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Eucharistie und Okologie
VON JOSEF SCHUTT

I

Wir sind die Schopfung! Dieser Satz offenbart weder eine AnmafBung
noch einen Machtanspruch des Menschen, sondern er macht deutlich, daf3
wir, die Menschen, dazugeh6ren und nicht dariiber stehen. ,,Der Mensch
hat von allen Geschopfen etwas: Er hat das Sein mit den Steinen gemein-
sam, das Leben mit den Bdumen, das Fiihlen mit den Tieren, das Erkennen
mit den Engeln. Wenn der Mensch also mit allen Geschopfen etwas
gemeinsam hat, dann ist er in irgendeiner Weise die ganze Schopfung‘
(Gregor der GroBe, T 604).

Es ist merkwiirdig, daB der abendlindische Mensch in seinem Verhaltnis
zur Schopfung zwei einander ausschliefende Positionen entwickelt hat, die
nur darin iibereinstimmen, daf sie Mensch und Welt voneinander trennen:
zum einen das Gefiihl des Ausgeliefertseins an die Méchte der Welt, die
Angst vor ihrer Gewalt, ihre Erhebung zu Géttern, die vollige Unterwer-
fung. Zum anderen die Entgotterung der Welt und der Dinge in dem Ver-
such, sich von ihnen zu befreien, eine Haltung, die den totalen Macht-
anspruch des Menschen iiber die Schopfung hervorbringt.! Der immer
wieder dafiir verantwortlich gemachte Satz der Genesis (1,28): ,,Unterwer-
fet sie (die Erde = die Welt) euch und herrschet . ..* begriindet keinen
Anspruch des Menschen auf Gewaltherrschaft iiber die Schopfung, eben-
sowenig das Recht auf deren restlose Ausnutzung. Offensichtlich ist dieser
- Genesisimperativ durch Fehlinterpretation im Sinne eines Mensch-Welt-
Dualismus verstanden und als Rechtsgrundlage einer Despotie des Men-
schen iiber die Schépfung angewandt worden. Der zweifellos ausgespro-
chene Auftrag und der daraus folgende Anspruch aber sind in den Kontext,
gleichsam in das Koordinatensystem der gesamten Schopfungserzdhlung
eingebunden und konnen daher nur aus diesem System heraus sachgemif
interpretiert werden, d.h. die Macht des Menschen liber die Schopfung
erfahrt Inhalt, Ziel und MaB in der Macht Gottes iiber sein Werk, die das
eigentliche Thema dieser Erzidhlung ist.? Die Macht Gottes aber ist die-
nende Macht; ihr Ziel ist die Vollendung der auf Zukunft angelegten
Schopfung, keineswegs lediglich die Entfaltung des Menschen.

Wenn es in vorchristlicher Zeit Fehlinterpretation der Genesis und ihr
entsprechend Fehlentwicklung des Mensch-Welt-Verhiltnisses gegeben
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hat, so wére, wie wir sehen werden, mit der Inkarnation des Logos und der
von ihr ausgehenden Theologie jeglicher Fehler behoben worden, wenn
nicht ein allgemeiner abendldndischer Anthropozentrismus den Welt-
Mensch-Dualismus uniiberwindlich befestigt hétte.

II.

Es erscheint ratsam und notwendig, sich kurz mit zwei Synonymen des
Wortes ,,Schépfung® zu beschiftigen, mit den Begriffen ,,Natur
(,,natura‘) und ,,Kreatur* (,,creatura‘“): Seiner Urbedeutung nach
bezeichnet das Wort ,,natura® alles Geborene, das sich trotz seines
Geboren-Seins immer noch im Zustand des Geboren-Werdens befindet,
das also dadurch charakterisiert ist, dal} es Zukiinftigkeit, antizipatorische
VerheifBung besitzt. Ebenso verhilt es sich mit dem Wort ,,creatura‘. Beide
Worter sind Partizipien des Futur. (Obgleich sie urspriinglich Neutra im
Plural sind, werden sie wie Substantive weiblichen Geschlechts behandelt.)
Auch der Mensch ist ,,natura‘* oder ,,creatura‘‘, insofern er nicht als ein
einfachhin Seiender, sondern als ein Werdender in Dasein gesetzt ist.?

Das zukiinftige Ziel von Mensch und Schépfung, dem die Macht Gottes
und die dem Menschen verlichene Macht zugeordnet sind, ist somit gebun-
den an die Synthese zweier Freiheiten: an die Freiheit des Schopfers und
an die Freiheit des Menschen; es gibt keine Macht ohne Freiheit.

Es ist durchaus zutreffend, wenn Karl Rahner sagt, die Natur sei in
ihrem Wesen ,,potentia oboedientialis®“. Die Macht, offen zu sein fiir die
geschenkte Zukiinftigkeit, sei nicht nur eine Eigenschaft der Natur unter
vielen, sondern geradezu ihre Substanz.* Diese Macht ist eben jene Frei-
heit, die der Schépfung im Menschen geschenkt ist. Es ist die menschliche
Freiheit, die in dialektischer Spannung mit der géttlichen Freiheit zwar
ungetrennt, aber auch unvermischt eine ist. Da es der Logos Gottes ist,
,,durch den alles geworden ist und ohne den nichts von dem wurde, was
geworden ist‘ (Joh 1,3), der das ungetrennte und unvermischte Zusam-
mensein der beiden Freiheiten ermoglicht, kann gesagt werden, die Schop-
fung sei logosfoérmig oder sie besitze sakramentale Struktur.’ Das Wort
,,sakramental‘ bezeichnet das Zusammensein und das Zusammenwirken
gottlicher und geschopflicher Wirklichkeit.® Das Sakrament ist ndmlich
gottliche Wirklichkeit, die zugleich weltliche Wirklichkeit ist, und weltliche
Wirklichkeit, die gottliches Sein in sich birgt. Daher ist das gott-
menschliche Dasein Jesu Christi das Sakrament schlechthin: Urbild und
Ursprung aller Sakramente und all dessen, was die Bezeichnung ,,sakra-
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mental® verdient. Die Inkarnation ist die vollkommene Verwirklichung
von Sakramentalitit: Sie bedeutet ,, Fleischwerdung* des Logos, der Gott
ist (Joh 1,1.14). Dies aber heifit Menschwerdung des Logos: ,,Alles Fleisch
wird Gottes Heil sehen* (Lk 3,6); Gott ,,hat beschlossen, die Fiille der Zei-
ten heraufzufiihren, in Christus alles zusammenzufassen, was im Himmel
und auf Erden ist* (Eph 1,10). Cyrill von Alexandrien (} 444) besitzt die-
sen Ganzheitsblick noch und vermag ihn in Worte zu fassen: ,,Denn die
gesamte Natur findet sich in Christus, insofern er Mensch ist ... Weil er
Mensch wurde, hatte er in sich die ganze Natur, um sie ganz zu erneuern
und wiederherzustellen.“”’

I11.

Jede Wirklichkeit, die Zukiinftigkeit besitzt, existiert als eine sich wan-
delnde Wirklichkeit.® Sofort entsteht die Frage, wer Subjekt dieser Wand-
lung ist: eine von auflen wirkende Macht, die sich wandelnde Wirklichkeit
selbst oder vielleicht die Synthese dieser beiden? Die Frage 146t sich mit
dem Hinweis auf die Logosférmigkeit der Schopfung, ndmlich auf ihre
sakramentale, inkarnatorische Struktur beantworten, auf das ungetrennte
und zugleich unvermischte Zusammenwirken von Schopfer und Geschépf;
deren Synthesis in der Sorge fiir die Schépfung ist das Subjekt dieser
Wandlung.

1. Die erste Wandlung

Man kann in analoger Weise von einer ,,natiirlichen‘ potentia oboedien-
tialis der Schopfung sprechen. Diese bedeutet das Hingeordnetsein der vom
Menschen noch nicht bearbeiteten Natur auf Bearbeitung durch den Men-
schen, ihre Fahigkeit und ihr Bediirfnis, sich wandeln zu lassen. Die Natur
»2ehorcht* gewissermalien dem Menschen und seinem Anspruch. Zuwei-
len ist dieses kulturelle Tun als die Herstellung einer ,,zweiten Natur®
bezeichnet worden.? Diese Formulierung ist zweifellos insofern hilfreich,
als sie die Dichotomie von Natur und Kultur bestreitet und deutlich macht,
daB Kultur nicht neben oder gar iiber der Natur steht, vielleicht als deren
Uberwindung zu gelten hat, sondern daf Kultur eine Stufe der Natur selbst
ist. Jedoch stellt das Zahlwort ,,die zweite** die Einheit von Natur und Kul-
tur wieder in Frage; denn das zweite ist eben nicht identisch mit dem ersten.
Die Kultur ist aber eine Weise des Daseins der Natur.

Uralte Zeichen des Aufgehobenseins der Natur in der Kultur sind Brot
und Wein; denn sie sind Dinge, die es in der’,,ersten Natur‘ nicht gibt, die
vielmehr ihr Dasein einer Wandlung verdanken, die der Mensch an ,,Pro-



dukten‘‘ der ,,ersten Natur‘‘ vornimmt, an den Friichten des Feldes und des
Weinstocks; Brot ist ,,Frucht der Erde und der menschlichen Arbeit*;
Wein ist ,,Frucht des Weinstocks und der menschlichen Arbeit*!°. In dem
wandelnden Tun des Menschen liegt zugleich ein Tun der Schépfung selbst
vor, so dafl mit Recht gesagt werden kann: die Schépfung wandelt sich von
Getreide zu Brot, von Trauben zu Wein. Zu allen Zeiten haben die Men-
schen, wenn sie Brot und Wein priesen, gewul3t, daff in den Kérnern und
in den Trauben ,,potentia oboedientialis* verborgen ist, die ihnen ,,Hoff-
nung‘, Moglichkeit und Fiahigkeit der Aufhebung zu Brot und Wein
verleiht.

Man kann die Frage stellen, warum Getreide und Trauben dem Men-
schen ,,entgegenkommen*. Wonach sehnen sie sich? Worauf hoffen sie?
Stehen Brot und Wein in der Weltrangordnung der Dinge hoéher als
Getreide und Trauben? Besitzt die glanzvolle Skulptur Michelangelos einen
hoéheren Wert als der unbearbeitete Marmorblock, den der Meister von sei-
nem ,,Uberschuf* befreit, um die bereits von jeher ,,eingeschriebene
Figur* sichtbar zu machen? ,,Der grofte Kiinstler kann nichts ersinnen,
was ein einziger Marmorblock nicht in sich triige, verborgen unter der
Oberfliache, von der es mit iiberfliissigem Stein zugedeckt ist; und nur die
Hand, die dem Geiste gehorsam ist, dringt zu der Gestalt in der Tiefe. ¢

Doch dann in Marmor Schlag auf Schlag
Lockt die Gestalt der Meil3el aus dem Steine,
Damit sie rein, wie er gewollt, erscheine,
Und neubeseelt, erblickt sie so den Tag.!!

Wartet der Block auf Michelangelo? Hofft die in seinem Inneren gefan-
gene und bis zu ihrer ,,Geburt‘ gehegte Gestalt auf Befreiung? Die unvoll-
endeten Skulpturen Michelangelos in der Academia zu Florenz bejahen
diese Frage unmif3verstidndlich.

Solche Wandlung — von bloflem Getreide zu Brot, von Trauben zu
Wein, vom Marmorblock zum Kunstwerk, von Steinen zu Kathedralen,
von Metall zu Maschinen, alle Wandlung, die das ausmacht, was wir Kul-
tur nennen — geschieht zwar auch, um ,,das Herz des Menschen zu
erfreuen* (Ps 104,15), aber sie geschieht nicht nur zu diesem Ziel; sie 1463t
sich nicht allein anthropozentrisch erkldren. Sondern sie geschieht um der
Vervollkommnung der Schépfung willen; denn jede Wandlung befreit eine
der zahllosen ,,einbeschriebenen Figuren* von dem sie gefangen haltenden
,,UberschuB*. Der Marmorblock enthilt unzihlige dieser Figuren, und es
ist an dem Kiinstler, in voller Freiheit eine davon zu wihlen, um sie zum
Dasein zu befreien.
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Kultur ist also die neue Gestalt der Natur — keine ,,zweite Natur*
neben oder iiber der ersten —, auf die die Natur von allem Anfang an in
der Gabe der ,,potentia oboedientialis‘ hingeordnet ist. Die Hervorbrin-
gung und die Erhaltung der neuen Stufe der Entfaltung fordert jenen
»labor improbus‘, von dem Vergil spricht; sie verursacht gleichsam
,,Geburtswehen** und erzeugt auf diese Weise ,,Unbehagen*, jenes Leiden,
das mit jeglicher Entstehung verbunden ist. Dies aber spricht nicht gegen
die Einheit von Natur und Kultur.

2. Die zweite Wandlung

Uralte Erfahrungen und Uberlegungen haben die Menschen veranlaf3t,
Brot und Wein in besonderer Weise als Vergegenwértigung der gesamten,
aus ihrem Urzustand in eine héhere Gestalt gewandelten Natur anzusehen.
Es mag sein, dal} gerade diese beiden ,,Kulturprodukte* zu den ersten
Ergebnissen des wandelnden Tuns des Menschen gehdren. Wichtiger
jedoch erscheint die Erfahrung, daf sie als Nahrungsmittel niitzlich sind
und daf sie ,,das Herz des Menschen erfreuen’; sie sind schon, sie gefallen
dem Auge, dem Gaumen, der Nase. Wenn man bedenkt, welches Gliick es
fiir den Menschen bedeutet, selbst etwas zu schaffen, das von ihm Geschaf-
fene zu betrachten und es von anderen bewundern zu lassen, so versteht
man, warum er seine Glanzleistungen, Brot und Wein, zu Représentanten
alles dessen macht, was durch Wandlung hervorgebracht werden kann.

Brot und Wein gelten zugleich als Antizipationen des natiirlichen Voll-
endungszustandes der Schépfung. Dieser ist nicht ihr letzter Vollendungs-
zustand. Die Kultur, das Ergebnis der ,,ersten Wandlung, ist nicht fihig,
die Welt zu dem ihr bestimmten Ziel zu fithren, auf das sie harrt und das
imstande ist, ihre Hoffnung zu erfiillen. Erst Inkarnation, d.h. Mensch-
werdung und Weltwerdung Gottes in seinem Logos, die Vereinigung des
Schopfers mit seinem Werk'?, die eschatologische Dimension besitzt,
ermoglicht die endgiiltige Vollendung der Schépfung. Sie wird nicht ,,von
unten‘“ gewirkt, sie kann nur ,,von oben‘* geschehen. Wenn diese Wand-
lung zum Endgiiltigen antizipatorisch und sakramental-symbolisch sicht-
bar werden soll, so ist es leicht verstandlich, daB sie an Brot und Wein, die-
sen hervorragenden Représentanten der natiirlichen Vollkommenheit der
Natur, zur Erscheinung gelangt. Von Brot und Wein sagt Jesus: ,,Dies ist
mein Leib* — ,,Dies ist mein Blut* (Mt 26,26.27) und meint damit: ,,Das
bin ich, der mensch- und weltgewordene Logos, der in Antizipation sakra-
mental die gesamte Schopfung — in Gestalt von Brot und Wein — in die



Einheit mit sich aufnimmt*: incarnatio Dei est deificatio mundi. Die chal-
kedonensische Formel des ,,Unvermischt und Ungetrennt* gilt fiir die
Einung des Logos mit der Schopfung in analoger Weise wie fiir das
Menschsein und Gottsein Jesu selbst. Es ist bemerkenswert, daf} sich die
antizipatorisch-sakramentale Verwirklichung der eschatologischen Schép-
fungsvorstellung, sofern sie auf eucharistische Weise geschieht, nicht
unmittelbar am Menschen, sondern an ,,Dingen*, an Produkten der Kul-
tur ereignet und erst gewissermalien durch sie zum Menschen gelangt. Dies
ist ein Gesichtspunkt, dem die Theologie der Neuzeit, wahrscheinlich
infolge der Anthropozentrik ihrer Kosmologie, wenig Beachtung geschenkt
hat®

Brot und Wein werden eucharistisch gewandelt durchaus auch um ihrer
selbst und um der Schépfung willen: Nichts vermag die Wiirde der Schép-
fung deutlicher zu offenbaren als die Einheit von Gott und Welt im eucha-
ristischen Brot und im eucharistischen Wein. Die Ehrfurcht, die den eucha-
ristischen Gestalten erwiesen wird, sollte nicht nur dem in ihnen gegenwér-
tigen Logos gelten, sondern auch der in die Vereinigung mit Gott antizipa-
torisch aufgenommenen Schépfung. Wenn Paulus sagt, dafl im Tod und
in der Auferweckung Jesu der Mensch mitgestorben und mitauferweckt
sei, daB3 das Harren und die Hoffnung des nach Erlésung rufenden Men-
schen also prinzipiell bereits erfiillt seien (Rém 6,3-7; Eph 2,6)'*, und
wenn sich diese Erfiillung insbesondere in der Eucharistie ereignet, so gilt
dies auch fiir die Schépfung, die mit dem Menschen ,,der Verginglichkeit
unterworfen® ist und die mit ihm auf ,,die herrliche Freiheit der Kinder
Gottes* hofft (Rom 8,20.21). Es ist kaum verstdndlich, daB weder in der
Theologie noch in Verkiindigung und Pastoral diesem Aspekt der Eucha-
ristie die Aufmerksamkeit zuteil wurde, die ihm gebiihrt. Zweifellos liegt
die Ursache dafiir in einem Mifverstehen oder gar in einer MiBBachtung der
auBermenschlichen Schépfung und ihrer Bedeutung im eschatologischen
Plan Gottes und in einer damit gegebenen Selbstiiberschitzung des Men-
schen. Der doppelte Eigenwert von Brot und Wein als bereits gewandelte
Natur und als sakramental-antizipatorisch erhobene Schopfung bleibt
weithin aufBerhalb des theologischen und des religiosen BewuBtseins.
Gerade die mit dem inkarnierten Logos vereinigten ,,weltlichen Dinge*
aber offenbaren, wie der Schopfer seine Schopfung versteht und wie er sie
vom Menschen verstanden wissen will. Mit dem Menschen ist ,,alles** zum
vollendeten Heil berufen.!®



3. Die dritte Wandlung

Brot und Wein sind Speise und Trank, sind Nahrungsmittel des Men-
schen. Wenn der Mensch Brot i3t und Wein trinkt, so ,,verwandelt* er die
genossene Nahrung in korperliche Substanz seiner selbst; er assimiliert sie.
Da er nicht eine Seele ist, die in einem Korper wohnt, sondern eine
materiell-geistige Einheit, wird ein groBer Teil der Nahrung durch Assimi-
lierung in ihn selbst verwandelt, nicht nur in seinen Kérper. Die Nahrung
wird gewissermalflen Mensch. Man kann also — Analogien sind sinnvoll —
von einer ,,Menschwerdung des Brotes, des Weines, jeder anderen Speise
durch den GenuB3 sprechen. Wenn zwei Groflen in die Beziehung der Assi-
milation miteinander treten, so assimiliert das Stdrkere das Schwichere.
Normalerweise ist es also der Mensch, der sich die Speise ,,einverleibt*. Die
Nahrungsmittel lassen sich durch den Menschen verwandeln.

In gewissen heidnischen Kulten wird jedoch der Vorgang der Assimila-
tion umgekehrt vorgestellt, insbesondere wenn es sich um den Genuf} des
Fleisches von kraftvollen Tieren, z.B. von Stieren handelt. Die Menschen
glauben, dal} nicht nur im lebendigen Stier, sondern gerade im Fleisch des
getoteten libermenschliche Krafte wirksam sind. Es liegt nahe, diese Kréfte
als numinos, als gottlich, als gefédhrlich und furchterregend zu betrachten.
Darin driickt sich jenes Weltverstdndnis aus, nach dem die Welt von gott-
lichen Michten und Didmonen bevoélkert ist, die man zu fiirchten hat, so
dafBl es unmoglich ist, die Welt zu wandeln oder sie gar auszubeuten. Das
Toten des Stieres ist keineswegs der Versuch, der gottlichen Bedrohung zu
entgehen, sondern im Gegenteil: Durch den Genuf3 des Fleisches will der
Mensch Anteil erlangen an der Kraft des Tieres. Im kultischen Mahl assi-
miliert ndmlich nicht der Mensch die Speise, sondern die Speise assimiliert
ihn, so daB er ,,Stier wird*“. Nun ist der Mensch befreit von Furcht und
gerettet, weil er teilhat an der Kraft und dem ewig fruchtbaren Leben des
Stieres. '

So schwer verstdndlich auch dem heutigen Menschen solche Kulte und
ihre religiosen Hintergriinde sein moégen, sie beruhen auf Sehnsucht und
Hoffnung, auf Furcht und Ehrfurcht, auf Opfergesinnung, Demut und
Gehorsam, auf menschlichen Haltungen also, die zu den Quellen und zum
Inhalt dessen gehéren, was wir Religion nennen. Die Kulte sind symbo-
lische Handlungen, die einen vorsakramentalen Charakter tragen, insofern
die Menschen im Zeichen das an sich vollziehen lassen, was sie iiber ihre
zeitliche Begrenztheit, iiber Hoffnungslosigkeit und Unheil erhebt.



Die eucharistische Speise ist das in voller Wirklichkeit, was der kultische
Vorschein lediglich andeuten konnte. Sie iibertrifft an Kraft und Macht
den, der sie genieBt, in dem MaBe, in dem der Schépfer die Schopfung
iibertrifft: Nicht der Essende assimiliert die Speise, sondern diese assimi-
liert den Essenden. Sie verwandelt ihn in die Wirklichkeit hinein, die sie
bezeichnet, enthilt und ist. Was in R6m 6,5 von der verwandelnden, an die
Christuswirklichkeit angleichenden Kraft der Taufe gesagt wird, gilt auch
von der Eucharistie; das griechische ,,homoioma‘ bedeutet Gleichheit,
nicht blof Ahnlichkeit; bereits das in der Vulgata benutzte Wort ,,simili-
tudo®‘ gibt nicht genau das wieder, was mit dem griechischen Wort gemeint
ist. Der Satz, den Augustinus Gott zum Menschen sprechen 1463t, hat gewil3
auch einen eucharistischen Aspekt: ,,Nicht wirst du mich in dich verwan-
deln wie die Speise deines Fleisches, sondern du wirst verwandelt werden
in mich*", und Leo d.Gr. sagt: ,,Nichts anderes wirkt die Teilhabe an
Leib und Blut Christi, als dafl wir in das verwandelt werden, was wir genie-
Ben. “!® Die eucharistische Speise beraubt den sie Genielenden gleichwohl
nicht seiner Identitidt, sondern sie fithrt ihn in den Zustand seiner Vollen-
dung. Sie macht ihn zu einem ,,neuen Menschen*, indem sie es ihm ermog-
licht, ,,den alten Menschen* abzulegen (Kol 3,10; Eph 4,24).

Der Schopfer nimmt den Menschen nicht aus seiner Schopfung heraus,
um ihm unmittelbar Vollendung zu verleihen. Dies wiirde zwar der Uber-
heblichkeit des Menschen, der sich als die ,,Krone der Schépfung* betrach-
tet, entsprechen. Der Schopfer wihlt gewissermafen einen ,,Umweg*, der
einerseits der Wirde der Schopfung gerecht wird, aber andererseits der
Arroganz des Menschen entgegentritt; er wihlt den Weg zur Wandlung des
Menschen iiber die Wandlung von Brot und Wein. In Wirklichkeit ist dies
kein ,,Umweg*, denn in der Inkarnation wird der Mensch keineswegs
gegeniiber der iibrigen Schopfung bevorzugt. Der Mensch muf} also aner-
kennen, daB} er das Geschenk, das ihm zuteil wird, nicht allein und nicht
fiir sich allein empfangt.

Der ,,neue Mensch* ist nicht in dem Sinne neu, daf} der ,,alte Mensch*
spurlos vernichtet und ein neuer an seine Stelle getreten wiire. Sondern er
ist neu durch Verwandlung des alten, durch Reinigung und Erfiillung. Dies
meint die Schrift, wenn sie den Wechsel vom alten zum neuen Menschen
im Bilde des ,,Anziehens*, des Bekleidet werdens darstellt (1Kor 15,53.54;
Gal 3,27). Denn der Wechsel der Kleidung bezeichnet eine Verdnderung,
die zwar nicht zerstort, aber doch auf eine neue Stufe des Daseins hebt.
Wer sich hat mit dem ,,neuen Menschen‘ bekleiden lassen, hat ,,herzliches
Erbarmen, Giite, Demut, Sanftmut, Langmut‘‘ angezogen, vor allem aber
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,,die Liebe, die das Band der Vollkommenheit ist* (Kol 3,12.14). Der
,,neue Mensch* aber ist nicht ohne den ,,neuen Himmel und die neue
Erde (Jes 65,17; 2Petr 3,13; Offb 21,1). Denn der Vollender wird ,,alles
neu machen* (Offb 21,5): den Menschen und mit ihm die ganze
Schopfung.

Daher wird die eucharistische Speise nicht in der Form der individuellen
Nahrungsaufnahme, sondern in der Gestalt des Mahles genossen. Die
Mahle, in denen durch das Essen des Fleisches starker Tiere gottliche Kraft
erlangt werden sollte, kénnen als entfernter Vorschein des eucharistischen
Mabhles gelten. Sein unmittelbares Vorbild jedoch ist das jiidische Passah-
mahl, dessen Erfiillung in christlicher Sicht die Feier der Eucharistie ist.

Aber nicht nur rituelle Mahlfeiern sind hier zu nennen. Der Mensch
betrachtet die Nahrungsaufnahme nicht in erster Linie als eine biologische
Notwendigkeit, sondern er verleiht ihr eine hohe &sthetische Bedeutung
und Gestalt: Er verdndert die Nahrungsmittel; die meisten nimmt er nicht
in ,,rohem* Zustand zu sich; er macht sie schmackhafter, als sie es von
Natur sind; er schmiickt sie fiir das Auge; er dekoriert den Tisch; er speist
nicht gern allein, er wiinscht Mahlgemeinschaft; sie gilt ihm als Erschei-
nung bereits bestehender Freundschaft, gleichzeitig aber auch als Quelle
neuer Freundschaft; denn auch bislang Fremde werden als Eingeladene in
die Gemeinschaft aufgenommen. ,,Die Bettler, die Kriippel, die Lahmen*‘,
die ,,auf den Wegen und an den Zaunen* Herumstehenden (Lk 14,16-24)
werden zum Mahl geladen, sie werden Tischgenossen, wihrend die, die der
Einladung nicht folgen, ausgeschlossen bleiben und damit das Ziel verspie-
len, zu dem sie berufen sind. So stiftet das eucharistische Mahl in mehr-
facher Hinsicht Einheit des Verschiedenen: Vereinigung der Schopfung mit
dem Schépfer durch ,,Konsekration* des Brotes und des Weines; Vereini-
gung des Menschen mit dem Logos, mit seinem ,,Alpha und seinem
Omega‘““ (Offb 1,8); Vereinigung des Menschen mit der Schopfung, die er
als ,,Schwester* betrachten muf3'?; Vereinigung des Menschen mit seinen
Tischgenossen; denn es handelt sich bei diesem Mahl um ,,Brotbrechung*‘.
Nicht nur der Satz der Apostelgeschichte macht dies deutlich: ,,Sie hielten
fest an der Gemeinschaft, am Brotbrechen‘ (Apg 2,42), sondern vor allem
die Worte des ersten Korintherbriefes: ,,Ist der Kelch des Segens, iiber den
wir den Segen sprechen, nicht die Gemeinschaft mit dem Blute Christi? Ist
das Brot, das wir brechen, nicht die Gemeinschaft mit dem Leibe Christi?
Weil es ein Brot ist, bilden wir viele einen Leib* (1Kor 10,14-17). Die
Eucharistie schafft eine neue Gestalt menschlicher Gemeinschaft, eine
gegeniiber der weltlichen ,,alternative’* Gesellschaft, eine Vorwegnahme
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des endgiiltigen Zustands von Gesellschaft und Schopfung. Der Tadel, der
im 11. Kapitel der Gemeinde erteilt wird, weil ,,in ihren Versammlungen
Spaltungen vorkommen*, und die Erkldrung, da} dies ,,nicht mehr heif3t
das Mahl des Herrn feiern‘“ (1Kor 11,17-20), weisen mit dulBerster Scharfe
auf die Pflicht der Teilnehmer hin, in der Feier der Eucharistie die neue
menschliche Gemeinschaft zu begriinden.

4. Die vierte Wandlung

Spaltung fithrt auch der herbei, der sich, wenn auch aus ,,frommen*
Motiven, beim eucharistischen Mahl innerlich von der Gemeinschaft
distanziert, um ,,mit seinem Gott allein zu sein‘‘. Denn Subjekte der Feier
sind auf der weltlich-menschlichen Seite nicht viele einzelne, sondern Sub-
jekt ist die Gemeinschaft der vielen.

Es ist Aufgabe des Vorstehers der eucharistischen Feier und aller Teil-
nehmer, deutlich und erfahrbar zu machen, dal} sie nichts weniger ist als
die Handlung einer von der iibrigen Menschheit und Welt abgesonderten
esoterischen Gruppe, die sich gewissermallen auflerhalb von Raum und
Zeit der Verantwortung fiir die Geschichte entzieht. Eine solche Haltung
wiirde sich in gleicher Weise frevelhaft gegen den Sinn der Eucharistie wen-
den, wie es Spaltung, subjektivistisches MiBverstehen oder die Meinung
tut, Eucharistie sei in erster Linie ein Hilfsmittel im sittlichen Kampf.

Wie die Inkarnation des Logos nicht ein Ereignis ist, das an einem einzel-
nen Menschen und fiir ihn geschah, sondern das prinzipiell alle Menschen
— aller Zeitdimensionen — einbezieht, so ist die Eucharistie weder die
Feier jener Menschen, die sich um den Tisch versammelt haben, noch das
Mabhl aller ,,Gldubigen*‘, sondern sie ist das Fest der ganzen Menschheit
und der ganzen Schopfung. Die in der Inkarnation grundgelegte Vereini-
gung von Schopfer und Schopfung, die am ,,Ende der Tage* erfiillt sein
wird, ist in der Eucharistie nicht nur angedeutet, sondern in ihr und durch
sie ist sie ,,schon jetzt*, obgleich sie ,,noch nicht*‘, sondern erst auf dem
Wege ist. Damit Welt und Menschheit immer tiefer in diese Vereinigung
aufgenommen werden, ist ,,fortschreitende’ Wandlung notwendig. Sie
kann zwar nur durch die Macht des Schopfers geschehen. Dennoch beruht
sie nicht allein auf dem Eingreifen Gottes, sondern auf der ,,instrumentel-
len* Mitwirkung des Menschen. Diese Mitwirkung geschieht aber prinzi-
piell keineswegs durch asketische oder moralische Anstrengung, sondern
aus der in der Welt wirksamen inkarnatorisch-sakramentalen Kraft, die in
der Eucharistie gegenwartig und sichtbar ist. Diese Kraft ist es, die Askese
und Moral speist, die also immer gewissermafBen Wirkung und Mittel, nie
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aber Ursache und Konstitutivum der Wandlung sind. Diese ist zwar noch
verborgen; sie ist jedoch dem sichtbar, der fihig und bereit ist, die Schép-
fung auf ihre innere Gestalt hin zu interpretieren und die ,,andere Seite*
der Wirklichkeit zu erkennen und anzuerkennen (2Kor 4,3.4). Das ,,welt-
lich Ding* also, auf das sich der Schépfer bei dieser Wandlung angewiesen
gemacht hat, ist der Mensch. Der zum ,,neuen Menschen‘‘ Gewordene ist
in die Pflicht genommen, am Neuwerden von Himmel und Erde — auch
durch asketische und moralische Anstrengung — teilzunehmen. Aufgrund
der gleichzeitigen Geltung des ,,schon jetzt und des ,,noch nicht‘‘ hélt die
Eucharistie die Schopfung auf Zukiinftigkeit hin offen, obgleich das Heil
prinzipiell bereits geschehen ist, so daB die Welt, die mit dem Menschen
auferweckt ist (Eph 2,6), immer tiefer in das Neusein ,,eintaucht
(Gal 3,27; Eph 4,24).

Der Gast der eucharistischen Feier verldfit den Raum des Mahles nicht,
um in seine Alltagswelt zuriickzukehren, von der oftmals in einem liigneri-
schen ,,Realismus‘‘ gesagt wird, sie sei der Verdnderung unfihig. Die Hoff-
nung, die die Eucharistie erfiillt, richtet sich nicht auf eine scheinbare
Zukiinftigkeit, die auBerhalb der Welt und jenseits der Geschichte zu
suchen wire, sondern auf die Zukunft dieser Welt. Der Gast wird in die
Alltagswelt gesandt; er glaubt, daf} sie im Sinne einer heilbringenden Ver-
vollkommnung wandelbar ist. An die Welt des Hier und Heute ist er ver-
wiesen. Im ,,ite, missa est* wird ihm die Verpflichtung auferlegt, der Welt
zu verkiinden, dal} sie bereits ,,auferweckt ist*, so dal} sie der Erfiillung
der Verheiflung ihres Heils sicher sein kann, weil der Logos selbst dafiir
einsteht. Er muf} deutlich machen, dal} die ,,realistische‘ Behauptung der
Unverdanderbarkeit der Welt (infolge der sogenannten Sachzwinge) Liige
ist und einen Fatalismus erzeugt, der entweder zur apathischen Untitigkeit
oder zur totalen Anpassung an die desolaten Zustinde der Gegenwart
fithrt. Dieser ,,Realismus‘ iibersieht die Geschichtlichkeit der Welt, ihre
Logosférmigkeit und den Sinn der Freiheit, die den Menschen befiahigt und
verpflichtet, am Heil der Welt mitzuwirken, und zwar sehr wohl durch
,»Alltagsarbeit‘‘, die durchaus geeignet ist, einen unvollkommenen Jetzt-
Zustand zu {iberwinden und Anndherung an das der Schopfung gesetzte
Ziel zu bewirken.

Die Rede ist vor allem vom beruflichen Tun des Menschen (nicht etwa in
erster Linie von dem, was man seine ,,kirchliche Tétigkeit* nennen konnte).
Gerade die weltliche Arbeit gewinnt religiose Qualitat. Das Wort ,,religits*
bezeichnet nicht eine spezifische Titigkeit, sondern eine innere Gestalt, ein
spirituelles Prinzip, durch welches jegliche Tétigkeit geformt wird. Solches
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Tun richtet sich auf die eschatologische Bestimmung der Schopfung, deren
Beginn der Akt der Erschaffung, deren erster Hohepunkt die ,,Fiille der
Zeit* (Gal 4,4; Eph 1,10; Mk 1,14), die Fleischwerdung des Logos (Joh 1,14)
ist und deren Vollendung ,,der neue Himmel und die neue Erde* sein wer-
den (2Petr 3,13; Eph 1,22-23).%° Unter diesem Aspekt sind die Arbeit, die
Ausiibung des Berufes nicht vornehmlich auf die Sicherung des Lebens-
unterhaltes ausgerichtet, nicht einmal zuerst auf die ,,Selbstverwirk-
lichung® des einzelnen, sondern auf die Entfaltung der Schépfung. Freilich
dient die Arbeit gerade auf diese Weise dem, was man in einem guten Sinne
Selbstverwirklichung nennen kann. Der Mensch, der, solange er lebt, ein
Werdender ist und der selbst die Verantwortung fiir sein Werden oder Nicht-
werden trigt, kann dem Auftrag der Selbst-Verwirklichung allein dadurch
gerecht werden, daB er die Schépfung verwirklicht.?? Damit wird vom
Menschen zweifellos gefordert, sich ,,von auflen‘“ bestimmen zu lassen, sich
an etwas Fremdes auszuliefern; er muf} sich ,.entduflern®, indem er sich
nach den Bediirfnissen der Schopfung richtet.?* Jede Arbeit verlangt vom
Arbeitenden, dal} er von sich absieht, indem er sich an die Aufgabe, die ihm
gestellt ist, hingibt: er erleidet ,,Entfremdung“?. Der Mensch mul} sich
,verlieren®, muf} sich aufs Spiel setzen, um sich dadurch zu ,,gewinnen*’, Er
mul} den Dienst an dem ihm Fremden leisten, um zu seinem eigenen Sein
zu gelangen. Das Gleichnis vom Weizenkorn, das in die Erde fallen und
sterben muf3, um reiche Frucht zu bringen (Joh 12,24.25), macht die Grund-
figur menschlichen Arbeitens und Wirkens, ja des menschlichen Lebens
iiberhaupt deutlich. Arbeiten, Wirken, Leben des Menschen besitzen eucha-
ristischen Charakter, insofern sie Hingabe ,,fiir das Leben der Welt* (Joh
6,51) fordern: im Mittelpunkt der eucharistischen Feier steht von allem
Anfang an ,,der Leib, der hingegeben und ,,das Blut, das vergossen wird*

,,Der Sohn‘ der ,fiir alle* ,,der Urheber ewigen Heiles* ist, ,lernte
durch Leiden den Gehorsam und gelangte so zur Vollendung‘‘ (Hebr 5,8.9).
Er wurde durch die ,,kenosis®, von der in Phil 2,5-11 die Rede ist, der Erfiil-
ler der Schépfung.

Jesus verwirft sowohl die kleinlich-eifernde Sorge um das Morgen
(Mt 6,34) als auch das dngstliche Festhalten am Vergangenen, weil beide
Haltungen die Entdullerung vermeiden wollen und damit den geforderten
Dienst verweigern. Er verlangt, daBl man den Blick auf das Reich Gottes
richte, daB man ,,die Hand an den Pflug lege** und nicht ,,zuriickschaue
(Mt 6,31-34; Lk 9,59-62).

Es gibt keine berufliche Titigkeit, kein gesellschaftsrelevantes Handeln,
das nicht im Dienste der Schépfungsvollendung stiinde, vorausgesetzt, dal3
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es auf der Bereitschaft der Hingabe beruht. Die Freiheit ist es, die den Men-
schen befdhigt, seinem Arbeiten diese Gestalt zu geben. Jedoch weil} die
Schrift auch von der Moglichkeit des Mif3brauchs der Freiheit (Gal 5,13)
und davon, daB solcher MiBBbrauch nicht nur die Schépfung, sondern auch
den zerstort, der sich des MiBBbrauchs schuldig macht, obgleich er meint,
auf diese Weise zur hochsten Entfaltung zu gelangen.

Jegliche Arbeit mufl also neben dem gegenwirtigen vor allem den
zukiinftigen Zustand der Welt im Auge haben, d.h. sie mul} eschatologisch
geformt sein: Auf diese Weise gewinnt das Ergebnis der Arbeit antizipato-
rische Qualitét: es ist Vorschein und Vorwegnahme der endgiiltigen Vollen-
dung. Insofern unterscheidet sich die Arbeit eines aus dieser Quelle schop-
fenden Menschen qualitativ von der jedes anderen (vgl. Jak 2,18-26). Das
Wort ,,qualitativ* bedarf einer Interpretation: Es bedeutet selbstverstdnd-
lich nicht, daB die Ergebnisse der Arbeit des ,,neuen Menschen* in einem
innerweltlich mef3baren Grade héher stiinden als die eines anderen. Der
»,qualitative Unterschied** wird allein begriindet durch die sakramentale
Struktur, die der Arbeit des ,,neuen Menschen* eigen sein muf}; denn
durch diese Gestalt der Arbeit wird in der Welt das von allem Anfang an
in ihr liegende inkarnatorische Prinzip verwirklicht und mehr und mehr
offenbar gemacht. Wer arbeitet, nimmt am Prozefl der Weltgeschichte teil;
wer seine Arbeit in sakramentaler Gestalt verrichtet, nimmt an der Ver-
wandlung der Weltgeschichte in Heilsgeschichte teil.?* Dies aber bedeutet
zweifellos eine besondere Qualitdt menschlicher Téatigkeit. Auf welche
Weise wird diese besondere Qualitét sichtbar? Durch Freisein von egoisti-
scher Motivation und Zielsetzung, durch den Bezug zum allumfassenden
Frieden — auch zum Frieden zwischen Mensch und Schépfung; die escha-
tologisch geformte Arbeit ist auf das Gliicklichsein des Menschen und der
Menschheit gerichtet; was das Gliicklichsein ist, kann freilich kaum aus
Ideologien, viel eher aus dem konkreten Befinden der Menschen abgelesen
werden: Sattsein statt Hunger, Gesundheit statt Krankheit, Geborgenheit
statt Angst, Freiheit statt Unterdriickung. Wer auf diese Weise den Wert-
malfistab seines Arbeitens herleitet, wird zu einer anderen Vorstellung von
Fortschritt gelangen als der, der ausschlieBlich Mafstabe anlegt, die sich in
Zahlen ausdriicken lassen, und der moglicherweise behauptet, es lohne
sich, Menschen zu ,,opfern‘‘, um ein fiir die Menschheit niitzliches Ziel zu
erreichen.

Der Vollendungszustand der Schépfung ist keineswegs in dem Sinne fest-
gelegt und vorausbestimmt, daB der Mensch nur als ,,Handlanger‘‘ eines
Weltbaumeisters gelten kénnte. Vielmehr beféhigt und verpflichtet gerade
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diese Freiheit den Menschen, aus den zahllosen Zielen und Wegen der
Schopfung die auszuwihlen, die er will. Auch Michelangelo verhilft aus
der Vielfalt der in den Marmorblock ,,einbeschriebenen Figuren* der einen
zum Dasein, die er will.%

Es stellt sich jedoch die Frage: Was hat Eucharistie mit der Welt zu tun,
in der wir leben (miissen), mit dem ,,Fleisch®, an das wir gebunden sind?
Ist die Welt iiberhaupt in dem hier gemeinten Sinn wandlungsfiahig? Ver-
dachtigen, ja verbieten nicht vielmehr zahlreiche AuBerungen des Neuen
Testamentes, namentlich des Johannesevangeliums und der paulinischen
Schriften iiber ,,Fleisch® und ,Welt* jeglichen Dienst an der Schopfung?
Die Aussagen des Johannesevangeliums iiber ,,sarx* und ,,kosmos‘ sind
widerspriichlich und bereiten der Interpretation Schwierigkeiten.® In
Joh 6,54 heil3t es: ,,Wer mein Fleisch it und mein Blut trinkt, hat das ewige
Leben, und es wird erkldrt, daB der, der nicht ifit und nicht trinkt, das
Leben nicht in sich habe (53). In Joh 6,63 jedoch wird gesagt, das Fleisch
sei ,,zu nichts niitze*“?” Der Widerspruch, der ein solcher bleibt, auch
wenn man bedenkt, daf} die Verse 51-56 und der Vers 63 urspriinglich nicht
in redaktionellem Zusammenhang standen, zwingt zu der Annahme, daf es
zwei Daseinsformen von Fleisch gibt: eine die Bedingung des Lebens, eine
zweite, die ,,zu nichts niitze* ist. Wenn man Joh 1,14 zu Rate zieht, ist die
Meinung ausgeschlossen, Fleisch sei in jeglicher Hinsicht ,,zu nichts niitze*:
verwandeltes Fleisch besitzt ewiges Leben. Dies meint Ignatius von Antio-
chien (f um 107), wenn er schreibt: ,,Der ungeistliche Mensch kann nichts
Geistliches tun und der geistliche nichts Ungeistliches . . . Auch das, was ihr
dem Fleische nach tut, ist geistlich; denn ihr tut alles in Christus. “

Ahnliches gilt von der Bedeutung des Begriffs ,Welt* im Johannesevan-
gelium (z.B. 3,17; 4,42; 6,33; 6,51; 7,7, 8,23; 10,36; 11,27; 14,30 und 17,18-21):
Es scheint zwei Welten zu geben, eine verlorene und eine, in die der Retter
gesandt ist und die fahig und bereit ist, das angebotene Heil anzunehmen.
In Wahrheit handelt es sich nicht um zwei Welten, sondern um den Gestalt-
wandel der unter der Siinde und dem Unvollendetsein leidenden zu der
befreiten, der ,,auferweckten* Welt. In Jesus wird ,,Gericht gehalten iiber
diese Welt* wird ,,der Fiirst dieser Welt hinausgeworfen‘ (Joh 12,31). Mit
dem Pronomen ,,diese* ist an vielen Stellen des Johannesevangeliums die
Gestalt der Welt gemeint, ,,von der** der Messias nicht ist (Joh 8,23; 18,36).
Er ist zwar nicht von dieser Welt, aber er ist gerade in diese Welt gesandt;
gerade sie hat er in seiner Fleischwerdung angenommen, um sie zu retten.
Diese Annahme vollzieht sich sowohl in Inkarnation als auch in Euchari-
stie. Die ,,erste Gestalt* der Welt wird zu Ende gebracht: ,,Das Erste ist ver-
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gangen‘‘ (Offb 21,4); ,,das Alte ist vergangen“ (2Kor 5,17). Die Welt emp-
fingt eine neue Gestalt ihres Daseins?, in der ,,der Fiirst dieser Welt* sein
Recht verloren hat, in der ,,alles* in die Auferweckung des Retters einbezo-
gen ist: ,,Und wenn ich erhoht sein werde, werde ich alles (panta) an mich
ziehen* (Joh 12,32).%

Mit der Pflicht, die Schopfung — durch die sakramentale Qualifikation
seiner Arbeit — der Vollendung entgegenzufiihren, besitzt der Mensch das
Recht, ,Vernichtungen‘, ndmlich die notwendigen Verinderungen vorzu-
nehmen. ,,Das Leben baut nichts auf, wozu es nicht die Steine anderswo
ausbricht® schreibt Robert Musil. Dieses Recht ist freilich dadurch geord-
net, dal} sichergestellt sein muB}, daf} tatséichlich ,,Neues* auf dem Weg zum
Ziel entsteht. Neues ist notwendig; es geht beim Umgang des Menschen mit
seiner Mitwelt ndmlich nicht um die Erhaltung des Bestehenden oder gar
um die Riickkehr zum Vergangenen. Wer die Schopfung lediglich erhalten
wollte, forderte ihre Zerstérung.

Das Welt- und Geschichtsbild, das Ovid in seinen ,, Vier Weltzeitaltern
zeichnet, entspricht nicht dem Welt- und Geschichtsbild des Alten und des
Neuen Testamentes und somit nicht dem inkarnatorisch-eucharistischen
Welt- und Geschichtsbild, obgleich gegenwirtig manche Menschen dazu
neigen, die Dichtung fiir eine realistische Darstellung unserer Situation zu
halten. Der Beginn der Welt nach Ovid: ,,Erst entstand das goldene Zeit-
alter, und ihr Ende: ,,Unter den Bergen begraben, so lagen die grafilichen
Leiber; iiber und iiber besudelt von Stromen des Blutes ihrer S6hne troff
da die Erde*. Dies widerspricht dem biblischen Bild des ,,Alpha und
Omega‘“. Wer freilich behauptet, der gegenwartige Zustand der Welt sei
verdnderlich, und diese Behauptung als allein realistisch ausgibt, miifite
Ovid Recht geben, gleichzeitig aber das Geschichtsbild der Bibel als unrea-
listisch, illusionistisch und phantastisch in das Reich der Fabeln verweisen.
Zweifellos hilt der Dichter das, was wir heute ,,Umweltzerstorung‘‘ nen-
nen, fiir die Ursache des schrecklichen Endes der Geschichte, dessen letzter
Grund allerdings der Verlust von ,,Scham, Wahrheit und Treue* ist. Er
hélt diesen in den Untergang fithrenden Weg der Menschheitsgeschichte
fiir unabwendbar vorausbestimmt. Das Laster beherrscht den Menschen;
es gibt keine Rettung, keine Erlosung. Es sind die Habgier und der Macht-
trieb, die den Menschen dazu zwingen, um seines vermeintlichen Wohl-
ergehens willen die Welt zu zerstdren.

Nach dem Zeugnis der Bibel aber steht das ,,goldene Zeitalter* nicht am
Beginn der Geschichte. Geschichte erweist sich vielmehr als der standige
»Exodus® aus dem Vorhandenen in das ,,verheilene Land‘*. Thr Bild ist
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der Flug des Pfeiles. Ihr Ziel liegt aber keineswegs ,,jenseits‘‘ der Welt, son-
dern bietet sich dar als neue Gestalt der Welt, als ihre Befreiung aus
Unvollkommenheit und Siinde. Die Logosférmigkeit der Schépfung, ihre
inkarnatorische, sakramentale und eucharistisch-eschatologische Struktur
vermittelt die GewiBheit der Vollendung und begriindet ,,realistische*
Hoffnung; denn das fiir die Zukunft Verheiflene ist antizipatorisch bereits
gegenwirtig.’® Die Eucharistie ist das grofe Zeichen der Vollendung,
die VerheiBung des Omega, in dem das Alpha aufgehoben ist: denn die
Eucharistie enthélt, was sie bezeichnet. Sie ist ein Mysterium, das den Men-
schen und mit ihm die Schépfung zu einer ,,neuen Schoépfung macht
(2Kor 5,17).%
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Zwischen Okonomie, Okologie und Okumene'

Theologische Verantwortung fiir die Natur
VON WOLFGANG NETHOFEL

1. Theologie und Natur
a) Vorspiel: Theologie und Mythos

Zum gegenwirtigen Verhéltnis der Theologie zur Natur gibt es ein Vor-
spiel, das uns nachdenklich machen sollte: das Verhiltnis zwischen Theo-
logie und Mythos. Als in Griechenland zur Zeit Platons die Schrift endgiil-
tig das gesprochene Wort als Speicher des in einer traditionalen Gesellschaft
bewihrten und zu bewahrenden Wissens abgeldst hatte?, da war auch statt
der Einpriagung des Wahren durch Personen die personliche Priifung und
Verantwortung des Wahren zur Standardsituation der Traditionsvermittlung
geworden. In ihr herrschte jetzt der Logos. Von seiner Umwelt: der nach wie
vor miindlichen Uberlieferung der Kinder und ,,Barbaren®, grenzte er sich
ab, indem er sie wie eine nach Funktion, Inhalt und Form bestimmbare
Redegattung neben anderen definierte. Philosophie und Theologie waren
von Anfang an Triger und immer wieder neu erzeugtes Ergebnis dieser
Abgrenzungsbemiihung zugleich. So produzieren sie auch bis auf den heu-
tigen Tag den ,,Mythos vom Mythos* zugleich als ihr Thema und als ihren
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blinden Fleck. Diese Ursprungsgeschichte, die mit der christlichen Theo-
logie eng verkniipft ist, wird erst heute erzahlbar, wo wir die Schrift als ein
Kommunikationsmedium neben anderen zu erkennen lernen. Dies ist in
mancher Hinsicht zu spit.

Denn je genauer der Mythos als von anderen fiir heilig gehaltene Gotter-
geschichte bestimmmt wurde, um so weiter entfernten sich die Philosophie,
spiter die christliche Theologie und schlieBlich die empirischen Sozialwis-
senschaften nicht nur von den so definierten Phinomenen, sondern auch
von den Menschen, die diese Phdnomene erzeugten. Historisch gab es dabei
die Spannweite von der intellektuellen Vorbereitung physischer Vernichtung
der Triger traditionaler Uberlieferung in den Hexenprozessen und im Kolo-
nialismus bis hin zu deren romantischer Verkldrung — wobei beides ein-
ander nicht einmal notwendig ausschlof. Jedesmal aber nahm die Kultur
des Logos, und mit ihr die Theologie, erst Gestalt an, indem sie den Mythos
als ihr ganz anderes definierte. Wie wir heute aus der Distanz erkennen,
produzierte sie dabei aber zunehmend auch jene antiken und exotischen
Phinomene selbst, von denen sie sich abhob. Sogar das Wissenschaftssy-
stem dieser Kultur brachte schlieBlich seine Wahrheiten als Realitét so her-
vor wie die Inquisitoren die Antworten derer, die sie auf der Folter befrag-
ten. Und noch die moderne Okonomie und Technologie sind Systeme, die
sich selbst nur stabilisieren und reproduzieren kénnen, indem sie die natiir-
liche Umwelt zuvor kolonialistisch auf ihr eigenes System hin definieren. In
diesem ist nach wie vor der Logos méichtig — und das unklare Verhiltnis
zu ihm hat die Theo-Logen, als in dieser Logoskultur Mitdefinierende, auch
mitverantwortlich werden lassen fiir die so in Erscheinung tretende Realitat.
Hier geht das Verhiltnis der Theologie zum Mythos als Vorspiel iiber in
das, was heute im Verhéltnis der Theologie zur Natur auf dem Spiel steht.

b) Kultur — Theologie — Natur

Unsere Umwelt nimmt Gestalt an als Antwort auf die Fragen, die wir ihr
stellen: so kann man auch die Ergebnisse der neueren naturwissenschaftli-
chen Erkenntnistheorie zusammenfassen. Dann muf3 .man aber sogleich
hinzufiigen, daB sie hilflos vor den Bedeutungs- und Orientierungsfragen
steht, die sich nach dieser Erkenntnis aufdriangen. Wir haben damit folgen-
de Situation: Die Theologie verarbeitet seit Jahrhunderten kulturelle Erfah-
rungen mit den christlichen Entwiirfen von Welt als Schopfung. Sie wird
dabei behindert von ihrem unklaren Verhiltnis zur Umwelt als Mythos, das
sich in ihrem heutigen Naturverhéltnis fortsetzt. Ihr Bedeutungswissen: ihre
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Semantik ist reich, ihr Strukturwissen ist gering. Umgekehrt beschreibt die
naturwissenschaftliche Erkenntnistheorie immer detaillierter die Bezie-
hungsstruktur unseres Verhéltnisses zur Umwelt, das zu ihrem eigentlichen
Thema geworden ist. Aber sie scheint immer weniger davon zu verstehen
und damit anfangen zu kénnen, je mehr sie dariiber weif.

In dieser Situation, in der zudem Forschung, Anwendung und Vermark-
tung immer mehr zusammenwachsen, bietet es sich meiner Meinung nach
an, das Strukturwissen jener Theorien in Beziehung zu setzen zum Erfah-
rungswissen des Christentums mit dem anthropologischen Ursprung und
den kulturellen Auswirkungen solcher Riickkoppelungsprozesse. Das kann
zur wechselseitigen Erhellung und zur gemeinsamen Orientierung bei-
tragen. In einer Gegenwart, die vom Wandel kommunikativer Medien, von
unaufhebbarer kultureller Vielfalt und von einem Spektrum mdoglicher Na-
turbilder geprégt ist, erhélt dabei das Christentum die Moglichkeit, mit der
vertieften Einsicht in die kulturelle Relativitét seines Ursprungs auch seine
okumenische Universalitdt vertieft zu bestimmen. Darauf mochte ich am
Schlul} dieses Aufsatzes eingehen.

Betrachten wir zunéchst, was das Christentum anzubieten hat. Es ist die
in Jahrhunderten ausgeprégte Vielfalt der grofen Konfessionen, in denen
Schwerpunkterfahrungen mit unterschiedlich akzentuierten Entwiirfen von
Welt als Schopfung Gestalt angenommen haben. Der Katholizismus hat
dabei, so meine ich, in einer analogia rationis vor allem den Verstand, die
Orthodoxie in einer analogia imaginis vor allem die Wahrnehmung und der
Protestantismus in einer analogia voluntatis vor allem den Willen durch-
sichtig gemacht auf die christliche Urerfahrung hin. D.h. die Natur definie-
renden Krifte des Menschen, vor denen die naturwissenschaftliche Er-
kenntnistheorie ratlos steht, konnten in der 6kumenischen Perspektive einer
analogia creativitatis durchsichtig werden auf die schépferische Liebe Got-
tes hin, die sich in Jesus Christus offenbart hat. Damit ist fiir die Kirchen
die Hoffnung verbunden, dafB sich die Bedeutung jener Offenbarung in den
Strukturzusammenhéngen von Naturwissenschaft und Technik zur Geltung
bringen 14Bt, die lingst die neuzeitliche Lebenswirklichkeit und alle ihre
ethischen Entscheidungsfelder durchziehen. Das Strukturwissen der natur-
wissenschaftlichen Erkenntnistheorie 146t dann die weitergehende Hoff-
nung auf Alternativen im Naturverhéltnis unserer Kultur zu.

Jedem Einsichtigen wird klar sein, daf} es sich dabei nur um einen Ver-
such: um ein Angebot handeln kann, das eigene Wahrnehmungen, Einsich-
ten und andere Versuche provozieren will. Die Kurzcharakteristiken der Er-
gebnisse naturwissenschaftlicher Erkenntnistheorie wie ebenso der konfes-
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sionellen Schwerpunkterfahrungen lassen sich anders gar nicht rechtfer-
tigen. Sicher ist hingegen, dall sich bei solchen Versuchen jegliche
theologische Uberheblichkeit gegeniiber den Naturwissenschaften verbietet.
Das Christentum ist so, wie es Natur als Schépfung interpretierte, Teil einer
Kultur geworden, die Natur als Natur (und nichts anderes) interpretiert und
erlebt. Es muf erst wieder deutlich werden, daf} es vor allem Triger einer
okumenischen Schopfungsverheiflung ist.

2. Analysierte Natur als Schépfung in der katholischen analogia rationis

Natur tritt uns heute als analysierte Natur entgegen. Nicht nur, weil
Naturwissenschaft und Technik auch unsere alltdgliche Naturerfahrung
immer stirker bestimmen, sondern vor allem deshalb, weil die tragende
Realititserfahrung der Neuzeit von diesem stindig analysierenden Riick-
griff auf die Natur nicht zu trennen ist. Das Ich-denke-also-bin-ich pfiffen
nach Descartes vor allem solche vor sich hin, denen der Wald der Naturwis-
senschaften dunkel und unheimlich erschien. Dort geht es zwar iiberall um
Rationalitit, aber diese hat léingst gelernt, aus ihrer reflexiven Binnenstruk-
tur immer neue Hypothesennetze moglicher Realitdtsstrukturen zu kniip-
fen; und sie war und ist eifrig beschiftigt, diese auszuwerfen in die Welt der
Erscheinungen. In der physikalischen Relativitdtstheorie kommt die neu-
zeitliche Selbsterfahrung der Rationalitét zu sich selbst. Aber sie war stets
ein ProzeB3, dessen Stationen Mathematik und Logik, Experiment und tech-
nische Konstruktion, naturwissenschaftlicher Erfahrungssatz und Gesetzes-
aussage hiellen; und ihre geschichtliche Urerfahrung ist die naturwissen-
schaftliche Theorienrevolution, weil diese mit dem neuen Paradigma als
Rahmen ein neues Bild der Natur als Gegeniiber erzeugt, ohne das diese
Rationalitdt nie zu sich selbst fand.

Freilich zeichnet sich mit der Einsicht in diese Abhéngigkeit auch zu-
néchst ein rationaler Rahmen aller méglichen Theoriebildung ab — ,,Das
erste steht uns frei, beim zweiten sind wir Knechte —, wiahrend die Natur
als ,,Ding an sich*, nach der sich die Ratio erkennend ausstreckt, immer
weiter zuriickzuweichen scheint. Das moderne Bild der Natur ist ein Bild
tétiger Rationalitét. Sie ist das Notwendige in den Naturgesetzen (wéhrend
die erfa3ten Daten kontingent sind); sie ist das Mafistabsetzende im Natur-
recht (und bestimmt dort, was ,,die Natur der Sache* ist); sie regelt durch
Verfahren (natur- wie sozialwissenschaftlich) selbst noch, was im Verhiltnis
zur Natur als wahr zu gelten hat. Die Bedeutung von ,,Natur* wird durch
jenen Prozef erzeugt, in dem die Rationalitit ihr Gegeniiber bestimmt.
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Dies aber ist gute katholische Tradition. Hier gibt es eine reiche geschicht-
liche, intellektuelle und institutionelle Erfahrung mit einer Interpretation
von Welt als Schopfung, die den rationalen Aspekt der Wirklichkeit in den
Mittelpunkt der Welterfassung stellt. Die katholische Auffassung von
,,natura®“ ist dafiir vor allem in ihrer Entwicklung ein Beispiel. ,,Natura*
kann als Wesens- oder Wirkprinzip, als Ankniipfungspunkt der ,,Uber-
natur‘‘, als ,,iibernatiirliches Existential*“ und schlieBlich vom Personsein
des Menschen her als ,,Autonomie’‘ und ,,Freiheit* bestimmt werden, weil
hier Natur per analogiam rationis gesehen wird. Denn in dieser Analogie
begreift sich der Mensch als Geschépf ,,nach oben* als von Gott gesetzt so,
wie er sich ,,nach unten‘* der Schépfung gegeniibersieht. Wenn so eine theo-
logisch rationale Analyse die Freiheit des Geschopfs vom Geschopfsein der
Natur her interpretieren kann — sollte sie dann nicht auch diese Freiheit
interpretierend einbringen konnen in die rationale Analyse der Natur, wie
sie fiir die moderne Naturwissenschaft kennzeichnend ist?

Diese katholische analogia rationis vermag uns aber umgekehrt auch
hineinzufiihren in das Zentrum der christlichen Botschaft. Die rationalen,
antitraditionalen Schépfungs- und Weisheitstraditionen des Alten Testa-
ments haben Inhalt und Form der Verkiindigung Jesu bestimmt. Freilich
trigt jene rational erfalbare Konstanz der Welt nur das Standbein seiner
Lehre, das dann in den Gleichnissen zum Sprungbein seiner prophetischen
Verkiindigung der hereinbrechenden Gottesherrschaft wird, und auch hier
offenbart sich Gott als Schopfer.

Daraus sollten christlich-religitse Verstehensangebote fiir tiefere Dimen-
sionen der naturerschlieBenden Ratio ableitbar sein. Das moderne rational-
analythische Reaktionsmuster auf unsere Umwelt ist insgesamt in eine Krise
geraten. A.M. Klaus Miiller hat vor diesem Hintergrund zwei provokante
Thesen vertreten: ,,Die neuzeitliche (Galileische) Physik ist von ihrem
Ansatz her mérderisch, in letzter Konsequenz selbstmérderisch®, und: ,,Die
globalbegriffliche (abendlindische) Theologie verfehlt von ihrem Ansatz
her die Dimension schopferischen und geschopflichen Heils, sie ist in letzter
Konsequenz in die Irre fithrend und darum heillos.*“? Nun ist die katho-
lische analogia rationis zwar auch im Gewande der scholastischen Systeme
ein Mittel zur religiosen Krisenbewiltigung gewesen. Indem sie die Kom-
plexitdt der Welt theologisch auf ihre Rationalitdt reduzierte, wollte sie diese
erfahrbar machen als Schopfung. Aber dies kann ihr heute nur im dkume-
nischen Kontext gelingen. Selbst die moderne Naturerkenntnis 4Bt sich
nicht mehr auf ihren rational-analytischen Aspekt reduzieren; vielleicht
trifft sogar das Adjektiv ,,modern‘ auf sie nicht mehr zu.
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3. Wahrgenommene Natur
als Schopfung in der orthodoxen analogia imaginis

Eine ,Wende der Wahrnehmung‘‘, ,,die sanfte Wende** markiert den
Ubergang von der Moderne zur Postmoderne, vielleicht den Beginn eines
,.new age“4. Spatestens durch die ,,Grenzen des Wachstums*® werden Kon-
stanten im ,,Dialog mit der Natur‘® bewuBt. Sie wird als je bestimmte
Gestalt wahrgenommen, und dies 146t gerade in der naturwissenschaft-
lichen Erkenntnistheorie neben der Rationalitdt des Menschen seine Wahr-
nehmungsfihigkeit als einen gleich wichtigen Aspekt seines Weltverhalt-
nisses hervortreten. Zwar ist auch frither schon gesehen worden, daBl zu
einer tiefer verstandenen Ratio auBer der analytischen immer auch die
synthetische als Wahrnehmungskomponente gehért. Aber das moderne,
Naturwissenschaft und Technik erzeugende Weltverhéltnis gibt der Tat-
sache, dafl am Anfang und am Ende unserer Analysen Strukturen als Ganz-
heiten und Gestalten ins BewuBtsein treten, eine neue Bedeutung. Aus der
modernen wechselseitigen Abhéngigkeit von Objekt und Subjekt der
Erkenntnis wird ein echter Dialog.

Als erkenntnistheoretischer Leitsatz 148t sich formulieren: Natur antwor-
tet immer. Sie gibt sich als die nichtbeliebige Antwort auf jeden Erschlie-
Bungsversuch des Menschen zu erkennen, sei dieser naiv oder genial, liebe-
voll sich verschenkend oder egoistisch ausbeutend. Dann wird aber auch
eine theologische analogia imaginis, die jene Wahrnehmungsfahigkeit in
Beziehung zu christlichen Erfahrungen setzt, dazu beitragen konnen, Natur
als Schopfung erfahrbar zu machen — wie umgekehrt der Dialog zwischen
Mensch und Natur das Thema christlicher Erlésung aufnehmen kann, weil
diese den Wahrnehmungsstandpunkt eines Dialogpartners mitbestimmt.

Nach orthodoxer Tradition ist theoria der Beginn der theosis, markiert
Anschauung den Beginn und das Ende des Erlosungsprozesses der Kreatur.
Die urspriingliche Ebenbildlichkeit des Menschen mit dem Logos verdun-
kelt sich im Siindenfall, aber Christus, seinerseits das Ebenbild des unsicht-
baren Gottes (Kol 1,15), nimmt in den Heiligen Gestalt an (Gal 4,19). Diese
schopfungs- und erlosungstheologischen Begriindungen der Ikonenver-
ehrung verdichten sich in der Liturgie. Dort kann die Bitte um die ,,phy-
sisch-geistige Einwirkung der Eucharistie*’ im Hochgebet, wo die ganze
Schopfung zum Lobe Gottes aufgefordert wird, jene kosmische Dimension
erreichen, die sich im Fiirbittengebet als erneuerte Hinwendung zur Welt
ausdriickt. Deren Anschauung wird zu einer Wahrnehmung der ,,Herrlich-
keit der Schopfung‘®, die als ,,Iconopeia® richtungweisende Bilder einer
neuen Zukunft erzeugen kann.’
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Die orthodoxe Tradition fiihrt uns damit zuriick zur begriindenden Kraft
der Bilder, von der die biblischen Schépfungstraditionen ebenso zeugen wie
vom Willen zur rationalen Erschliefung der Welt als Schépfung. Die Ana-
logie der Bilder begriindet und deutet die gegenwértige Beziehung zwischen
Welt, Mensch und Gott, indem sie sie mit der offenbarten Beziehung zwi-
schen ihnen in Beziehung setzt. Die gute Ordnung Gottes bestimmt das
Menschenbild, und Gott offenbart sich als Begriinder und Erhalter dieser
urspriinglichen guten Ordnungsgestalt. In ihr nimmt der Christus die
Knechtsgestalt des Juden Jesus an, und dessen Lehre ist geprédgt von einer
bestimmten Tradition, geht aus von konkreten Situationen und wendet sich
an einen bestimmten Adressatenkreis. Was uns eine hermeneutisch gepréagte
Theologie oft vergessen laft: Zwischen dem Damals und Dort und dem
Hier und Heute unseres Christseins vermittelt zunéchst nicht die Identitét
eines Sinns, sondern die Kontinuitdt eines irreversiblen Uberlieferungspro-
zesses, der uns mit dem Anfang dieser Traditionskette verbindet. Diese Bil-
der prigen zwar unsere Wahrnehmung als ein Appell, uns und damit diese
selbst zu verdndern. Aber auch die christliche Traditionsgeschichte selbst ist
von geschaffener Natur nicht zu trennen.

Schopfung begegnet als ein NaturprozeB, in dem jeder rationale Entwurf
ein neues Bild der Natur, jede rationale Analyse eine neue Wahrnehmung
hervorruft und in dem diese Folge, auch wenn sie theologisch als Erlésung
thematisiert wird, selbst eine bestimmte: neue Gestalt der Natur ist. Weil die
orthodoxe Tradition von ihren religiés-kulturellen Schwerpunkterfahrungen
her gelernt hat, diese Flucht der Bilder zu stoppen, sie sich iiberlagern 145t,
bis sie als Schopfung durchsichtig werden auf ihren Urheber hin, kann sie
die Ehrfurcht vor dem Analysierten und die Ehrfurcht vor dem zu Analysie-
renden lehren. Der 6kumenische, heute entscheidend wichtig werdende
sozialethische Beitrag der orthodoxen Kirchen kénnte darin bestehen, die
rational-analytischen, die rastlos-ausbeutenden und bisweilen auch ethisch-
aktivistischen Suchterscheinungen aufzudecken, die das moderne Verhilt-
nis zur Natur bestimmen, und zu ihrer Uberwindung beizutragen. Die viel-
geschmihte Passivitit der Ostkirchen vermag uns vielleicht die Tigend des
Unterlassens zu lehren. Die Weisheit ihrer Betrachtungen sollten wir ver-
wandeln in eine Schule der Wahrnehmung. Es wére jedoch theologisch
ebenso wie naturwissenschaftlich-erkenntistheoretisch zu eng gedacht, hier
nur in Alternativen zwischen Okonomie und Okologie, modern und post-
modern zu denken. So sehr sich hier ein christlich-konfessionell inspirierter
Gegenentwurf anbietet: er bedarf der 6kumenischen Ergdnzung.
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4. Gewollte Natur
als Schopfung in der protestantischen analogia voluntatis

Die naturwissenschaftliche Erkenntnistheorie tastet sich gegenwirtig
iiber den festgefahrenen Streit zwischen ,,Objektivisten und ,,Konstruk-
tivisten*’, ,,Reduktionismus‘‘ und ,,Holismus‘ hinaus. Der Mechanismus,
der eine Theorie widerlegt, erkldrt ihr Entstehen nicht; der Mechanismus
des Paradigmenwechsels erklért nicht die bestimmte Antwort der Natur, die
das neue Paradigma provoziert. Zwar ist dieser ganze Prozefl mehr als die
Summe seiner Komponenten, aber ohne die sich gegenseitig ausschlieBen-
den Blicke auf die beiden Seiten der Miinze 1463t sich iiber ihn liberhaupt
nichts aussagen. Umwelt- und Friedensfreunde, die bestimmte Forschungs-
prozesse ins Auge fassen, sehen wohl richtig, daffi deren Ergebnisse vom
Standpunkt der Experten abhdngen — zumal wenn sie selber welche sind —,
aber es fillt nicht nur ihnen schwer, die Bedeutung von Teil-, Grenz- und
Systemdefinitionen, von Fragestellung, Hypothesenabhéngigkeit und
Randbedingungen, ja von wissenschaftlicher Sozialisation, Beauftragung
und Finanzierung der Forschenden fiir das jeweilige Ergebnis erkenntnis-
theoretisch ernst zu nehmen. Merkwiirdigerweise scheint aber gerade die
Beschiftigung mit solchen Fragen forschungsstrategisch interessant zu sein,
die jene zunichst scharfe Trennlinie zwischen dem Subjekt- und Objekt-
bereich der Forschung zum Oszillieren bringen. Es kommt daher wohl in
der gegenwirtigen Umbruchsituation zunédchst darauf an, Scheinalter-
nativen aus dem Weg zu gehen und vorschnelle Festlegungen zu vermeiden.

Unsere Einsicht in das Wesen des Prozesses, der uns erkennend und han-
delnd mit der uns umgebenden Natur verzahnt, ist stark von der iiberkom-
menen Auffassung vom Willen behindert. Man kann sie ,,horizontal* nen-
nen: der Wille wahlt zwischen mehreren gleichartigen Moglichkeiten. Aber
wir wissen heute: Wenn der Scheinwerfer des Bewufitseins aus den hoch-
komplexen Regelungsprozessen unseres Korpers Wahlmaoglichkeiten hervor-
treten 14Bt, dann kann unser Geist nur Entscheidungen nachvollziehen, die
unser Korper ldngst vollzogen hat. Der Gegensatz von Leib und Seele
erscheint dabei ebenso als Scheinalternative, wie die dann sich 6ffnende
Schere zwischen Sein und Sollen und die erneute Aufspaltung des Sollens
unter dem scheinbaren Zwang, zwischen einem theologischen (Giiter ab-
wigenden) und einem deontologischen (Pflichten begriindenden) Ansatz
wahlen zu miissen.

Meiner Meinung nach legen die erkenntnistheoretischen Diskussionen in
den Naturwissenschaften es nahe, die in solchen traditionellen Alternativen
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formulierten (und natiirlich nach wie vor aktuellen) Probleme einmal von
einer ,vertikalen* Theorie des Willens her zu durchdenken. Evolution und
Geschichte pragen zwar die Muster der in uns reprasentierten Weltentwiirfe.
Aber es ist unsere Entscheidung, welche Elemente der durch sie hervorgeru-
fenen Umweltreaktionen wir in den Hintergrund treten lassen und ignorie-
ren und welche wir in unserem Bild von Natur und Schépfung so integrie-
ren und hervortreten lassen, daf} sie in der und fiir die Zukunft wichtig
werden.

Die Wahrnehmungsentscheidung bestimmt den Ansatzpunkt zukiinftiger
Analysen, und sie ist eine Wertentscheidung, die jenseits des Leib-Seele-
Dualismus Fakten setzt. Natur und Schépfung treten uns als bestimmte Ge-
stalten nicht unabhéngig davon entgegen, wie wir sehen wollen, und solche
Entscheidungen haben so etwas wie eine permanente Theorienrevolution
zur Folge. Dieser Aspekt scheint gerade in der Art und Weise, wie er die vor-
angegangenen Aspekte verkniipft, charakteristisch fiir die Sichtweise der
heutigen naturwissenschaftlichen Erkenntnistheorie zu sein — obwohl er

" sich dort zugegebenermafen noch unscharf abzeichnet und mit den uns ge-
wohnten Denk- und Sprechweisen schwer zu erfassen ist. Deutlich ist hinge-
gen, daf} es nicht nur zu Ratio und Wahrnehmung, sondern auch zur welt-
erschlieBenden Funktion des Willens konfessionell geprigte religitse
Schwerpunkterfahrungen gibt.

Das ,,protestantische Prinzip* ist das Prinzip des religiésen Paradigmen-
wechsels, die Entscheidung fiir die jeweils tieferliegende Stufe religiésen Be-
wuBtseins.!” Auch dabei geht es um Integration. So verwerfen ja Stifter
und Erneuerer nicht einfach die konventionelle Religion, in der sie aufge-
wachsen sind. Sondern wie bei der Theorienrevolution in den Naturwissen-
schaften radikalisieren sie deren Prinzipien bis zu jenem Umschlagspunkt
ins Paradoxe, wo sie als Teilerscheinungen eines groferen, tiefer begriinde-
ten Ganzen erkennbar werden. Das Ich, das sich mit seinen alten Sicherhei-
ten opfert, wird durch eine Beziehung getragen, die den Wechsel der Welten
tiberdauert. Es wird dadurch zum zentralen religiosen Thema, und die Got-
teserfahrung bindet sich enger an die Erfahrung individueller Existenz.
Weltgeschichtlich (hoffentlich) unverlierbar prigt sich in solchen religiésen
Umbrucherlebnissen neben der Erfahrung dullerster Verantwortung und
dullerster Verzweiflung auch die Erfahrung einer Rettung in duferster Not
ein. Der Wille erfihrt sich dabei als Motor eines Prozesses, durch den im
tiefsten Zentrum unseres Ich Natur und Schépfung ihr Sosein immer neu
enthiillen. Von ihnen untrennbar erfihrt sich der Wille als Leitpfeil der
Wirklichkeit im Feld des Maoglichen.
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Der protestantische Naturbegriff, der hier, und das heif3t: nicht ablésbar
vom Willenszentrum des Menschen seine Wurzel hat, sieht beim Wechsel
identitdtsbestimmender Paradigmen nicht einen gelegentlich irrenden, son-
dern den alten Adam selbst auf den Plan treten, der im Alten und Parti-
kularen mit seinem hochsten Gut sich selbst zu verteidigen meint. Und das
Gegenbild ist nicht ein belehrter oder geheilter Adam, sondern Christus.
Der lenkt im Modell seiner Gleichnisse und durch das Modell seiner pro-
phetisch-zeichenhaften Existenz den Blick auf die im alten Machtpara-
digma der Welt nur Stérungen und Paradoxien erzeugenden Zeichen der
Liebe, mit denen das alte Ich iiber sich hinausweist. Christus tut dies als
Prophet und Lehrer zugleich.

Denn die iiberschieflend sich mitteilende Freude iiber das eine Schaf, die
eine Drachme, den jiingeren Sohn, die verloren waren, sie entfalten ihren
Sinn nicht in Paradoxien, sondern innerhalb von Analogmodellen, die Welt
als Schopfung erschlieBen. Im Sinne Jesu sind sie im duflersten Malfle reali-
stisch, denn er sieht diese Welt hier und jetzt in die schopferische Liebe
Gottes des Vaters hinein explodieren. Diese Modelle sind trotz des Gegen-
satzes von Bild- und Sachhélfte vollig eindeutig: Diese Freude ist bereits die
Freude des Gottesreiches. Die Liebe des Samariters, die Vergebung des
Vaters, die Einladung des Gastgebers, die um Jesus herum Gegenwart wer-
den, enthiillen lediglich ihre kosmologische, die Welt schopferisch begriin-
dende Dimension. Sie bezeugen die Ndhe des Vaters.

Und die Modelle der Verkiindigung Jesu sind ihrer Intention nach prak-
tisch. Denn was sich jener Néihe Gottes, und zwar machtvoll, entgegenstellt,
ist ein sich selbst konservierender Wille. Im Strom der Liebe Gottes klam-
mert er sich, verkriimmt in sich, an alles, was die alte Existenz fortzusetzen
erlaubt. Dadurch aber entsteht vermeidbares Leid. Die Liebe Gottes ist
nicht durch Vernichtung, sondern durch Vertiefung des Alten erneuernd.
Sie offenbart sich als schépferisch, indem sie den religiosen Wandel des
Selbst: BuBle und Erneuerung, mit dem kosmologischen Wechsel der Para-
digmen verbindet.

5. Natur als Schopfung in der dkumenischen analogia creativitatis

a) Schopferische Natur

Natur, davon gingen wir aus, gibt ihre Eigenschaften als Eigenschaften
des Prozesses zu erkennen, in dem wir uns mit ihr auseinandersetzen. Das
lenkt den Blick notwendig von den erfafiten Strukturen auf ihre anthropo-
logische, ihre philosophisch-ethische und schlieBlich auf ihre religiose Be-
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deutungsdimension. Freilich hat jedes dieser Gebiete seine eigenen Erkennt-
nisverfahren und -kriterien, und ,,Analogie’‘ bedeutet im ersten Schritt
immer mit dem Verlust an Prizision einen Verlust an Sinn. Den zweiten
Schritt miissen Partner vertrauensvoll aufeinander zugehen, um ihre eigene
Kompetenz anregen zu lassen. Drittens kann es dann ein vertieftes Gesprich
geben, in dem auf beiden Seiten mit unterschiedlichen Methoden erprobte,
nach verschiedenen Kriterien beurteilte Ubertragungen die Bedeutung der
Analogie klarer zu Tage treten lassen. Dies gilt auch fiir das Analogiever-
hiltnis zwischen naturwissenschaftlicher und theologischer Kompetenz, in
der Natur als Schopfung erkennbar werden kann (und natiirlich zuvor im
Wechselspiel zwischen der Erfahrung der Natur und religiéser Erfahrung).

Natur erscheint in dieser Perspektive als Prozel3, in dem stets Neues ent-
steht; sie ist ein ,,Offenes System*!. Das Gemisch aus ,,Chaos und Ord-
nung‘, ,,Zufall und Notwendigkeit*, die ,,Selbstorganisation des Univer-
sums“'> hat dann einen Brennpunkt: Die geschichtlichen Integrationsent-
scheidungen unseres BewuBtseins werden interpretierbar als Fortseizung der
natiirlichen Evolution mit anderen Mitteln; Wissenschaftstheorie bietet sich
an als Anwendungsfall der Kreativitdtsforschung, und diese wiederum
riickt in den Blickpunkt des ethischen und theologischen Interesses am
Schopferischen und an der Welt als Gottes Schopfung. Wenn aber ange-
wandte Kreativitdtsforschung die Gentechnologie vorantreibt, die unser
biologisches Schicksal vorprogrammiert, dann zeigt sich an solchen Kon-
stellationen zuerst: Die Dimensionen, in denen die Uralternative zwischen
Gut und Bose dem Menschen entgegentritt und in denen er sich als Ge-
schopf verfehlen kann, sind deckungsgleich mit denen der Natur.

b) Theologischer Konfessionalismus

Blicken wir auf jenes Vorspiel zuriick, in dem die Theologie die Philoso-
phie als Hauptakteur jenes antitraditionalen, seine Umwelt auf den My-
thosbegriff reduzierenden Kulturprozesses abloste, so ist sie heute vielleicht
nur noch Statist, aber immer noch mitverantwortlich in jenem ProzeB, in
dem unsere naturwissenschaftlich-technisch gepriagte Kultur ihre Umwelt
definiert und um ein neues Selbstverstdndnis ringt. Kann die Theologie in
dieser Situation wirklich noch dazu beitragen, daf3 Welt sich — durch Ana-
logie — nicht mehr blo 6konomisch, aber auch nicht blo &kologisch,
sondern als Schipfung erschlieft, oder ist die moderne Theologie als Teil
des aus der neuzeitlichen Physik entstandenen ,,morderischen’* Wissen-
schaftssystems endgiiltig ,,heillos* geworden, wie die oben zitierten Thesen
von A.M.K. Miiller nahelegen?
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Wir konnen uns von ihnen jedenfalls zu einem vertieften Verstdndnis des
Ursprungs und der Wandlungsmoglichkeiten christlicher Theologie, und
damit auch zu einem vertieften Verstdndnis jener konfessionellen und 6ku-
menischen Identitit anregen lassen, durch die uns Natur zur Schopfung
wird. Die christliche Theologie ist ebenso wie die griechische Philosophie
von ihrem Ursprung her antitraditional. Als Wegbereiter kultureller Identi-
tatsfindung in einer Gesellschaft, die der miindlichen Uberlieferung ent-
wuchs, hatten die Propheten in Israel dieselbe Funktion wie die Philoso-
phen Griechenlands. Was dort die persénliche Verantwortung fiir die Wahr-
heit war, wurde hier als geschichtliche Verantwortung vor Gott bestimmt.
Was dort der Logos war, wurde hier das Recht. Es zerbrach die patriarchale
Uberlieferung vom Vater auf den iltesten Sohn und durchzieht das ganze
Alte Testament mit der verdeckten Siegeslinie des jiingeren Sohnes. Sie wird
immer deutlicher von der Rechts- zur Verheilungs-, ja zur Linie der Liebe
Gottes, die auf den Messias zulduft. Paulus greift diese Linie auf und deutet
von ihr her sein Apostolat als Sendung zu uns: den Heiden, die ,,an Sohnes
Statt* angenommen werden (Gal 3,5).

Beide: das judische und das griechische Modell, sind so in der abend-
landischen Tradition verschmolzen. Damit riicken aber auch jene beiden
provokanten Thesen iiber moderne Physik und moderne Theologie er-
schreckend eng zusammen. Ist diese nichts anderes als die ideologische
Uberhshung des Ubergangs von der traditionalen zur literalen Gesellschaft,
die Selbstverklarung der abendldndischen Schriftkultur, die statt des
Mythos heute die Natur als ihr Gegeniiber begrifflich festschreibt?

Sicher nicht. Aber wir kénnen von diesem Zerrbild her zunéchst eine
erste Gruppe konfessionalistischer, undkumenischer Verengungen der
Theologie benennen, die eine Interpretation der Welt als Schopfung er-
schweren. Diese Theologie hat Schwierigkeiten beim Kontakt mit traditio-
nalen Vermittlungsformen in der eigenen oder einer fremden Kultur: mit
der Pragung durch christliche Muster in sprachloser Begegnung, in Tanz
und Spiel, durch Erzdhlung, Gedicht und Gesang; sie hat Schwierigkeiten,
Plastik, Musik und Malerei ernst zu nehmen wie das Wort; sie hat die Ten-
denz, die Intuitionen von Mystikern und Propheten wegzuanalysieren, statt
sie fiir sich dialogfiahig zu machen. Ich nenne als Beispiele den Umgang
,.nordatlantischer Universititstheologie* mit feministischer, narrativer und
einheimischer Theologie. Eine so ,,konfessionalistisch* verengte Theologie
tragt dazu bei, in Verldngerung ihrer Reduktion traditionaler Umwelt auf
den Mythos Schopfung auf Natur zu reduzieren, und sie erschwert den
gegenwartigen Umorientierungsprozefl im Verhéltnis zur Natur, indem sie
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unserer naturwissenschaftlich-technisch geprigten Kultur die 6kumenische
Weite theologischer Analogien vorenthidilt.

Dies leitet iiber zu einer zweifen Gruppe unékumenischer Verengungen.
Sie sind in einem vertrauteren Sinn ,,konfessionalistisch®, wenngleich auch
hier der Ansatz bei kulturell sich selbst reproduzierenden anthropolo-
gischen Schwerpunkterfahrungen neue Perspektiven erdffnet. Protestanti-
scher Irrationalismus und Wahrnehmungsblindheit, orthodoxe theoretisch-
praktische Immobilitdt und katholische realitdtsblinde kirchliche Selbst-
geniigsamkeit: so konnte man mit Blick auf die Schépfung erschlieBenden
kulturellen Schwerpunkterfahrungen der jeweils anderen Konfessionen die
naheliegenden konfessionalistischen Gefahren nennen, die zu offenen Wun-
den am Corpus Christianum werden konnen. Hier gibt es auch eine nega-
tive Okumene, wenn z. B. ein Natur wie Tradition zerstorender Aktivismus
in Landern der Dritten und Vierten Welt Katholiken und Protestanten oft
ununterscheidbar macht. Aber solche Verengungen werden ja vor allem des-
halb so schmerzlich bewuf}t, weil quer durch die Konfessionen hindurch die
Verpflichtung zu 6kumenischer Kreativitit als innerer MafBstab des Schop-
fungsverhiltnisses wachgeblieben ist.

¢) Okumenische Kreativitit

Jede der konfessionellen Schwerpunkterfahrungen intendiert das Ganze
des christlichen Glaubens und damit auch ein vollstindiges Bild von Natur
als Schopfung. Im Katholizismus vermittelt die rationale Schwerpunkt-
erfahrung als Wille zur Kirche zwischen einem Bild der Natur und seiner
gesellschaftlichen Entsprechung; es ist die Natur der Kirche, Vorbild der
Schopfung zu sein. In der orthodoxen Tradition vermittelt die Schwer-
punkterfahrung der Wahrnehmung zwischen der natiirlichen Weltdeutung
und der neuen Schépfungserfahrung; der sakramental erneuerte Wille ver-
mag weltliches Abbild und Ikone zusammenzusehen. Im Protestantismus
schlieflich vermittelt die Schwerpunkterfahrung vom Rechtfertigungs-
geschehen, das den Willen wandelt, stets auch zwischen einem alten und
einem neuen Erkliarungsmodell und den entsprechenden Bildern der Welt.
Das paulinische ,,Siehe, es ist alles neu geworden‘* (IKor 5,17) erschlief3t
dann Natur als Schopfung.

Oder sollte es doch erschlieBen. Ethik kann als Ort verstanden werden,
an dem sich dies entscheidet. Sie ist die Briicke zwischen religioser und
Welterfahrung, zwischen Natur und Schépfung, die die Last der theolo-
gischen Analogien tragen muBl. Nach Albert Schweitzer tritt in der ,,Ehr-
furcht vor dem Leben‘‘ das Leben zwar einerseits ganz aus dem Evolutions-
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zusammenhang der Natur heraus, wird Kultur. Aber andererseits ist diese
Ehrfurcht ,,Brgriffensein von dem unendlichen, unergriindlichen, vorwérts-
treibenden Willen, in dem alles Sein gegriindet ist‘. Er nennt diese Gesin-
nung , tief religios*: ,,In allem historisch formulierten Glauben sucht sie die
ethische Mystik des Einsseins mit dem unendlichen Willen, der sich in uns
als der Wille zur Liebe erlebt, als das Elementare und Wesentliche der
Frommigkeit zur Geltung zu bringen‘‘® Es ist die zentrale Aufgabe dku-
menischer Mission heute, die entsprechenden christlichen Erfahrungen und
Uberzeugungen — nach protestantischer Uberzeugung: von Gottes schopfe-
risch rechtfertigendem Handeln her — in einer dkumenischen analogia
creativitatis nicht nur fiir das Verstdndnis des Schépferischen im Menschen
fruchtbar zu machen, sondern sie in einer erweiterten Analogie iibertragbar
zu machen auf den gesamten KulturprozeB, in dem Natur erfahrbar wird.

Dabei gibt es fiir alle denkbaren Analogien einen unverriickbaren Orien-
tierungspunkt. Ich mochte ihn nennen: Jesus Christus als ,,Lebensmetapher
Gottes* 4. Denn in ihm offenbart sich nach christlichem Verstindnis Gott,
der seinsbegriindende Wille, als Wille, liebend Leben zu geben, in vollende-
ter Deutlichkeit. Das heifit zunéchst: seine menschliche Natur erschlief3t
uns, was Natur als Schopfung bedeuten kann. Diese ,,Metapher* begriindet
aber ihre Bedeutungen, indem sie jene Analogien allererst ermdglicht. Wie
ein Schauspieler eine historische Personlichkeit nur spielen kann, weil er
selbst lebendig ist, so hat in Christus das Leben Gottes so Gestalt ange-
nommen, das es unser Leben tragt.

In der Vorbereitung und Ermoglichung solcher Erkenntnisse stellt aber
die vielgeschmiihte abendléndische Theologie selbst den 6kumenischen
Mafstab bereit, an dem sich ihre eigenen theologischen Verengungen erken-
nen und benennen, damit auch iiberwinden lassen. Konsequenterweise 1458t
sich auch A.M.K. Miillers These zuriickweisen (die natiirlich zu solcher
Selbstbesinnung beitragen sollte), diese Theologie sei ,,heillos*. In ihr muf
némlich in aller Klarheit als Wahrheit ausgesprochen werden, daB Gott sich
in Jesus Christus als Erloser in allen Kulturen offenbart; er ist auch (und
gerade: Mt 19,13-15 parr.) der Erléser derer, die des Logos nicht fihig sind.
Die abendlindische Theologie enthilt ebenso wie die abendldndische
Naturwissenschaft selbstkritische Momente in sich, die sie immer wieder
iiber sich hinauswachsen lassen.

Freilich bleiben beide damit auf Dauer auf eine schopferische Perspektive
verwiesen, wenn sie sich nicht, in sich selbst verschlossen, selbst verfehlen
wollen. Der 6kumenische Prozel} selbst kann daher, gerade in seiner unan-
sehnlichen Unabgeschlossenheit, ebenfalls zum Sinn ermaoglichenden theo-
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logischen Analogon fiir die naturwissenschaftliche ErschlieBung unserer
Umwelt dienen. In hartem Ringen um dkumenische Einheit hat sich die fast
resignative Erkenntnis Bahn gebrochen, daB3 die konfessionellen Gestalten
nicht mehr im direkten Vergleich einzelner Merkmale aufeinander zu bezie-
hen sind. Jede mufl zunichst von einem ,konfessionellen Grundent-
scheid““ " her verstanden werden, von dem her ihr in einem unverwechsel-
baren und wohl auch unersetzbaren Prozel stets erneut ihre kulturelle
Natur zur Schopfung Gottes wird — oder auch nicht. Im Blick nach vorn
zeigt sich dann die Zukunft der Okumene eben nicht als Wiedervereinigung
auf der Basis solcher Vergleichungen, sondern als ,.creatio continua‘: Er-
schaffenwerden in der Gegenwart. D.h. eine neue Sozialgestalt kirchlicher
Gemeinschaft wird immer auch Ausdruck eines christlich-religiosen Para-
digmenwechsels sein, und wir miissen uns stets neu ,,das Okumenische** als
die jeweils tiefer liegende Gestalt des Christlichen erschliefien.

Dies bedeutet einerseits den Verzicht auf liebgewordene Traditionen; Ab-
schied von einer Vergangenheit, in der sich die Umwelt wie von selbst gestal-
tete, indem wir unsere konfessionalistischen Interessen durchsetzten. Ande-
rerseits leuchtet iiber diesem Verzicht die 6kumenische Verheilung wechsel-
seitiger Vertiefung von Natur- und Schépfungswissen. Luther sah dieses
Licht schon iiber dem reformatorischen Durchbruch zu einer neuen, auch
sozial prigenden Gestalt christlicher Erkenntnis leuchten: ,,Wir sind jetzt in
der Morgenréte des kiinftigen Lebens, denn wir fangen an, wiederum zu er-
langen die Erkenntnis der Kreaturen .. !0

ANMERKUNGEN

! Der Gedankengang dieses Aufsatzes geht auf einen Vortrag zuriick, den ich am 28. 2. 1986
auf der 30. Europiischen Tagung fiir Konfessionskunde in Bensheim zum Thema ,,Natur:
erkenntnistheoretisch, konfessionell, 6kumenisch* gehalten habe. Die Literaturangaben er-
lautern lediglich Textbegriffe und -zitate. Einen weiterfiihrenden Uberblick bietet Jiirgen
Hiibner (Hg.), Der Dialog zwischen Theologie und Naturwissenschaft. Ein bibliogra-
phischer Bericht, Miinchen 1986 (= FBESG 41). Zur Anwendung des Paradigmas selbst-
beziiglicher und -erzeugender Systeme vgl. Niklas Luhmann, Okologische Kommunikation
— Kann die moderne Gesellschaft sich auf dkologische Gefidhrdungen einstellen, Wiesba-
den 1986, bes. 183—192 (,,Religion‘").

Vel. Eric A. Havelock, Preface to Plato, Cambridge (Mass.) 1963, 36—60 (,,Poetry as
Preserve Communication®*); Jack Goody (Hg.), Literalitit in traditionalen Gesellschaften
(Literary in Traditional Societies, 1968), Frankfurt 1981.

Wende der Wahrnehmung. Erwégungen zur Grundlagenkrise in Physik, Medizin, Pad-
agogik und Theologie, Miinchen 1978, 209.

Vel. zu diesen Schlagworten neben A. M. K. Miiller, zit. Anm. 3, Fritjof Capra, Wendezeit.
Bausteine fiir ein neues Weltbild (The Turning Point, 1982), Bern 1983; Carl Friedrich von
Weizsicker, Wahrnehmung der Neuzeit, Miinchen 1983; Marilyn Ferguson, Die sanfte Ver-
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schworung. Personliche und gesellschaftliche Transformation im Zeitalter des Wassermanns
(The Aquarian Conspiracy, 1980), Basel 1982; Riidiger Lutz, Die sanfte Wende. Aufbruch
ins okologische Zeitalter, Miinchen 1984; Hans A. Pestalozzi, Die sanfte Verblodung. Gegen
falsche New-Age-Heilslehren und ihre Uberbringer. Ein Pamphlet, Diisseldorf 1985; Hans
Jiirgen Ruppert, New Age. Endzeit oder Wendezeit?, Wiesbaden 1985.

Denise Meadows u.a. (Hgg.), Die Grenzen des Wachstums (The Limits to Growth, 1972),
Stuttgart 1974.

Ilya Prigogine/Isabelle Stengers, Dialog mit der Natur. Neue Wege naturwissenschaftlichen
Denkens, Miinchen/Ziirich 1981.

Nikolas von Arsenjey, Ostkirche und Mystik, Miinchen 1925, 85 (mit Bezug auf ein Gebet
des Symeon Paraphrastes).

Vgl. Theodor Nikolaou, Herrlichkeit der Schépfung, OstKSt 34, 1985, 151 —162.

Vgl. Paulos Gregorios, The Human Presence. An Orthodox View of Nature, Genf 1978,
90—-95 (,,The Art of Making Images of the Future').

,,Das protestantische Prinzip ist die Wiederaufnahme des prophetischen Prinzips‘; Paul
Tillich, Systematische Theologie 1 (1951), Stuttgart 1956, 264; vgl. ders., Der Protestan-
tismus als Kritik und Gestaltung (= Ges. Werke VI), Stuttgart 1962.

Vel. Ernst von Weizsédcker (Hg.), Offene Systeme 1. Beitrdge zur Zeitstruktur von Infor-
mation, Entropie und Evolution, Stuttgart 1974; Krysztof Maurin u.a. (Hgg.), Offene
Systeme II, Logik und Zeit, Stuttgart 1981; Giinter Altner (Hg.), Die Welt als offenes
System. Eine Kontroverse um das Werk von Ilya Prigogine, Frankfurt 1986.

Vgl. zu diesen Begriffen Hermann Haken, Evolution of Order and Chaos, Berlin 1982;
Jacques Monod, Zufall und Notwendigkeit. Philosophische Fragen der modernen Biologie
(Le hasard et la nécessité, 1970), Miinchen 1971; Erich Jantsch, Die Selbstorganisation des
Universums. Vom Urknall zum menschlichen Geist, Miinchen 1979.

Kultur und Ethik (1923), Ges. Werke 1I, Miinchen 1974, 330.

,live metaphor*; vgl. Arthur Gibson, Revelation and Truth (Mss. 1984).

Vgl. Peter Neuner, Der konfessionelle Grundentscheid — Problem fiir die Okumene?, StZ
202 (1984) 591 —604.

WA. Tr 1, Nr. 1160 (Aurifaber), vgl. Miinchener Ausg. ErgBd. 3, Nr. 337 (Dietrich/Medler).
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Der Dialog zwischen dem Okumenischen Patriarchat
von Konstantinopel und der EKD

Versuch einer Bilanz *

VON WOLFGANG A. BIENERT

1. Vorbemerkungen

Nachdem Reinhard Slenczka kiirzlich eine Bilanz des nun schon mehr als
25 Jahre wihrenden Dialogs der EKD mit der Russischen Orthodoxen
Kirche vorgelegt hat', erscheint es sinnvoll, Ahnliches auch fiir den Dialog
mit dem Okumenischen Patriarchat von Konstantinopel zu versuchen. Die-
ser begann 1969 und kann inzwischen auf sieben Begegnungen zuriick-
blicken.? Zwar sind immer wieder Zwischenergebnisse von orthodoxer?®
und evangelischer Seite* formuliert worden, aber mit dem 7. Gespréch in
Kavala/Nordgriechenland (1984) scheint dieser Dialog in eine neue Phase
getreten zu sein. AuBBerdem verlangt auch die kiirzlich erfolgte Neubildung
der Synode und des Rates der EKD nach einer Bestandsaufnahme iiber den
Ertrag des gesamten evangelisch-orthodoxen Dialogs und seiner Bedeutung
fiir die EKD im Zusammenhang mit der augenblicklichen 6kumenischen
Situation. Dabei erscheint es sinnvoll, nicht nur die Entwicklung der Ortho-
doxie in ihrem Verhaltnis zur Okumene in den vergangenen Jahrzehnten zu
beriicksichtigen, sondern — in der gebotenen Kiirze — auch auf die Lage
der EKD selbst, ihre Entwicklung und ihr Selbstverstdndnis einzugehen, wie
es in diesen Dialogen zur Geltung kommt. Reinhard Slenczka hat mit Recht
darauf hingewiesen, daf} nicht nur die jeweilige historisch-politische Situa-
tion bei diesen Dialogen beachtet werden muf3®, sondern daf} auch darauf
zu achten ist, wie sich in den Dialogen und durch sie das Verhéltnis der
Kirchen zueinander verdndert hat und was es bedeuten wiirde, wenn die
Gespriache abgebrochen wiirden.® Es scheint sogar so, als ob diese Dia-
loge, die sich von theologischen Gespriachen zu kirchlichen Begegnungen
entwickelten, ihrerseits die Entwicklung der EKD in ihrem Selbstverstand-
nis als Kirche entscheidend beeinflufit hitten und auch in Zukunft dazu
einen wichtigen Beitrag leisten kénnten.

*  Referal auf der gemeinsamen Sitzung der Orthodoxie-Ausschiisse der EKD vom 11. bis 13.
April 1986 in der Evangelischen Akademie Arnoldshain — fiir den Druck iiberarbeitet.
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Andererseits bleibt natiirlich zu iiberlegen, in welcher Form diese Gespré-
che fortgesetzt werden konnen und sollen, welche Moglichkeiten bestehen,
die in ihnen erzielten Ergebnisse fiir die Kirche fruchtbar zu machen, d. h.
die Gemeinden an den dabei gewonnenen Erfahrungen und den erzielten
Ergebnissen teilhaben zu lassen im Interesse einer Fortentwicklung der
Okumene und des 6kumenischen BewuBtseins in ihnen. Im Riickblick wird
zugleich deutlich, daB Okumene immer nur als ein ProzeB verstanden wer-
den kann, der bei den sich begegnenden Partnern Verdnderungen hervor-
ruft, ja hervorrufen muf}, wenn es sich um eine wirkliche Begegnung han-
delt, die die Bereitschaft, voneinander zu lernen, einschlief3t. Nur so kann
Okumene wachsen. Wo eine solche Bereitschaft nicht bestinde, miiliten die
Dialoge zwangslaufig stagnieren. Dabei aber wiirde die Okumene selbst
zum Stillstand kommen, was fiir alle beteiligten Kirchen verhiéngnisvoll
wire. Nicht zuletzt deswegen erscheint es notwendig, diese Gesprache fort-
zufithren.

2. Die Anfiinge

Der Dialog zwischen der EKD und dem Okumenischen Patriarchat
begann erst zehn Jahre nach den Gesprachen mit dem Moskauer Patriar-
chat und gestaltete sich — trotz mancher parallelen Entwicklungen — ,,in
vielem andersartig®’. Erinnert man sich daran, daf3 die geschichtlichen
Waurzeln dieses Dialogs bis ins 16. Jahrhundert zuriickreichen®, worauf in
den ersten Gesprachen immer wieder hingewiesen wurde, mag es zunichst
itberraschen, daf} dieser Dialog erst einige Zeit nach dem Gesprach mit dem
Moskauer Patriarchat begann. Dies gilt auch noch, wenn man die jiingste
Vergangenheit betrachtet, in der sich schon friih ein deutliches Interesse des
Patriarchats von Konstantinopel an der 6kumenischen Bewegung erkennen
14t — zunédchst 1920 — und dann vor allem in der Gestalt des unvergesse-
nen Patriarchen Athenagoras I (1886/1949-1972)°. Schon 1949 — ein Jahr
nach ihrer Griindung — war es bereits zu offiziellen Kontakten zwischen
der EKD und dem Okumenischen Patriarchat dadurch gekommen, daf} der
Pastor der deutschen evangelischen Gemeinde in Istanbul zum offiziellen
Vertreter der EKD beim Okumenischen Patriarchat ernannt wurde. Daf
dennoch der theologische Dialog zwischen der EKD und dem
Okumenischen Patriarchat erst 1969 — zehn Jahre nach dem Gespriich mit
Moskau — begann, hat vor allem zwei Griinde: einerseits das neben dem
theologischen besondere politische Interesse, das das Gesprich der EKD
mit Moskau beeinflufite, wie G. Besier kiirzlich noch einmal deutlich
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gemacht hat. ' Indem die gemeinsamen christlichen Traditionen zwischen
der Evangelischen Kirche in Deutschland und der Russischen Orthodoxen
Kirche aufgedeckt wurden und sich dadurch engere kirchliche Kontakte
ergaben, ging es zugleich um einen Briickenschlag zwischen Ost und West
im Interesse der Ausséhnung der im Zweiten Weltkrieg miteinander verfein-
deten Volker. Begiinstigte dieses politische Interesse den Beginn des Dialogs
mit dem Moskauer Patriarchat, so behinderten andererseits die mit dem
Eintritt der Orthodoxen Kirchen in den Okumenischen Rat (1961) notwen-
dig gewordenen innerorthodoxen Klirungsprozesse den schon frither
erwiinschten Dialog mit dem Okumenischen Patriarchat in Konstantinopel.
Erst nachdem diese Kldarungsprozesse im Verlauf von vier panorthodoxen
Konferenzen zwischen 1961 und 1968'" zu einem gewissen Abschluf}
gekommen waren, konnte dieser Dialog beginnen. Jetzt erst wurde die Frage
der Beziehungen der Orthodoxen Kirchen zu den anderen Kirchen in der
Okumene konkret in Angriff genommen. Das belegt die nun einsetzende
rege Dialogtitigkeit der Orthodoxie mit einer ganzen Reihe von Kirchen. 2

Dal es dabei gewisse Spannungen und Rivalitdten zwischen Moskau und
Konstantinopel gab und gibt, die sich auf Entstehung und Verlauf der Dia-
loge zwischen der EKD mit Moskau und dem Okumenischen Patriarchat
ausgewirkt haben, wird man zwar nicht iibersehen, aber wohl auch nicht
uberbewerten diirfen. Auf Einzelheiten der Entstehungsgeschichte der Dia-
loge kann ich hier nicht weiter eingehen.

Fir das grundsitzliche Verstindnis dieser Gespriache scheint es mir
jedoch notwendig, den Begriff ,,Dialog® etwas genauer zu betrachten.
Denn dieser Begriff fithrte in den Gesprichen der EKD mit dem Okume-
nischen Patriarchat immer wieder zu Diskussionen und Irritationen. So
schrieb K. Christian Felmy 1980 von einer ,,Tendenz des Okumenischen
Patriarchats, den Stellenwert der 1966 von Patriarch Athenagoras I. spontan
als ,Dialog des Glaubens und der Liebe* bezeichneten Kontakte nicht hoch
anzusetzen. Das Wort ,Dialog’ sollte’* — so Felmy — ,,einem verbindlichen
Gesprich auf Weltebene in einer spiteren Phase vorbehalten bleiben. Und
er fahrt fort: ,,Da im Verlauf des Gesprichs das Wort ,Dialog‘ aber niemals
ausdriicklich definiert wurde, erwuchsen aus der urspriinglichen Verwen-
dung und spiteren Ablehnung dieses Wortes MiBverstindnisse und Schwie-
rigkeiten, die die Gespriche zwischen dem Okumenischen Patriarchat und
der EKD zwar nicht durchweg, aber immer wieder einmal neu belasteten. ¢
Bemerkenswert ist jedoch, dafl Patriarch Dimitrios I., der Nachfolger des
Patriarchen Athenagoras 1. (seit 1972), die 1969 begonnenen Gespriche
ebenfalls als ,,Dialog* bezeichnete, und zwar als ,,Dialog der Liebe und der
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Einheit*“ !, und damit dem Gesprich eine noch groflere kirchliche Bedeu-
tung gab. Das von Felmy beschriebene Mifverstindnis lag wohl — jeden-
falls zunachst — auf einer anderen Ebene, nicht auf der einer groBeren Ver-
bindlichkeit. Mir scheint, daB der Begriff von Anfang an auf beiden Seiten
unterschiedlich verstanden wurde. Auf evangelischer Seite stand das theolo-
gische Gespriich im Vordergrund des Interesses, der orthodoxen Seite ging
es mehr um eine kirchliche Begegnung.

Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, was Metropolit Damas-
kinos Papandreou zu den bilateralen Dialogen der Orthodoxen Kirchen
iiber den Begriff ,,Dialog‘ schreibt'¢: ,,Der Dialog zwischen Kirchen ist
kein rationaler, akademischer Dialog, der auf blofle(n) Gegebenheiten,
Dokumenten und Argumenten basiert, sondern er ist ein lebendiger Dialog
des Glaubens. ¢ — Und er fihrt fort — ,,in diesem- Sinne sollte man nicht
vergessen, daB man, wenn man am Leben der Kirche wie an einem leben-
digen Ganzen teilnimmt, oft die Glaubensidentitit, die iiber den Differen-
zen des theologischen Vokabulars liegt, erkennt. Denn die Worte haben
keine Prioritit iiber das kirchliche Leben, sondern das kirchliche Leben hat
eine Prioritét iiber die Worte, die es ausdriicken. ¢ Mit anderen Worten:
Metropolit Damaskinos versteht ,,Dialog* weniger als Austausch von
theologischen Lehren, Uberzeugungen und Argumenten, d.h. weniger als
Diskussion iiber strittige Glaubens- oder Lehrfragen, sondern vielmehr als
Begegnung zwischen Kirchen, als personale Begegnung, die in der Kirche
leibhaft Gestalt gewinnt.

So betrachtet, mii3te man auch die erste Begegnung, den ,,Dialog des
Glaubens und der Liebe* vom 16. bis 19. Mérz 1969 im Phanar (Istanbul),
als ,,Dialog’‘ verstehen, obwohl dabei nur von deutscher Seite Referate vor-
getragen wurden und man deshalb nach Meinung Felmys eigentlich nicht
von einem Dialog sprechen kénne. Immerhin schlof} sich den Referaten ein
kurzer, aber keineswegs unwichtiger Meinungsaustausch an.'” In ihm ka-
men einige grundsitzliche Probleme zur Sprache, die — wie mir scheint —
trotz der inzwischen erfolgten weiteren Gespriache und Begegnungen zum
Teil bis heute nicht abschlieBend geklart sind. Auf diese Fragen, die fiir das
Verstandnis des Dialogs von grundsitzlicher Bedeutung sind, werde ich im
folgenden — bei der Schilderung des Gesprachsverlaufs — ein besonderes
Augenmerk richten.

3. Zum Verlauf der Gespriche
Es wiirde zu weit fithren, wenn ich versuchen wollte, die einzelnen Statio-

nen des bisherigen Dialogs und die dabei gewonnenen Erkenntnisse und

36



Erfahrungen nachzuzeichnen. Schwierig diirfte es sein, den theologischen Er-
trag genauer zu bezeichnen. Grundsatzlich sind die im Bereich des theologi-
schen Gespréaches gewonnenen Erfahrungen dhnlich, wie sie R. Slenczka in
seinem Bericht iiber den Dialog mit dem Moskauer Patriarchat beschreibt,
d. h. es gibt Schwierigkeiten bei der theologischen Verstindigung, aber auch
die Entdeckung gemeinsamer Glaubensiiberzeugungen. Der unterschiedli-
che Umgang mit der biblischen und kirchlichen Tradition macht es immer
erforderlich, nach Briicken des Verstehens zu suchen. Im Riickblick auf die
behandelten Themen 1463t sich jedoch feststellen, wie diese schrittweise auf-
einander aufbauten und sich trotz mancher Schwierigkeiten ein Prozef
kirchlicher Anndherung und Verstindigung entwickelte. Interessant ist, daf}
dhnlich wie bei dem Gesprich mit dem Moskauer Patriarchat auch bei dem
mit dem Okumenischen Patriarchat der Dialog mit dem fiinften Gesprich
in eine neue Phase trat. Im Zusammenhang mit diesem Gespriich, das am
20. bis 24. Februar 1978 in der Griechisch-Orthodoxen Metropolie in Bonn
iiber das Thema ,,Eucharistie und Priesteramt* stattfand, wurde erstmals
ein gemeinsames Kommuniqué verabschiedet. '® Darin heifit es unter ande-
rem, dal} iiber so zentrale Fragen wie beim Verstindnis von Euchari-
stie/Abendmahl sowie Amt/Ordination die Verstindigung auf beiden Seiten
soweit ging, dafl ,,anndhernde Auffassungen vertreten wurden‘'. Das
Gesprédch in Bonn aber war nicht nur wegen seiner weitreichenden theologi-
schen Verstindigung bedeutsam — hier konnte es an die vorangegangenen
Gespréche ankniipfen und darauf aufbauen — es kam, wenn ich es richtig
sehe, auch zum ersten Mal zu einer kirchlichen Begegnung auf Gemeinde-
ebene. Das Theologengespréch hatte damit den Charakter einer kirchlichen
Begegnung gewonnen im Sinne des orthodoxen Verstindnisses von ,,Dia-
log*“. Von beiden Seiten wurde dieses Treffen als Durchbruch erlebt, der fiir
die weiteren Begegnungen von fundamentaler Bedeutung wurde.

Ein kurzer Riickblick auf die voraufgegangenen Gesprache mag das noch
einmal verdeutlichen. Sieht man einmal vom ersten Gesprédch in Konstan-
tinopel (1969) ab, das vor allem davon gepragt war, der orthodoxen Seite das
reformatorische Kirchenverstdndnis nahezubringen, und fundamentale
Gemeinsamkeiten und Unterschiede zur Sprache brachte, die jedoch nur
von evangelischer Seite formuliert wurden, so handelte es sich bei den drei
weiteren Treffen — in Arnoldshain iiber das allgemeine Gkumenische
Thema: ,,Christus — das Heil der Welt*“ (1971), in Chambésy zum Thema
»Das Bild des Menschen in Orthodoxie und Protestantismus* (1973) und
in Friedewald daran ankniipfend iiber ,,Die Anrufung des Heiligen Geistes
im Abendmahl* (1975) — vor allem um Theologengespriche, d.h. um den
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Versuch theologischer Anndherung auf der Ebene von Expertengespridchen
iiber exegetische, historische und theologische Probleme und weniger um
kirchliche Begegnungen. Schon die Wahl der eher abgelegenen Tagungsstat-
ten legt diese Vermutung nahe. Die Bedeutung dieser Gespriche, die in
ihnen geleistete intensive Arbeit an exegetischen und theologischen Fragen
soll damit keineswegs unterschétzt oder gar gering geachtet werden. Hier
wurden in teilweise leidenschaftlichen Diskussionen wichtige Vorkldarungen
erzielt und MiBverstandnisse ausgerdumt. Aber auch die unterschiedlichen
Ausgangspunkte und verschiedenen Denkweisen traten deutlicher hervor.
Der weitere Verlauf des Dialogs zeigt, wie notig diese Gesprache waren und
wie notwendig der theologische Austausch auch weiterhin sein wird. Es soll
auch nicht bestritten werden, daf3 sich in solcher Gruppenarbeit Kirche
ereignen kann, zumal wenn sich die Teilnehmer nicht nur als theologische
Fachleute, sondern als Vertreter ihrer Kirchen verstehen. Aber der Ansatz
dieser Gespriche war zunéchst deutlich von der wissenschaftlichen Tradi-
tion abendldndischen Denkens geprégt. Die akademische Form bestimmte
weithin das Gesprich.

Zu einem Dialog nach orthodoxem Verstindnis 6ffnete sich dieses
Gesprach offenbar erst in Bonn (1978), wo die theologischen Gespriche ein-
gebunden waren in kirchlich-gemeindliche Begegnungen. Und diese Form
des Gesprichs setzte sich dann — nicht ganz frei von gewissen Schwierig-
keiten, von denen noch die Rede sein mufl — fort in Stapelage zum Thema
,,Evangelium und Kirche* (1981) und in Kavala (1984).

Das Gesprich in Stapelage, das zunéchst fiir 1980 geplant gewesen war,
dann aber verschoben wurde, hatte dabei mit besonderen inneren und dufle-
ren Schwierigkeiten zu kidmpfen.?® Bei den Vorbereitungen entstand der
Eindruck, als wolle das Okumenische Patriarchat den Dialog entweder ganz
beenden oder ihn auf ein Gesprich zwischen der EKD und der Griechisch-
Orthodoxen Metropolie in Deutschland begrenzen und ihn damit in seiner
Bedeutung herabstufen? , bei dem es weniger um den Dialog zwischen den
Kirchen der Reformation und der Gesamtorthodoxie als vielmehr um die
deutsch-griechischen Beziehungen im Interesse der griechischen Gastarbei-
ter oder andere das deutsch-griechische Verhédltnis betreffenden Fragen
gehen sollte. Offensichtlich bestanden Unklarheiten iiber den Sinn des Dia-
logs zwischen der EKD und dem Okumenischen Patriarchat.

Diese Unklarheiten lassen sich zuriickverfolgen bis zum ersten Theologi-
schen Gesprich in Konstantinopel von 1969 und sind — genau betrachtet —
immer noch nicht ganz beseitigt. Nach Ausweis des Protokolls der abschlie-
Benden Diskussion war der damals begonnene Dialog zwischen der EKD
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und dem Okumenischen Patriarchat in den Zusammenhang geriickt worden
mit den Plidnen fiir einen Dialog zwischen Luthertum und Orthodoxie auf
der Ebene des Lutherischen Weltbundes. Und Landesbischof Eichele, der
Leiter der EKD-Delegation, hatte erklirt, ein solches ,,Gesprich kénne nur
panorthodox und gesamtlutherisch sein. Es miisse aber griindlich vorberei-
tet werden. Dieser Vorbereitung diene das jetzige Gespriach“*2. Schon
damals aber hatte Professor Fotiadis auf seiten des Okumenischen Patriar-
chats um Klarstellung dariiber gebeten, was denn ,,der Lutherische Welt-
bund sei und wer die EKD*. Und er hatte hinzugefiigt, ,,von der Auffas-
sung des Generalsekretidrs Appel (vom LWB), dal} die EKD mehr Kirche sei
als der Lutherische Weltbund®, die in diesem Zusammenhang zur Sprache
kam, ,,habe er bisher nichts gewulB3t““*’. Die Frage nach dem Verhiltnis
zwischen Luthertum, Lutherischem Weltbund und EKD blieb eigentiimlich
in der Schwebe, und es blieb der Eindruck bestehen, daf} der Dialog zwi-
schen der EKD und dem Okumenischen Patriarchat allein der Vorbereitung
dieses gesamtlutherischen und panorthodoxen Dialoges dienen solle.?* Im
Jahre 1978 aber begannen Vorbereitungen fiir einen solchen panortho-
doxen-panlutherischen Dialog, und dieser wurde dann auf einem Treffen in
Espoo/Finnland vom 27. August bis 4. September 1981 offiziell er6ffnet. *
Der Dialog zwischen der EKD und dem Okumenischen Patriarchat schien
damit seine Aufgabe erfiillt zu haben, seine Fortsetzung unndétig zu sein.
Welchen Sinn sollte er denn noch haben, nachdem der panorthodoxe-pan-
lutherische Dialog eréffnet worden war?

Diese Frage iiberschattete — neben personellen Verinderungen?® — die
Vorbereitungen des Gespriiches in Stapelage und auch seinen Verlauf. Die
Frage, wer die EKD sei — vor allem in welchem Sinn sie Kirche sei — war
bisher nicht klar beantwortet worden. Der Unterschied zwischen EKD und
Lutherischem Weltbund wurde zwar betont, aber nun erst wurde deutlich
und durch die Begegnung mit der Lippischen Landeskirche auch unmittel-
bar erfahrbar, da zur EKD auch reformierte und unierte Kirchen gehoren,
die nicht dem Lutherischen Weltbund angehéren. Die konfessionellen
Unterschiede innerhalb der EKD mubBten fiir die orthodoxen Gesprichs-
partner irritierend wirken. Denn obwohl eine Partikularkirche ist die EKD
einer autokephalen orthodoxen Kirche nicht vergleichbar. Und ob sie Kirche
oder nur ein Kirchenbund konfessionsverschiedener Kirchen ist, ist inner-
halb der EKD selbst ein nicht geklirtes und gelegentlich strittiges Problem.
Wer die Geschichte der EKD seit ihrer Griindung (1948) betrachtet?, muf}
einrdumen, daB die damit verbundenen Fragen auch innerhalb der EKD
selbst nicht einfach zu beantworten sind.
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Angesichts dieser Schwierigkeiten erscheint es im Riickblick fast wie ein
Waunder, daB das Gesprich in Stapelage nicht vorzeitig abgebrochen wurde.
Schon diese Tatsache muB letztlich als Erfolg angesehen werden. Zwar war
der erzielte theologische Fortschritt gering, wenn man ihn mit den voraufge-
gangenen Gesprichen vergleicht. Auch belastete die starke Fluktuation der
Teilnehmer nicht unerheblich den Gesprichsverlauf. Und das miithsam erar- |
beitete Kommuniqué kann die Schwierigkeiten dieses Gespriachs kaum ver-
decken. Dessen letztlich nicht geringer Erfolg beruhte diesmal vor allem auf
den zahlreichen und intensiven kirchlichen Begegnungen, in denen die
Wirklichkeit der EKD den orthodoxen Gesprachspartnern in ihrer ganzen
Vielfalt vor Augen trat.

Von nicht zu unterschitzender Bedeutung war, dafl das Gesprédch erst-
mals im Verlauf des gesamten Dialogs in reformierter Umgebung stattfand.
Was zunichst als Erschwerung erschien, erwies sich riickblickend jedoch als
entscheidender Faktor fiir die Fortsetzung der Gespriache. Denn die Ver-
treter des Okumenischen Patriarchats konnten in unmittelbarer Anschau-
ung erleben, daB3 die EKD nicht einfach eine lutherische Kirche ist. Damit
wurde fiir sie erkennbar, daB3 der mit ihr gefiihrte Dialog iiber die Grenzen
des Luthertums hinausreicht und sich auf das Phinomen des Gesamtpro-
testantismus — mit all den damit verbundenen Schwierigkeiten — erstreckt.
Insofern gebiihrt der Lippischen Landeskirche besonderer Dank nicht nur
dafiir, daB sie dem Gesprich einen festlichen Rahmen gab, sondern daB sie
dazu noch viele Moglichkeiten zu kirchlicher Begegnung schuf und damit
zugleich dem Wunsch der orthodoxen Partner nach kirchlicher Begegnung
entgegenkam. Dazu gehorte der gemeinsame Besuch eines reformierten
Abendmahlsgottesdienstes in Lage ebenso wie ein festlicher Abend mit der
lutherischen Gemeinde in Bergkirchen. Den Abschlufl des Dialogs bildete
ein Empfang durch die Kirchenleitung der Westfélischen Landeskirche in
Bielefeld, eine Unionskirche. Dal} zu dem Treffen auch ein gemeinsamer
Abend mit der griechisch-orthodoxen Gemeinde in Bielefeld gehorte, unter-
streicht zusitzlich die besondere Bedeutung der kirchlichen und person-
lichen Begegnungen im Zusammenhang mit diesem Gesprach. Mochte der
theologische Ertrag — nicht zuletzt auf dem Hintergrund der durch das
Bonner Gespriach geweckten Erwartungen — enttduschend erscheinen, so
erwies sich nun, daB die im Verlauf des Dialogs gewachsenen kirchlichen
Erfahrungen cin solches Mal} an gegenseitigem Vertrauen geschaffen hat-
ten, daB diese bisher wohl schwierigste Phase des Dialogs iberwunden wer-
den konnte. Dabei wurde zugleich sichtbar, worin die besonderen Aufgaben
des Dialogs zwischen der EKD und dem Okumenischen Patriarchat in
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Zukunft liegen werden — iiber den panorthodoxen-panlutherischen Dialog
hinaus. ?

An die Erfahrungen von Stapelage kniipfte nun das 7. Gespréch an, das
zum ersten Mal auf griechischem Boden stattfand?®, und zwar in der
Metropolie von Kavala in Nordgriechenland, d.h. dort, wo der Apostel Pau-
lus auf seiner zweiten Missionsreise erstmals europidischen Boden betrat.
Das theologische Gesprich stand unter dem Thema ,,Die Verkiindigung des
Evangeliums und die Feier der Heiligen Eucharistie (3. bis 8. Oktober 1984),
verband also die Themen von Bonn ,,Eucharistie und Priesteramt‘ und Sta-
pelage ,,Evangelium und Kirche** auf neue Weise miteinander. Bei der Vor-
bereitung des Gesprichs aber wurde von seiten des Okumenischen Patriar-
chats nachdriicklich darum gebeten, die Praxis des Abendmahls in der EKXD
besonders zu berticksichtigen. Damit lag das Kernproblem des Dialogs erst-
mals offen auf dem Tisch. Es konnte nun nicht mehr nur darum gehen, das
lutherische oder reformatorische Verstdndnis des Abendmahls zu erldutern,
sondern es war notwendig — zumal nach den Erfahrungen von Stapelage —
die Abendmahlswirklichkeit der EKD insgesamt mit zur Sprache zu brin-
gen, einschlieBlich der darin verborgenen innerprotestantischen Schwierig-
keiten. Ganz offensichtlich bestand der Wunsch auf seiten des Okumeni-
schen Patriarchats und seiner Vertreter, die EKD als Kirche besser kennen
und verstehen zu lernen. Die EKD als Kirche? Eine Antwort auf diese Frage
ist auch heute noch schwer, auch nach den Arnoldshainer Gespriachen und
der Leuenberger Konkordie (1973) und nach den Entscheidungen vom
Herbst 1983.%° Wer die EKD ist, 146t sich nur aus ihrer Geschichte beant-
worten, insbesondere durch Riickerinnerung an die Zeiten des Kirchen-
kampfes (1933 bis 1945).%°

Das Gespréch in Kavala zeigte aber nun, dall das offene Aussprechen der
Schwierigkeiten im Verstdndnis des Abendmahls und seiner Praxis inner-
halb der EKD auf dem Hintergrund ihrer Geschichte® auch bei den ortho-
doxen Gesprichspartnern die Bereitschaft forderte, selbstkritisch iiber die
Erfahrungen aus der eigenen Geschichte zu sprechen. Dabei wurde zugleich
deutlich, daB das Okumenische Patriarchat nicht einfach mit der griechi-
schen Kirche verwechselt werden darf, auch wenn der Beitrag der griechi-
schen Theologie von prigender und fundamentaler Bedeutung fiir sein
Selbstverstdndnis ist. Das Okumenische Patriarchat hat nicht nur den tradi-
tionellen Ehrenprimat innerhalb der Orthodoxen — autokephalen — Kir-
chen inne und ist insofern Sprecher fiir die Gesamtorthodoxie. Es gibt auch
eine Reihe von Regionalkirchen in den sogenannten ,,neuen Lindern®, die
dem Okumenischen Patriarchat direkt unterstehen. Dazu gehoren beispiels-
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weise auch die USA, England, Frankreich, Finnland und Deutschland, in
denen orthodoxe Theologen leben, die dem Okumenischen Patriarchat
zwar kirchlich unterstehen, die aber mit der westlichen wissenschaftlichen
und geistigen Entwicklung, von der die reformatorische Theologie wesent-
lich bestimmt ist, soweit vertraut sind, daf sie einen weiterfithrenden Dialog
fithren kénnen. Gerade dieser Umstand macht den Dialog mit dem Okume-
nischen Patriarchat so wichtig, auch wenn er dadurch nicht leichter wird.
Auf dem Boden einer griechisch-orthodoxen Metropolie in Nordgriechen-
land aber konnte dieser Dialog mit groler Offenheit gefiihrt werden, wobei
die heimische Umgebung — auf apostolischem Grund — diese Offenheit
moglicherweise forderte.

Verbunden mit gegenseitiger Hospitation an Abendmahls- bzw. Euchari-
stiefeiern kamen die Erfahrungen der Kirche, der Gottesdienst- und From-
migkeitspraxis verstarkt zur Sprache. Im Lichte kirchengeschichtlicher
Erfahrungen, die kritisch und selbstkritisch von beiden Seiten in das
Gespréch einbezogen wurden, trat das BewuBtsein von der Uberlegenheit
der eigenen kirchlichen Tradition zuriick. In Ansitzen wurde erkennbar,
dall auf dem Hintergrund eines inzwischen gewachsenen Vertrauens durch
die okumenischen Begegnungen auch zugegeben werden konnte, dafBl es
innerhalb der Geschichte der Orthodoxie Abfall vom Glauben und notwen-
dige Reformen gab, daf3 also die kirchliche Tradition nicht einfach absolut
gesetzt werden darf, sondern kritisch und auch selbstkritisch betrachtet
werden muf}. Fiir die Kirchen aus der Reformation stellt sich dabei umge-
kehrt die Frage nach ihrem Verhéltnis zu den élteren Traditionen der Kirche,
da sie selbst aus einer abgebrochenen Tradition hervorgegangen sind. Dal}
der Geist Gottes Kirche schafft und sich evangelische Kirche als creatura
verbi, als Geschopf des Wortes Gottes, versteht, kann ja nicht bedeuten,
daf} sie auf die altkirchlichen Traditionen (Bibel, Bekenntnis, Dogma) ver-
zichten konnte. Die gemeinsame Basis bei unterschiedlicher Entwicklung,
unterschiedlichen Glaubenserfahrungen, die in den reformatorischen Kir-
chen auch abendlédndisch geprégt sind, verlangt geradezu nach dem Aus-
tausch gegenseitiger Erfahrungen, um sich auf diese Weise besser zu ver-
stehen, und zwar als Kirche zu verstehen.

Dabei wird deutlich, wie der Dialog zwischen der EKD und dem Okume-
nischen Patriarchat in besonderer Weise die Frage nach dem Kirche-Sein der
EKD stellt. Um sie als Kirche erfahren zu kénnen, geniigen aber die theolo-
gischen Gesprédche nicht — so wichtig und notwendig sie sind —, sondern
es bedarf auch der Begegnung mit der kirchlichen Wirklichkeit auf beiden
Seiten. Im Zusammenhang mit dem Gesprich in Kavala gehorten dazu auch
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die Begegnungen und Gespriche auf dem Athos und in Thessaloniki, u. a.
mit der griechisch-evangelischen Kirche und dem Institut fiir patristische
Studien in Vlatadon, die sich an den Dialog in Kavala anschlossen.

Wie weit der Weg zu kirchlicher Anerkennung der EKD und — damit
verbunden — zu einer Interkommunion noch ist, konnte man trotz der
gastfreien und freundschaftlichen Atmosphire des Treffens in Kavala gut
erkennen. Dall die Delegation der EKD ihren Abendmahlsgottesdienst
nicht in einer orthodoxen Kirche feiern durfte und daB sogar ihre Teilnahme
an der orthodoxen Liturgiefeier in Kavala keineswegs als Selbstverstdndlich-
keit angesehen wurde, sondern mit dem Hinweis auf die Gastfreundschaft
der Kirchen in Deutschland erklidrt werden mufite’?, weist auf immer noch
tiefsitzende Probleme hin, die nicht durch einige wenige offizielle Gespra-
che iiberwunden werden. Um so wichtiger erscheint es, das gewachsene Ver-
trauen weiter auszubauen, damit die wechselseitige Teilnahme evangelischer
und orthodoxer Christen an den Gottesdiensten — auch in Griechenland,
d.h. in einer mehrheitlich von der Orthodoxie bestimmten Umgebung, in
Zukunft weniger problematisch erscheint. Dafi es im Umgang mit dem
Kommuniqué auf griechischer Seite Probleme gab* (wie verbindlich sind
diese gemeinsam verabschiedeten Texte fiir beide Seiten?), zeigt jedoch
auch, daB die in den Gesprichen erzielten Verstandigungen der kirchlichen
Wirklichkeit immer noch vorauseilen. Daf} es nicht zu dem urspriinglich
von evangelischer Seite erstrebten Austausch mit dem Okumenischen
Patriarchat iiber die Konvergenzerkldrung von Lima (1982) iiber ,Taufe,
Eucharistie und Amt* kam, mag man zwar grundsitzlich bedauern. Die
inzwischen vorliegenden unterschiedlichen Reaktionen auf diesen Text,
nicht zuletzt innerhalb der EKD selbst*, zeigen aber, da3 die Diskussion
dariiber wohl zunéchst noch innerhalb der einzelnen Kirchen gefiihrt wer-
den mufl, ehe Gespriche auf hoherer und hochster Ebene innerhalb der
Okumene dariiber beginnen sollten. DaB die in dem Lima-Papier angespro-
chenen Problemfelder in den offiziellen Dialogen zwischen den Kirchen
mitbedacht werden, ist unvermeidlich. Die Fragen nach ,Taufe, Eucharistie
und Amt* sind von so zentraler Bedeutung, daf} sie gar nicht ausgeklam-
mert werden kdnnen, wenn der mit dem Erscheinen des Konvergenzpapiers
begonnene Klidrungsprozel nicht von vornherein abgebrochen werden soll.
Andererseits aber sollte der Prozel der Auseinandersetzung mit diesem
Text, der vielen Gemeinden die ékumenischen Fragen erstmals tiefer ins
BewuBitsein geriickt hat, nicht dem Druck einer raschen Entscheidung aus-
gesetzt werden.
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4. Ergebnisse — Folgerungen — Aufgaben

Aus den insgesamt sieben Gesprédchen im Dialog zwischen der EKD und
dem Okumenischen Patriarchat Konstantinopel ergibt sich eine Reihe von
Folgerungen und Aufgaben, die hier nur in aller Kiirze skizziert werden
konnen:

a) Trotz mancher Umwege, Irritationen und Mifverstdndnisse — wohl
auf beiden Seiten — und trotz der in der Praxis bisher nur schwer zu iiber-
windenden Grenzen zwischen den Kirchen ist durch diesen Dialog ein Maf}
an gegenseitigem Verstdndnis entstanden, das am Anfang wohl kaum einer
der Gespriachsteilnehmer in dieser relativ kurzen Zeit erwartet hétte. Die
Tatsache, dal} sich der theologische Austausch mehr und mehr zur Begeg-
nung beider Kirchen — mit all den damit verbundenen Problemen — ent-
wickelt hat, sollte uneingeschrankt positiv beurteilt werden, und zwar kei-
neswegs nur im Interesse der griechisch-orthodoxen Gastarbeiter in der
Bundesrepublik, des Okumenischen Zentrums in Chambésy oder der wis-
senschaftlichen Kontakte z. B. mit dem Institut fiir patristische Studien in
Vlatadon oder an deutschen Universitdten. Dal3 diese Kontakte gefordert
und ausgebaut werden sollten, steht auler Frage.

b) Die besondere Situation der EKD als Kirche sollte im Gesprach mit
dem 6kumenischen Patriarchat nicht linger ausgeklammert und der Unter-
schied zwischen der EKD und dem Lutherischen Weltbund nicht ldnger ver-
wischt werden. Die EKD ist zwar Kirche, aber, wie mir scheint, eher eine
Kirche im Werden und als Gemeinschaft konfessionsverschiedener Kirchen
im Ursprungsland der Reformation mit besonderer Verpflichtung zu inner-
protestantischer Okumene. Auch von daher ergibt sich die Notwendigkeit,
den Dialog mit dem Okumenischen Patriarchat fortzufithren. Denn in den
Begegnungen mit der Orthodoxie kann und muf} sich die EKD als Kirche
erweisen. Darin liegt fiir sie selbst die besondere Bedeutung dieser Gespri-
che, aber auch eine nicht geringe Herausforderung. Die bisherigen Dialoge
mit der Orthodoxie aber haben die EKD als Kirche nicht nur herausgefor-
dert, sondern wahrscheinlich auch entscheidend gefordert. Dariiber hinaus
geht es um einen in seiner eigenstidndigen Bedeutung vielleicht noch nicht
klar genug erkannten Beitrag beider Seiten fiir die 6kumenische Bewegung
insgesamt.

¢) Durch meine Ausfiihrungen kénnte der Eindruck entstanden sein, mir
erschiene die theologische Arbeit — inzwischen — nicht mehr so wichtig.
Wenn davon verhdltnisméfBig wenig die Rede war, dann liegt das vor allem
daran, daf} ich mich auf einige grundsétzliche Probleme und Besonderhei-
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ten des Dialogs zwischen der EKD und dem Okumenischen Patriarchat
beschriankt habe und im Interesse der Konzentration darauf beschrinken
mubte. Ich bin jedoch grundsétzlich davon iiberzeugt, dal3 auch kiinftig auf
die theologisch-wissenschaftliche Arbeit innerhalb des Dialogs nicht ver-
zichtet werden darf. Es stellt sich lediglich die Frage, ob die der abendlén-
dischen Tradition entstammende Form akademischer Prisentation (Vortrag
mit Diskussion) die einzige Mdglichkeit solcher Arbeit sein sollte oder ob
nicht andere Formen gefunden werden kénnten (seminaristische? — evtl.
zusitzlich), in denen der Umgang mit der Bibel und den Traditionen der
Kirche mit ihren exegetischen, historischen und theologischen Problemen in
Zukunft starker gemeinsam erarbeitet wird, um auf diese Weise mehr von-
einander zu lernen.

Zu den wichtigsten Erfahrungen, die die orthodoxen Gesprichsteilneh-
mer in diesem Dialog gemacht haben oder machen konnten, gehért vermut-
lich die, daB3 die EKD Kirche ist und nicht nur die Verkérperung vielfiltiger
theologischer Lehren und Meinungen, sondern lebendige Kirche mit eigen-
tiimlichen Formen gelebten Glaubens, einer besonderen Bibelfrommigkeit,
aber auch mit ,,Kirchenvitern®, eigenen Glaubensboten (Missionaren) und
Mirtyrern. Fiir die Zukunft ergibt sich daraus, daf sich die EKD noch stir-
ker als bisher zu ihrer eigenen Geschichte bekennen sollte, zu der natiirlich
vor allem auch die Grundlagen der Reformation gehoéren und das, was die
Reformatoren aus ihrem Umgang mit der Heiligen Schrift und den Uberlie-
ferungen der Kirche gelernt und der Gesamtkirche als Erbe hinterlassen
haben.

e) Umgekehrt aber sollten auch die reichen Erfahrungen der Orthodoxen
Kirchen, z.B. der lange und oft genug leidvolle Weg des Okumenischen
Patriarchats Konstantinopel unter einer mehr als 500 Jahre wihrenden tiir-
kischen Herrschaft, den Kirchen der Reformation vermittelt werden, ebenso
wie die besondere Form der Spiritualitit orthodoxen Christentums mit sei-
nem besonderen Kirchen- und Sakramentsverstandnis auf dem Hintergrund
der altkirchlichen Tradition (der Kirchenviter der Alten Kirche). Wichtig
aber ist es dabei wohl auch, die fritheren Erfahrungen der Kirchen, auch
die, die zum Schisma zwischen Ost und West gefiihrt haben, mit zu beden-
ken. Auch die Begegnung zwischen Protestantismus und Orthodoxie im
19. Jahrhundert sollte mit bedacht werden, um eventuell noch bestehende
Beriithrungsingste und Furcht vor ,,Proselytenmacherei* abzubauen.

f) Der Dialog zwischen der EKD und dem Okumenischen Patriarchat ist
Bestandteil des weltweiten 6kumenischen Gesprichs iiber die konfessio-
nellen Grenzen hinweg, das weitergefiihrt und intensiviert werden muf,
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wenn die Okumene nicht stagnieren und die Kirche ihrer Verpflichtung zur
Einheit nicht untreu werden soll. Die Besonderheit dieses Dialogs besteht
darin, daf3 beide Seiten fiir ihre Kirchen einen besonderen 6kumenischen
Auftrag haben: Die EKD als Kirche des Ursprungslandes der Reformation
fiir die aus dieser Reformation hervorgegangenen protestantischen Kirchen
insgesamt und das Okumenische Patriarchat fiir die durchaus unterschied-
lichen, teilweise autokephalen Kirchen der Orthodoxie. Von daher ergeben
sich fiir beide Seiten auch besondere Verpflichtungen, einerseits gegeniiber
der Okumene auf ihrem Weg zur Einheit des Leibes Christi und zur Uber-
windung konfessioneller Schranken und andererseits gegeniiber der Welt
und ihren vielfédltigen Problemen, ihrer Sehnsucht nach Frieden, sozialer
und politischer Gerechtigkeit, Uberwindung von Hunger, Elend, Rassis-
mus, Unterdriickung und Ausbeutung. Dariiber hinaus sei auf die Frage
hingewiesen, die Karl Barth® als die ,eine grofle 6kumenische Frage*
bezeichnet hat: Das Verhéltnis der Christenheit zum Judentum.

5. Schlufibemerkungen

Im Verlauf der Gespriche ist verschiedentlich beklagt worden, daB die
Gesprachspartner in den Kommissionen zu héufig gewechselt hétten.
Sicherlich hat dies gelegentlich die Kontinuitit der Gesprédche erschwert.
Man kann diesem Umstand aber auch eine positive Seite abgewinnen. Denn
dieser Wechsel bewirkt auch, daf} eine gréfere Zahl von Personen mit den
Problemen dieser Dialoge vertraut werden. Zugleich wird eine groéBere
Offentlichkeit erreicht und der Kreis derer erweitert, die in den ProzeB der
kirchlichen Begegnung hineingenommen werden. Dafl die kirchliche
Offentlichkeit kiinftig stirker an diesen Begegnungen beteiligt werden
sollte, wurde eingangs bereits betont. Okumenische Informationen ohne
okumenische Begegnungen, d.h. ohne den unmittelbaren persénlichen
Kontakt zwischen Vertretern verschiedener Konfessionen, lassen sich in den
Gemeinden oft nur schwer vermitteln. Wo griechisch-orthodoxe Gemeinden
mit evangelischen Gemeinden Kontakt bekommen und gegenseitig am
kirchlichen Leben teilhaben, wichst das Interesse fiireinander ganz von
selbst. Insofern erscheint es schon wichtig, dall im Zusammenhang mit den
Gespriachen auch der Kontakt zu lebendigen Gemeinden gesucht wird und
daB in den Gespriachen kirchliche Mitarbeiter beteiligt werden, die sich
durch die 6kumenischen Begegnungen mit der Vielfalt kirchlicher und reli-
gioser Erfahrungen in der Orthodoxie bereichern lassen und die als
Briickenbauer der Okumene in unseren Kirchen und Gemeinden wirken.
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Impuls aus dem Zentrum oder Vereinbarkeit?

Die Studie des Okumenischen Arbeitskreises und der SchluBbericht
der Gemeinsamen Okumenischen Kommission

VON HANS VORSTER
1. Was steht zur Rezeption?

Am 26. Oktober 1985 hat die beim Papstbesuch im November 1980 verab-
redete ,,Gemeinsame Okumenische Kommission* (GOK) in Maria Laach
ihren ,,SchluBbericht* verabschiedet und mit dessen Vorstellung der Offent-
lichkeit gegeniiber am 22. Januar 1986 ihre Tétigkeit vorerst beendet. Zur
Buchmesse 1986 erschien nun auch die ,,Studie’, auf die sich der Schluf3-
bericht in seinem Hauptteil stiitzt, in dem er den beteiligten Kirchen
empfiehlt, die gegenseitigen Verwerfungen des 16. Jahrhunderts zu revidie-
ren.! Das Vorliegen von Schlufibericht und Studie gewédhrt jetzt Einblick,
welche Einsichten der von der GOK beauftragte ,,Okumenische Arbeits-
kreis evangelischer und katholischer Theologen** bei seinen Untersuchun-
gen gewann und welche Konsequenzen daraus zu ziehen sich zunéchst ein-
mal die GOK selbst in der Lage sah. Diese Unterscheidung ist deswegen
erforderlich, weil schon ein erster Blick erkennen liBt, daf3 die Ergebnisse
des Arbeitskreises und die Konsequenzen des GOK keineswegs nahtlos
ineinandergreifen. So sehr es die Rezeption in Kirchen und Gemeinden for-
mal erleichtern wiirde, wenn jene sich auf den SchluBbericht beschriinken
konnte, ergibt jedoch der Vergleich, daB wichtige Einsichten des Arbeits-
kreises von der GOK entweder nicht aufgenommen oder nicht ganz in dem
Licht belassen wurden, das in der Studie von ihnen ausgeht.

Das aber bedeutet: die Rezeption in den Kirchen darf sich keineswegs auf
die engeren Bahnen beschrinken, die der SchluBbericht vorzeichnet; sie
muf} vielmehr iiber diesen hinausgreifen, um den Ergebnissen der Studie
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selbst in der Theologie und im Glaubensleben der Christen Raum zu
schaffen.

Der sehr weitliufige und in sich vielfiltige Stoff erforderte, daB3 der
Arbeitskreis sich in drei Kommissionen aufteilte, von denen sich jede eines
Schwerpunktes annahm. Dariiber hinaus mufite, um tiberhaupt zu ver-
gleichbaren Ergebnissen zu gelangen, innerhalb der Bereiche Rechtferti-
gung, Sakramente und geistliches Amt stark komprimiert werden, oft so,
daB im Grunde nur noch das Anliegen beider Seiten sichtbar gemacht wer-
den konnte. Dariiber zusammenfassend zu berichten, fiihrt leicht zu einer
Komprimierung der Kompression. Obwohl er diese Gefahr erkannte, konnte
auch der Schlufibericht sie nicht vollig umgehen.

Damit die jetzt anlaufende Diskussion nicht von vornherein zu einem
Austausch verkiirzt dargestellter ,,Anliegen‘‘ gerit, ist es unvermeidlich, die
Komprimierung am Stoff selbst zu bewdhren; denn so sehr dem Arbeits-
kreis daran gelegen sein mufite, weiterwirkende Impulse fiir die dkumeni-
sche Theologie gerade auch dadurch zu geben, wie er seine Aufgabe erfiillte,
so wenig kann ihm daran gelegen sein, eine Anreicherung, aber auch Kor-
rektur der zu den einzelnen Punkten herausgestellten Anliegen durch eine
nachfolgende Diskussion zu verhindern. Und noch weniger kann er beab-
sichtigen, diese Diskussion durch einen von ihm entworfenen Interpreta-
tionsschliissel fiir die reformatorische Theologie und das Tridentinum in
6kumenisch willkommene und unwillkommene Stellungnahmen zu prijudi-
zieren. Um diesen Eindruck von vornherein abzuwehren, wire es besser
gewesen, die internen Abstimmungsergebnisse nicht iiber die GOK hinaus
bekanntzumachen.

Um eine iiberméBige Komprimierung zu vermeiden, beschrankt sich die-
ser Aufsatz auf die Einleitung der Studie mit ihrer informativen hermeneu-
tischen Funktion und auf das Dokument zur Rechtfertigung. Dabei sollen
deren tragende Elemente herausgestellt und die Konsequenzen néher
bedacht werden, die die GOK aus diesen Teilen der Untersuchung zog.

2. Das Dokument ,,Einleitung*

2.1 Der Bezug zum Kontext

Fiir die Einleitung, die in ihrer 6. Fassung vorgelegt wird, ist anders als
bei den iibrigen Grundtexten auf eine Namensnennung der Mitwirkenden
sicher bewul3t verzichtet worden. Der Arbeitskreis mochte das hier Vor-
getragene gemeinsam verantworten.
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Ihr Ausgangspunkt ist der durch vielfiltige Faktoren vorangetriebene,
weiterhin andauernde Abbau der konfessionellen Konfrontation und ein
neues Bewufitsein der Glaubensverbundenheit, die die Christen im 20. Jahr-
hundert erleben. Beides wird als bereits ,,stdrker bezeichnet als das histo-
rische Gedéchtnis, in dem die Griinde fiir die Trennung aufbewahrt werden.
Was dort gespeichert ist, soll durch die Untersuchung daraufhin durch-
schaubar werden, ob es sich letztlich um MifBverstindnisse mit tragischen
Folgen oder um tiefergehende Unterschiede im Verstindnis des Evange-
liums handelt, von denen wir anerkennen miissen, daf} sie sich damals nicht
beseitigen lieBen, die aber heute ihre trennende Wirkung verloren haben, ja
sogar als gegenseitige Ergdnzung und Bereicherung erkennbar werden.

Indem sie sich hier Klarheit zu schaffen bemiiht, will die Studie einerseits
die Verbindung zu den beiderseitigen Glaubensiiberlieferungen wahren und
dem Ernst gerecht werden, mit dem damals um die Wahrheit gerungen
wurde, und zugleich verhindern, daf3 wir in der Gegenwart hinter damals
gewonnene Einsichten und Klarungen zuriickfallen. Sie will aber vor allem
jene beiden Faktoren, die die heutige Glaubensverbundenheit theologisch
tragen und vorwdirtsbringen, nidmlich die weitgehend gemeinsame Aus-
legung der Heiligen Schrift und das gemeinsame Bewufitsein von der
Bedingtheit theologischer Formeln, in der Weise einsetzen, dal3 unserer
Anbindung an die Tradition ihre polemische Spitze genommen wird. Auf
diese Weise sollen die beiderseits gelebten Glaubensiiberlieferungen mit
dem vorhandenen ékumenischen GlaubensbewuBtsein soweit wie moglich
versohnt werden.

Dieser Aufgabenstellung wird man durchaus zustimmen wollen und koén-
nen. Auf ihren Bezug zum gelebten Glauben zu achten und die Gefahr fiir
sich selber zu bedenken, wenn sie sich von ihm abkoppelt, ist in der Tat die
Aufgabe jeder Theologie. Gerade den evangelischen Theologen, der diese
Verpflichtung der Theologie vor Augen hat, bekiimmert jedoch, davon
kaum etwas wahrzunehmen, daf} diese Aufgabe in seinem Bereich schon seit
dem 17. Jahrhundert, verstirkt seit dem 18., in Angriff genommen wurde,
zu beachtlichen Ergebnissen gelangte und sein Verhiltnis zu den Vorgéngen
und Entscheidungen des Reformationszeitalters mitprégt. Es wird zwar aus-
gesprochen, dal sich die im 16. Jahrhundert vertretenen Positionen nicht
mehr unverdndert gegeniiberstehen.? Doch von der Anordnung des Stoffes
und von den Erwartungen an die Ergebnisse her wird der Eindruck erweckt,
als lebten die Glaubigen und lehrte die Theologie bis zur groen Wende im
20. Jahrhundert im unmittelbaren Riickgriff auf die Abgrenzungen und
Verwerfungen der reformatorischen Bekenntnisschriften und des Trienter
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Konzils, ja erstere seien einschlieBlich des Konkordienwerks evangelischer-
seits noch heute giiltige Lehrnorm. Daf} diese de facto lutherischerseits weit-
hin auf das Augsburger Bekenntnis und den Kleinen Katechismus
beschrankt ist und auch in der reformierten Kirche dhnliche Riicknahmen
konfessioneller Zuspitzungen lidngst erfolgt sind, ja die unierten Kirchen um
dieser Riicknahmen willen entstanden, wird nicht beriicksichtigt. Ebenso-
wenig wird erkennbar, dall auch die katholische Theologie ihre Recht-
fertigungs-, Sakramenten- und Amtslehre langst von der konfessionellen
Antithetik gelost hat, das Trienter Konzil als umfassende katholische
Grundlagenbesinnung interpretiert und warum sie das tut.

Man fragt sich, wem diese Zuriickhaltung gegeniiber ldangst in Gang
befindlichen, auch kaum vermeidbaren Prozessen eigentlich dienen soll?
Trotz vieler Schwierigkeiten, die sie ihr einbrachten, waren jene Prozesse
doch auch fiir die Kirche Jesu Christi letztlich wohltéitig und sind es noch.
Und das Uberleben einer ihres Namens wiirdigen Theologie wire ohne sie
wenigstens im Abendland kaum denkbar. Die Glaubigen in beiden Kirchen
bediirfen dieser ungeschichtlichen Aufwertung ldngst durch den faktischen
Gebrauch abgewandelter Normen nicht, um guten Gewissens von anti-
katholischen oder antiprotestantischen Zuspitzungen herunterzukommen.
Die beiderseitigen Kirchenleitungen haben die strikte Anwendung dieser
Lehrnormen lidngst aus Einsicht suspendiert, weil der Flurschaden auch in
der eigenen Kirche sonst unermefilich wire. Vor wem verbeugt man sich
also, statt sich schlicht zu langst félligen Aufrdumungsarbeiten zu beken-
nen? Und hat die zwischen dem Konkordienwerk von 1580 und 1918 lie-
gende Zeit dafiir wirklich nichts oder nur negativ beizutragen?

Diese Fragen schmilern die Anerkennung in keiner Weise, die wir der
Studie schulden. Nur gilt sie dann nicht mehr einer Wende, die bei Licht
besehen ldngst vorher eingeleitet wurde; sondern sie mufl und kann sich an
der Gediegenheit dieser Aufriumungsarbeiten und an den Impulsen orien-
tieren, die von ihr ausgehen. Von beidem her darf man ihr diese Anerken-
nung dann aber auch nicht vorenthalten.

Oder sollte diese Sicht ihrerseits ein Mifiverstindnis sein? Im Schlufibe-
richt werden jene vorausgehenden Bemiihungen wenigstens der zweiten
Stufe im 20. Jahrhundert zwar apostrophiert, allerdings mit dem Hinweis,
dal} es nicht anginge, hier ,,stillschweigend‘‘ und ,,nach Gutdiinken* zu ver-
fahren.® Ersteres hat die evangelische Theologie nie getan, und dort, wo es
bei katholischen Theologen in bestimmten Fillen tatsdchlich geschah, ist es
auf die Krifte zuriickzufiihren, die sie notigten, die Versohnung zwischen
Glaubensiiberlieferungen und heutigem Glaubensbewuftsein ohne viel
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Aufhebens praktisch zu vollziehen und sich iiber die bestehenden Diastasen
tatsdchlich stillschweigend hinwegzusetzen. Wo stidnde iibrigens die 6kume-
nische Bewegung, wenn das nicht geschehen wére? Und sind diese Theolo-
gen und Laien dabei wirklich ,,nach Gutdiinken* verfahren? Das ldBt sich
doch nur aufrechterhalten, wenn wir diesem ,,Gut-Diinken‘‘ mehr Inspira-
tion des Heiligen Geistes zuerkennen als den Kriften, die hier zunichst
widersprachen. Hitte dem Schufbericht nicht ein Stiick demiitige Beschei-
dung, daf} das langst Fillige so spdt kommt, besser angestanden als diese
beiden Etiketten?

2.2 Grundlegende Verstindigung trotz tiefgreifender Unterschiede

Zu diesen den Kontext betreffenden Uberlegungen tritt die Frage, inwie-
weit die Ergebnisse der Studie dann doch mehr darstellen als gediegene Auf-
rdaumungsarbeit. Sie ist identisch mit derjenigen, ob und wo eine Dynamik
freigelegt wird, die den Status quo iiberwindet und den Weg zu einer
gemeinsamen Bezeugung des rechtfertigenden Glaubens und einer am
Evangelium orientierten Sakramentenspendung bahnt.

Das Dokument ,,Einleitung*‘ er6ffnet diese Perspektive, indem es die Ver-
stdndigung iiber Wort und Sakrament im Dialog zwischen der rémisch-
katholischen Kirche und den Reformationskirchen fiir ,,grundlegend
erkldrt. Es bedeutet keine Einschrinkung, sondern prizisiert nur, wenn
daneben ,tiefgreifende Unterschiede im Verstindnis der Kirche sowie des
kirchlichen Amtes und hinsichtlich der Wege* zu beriicksichtigen sind, ,,auf
denen verpflichtende kirchliche Lehrentscheidungen zustande kommen®.
Deshalb reicht, wie die Studie zu Recht betont, die gemeinsame Basis, auf
der die reformatorischen Kirchen ihre Trennungen iiberwinden und Kir-
chengemeinschaft erkldren konnten (Leuenberger Konkordie), fiir Kirchen-
gemeinschaft mit der rémisch-katholischen Kirche nicht zu. In allen Sach-
fragen ist hier vielmehr die Autoritit der Kirche und ihres Lehramts stindig
mitzubedenken.*

Die Studie hat dabei freilich keine Patt-Situation und den katholisch-
reformatorischen Dialog auch nicht als Ausbalancieren gegenseitiger Ver-
einbarkeiten vor Augen. Bewegung erwartet sie in dieser Situation vielmehr
vom Rekurs auf die Heilige Schrift. Und sie weist dazu nach, inwiefern auch
in der katholischen Kirche eine kritische Funktion der Heiligen Schrift
gegeniiber der Traditionsverpflichtung der Kirche legitim ist und mit der
Suffizienz der Heiligen Schrift fiir den Glauben faktisch gerechnet wird.’
Die Studie will damit offenkundig dem Eindruck wehren, jene anderen Fak-
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toren, die ein Verfahren wie bei der Leuenberger Konkordie nicht zulassen,
fithrten zur Stagnation. Wohl gegen katholische Befiirchtungen wird ange-
fiigt, diese kritische Funktion der Heiligen Schrift bedeute nicht, dal} evan-
gelische Christen ,,stindig mit der Notwendigkeit totaler Revision ihrer
Lehre'* rechneten, sondern daf sie von ihrem Umgang mit der Heiligen
Schrift ,,neue Belehrung* durch das Evangelium erwarten, die die vorgege-
benen Bekenntnisse neu interpretiert, sie aber nicht beseitigt.

Wihrend die Studie mit diesen Uberlegungen zweifellos eine, wenn auch
im einzelnen noch nicht genau greifbare Dynamik des Zusammenwachsens
im Rechtfertigungsglauben und im Sakramentsverstandnis vor Augen hat,
akzentuiert der SchluBBbericht hier anders. Er sieht durch die Ergebnisse der
Studie lediglich Hindernisse beseitigt und den Weg fiir weitere Verhandlun-
gen iiber die Bedingungen frei gemacht, die zusétzlich erfiillt sein miissen,
bis das Ziel erreicht ist.® Kircheneinheit wird hier also entscheidend von
der Lehreinheit, Kirche selbst wesentlich von der Lehriiberlieferung her ver-
standen. Davon, daB Ubereinstimmung im rechtfertigenden Glauben und
bei den Sakramenten auf dem Weg iiber den Glaubensvollzug der Christen
zu substanzerheblichen Wandlungen im Kirchenverstandnis fithren konnte,
ist im Schluf3bericht nicht die Rede. Fragt man, was er tiberhaupt von der
Aufhebung der Verwerfungen erwartet, so wird wenig mehr sichtbar als eine
gegenseitige Vertrdglichkeit zweier unterschiedlich gepriagter Frommig-
keitsstile.

Das ist im Riickblick auf die Vergangenheit sicher nicht zu verachten.
Angesichts der Dynamik, die die Rechtfertigungsbotschaft und die Begeg-
nung mit Christus in den Sakramenten im 16. Jahrhundert beiderseits ein-
mal entwickeln konnten, ist es aber doch auch ziemlich bescheiden und 1463t
nach dem Gewicht fragen, das die GOK dem Rechtfertigungsgeschehen und
dem Sakramentsempfang fiir das Verstandnis von Kirche zumift.

Es ist sehr zu hoffen, dafl Synoden und Gemeinden beim Vorgang der
Rezeption die von der GOK nicht geniitzten Chancen ergreifen und auf den
vom Arbeitskreis dargelegten Fundamenten aus der Anndherung bei Wort
und Sakrament Konsequenzen fiir das Kirchenverstiandnis sichtbar machen.

2.3 Was wird aus den Verwerfungen?

Wenn nach der Uberzeugung beider Partner ,,die kirchlichen Entschei-
dungen, die sich in den Verwerfungssitzen ... niedergeschlagen haben,
geistliche Urteile enthielten, in denen bleibend Giiltiges und Verbindliches
auch fiir den heutigen Christen gesagt ist*“’, lassen sie sich nicht einfach
aus dem Gedéchtnis tilgen, selbst da nicht, wo sie auf MiBlverstandnissen
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beruhten; denn auch in dieser Form wurden sie produktiv, und zwar keines-
wegs nur negativ. Dadurch unterscheidet sich der hier vorgesehene Prozel3
von der Erkldrung, die bei der Aufhebung der Exkommunikation zwischen
Ost- und Westkirche abgegeben wurde. Sie sieht diese Tilgung aus dem
Gedéchtnis ausdriicklich vor.

Welche positive Funktion kommt den Verwerfungen aber dann noch zu?
Die Untersuchung geht dazu in doppelter Weise vor:

a) sie qualifiziert die Einzelergebnisse in fiinf Kategorien (von denen der
Schluf3bericht vier aufgreift), ndmlich in Verwerfungen, die (1) nach heuti-
gem Urteil schon damals auf einem MifBverstdndnis der Gegenposition
beruhten; die (2) auf kirchlich nicht verbindliche Extrempositionen zielten;
die (3) zwar in der Vergangenheit zutrafen, aber heute den Partner nicht
mehr treffen. Dazu kommen (4) solche Anathematismen, bei denen neue
Sacheinsichten zur Verstdndigung fiihrten, was die Riicknahme der Verwer-
fungen erforderlich macht. Es bleiben (5) ,,einige Verwerfungen* im Rest,
zu denen sich noch kein ausreichender Konsens feststellen 1af3t.

Zu dieser letzten Kategorie stellt der Arbeitskreis die Frage, ob ,,sie alleini
die Aufrechterhaltung der Kirchentrennung angesichts der verdnderten Ver-
héltnisse der Kirchen und ihrer Glieder zueinander rechtfertigen kon-
nen‘“®? Er rechnet offensichtlich mit der Antwort, dal3 dieser Rest allein
das nicht kann, und iiberlaBt es damit den jeweils Angefragten, also neben
den Lesern doch vor allem den beteiligten Kirchen, ob sie die Aufrechterhal-
tung des Ausschlusses von anderen Verwerfungen her rechtfertigen wollen
oder konnen.

Der SchluB3bericht der GOK hat sick dem Zuspiel dieser Frage und der
auf sie hin moglichen positiven Reaktion dadurch entzogen, dal} er in seiner
Zitierung den die 5. Kategorie entscheidend kommentierenden Nachsatz
weglaft.

b) Sie schlagt vor, da3 den bisherigen Verurteilungen, solange die in der
Untersuchung festgestellten Vereinbarkeitsbedingungen gelten, ihre exkom-
munikative Spitze genommen wird, und holt sie — jetzt fiir beide Kirchen —
auf die Stufe ,,heilsame Warnungen‘ zuriick, eine Stufe also, die sie im
Bereich der aussprechenden Kirche fiir das Gros der Glaubigen schon
immer hatten; denn im eigenen Bereich sollte ja vor allem gewarnt und nur,
wenn es unvermeidlich war, ausgegrenzt werden. AuBerdem bedurfte es zur
Umwandlung der Warnung in den vollzogenen Ausschlufl immer eines
besonderen Aktes.

Von einer Aufhebung der Verwerfungen kann also im strengen Sinn des
Wortes nicht gesprochen werden. Sie kénnten sogar ,,neue Aktualitét
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gewinnen, wenn ,,die Angehdrigen des jeweils anderen Bekenntnisses ihre
eigene Uberlieferung so verstehen und aussprechen, daB die Gegensitze
erneut aufbrechen‘”. Das darf freilich nicht als Damokles-Schwert iiber
dem Festmahl der Versohnung interpretiert werden; denn die Studie stellt
eindeutig fest, daf} sich jene Einseitigkeiten, gegen die sich die Verwerfun-
gen wenden, heute nicht mehr konfessionell eingrenzen lassen. Sie kénnen
heute vielmehr in jeder christlichen Kirche ihre Anhédnger finden, werden
aber auch in jeder als Verkiirzung des eigenen Glaubensverstdndnisses
beurteilt.

3. Das Dokument ,,Die Rechtfertigung des Siinders**

3.1 Die Ausgangsthese — ein Grundkonsens im Verstindnis
des Evangeliums

Dieses Teildokument versteht sich als Angelpunkt der Untersuchung. Das
hat zum einen historische Griinde. Hier gingen die Wege im 16. Jahrhundert
auseinander, und die Tatsache, daB hier entscheidende Differenzen minde-
stens bestanden, hat sich dem Langzeitgedéchtnis beider Kirchen nachhal-
tig eingepréagt. Dal} die aktuelle Lehre beider Kirchen ldngst auf tragende
Gemeinsamkeiten hinweisen kann, hat solche Tiefenschichten wie einst bis-
her nicht erreicht und so auch noch wenig Spuren im Gedéchtnis der Kir-
chen hinterlassen. Hier wird einer der Schwerpunkte der Rezeption liegen
miissen.

Wenn die Studie aber urteilt, dal jeder andere Konsens zwischen der
romisch-katholischen Kirche und den Kirchen der Reformation auf Sand
gebaut ist, wenn nicht ein echter Konsens in der Rechtfertigungslehre ihn
tragt, so kann im letzten stichhaltig fiir ein solches Urteil nur der Zusam-
menhang der Rechtfertigung mit dem Evangelium selber sein. Weil sie das
Evangelium selber strittig werden lielen, werden die Lehrdifferenzen zur
Rechtfertigung als ,,Grunddifferenz‘‘ bezeichnet. Dieser Begriff hat in den
letzten Jahren fiir erhebliche Unruhe gesorgt. Positiv gewendet hilft er der
Studie dazu, als tragenden Grundkonsens zu formulieren: ,,Nichts anderes
als das Evangelium von Jesus Christus (ist) Sache und Inhalt der Rechtferti-
gungslehre* und von daher die christologische Basis der angestrebten Ver-
stindigung auszuweisen: ,,Je mehr wir auf Jesus Christus selbst zugehen,
um $o nidher kommen wir einander. '

Von daher hat der das Teildokument einleitende Abschnitt ,,Die Gegen-
sdtze — wie man sie bisher verstand‘‘ vorwiegend informative und illustra-
tive Funktion. Es soll auch emotional wirksam gezeigt werden: Kontrovers-
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theologie in dem Stil, wie sie sich im 16. Jahrhundert entwickelte und bis
ins 20. Jahrhundert bestimmend blieb, ist ,theologisch nicht (mehr)
gerechtfertigt*'’. Wie bei allem Plakativen fallt dabei trotz gegenteiliger
Absicht doch ein erheblicher Schatten auf die Viter. Thr geistiger Horizont
erscheint stark eingeschrinkt und etwas zu hiufig stehen sie als Extremisten
da.

Vermutlich wiirde die Untersuchung noch tiberzeugender wirken, wenn es
ihr in ihrer Bewertung des 16. Jahrhunderts gelungen wire, Dialektik und
Polaritidt ebenso wie deren Auflosung als diejenigen Krafte aufzuweisen,
durch die Gott seine Schépfung bewegt und erhilt; und dal} Kirche nur
lebendig sein kann, wenn sie daran teilhat. Ebenso ist sicher richtig, daf}
sich einige Proteste Luthers speziell gegen die Theologie Gabriel Biels rich-
ten (die Untersuchung macht das gewissenhaft sichtbar). Springender
Punkt ist in diesem Zusammenhang aber doch, dal3 Luthers Einspriiche
gegen Biel von den Zeitgenossen als durchaus aktuell empfunden wurden,
weil sich bei Biel Tendenzen konkretisierten, die seit Duns Scotus und dem
14. Jahrhundert mit weitgehender Zustimmung der Kirche zunehmend
christlich plausibel geworden waren und auch auf dem Trienter Konzil noch
von einer respektablen Minderheit vertreten wurden.'

3.2 Neue Einsichten und ihre hermeneutischen Konsequenzen

Diese Unterschiede in der Bewertung kénnen die fundamentale Bedeu-
tung des Briickenschlags nicht schmélern, den die Studie von ihrer Aus-
gangsthese (Sache und Inhalt der Rechtfertigungslehre ist das Evangelium
selbst) zu den ,,neuen Einsichten‘ hin vornimmt, die den Abbau der bishe-
rigen Konfrontation ermoglichten und das weiterhin tun. Dank dieses
Briickenschlages stehen diese Einsichten nicht mehr als zufallige Ent-
deckungen wissenschaftlichen Fleiles oder als notwendiger Gang der For-
schung unvermittelt im Raum. Sie werden vielmehr 6kumenisch eingebun-
den und fiir beide Kirchen als Weg noch groflerer Nahe zum Evangelium
sichtbar gemacht. Auch diese Bewertung ist fiir die Rezeption in den Kir-
chen von grofler Bedeutung.

Als solche Einsichten werden aufgefiihrt:

— die Moglichkeit, zwischen ,,biblischer Grundaussage* und ,,spéterer theo-
logischer Ausprdgung‘ unterscheiden zu konnen, was beiderseits der
Bibelwissenschaft zu danken ist. Sie erméglicht es den Kirchen, den fol-
genden Grundkonsens auszusprechen: das Rechtfertigungsgeschehen ist
als ,,schlechthin unverdienbare Tat Gottes am siindigen Menschen** zu
verstehen. ,,Dieser empfiangt allein durch den Glauben an Jesus Chri-
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stus, den fiir uns Gekreuzigten und Auferstandenen, die Gabe der Recht-

fertigung und wird durch eben diesen Glauben im Gegeniiber zu Gott

auch ganzheitlich beansprucht®;

— Das Trienter Konzil wollte ,,weder die spit- noch die hochmittelalterliche
Gnadenlehre als verbindliche Ausdrucksform des katholischen Glaubens
festschreiben®;

— Die Scholastik wollte mit Hilfe der aristotelischen Denk- und Sprach-
kategorien den Wirklichkeitsbezug des Glaubens reflektieren. Luther hat
das abgelehnt, um der Sprache der Bibel in der Theologie Raum zu
schaffen. Weder Luther noch die spitere reformatorische Theologie
sahen aber schon darin einen Verrat am Evangelium, dal Melanchthon
und andere diese Kategorien spiter in Auswahl wieder aufgegriffen
haben. Ein sich ausschlieBender Gegensatz kann also aus den Sprachmit-
teln allein nicht hergeleitet werden;

— Katholischerseits werden heute die Unvertretbarkeit und Personalitit des
Glaubens anerkannt, evangelischerseits die pastoralen Sorgen ernstge-
nommen, die damals viele zu Gegnern der Reformation werden lieffen.”
Aus diesen neuen Einsichten zieht die Studie zwei grundlegende herme-

neutische Folgerungen: (1) nachdem diese Einsichten die heutigen Anliegen

und Schwerpunkte beider Seiten deutlicher haben erkennen lassen, miissen
auch ihre Lehr- und Bekenntnisformulierungen zur Rechtfertigung aus der

Vergangenheit von daher verstanden werden. Und (2): die iiberkommenen,

im BewuBtsein verankerten Unterscheidungslehren nétigen zwar, auch in

den Einzelvergleich einzutreten, jedoch kommt der ganzheitlichen Betrach-

tung der jeweiligen Tradition Prioritdt zu."

DaB insbesondere die erste Folgerung vom reformatorischen Schriftprin-
zip her nicht unproblematisch ist und bei der Rezeption Schwierigkeiten
bereiten konnte, ist offenkundig. Heutige Anliegen und Schwerpunkte im
Leben der Kirchen sind — und wenn es die eigene ist — nicht der Zugang,
durch den evangelische Theologie kirchliche Lehre verifiziert. Das diirfte in
der Diskussion, die hier zu fithren ist, unumstritten sein. Unbeschadet
davon verspricht es aber 6kumenisch fruchtbar zu werden, wenn der hier
vorgeschlagene Interpretationsschliissel heutiger Lebensinteressen beider
Partnerkirchen die evangelische Seite dazu zwingt, die (unaufgebbare) kri-
tische Verifikation kirchlicher Lehre an der Heiligen Schrift nicht nur an den
ihrerseits zeitgebundenen Formulierungen der reformatorischen Theologie
vorzunehmen, sondern diese Verifikation tatséchlich bis zu den Anliegen und
Schwerpunkten voranzutreiben, in denen jene sich heute ausspricht.
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3.3 Vier das Verstehen leitende Grundsiitze und ihre okumenische Tragweite

Vor allem um der zweiten Folgerung entsprechend die ganzheitliche
Betrachtung und den Einzelvergleich einander zuzuordnen, entwickelt die
Studie vier ,,Grundsitze®, die ,,bei der Interpretation und Wiirdigung der
Einzelfragen und der auf sie bezogenen strittigen Verurteilungen als Schliis-
sel dienen‘‘ .

3.3.1 Der erste Grundsatz verpflichtet beide Partner darauf, die verschiede-
nen Ansitze und Lebensbeziige der reformatorischen Rechtfertigungslehre
und des Dekrets de iustificatione vom 13. Januar 1547 durchgingig zu
beachten — namlich die BuB- und Beichtpraxis als Ansatz und von daher
das Siindenbekenntnis und den Zuspruch der Vergebung als Lebensbezug
auf reformatorischer Seite; den (angesichts der Kindertaufpraxis freilich
nur gedachten) Weg der Katechumenen zur Taufe als Ansatz und den Weg
des Christen vom Empfang der Taufgnade bis zum Endgericht als Lebens-
bezug im Trienter Dokument. Von daher charakterisiert die Studie die bei-
derseitigen Rechtfertigungslehren zurecht als ,,angewandte Christologie
bzw. als ,,zusammengefaBte Sakramentenlehre'.

Diese Ansitze und Lebensbeziige stehen nicht im Gegensatz zueinander.
Als Sprachrahmen kirchlicher Lehre lassen sie jedoch das katholische
Anliegen christlicher Lebensfithrung und das reformatorische Interesse am
Wort Gottes als Gesetz und Evangelium stark in den Vordergrund treten.
Daraus hervorgehende Abgrenzungen konnen, wenn die Anliegen fiireinan-
der transparent geworden sind oder gar als komplementér erkannt werden,
natiirlich entfallen.

3.3.2 Wie schon der erste verpflichtet auch der zweife Grundsatz die Part-
ner generell, damit dann aber auch im Rahmen der Rechtfertigungslehre.
Hier so wenig wie sonst im 6kumenischen Dialog darf véllige Ubereinstim-
mung in Gedankenfithrung und Ausdrucksweise gefordert werden. Sind
Schwerpunkte, die eine Seite fiir vordringlich hilt, in der Lehre des Partners
,unverkennbar und unmiBverstindlich gewahrt*, dann kénnen Verurteilun-
gen nicht aufrechterhalten werden; die beiderseitigen Lehrentfaltungen sind
dann im Gegenteil daraufhin zu priifen, inwieweit sie sich ergénzen.

3.3.3 Der dritte Grundsatz bzw. die entscheidende Doppelthese

Das konkretisiert der dritte Grundsatz in einer Doppelthese, die dann im
Einzeldurchgang (,,Alte Verwerfungen — und warum sie heute den Partner
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nicht mehr treffen‘‘) bewihrt wird. Sie legitimiert mit beiderseitiger Wir-
kung diejenigen als Briider und Schwestern im Glauben, die ,,in der Erfah-
rung des Elends ihrer Siinde, ihrer Widerwilligkeit gegen Gott, ihres Man-
gels an Liebe zu Gott und zum Nichsten im Glauben allein auf den retten-
den Gott vertrauen, seines Erbarmens gewif sind und dem in ihrem Leben
entsprechen wollen*. Dabei werden solche Christen nicht mehr konfessio-
nell als evangelisch, sondern ékumenisch als ,,auf den Spuren der Reforma-
toren* denkend bezeichnet; sie konnen also durchaus auch der romisch-
katholischen Kirche zugehoren und haben dort das Recht, ihren Glauben so

zu artikulieren.
Die Doppelthese legitimiert es dementsprechend ebenso, wenn Christen

,tief durchdrungen von der grenzenlosen Macht Gottes auch im Rechtferti-
gungsgeschehen vor allem die Ehre Gottes und den Sieg seines gniddigen
Handelns am Menschen herausstellen und das Versagen und die Halbher-
zigkeit des Menschen* demgegeniiber im strengen Sinn fiir ,,zweitrangig*
halten.

Von solchen Christen, katholisch oder evangelisch, wird gesagt, daf} sie
sich ,,auf den Spuren des Trienter Konzils*“ bewegen.

Die jeweils andere Spur wird durch die dritte These zur bleibenden lehr-
mafigen und pastoralen Anfrage, ob unter dem Ernst des Stindenbewulf3t-
seins die neuschaffende Macht Gottes oder vom Sieg der Gnade her das
Elend der Siinde geniigend ernstgenommen werden.'®

3.3.4 Die Widerspiegelung der Doppelthese im Schlufibericht

Genau den okumenisch wirksamen Impuls, dall auf den Spuren der
Reformation auch in der rémisch-katholischen Kirche, auf den Spuren des
Trienter Konzils in den Reformationskirchen geglaubt und gedacht werden
darf, konnte sich der Schlufibericht leider nicht zu eigen machen. Das ist
sehr bedauerlich. Die Studie hitte namlich Grundlage und Chance geboten,
wenigstens zu markieren, wie aus der Komplementaritit in der Rechtferti-
gungslehre Raum fiir die eine Tradition in der jeweils anderen entsteht; aber
auch wie der Grundkonsens in der Rechtfertigung die bisherige Identitits-
findung aus der Abgrenzung gegeneinander ablésen und einer auch ekkle-
siologisch erheblichen, gemeinsamen 6kumenischen Identitéit den Weg bah-
nen kann.

Diese Chance verspielte die GOK, indem sie den kumenischen Impuls,
von Christen auf den Spuren der Reformatoren bzw. des Trienter Konzils
zu sprechen, ganz unterdriickt. Statt dessen spricht sie'” von einer ,,span-
nungsvollen Gemeinsamkeit im Glauben®, die ,,im 16. Jahrhundert zwar in
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Ansitzen empfunden, aber nicht zum Ausdruck gebracht werden konnte*.
Sie ,,l4Bt sich heute als gemeinsames Zeugnis beider Kirchen. .. zum Aus-
druck bringen* und ist — immerhin — als beiderseitiges Anliegen formu-
lierbar (,,beiden Kirchen geht es darum. . ). Aber zugleich ist deutlich zu
erkennen: beide Kirchen haben ihre Identitit unabhingig von diesem
Grundkonsens. Sie gehen vielmehr von der 6kumenischen Verpflichtung
zum gemeinsamen Zeugnis aus. Sie iiberpriifen, inwieweit diese Verpflich-
tung eine Korrektur bisheriger Abgrenzungen ohne Identitidtsverlust zulaft,
und sie sind bereit, wo diese Uberpriifung Vereinbarkeit ergibt, mit ihrer
okumenischen Verpflichtung Ernst zu machen. Das ist durchaus anzuerken-
nen. Nur treten sie dabei, wie ihr Redestil ausweist, in seltsamer Weise
neben ihr Zeugnis. Dal} sie damit rechnen, dieses Zeugnis konnte sie selbst
ergreifen und verwandeln, wird nirgends sichtbar. Miilite man sich nicht
selbst an die festgestellte ,,spannungsvolle Gemeinschaft im Glauben*
wagen, statt nur die Vereinbarkeit zu priifen, wenn das gemeinsame Zeugnis
zur Rechtfertigung des Suinders ckumenisch durchschlagkréftig werden
soll?

3.3.5 Der vierte Grundsatz bzw. Trient oder Genf?

Ausdriicklich auf die Interpretation des Trienter Rechtfertigungsdekrets
eingeschriinkt ist der vierte Grundsatz: im Zweifel fiir eine Auffassung, die
ndher bei Augustin steht. Fiir katholische Theologen ist diese Direktive
zwar keineswegs neu; schon lange hat man die dkumenische Offnung ent-
deckt, die dadurch moglich wird. In Trient selbst freilich war das anders.
Dal — mit den Worten des Schlufiberichts — jene ,,spannungsvolle
Gemeinschaft im Glauben sogar in Trient ,,in Ansdtzen empfunden
wurde, war dort den Vertretern des Augustinismus zu danken; genau das
aber trug dazu bei, daf} diese wegen ihrer geringeren Distanz zur reformato-
rischen Theologie keineswegs den Ton angaben, sondern mit einiger Miihe
lediglich ihre katholische Legitimitdat durchsetzen konnten.

Diesen Faden nimmt der vierte Grundsatz jetzt offiziell auf. Fiir die theo-
logische Diskussion um die Rezeption wird wichtig sein, dal3 die evangeli-
sche Theologie diese Wendung der katholischen Tridentinums-Interpreta-
tion und ihre Auswirkungen auf das Verstdndnis von Gnade in Breite akzep-
tiert und den katholischen Partner nicht linger auf Positionen festlegt, die
er ilberwunden hat (das gilt besonders fiir die ,,geschaffene Gnade** und die
habitus-Lehre). Ebensowenig sollte diese Kehre freilich evangelischerseits
dazu fithren, den katholischen Partner nun als Stiitze des gangigen Drei-
schritts Paulus — Augustin — Luther zu beanspruchen. Okumenisch wirkt
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der vierte Grundsatz sicher am fruchtbarsten, wenn die evangelischen Part-
ner eine eigenstandige katholische, im doppelten Sinn des Wortes ,,nach-
lutherische** Tridentinums-Interpretation aufmerksam und mit gezielten
Nachfragen begleiten.

Das konnte sogar der Weg werden, auf dem sich auch fiir die katholische
Theologie in Breite tiberzeugend herausstellt, dall reformatorische, ins-
besonders Luthers Theologie in der Doppelthese nur unvollstindig erfaf3t
ist. Die Griinde, warum sich katholische Theologen — von Ausnahmen
abgesehen — schwertun, sich hier aus einer Engfithrung zu befreien, sind
vielfdltig und kénnen im Rahmen dieses Aufsatzes nicht beschrieben wer-
den. Auf eines aber ist aufmerksam zu machen: Was als Spur des Trienter
Konzils in die Doppelthese der Studie eingegangen ist, trifft sich auffillig
mit dem genuinen Ansatz Calvins, und zwar dort, wo ihn Reformations-
historiker wie Karl Holl, Hanns Riickert, aber auch Ernst Wolf u.a.m. fiir
einen zwar sehr selbstdndigen, aber auch den treuesten Schiiler Luthers
halten.

Das bilateral zu diskutieren, hat jedoch erst Sinn, wenn es fiir katholische
Theologen in grofBerer Breite durch 6kumenische Erfahrungen mit der eige-
nen verdnderten Tridentinums-Interpretation abgedeckt ist und nicht mehr
als rein spekulativ erscheint. Hoffen wir, dal3 der katholisch-lutherische und
besonders der katholisch-reformierte Dialog diese Erfahrungen bringen.
Vor allem im letzteren liefe sich — am Rande, aber mit Auswirkung auf
das Zentrum — ein freundschaftlicher Vaterschaftsstreit fiihren, wo die in
der 2. Hilfte der Doppelthese beschriebene Spur ihren Ursprung hat, in
Trient oder in Genf. Mdglicherweise 16st er sich in einem Sowohl-Als-Auch
auf, und man gelangt zu dem Ergebnis, dall man in Trient Augustin mit den
Augen des Hl. Thomas, in Genf mit einem durch Luther geschirften Blick
las.

4. Zwei entscheidende Bewdhrungsfelder

Die herkémmliche Kontroverstheologie hatte die Gegensitze in der
Rechtfertigungslehre an sieben Punkten fixiert. Sie sind in dem Kapitel
»Die Gegensitze — wie man sie bisher verstand‘“ dargestellt.'® Hier soll der
Leser nicht des Vergniigens beraubt werden, ihre Auflésung in eigener Lek-
tiire und Denkanstrengung nachzuvollziehen. Es sollen aber noch diejeni-
gen Gegensétze anvisiert werden, bei denen (1) die vorgeschlagene Vermitt-
lung ganz auf dem beruht, was die Studie als ,,neue Einsichten* bezeichnet;
ferner (2) derjenige Punkt, an dem Luthers Glaubensverstindnis die refor-
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matorische Theologie insgesamt am nachhaltigsten préagte, bei der Gewil3-
heit des Glaubens. An diesen beiden Punkten hat die Studie ihre eigentliche
Bewidhrungsprobe zu bestehen.

4.1 Ort und Daseinsweise der Gerechtigkeit bzw. der Gnade Gottes

Wie iiberwindet die Studie den Gegensatz zwischen dem sich offensicht-
lich ausschliefenden Aussagen, unsere Gerechtigkeit sei eine Wirklichkeit
im Urteil Gottes (coram Deo, extra nos) bzw. die Gnade Gottes sei eine
Wirklichkeit in der menschlichen Seele und verleihe ihr eine bestimmte
Qualitat?

Es ist ihr hoch anzurechnen, dal} sie gar nicht erst den Versuch unter-
nimmt, diesen Gegensatz durch verbesserte Interpretation aus der Welt zu
schaffen. Sie macht hier vielmehr Ernst mit der Einsicht, daf} sich beide
Aussageweisen nicht nur biblisch begriinden lassen, sondern bei einem
Horen auf das Gesamtzeugnis der Schrift zusammen gehort werden miis-
sen.'” Hat die Schrift wirklich gegeniiber spiteren Lehrformulierungen
Prioritédt, dann — so die Studie — miissen die katholischen Theologen den
Zusammenhang zwischen ungeschaffener und geschaffener Gnade, die
evangelischen denjenigen von forensischer und effektiver Rechtfertigung
wesentlich stdrker herausstellen als bisher. Und sie miissen vor allem die
Schleichwege blockieren, auf denen man sich katholischerseits der Vorord-
nung der gratia increata, reformatorischerseits der Zurechnung der fremden
Gerechtigkeit Christi und der HeilsgewiBBheit als Ausldser und Motor geist-
licher Erneuerung entzogen hat. Geschieht das, dann kann evangelischer-
seits der Vorwurf nicht aufrechterhalten werden, der Gnadenhabitus, also
eine ,,bleibende, zum Handeln neigende Bestimmtheit der menschlichen
Existenz“?, sei Ausdruck des Vertrauens in die eigene Kraft. Es erweist
sich dann aber auch der katholische Vorwurf als gegenstandslos, die refor-
matorische Lehre vernachldssige die Auswirkung der Rechtfertigung in
einem neuen Leben. :

In diesem Zusammenhang werden evangelische Theologie und Kirche
nicht umhin koénnen einzusehen und auszusprechen, daf} insbesondere
Melanchthon in der Apologie, aber auch die anderen Reformatoren die for-
male Struktur der habitus-Lehre ignoriert und sie von der skotistisch-nomi-
nalistischen Fragestellung her interpretiert haben, namlich was der Mensch
unter Absehen von der Gnade Gott gegeniiber zu leisten vermdge. Das aber
war aller nicht-nominalistischen Lehre gegeniiber von Anfang an eine Fehl-
deutung und erschwerte es der reformatorischen Theologie zudem, ange-
messen zu reagieren, als die katholische Kirche — freilich auf ihre Weise —

63



in Trient daranging, den nominalistischen Fragehorizont aus der Rechtferti-
gungslehre auszuscheiden.

Andererseits ist nicht anzunehmen, dal Melanchthon und die anderen
Reformatoren an dieser Stelle einfach gegen einen selbstfabrizierten Popanz
anrannten. Thre Motivation wird vielmehr deutlich, wenn wir den damali-
gen Gegensatz auf seinen heutigen Sitz im Leben hin verfolgen. Das ist das
(auch 6kumenisch viel diskutierte) Verhéltnis von Evangelium und Kultur.

Offenbar kann dem christlichen Glauben kaum etwas anderes so gefihr-
lich werden als sein eigener Kulturerfolg. Aus der Prigung von Personen
und Gemeinschaft werden dariiber christliche Errungenschaften; der Gna-
denhabitus wird zum Geist des Abendlandes oder — schlichter — zur kirch-
lich sanktionierten Konvention, zum Milieu. Weder vom einen noch vom
anderen ist dann auszumachen, was es mit dem Heiligen Geist zu tun habe,
der sich urspriinglich darin definiert, dal er der Jiingergemeinschaft die
Auferstehung des gekreuzigten Jesus von Nazaret offenbart und ihr
erschlieB3t, was es heil3t, seiner Herrschaft zu unterstehen.

Schon im Hoch-, vor allem aber im Spitmittelalter kam es zweifellos zu
einem ungeheuren christlichen Kulturerfolg, der sich um die Sakramente
gruppierte und sich u.a. durch die habitus-Lehre legitimierte. Um die Legiti-
mierung einer Christlichkeit zu durchbrechen, deren Herkunft aus dem
Evangelium nicht mehr erkennbar war und die sich mehr und mehr selbst-
michtig prisentierte, wandten sich die Reformatoren gegen die habitus-
Lehre. DaB sich die Frage nach einer Willens- und Charakterpriagung beim
Christen und nach seiner ganzheitlichen Entwicklung auch fiir die reforma-
torische Theologie stellte, zeigt die auf das 17. Jahrhundert hin zunehmende
Entfaltung der Rechtfertigung im Rahmen eines ordo salutis. Daf} das Pro-
blem virulent blieb, zeigen die Kulturerfolge und die Schattenseiten des Pie-
tismus und des protestantischen Biirgertums, aber auch spezifische Nach-
folgeformen des 19. und des 20. Jahrhunderts. In ihnen allen ringt rechtfer-
tigender Glaube um bleibende Gestalt. Er kann dabei aber auch so entstellt
werden, dal} gerade fiir diejenigen, die mit Ernst Christen sein wollen, der
Zugang zu Jesus Christus nur moglich wird, wenn sie den darin ausgeprég-
ten habitus tiberwinden.

Mit anderen Worten: Wenn die Kirchen die Auflésung des Widerspruchs
zwischen imputativer und effektiver Rechtfertigung im vorgeschlagenen
Sinn rezipieren, sollten sie die hier obwaltende Dialektik und Dynamik‘
unbedingt beriicksichtigen; denn der in den bisherigen Verwerfungen zum
Vorschein kommende Antagonismus ldBt sich nicht ein fiir allemal bei-
seiteschieben. Er begleitet die Gestaltwerdung des Glaubens vielmehr, wo
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immer sie sich vollzieht. Und das meiste, was die Konfessionen bis heute,
vor allem emotional, trennt, gehort in diesen Bereich. Gerade dessen soweit
moglich gemeinsame Aufarbeitung macht die Beseitigung nicht mehr
zutreffender Beurteilungen und Abgrenzungen zwingend.

4.2 Heilsgewiftheit und fides Christi

Unsere Uberlegungen hierzu schliefen am besten an Aussagen der Studie
an, mit denen sie die Auflésung der bisherigen Gegensitze in Bereiche der
reformatorischen sola-fide-Lehre untermauern méchte.

Richtig ist und die evangelische Seite sollte das im Zuge der Rezeption
ausdriicklich anerkennen, daf3 dort, wo der Glaube an Christus durch das
Gesetz gefdhrdet ist (und seien es die GesetzmiBigkeiten einer christlichen
Glaubigkeit oder einer radikalisierten Weltverantwortung), auch heutige
katholische Theologie nicht ,,Glaube und‘‘ artikuliert, sondern ,,der Glaube
allein“. Ebenso muf} der Glaube natiirlich tradierbar sein; es muf3 Erzie-
hung zum Glauben, aber auch Konsens iiber Glaubensinhalte geben, weil
sonst das Bekennen des Glaubens in der Gemeinschaft unméglich wird.

In diesen Zusammenhingen wird dann auch fiir evangelische Theologen
zum Teilproblem, was fiir die Viter in Trient das Glaubensverstandnis ent-
scheidend prégte, namlich der Glaube als Zustimmung des Verstandes zur
geoffenbarten Wahrheit. Daf} sie um der Ganzheitlichkeit willen weder fiir
den Weg zur Taufe noch fiir den Weg des Christen von der Taufe bis zur Voll-
endung auf diese Zustimmung verzichten wollten, wird man evangelischer-
seits wiirdigen konnen; ebenso wird man heute gemeinsam bedauern, daB
unter der Dominanz dieses Glaubensverstindnisses der reformatorische
Vertrauensglaube ,,leer* erschien (inanis fiducia).? Das ergibt aber eine
Riickfrage: Wenn sich in Trient der reformatorische Rechtfertigungsglaube
als ,,leer* darstellte, d.h. als Reduktion erschien, so muf} das auch fiir das
im Rechtfertigungsglauben festgemachte reformatorische Verstindnis der
Hoffnung gelten. Auch sie wire, hitten sich die Viter von Trient damit
befafit, als ,,inanis spes‘ erschienen. Dafl zum Punkt HeilsgewiBheit schon
im 16. Jahrhundert ein tragfdhiger Konsens méglich gewesen wiire, muf} von
daher bezweifelt werden. Dazu hitten die Viter in Trient doch durch-
schauen miissen, was das sola fide nicht reduktionistisch sein l14Bt, sondern
als Konzentration auf Christus ausweist. Das aber ist das Verstindnis des
sola fide von der ,,fides Christi*“ her.

Es ist nicht hier der Ort, die zentrale Bedeutung einer Formulierung auf-
zuzeigen, die mit ,,Glaube an Christus‘‘ véllig unzureichend wiedergegeben
wire, weil solche Ubersetzung den Geschehenszusammenhang zwischen
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Christus und den Gldubigen verdeckt. Eben an diesem Geschehenszusam-
menhang hingt aber alles (einschlieSlich der auch fiir die reformatorische
Theologie vollzogenen Abgrenzungen gegen ein Streben nach religidsen
Absicherungen), was zur GewiBheit des Glaubens zu sagen ist.

Von daher muf} es verwundern, daB} die Untersuchung unter Berufung
auf Luther, der die entsprechenden Phénomene seinerseits kenne, hervor-
hebt, daB3 das Sichverlassen auf den Zuspruch der Vergebung ,,noch einmal
subjektiv ungewiB sein kann‘“**, Wenn klar geworden ist, was fides Christi
heift, dann kann man so gerade nicht argumentieren. Und es trifft auch
nicht zu, daB Luther von dieser subjektiv doch noch moglichen Ungewil3-
heit her zwischen GewiBheit und Sicherheit unterscheide.

Das Interesse, an dieser Stelle noch einmal die Subjektivitat ins Spiel zu
bringen, ist spezifisch neuzeitlich. Es beruht auf der transzendentalen Kehre
der GewiBheitsfrage zwischen Aufklarung und Idealismus und speist sich
aus der Differenz von BewuBtsein und SelbstbewuBtsein. Von daher kann
man von einem Beieinander von Heilsgewiflheit und einer daneben beste-
henden subjektiven UngewiBheit sprechen. Natiirlich mull heutige Luther-
Interpretation diese Kehre beriicksichtigen. Fiir die Uberwindung der kon-
fessionellen Gegensitze aber ist es entscheidend zu erkennen, daB sich fiir
die reformatorische Theologie Gewillheit und UngewiBheit daraus ergeben,
wovon wir im Gewissen angegangen bzw. betroffen sind. In dieser Perspek-
tive aber 146t der Gegenspieler Gottes Subjektivitit nur als Tauschungs-
mandver iiber die wahren Verhiltnisse zu. Und die fides Christi schenkt
nicht nur GewiBheit, sondern ist GewiBBheit, weil durch sie Christus dort zu
Wort und zur Herrschaft kommt, wo die Quelle aller Gewiflheit bzw. Unge-
wiBheit ist, im befreiten bzw. im sich selbst und dem Gegenspieler Gottes
horigen Gewissen.?

Es sollte im Laufe der Rezeption deutlich werden, ob die katholische
Theologie diesen in der Studie bis jetzt nicht zureichend beriicksichtigten
Angelpunkt ihrerseits aufnehmen und den Konsequenzen Raum geben
kann, die er fiir das Verhéltnis der Gldubigen zur Gemeinschaft der Kirche
mit sich bringt.

66



- R T S R

ANMERKUNGEN

Lehrverurteilungen — kirchentrennend?; I Rechtfertigung, Sakramente und Amt im Zeit-
alter der Reformation und heute, herausgegeben von Karl Lehmann und Wolfhart
Pannenberg, Gottingen/Freiburg 1986, Reihe Dialog der Kirchen, Band 4. Hier kiinftig:
Studie. SchluBbericht der Gemeinsamen Okumenischen Kommission zur Uberpriifung der
Verwerfungen des 16. Jahrhunderts, separat zugédnglich als: EKD-Texte Nr. 13, heraus-
gegeben und zu beziehen iiber das Kirchenamt der EKD, Herrenhduser Strafie 12,
3000 Hannover 21. Hier kiinftig: Schlufbericht.

Der Schlulibericht ist auch der Studie als Anhang beigegeben (Studie S. 187—-196).
Studie S. 23.

Schluf3bericht, Abschn. I, S. 2 (Studie S. 189).

Studie S. 28.

Studie S. 29ff.

Schlufibericht Abschn. II, S. 3 (Studie S.189): ,,Wenn die Verwerfungsaussagen der
Reformationszeit ihre kirchentrennende Wirkung verlieren, sind damit nicht schon alle
Bedingungen fiir die volle Kirchengemeinschaft gegeben, aber der Weg zu Verhandlungen
dartiber wird frei.

Die noch vorhandenen Unterschiede diirfen freilich nicht gering eingeschétzt oder gar
geleugnet werden . ...

Studie S. 25.

Studie S. 32.

Studie ebenda.

Studie S. 43.

Studie S. 35.

Dazu neben dem fundamentalen Werk von H. Jedin, Geschichte des Konzils von Trient,
Band I, Die erste Tagungsperiode von 1545/47, Freiburg 1957, dort besonders S. 488ff.
Noch immer lehrreich H. Riickert, Die Rechtfertigungslehre auf dem Tridentinischen
Konzil, Arbeiten zur KG, Band 3, Bonn 1925, hier besonders S. 123ff.

Studie S. 44f.

Studie S. 45.

Studie S. 45-48.

Studie S. 46f.

Schlufibericht Abschn. II/1, S. 4f. (Studie S. 191f.).

Studie S. 35-43.

Studie S. 54.

Studie S. 55.

So Decr. de iustificatione, Cap. 9 (Denzinger-Schénmetzer 1533).

Studie S. 60.

Daf} der Glaube HeilsgewiBBheit ist , unterstreicht auch die Studie (S. 62). Sie begriindet
es aber axiomatisch von der Unméglichkeit eines Widerspruchs im existentiellen Akt her,
nicht von der fides Christi her aus dem Einswerden von Christus und Gewissen.
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,,Binheit vor uns‘ — wozu?
VON ANNA MARIE AAGAARD*

Im Sommer 1985 wurde das jiingste Dokument aus der Arbeit der
Gemeinsamen Romisch-Katholischen/Evangelisch-Lutherischen Kommis-
sion unter dem Titel ,,Einheit vor uns“ veroffentlicht — mit mehr als
einem Jahr Verspatung. Das Dokument ist die letzte in der Reihe von sechs
gemeinsamen Erkldrungen, die wihrend einer Periode von elf Jahren ver6f-
fentlicht wurden, und es ist der erste Text der Gemeinsamen Kommission,
der einen stufenweisen Prozel3 vorschldgt, um die Einheit im Glauben zu
iibersetzen in eine strukturierte Gemeinschaft von Kirchen.! Der rote
Faden des ganzen Dokumentes ist die Uberzeugung, daB es eine Einheit im
Glauben tatsiachlich und nicht nur als Wunschtraum gibt und daf diese Ein-
heit eindeutigen Ausdruck in einer strukturierten Kirchengemeinschaft fin-
den muB.?

Mit seiner Konzentration auf tragfihige Formen strukturierter Einheit
versucht das Dokument, die méglichen Befiirchtungen zu zerstreuen, daf
die angestrebte Einheit darauf hinauslaufen wiirde, bestehende kirchliche
Zusammengehorigkeit und konfessionelle Identitdt aufzugeben. Der Kom-
mission schwebt weder eine Einheit im Sinne der Absorption einer Tradition
durch die andere, noch in der Gestalt einer lutherischen Riickkehr nach
,»Rom‘* vor. Nicht ein Verwischen der Identitét ist das Ziel, sondern eine
Gemeinschaft von Kirchen, die ihre Einheit als eine ,,Einheit in Verschie-
denheit* zum Ausdruck bringen. Das Vorwort des Dokumentes sagt es mit
wiinschenswerter Klarheit: Vor uns liegt der Weg von getrennten Kirchen zu
Schwesterkirchen. Die Kommission erldutert ihr Verstindnis der Kirche und
damit auch der kirchlichen Einheit zwischen ,,Schwesterkirchen** im Sinne
einer ,,Gemeinschaft (communio), die aus einem Netz von Ortskirchen
besteht* (5), und der ganze Rest des Dokuments gilt der Ausarbeitung von
moglichen Modellen, Formen und Phasen auf dem Weg zu diesem Ziel.

Ich habe nicht die Absicht, das Dokument im einzelnen zu kommentie-
ren, vielmehr moéchte ich mich auf einige Aspekte der gegenwirtigen oku-

* Anna Marie Aagaard lehrt Dogmatik an der Universitidt Aarhus, Danemark. In den letzten
zehn Jahren hat sie mehrfach lingere Gastprofessuren in den Vereinigten Staaten wahrge-
nommen. Der Beitrag ist eine iiberarbeitete Fassung der Paul Wattson-Vorlesung, vorgetra-
gen am 18. Mirz 1986 vor der Katholischen Universitidt von Amerika, in Washington, DC.
Die deutsche Fassung besorgte Konrad Raiser.
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menischen Situation konzentrieren, die im Licht dieses Dokumentes neu
iiberdacht werden miissen. Die nachfolgenden Uberlegungen haben ihren
Sitz im Leben: Ich bin ein getauftes Glied der dinischen Lutherischen
Kirche; eine Theologin, welche vieles an der lutherischen Ekklesiologie fiir
unzureichend hilt; ein Laienglied der Kirche, das am gottesdienstlichen
Leben einer christlichen Basisgemeinde teilnimmt; und eine Frau, der es um
die Glaubwiirdigkeit von Kirchen geht, die derart fixiert sind auf das weitge-
hend von Minnern ausgeiibte ordinierte Amt.

Schwesterkirchen

Die Redeweise von ,,Schwesterkirchen‘* in dem Dokument muB in euro-
pdischen lutherischen Kirchen auf einige Verwunderung stof3en. Solange die
Gemeinsame Kommission von der katholischen Kirche und den lutheri-
schen Kirchen spricht und jede endgiiltige Entscheidung den unabhingigen
lutherischen Kirchen zuweist (z. B. 69;126), reflektiert sie die gegenwirtige
Situation. Anders ist es, wenn das Dokument von ,,(unseren) zwei Kirchen**
(z. B. 60;84;85;93) spricht, in Zusammenhingen, die nicht daran zweifeln
lassen, daf3 wirklich ,,zwei Kirchen** gemeint sind. Hier ist eine neue Runde
des Nachdenkens unter Lutheranern notwendig, denn aus der Sicht des Kir-
chenrechts und der kirchlichen Wirklichkeit in den meisten lutherischen
Staats- oder Volkskirchen ist es weder mdglich noch zutreffend, von ,,zwei
Kirchen‘ zu sprechen.

Die lutherischen Kirchen werden zusammengehalten durch ein gemein-
sames Verstidndnis des Evangeliums und der Sakramente. Aber dies ist eine
historische Tatsache, die auf den weiterwirkenden Einfluf} der reformatori-
schen Bekenntnisschriften verweist, und nicht eine kirchliche Wirklichkeit
im Sinne einer strukturierten lutherischen communio von Kirchen. Die
theologische Grundlage dieser historischen Entwicklung bildet die Augsbur-
gische Konfession von 1530. Sie formuliert die Minimalbedingungen, um
kirchliche Einheit zu erhalten. Erforderlich ist nur die Ubereinstimmung im
Verstdndnis des Evangeliums und der Sakramente. Alles iibrige, einschlief3-
lich der Spiritualitiit, der Finanzen und der Fragen des Kirchenregiments,
kann der jeweiligen lokalen Entscheidung iiberlassen bleiben.?

Als die Kirchenspaltung mit dem Augsburgischen Religionsfrieden von
1555 zu einer Tatsache wurde, verdnderte sich der Status der Augsburgi-
schen Konfession. Aus einem Glaubensbekenntnis, das darauf zielte, die
Einheit der Kirche zu erhalten, wurde die Rechtsgrundlage von lutherischen
Landeskirchen. Ubereinstimmung im Evangelium und den Sakramenten
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wurde damit zur lutherischen Bedingung, um die Einheit zwischen getrenn-
ten Kirchen herzustellen; die urspriingliche Minimalvoraussetzung fiir die
Erhaltung der Einheit der Kirche wurde nun zur lutherischen Voraussetzung
fiir die Herstellung der Einheit der Kirche. Diese theologische Gewalttour
des Luthertums kann nicht dariiber hinwegtduschen, dal es unter Luthera-
nern keine Ubereinstimmung im Blick auf die Ekklesiologie gibt, d.h. iiber
die Verfassung und das Amt der Kirche.

Die ,,Gemeinschaft zwischen der ganzen katholischen Kirche und der
Gesamtheit lutherischer Kirchen* (126) ist das Fernziel, aber vorlaufig muf}
jede unabhingige lutherische Kirche fiir sich selbst eine Entscheidung tref-
fen (vgl. 146/7). Das hielle in der Praxis, daf} einige lutherische Kirchen
damit beginnen, in Gemeinschaft mit der katholischen Kirche zu leben und
zu arbeiten, wihrend andere eine solche Selbstverpflichtung vermeiden. Der
mit der Vorstellung von ,,Schwesterkirchen‘* erstrebte Gewinn an Gemein-
schaft mag so auf der anderen Seite wieder verlorengehen.

Einheit in versohnter Verschiedenheit

~ Wihrend in der Frage der Ekklesiologie vor allem die Lutheraner heraus-

gefordert sind, lddt das Dokument Lutheraner und Katholiken gleicher-
malfen dazu ein, sich noch einmal griindlich mit dem Modell der Einheit
zu befassen, dem die Gemeinsame Kommission den Vorzug gegeben hat. Sie
sagt: ,,Die gesuchte Einheit wird eine Einheit in der Verschiedenheit sein.
Die iiberkommenen Besonderheiten beider Traditionen werden also nicht
miteinander verschmolzen und ihre Unterschiede brauchen nicht vollig auf-
gehoben zu werden® (47).

Hinter diesem Einheitsmodell, das 1974 von lutherischer Seite in die Dis-
kussion eingebracht wurde, steht das Problem der konfessionellen Identitét,
d.h. die Frage nach dem Status konfessioneller Differenzen. Lassen sich
diese als legitime Vielfalt verstehen, wie z. B. kulturelle oder geographische
Unterschiede, oder miissen die konfessionellen Unterschiede aufgegeben
werden?

Betrachtet man die dkumenische Entwicklung der 70er Jahre aus der
Sicht der Sozialwissenschaften und der Systemanalyse, dann zeigt sich, dal
das Modell der Einheit in Verschiedenheit mit einer gewissen Zwangsldufig-
keit auftauchen mufite. Um die Mitte der 70er Jahre herum sahen sich die
katholische Kirche und die lutherischen Kirchen genétigt, so etwas wie
..grenziibergreifende Einheiten* zu entwickeln, d.h. ein Netz von grenz-
iiberschreitenden Kontakten, welche die Informationen und die Impulse,
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die aus einem System kamen, weiterleiten konnten, ohne daB das andere
System in seinem Bestand verdndert werden mulfte. ,,Einheit in Verschie-
denheit* ist nicht nur eine theologische Formel. Es ist ein Modell, das dem
Zweck dient, die asymmetrischen Machtverhéltnisse an den Beriihrungs-
stellen zwischen der katholischen Kirche und den lutherischen Kirchen zu
kanalisieren; es wurde entworfen, um die Erosion der Identitdt zu verhin-
dern, die sich aus dem Anwachsen 6kumenischer Kontakte ergibt. Ist die
Identitit eines Systems bedroht, so wird es die Kontrolle iiber exponierte
Aulenstellen verstarken und den Prozef3 der Aufnahme von Impulsen von
aullen so gestalten, daf sie nur einen minimalen Einflufl auf die Identitit
des Systems haben. Das Modell der Einheit in Verschiedenheit dient diesem
Zweck in hervorragender Weise. Auch wenn der Lutherische Weltbund keine
zentrale Kontrolle ausiiben kann, so hat er sich doch stets so verhalten, als
ob es eine weltweite lutherische Kirche mit einer identifizierbaren Iutheri-
schen Identitdt gébe, die kein treuer Lutheraner je wiirde aufgeben wollen.
Lutheraner haben sich von der Illusion leiten lassen, es gébe eine lutherische
Kirche, ein System und eine konfessionelle Identitdt, die unter allen
Umstinden erhalten werden miissen.*

Aus der Perspektive der Zentralen in Rom und Genf mag die Einheit in
Verschiedenheit zwischen Schwesterkirchen in der Tat als das einzig realisti-
sche Modell erscheinen, da es nur wenig Anzeichen gibt, daf} einer der Part-
ner bereit ist, gerade die konfessionellen Identitdten und die Machtstruktu-
ren, die damit verbunden sind, aufzugeben.’ Aus der Sicht der Gemeinde-
wirklichkeit andererseits ist fraglich, ob eine wechselseitige Anerkennung
der Amter, wenn sie erreicht werden kann, uns auf dem Weg zur Einheit tat-
sdchlich voranbringt, wenn sie nicht mit einem wirklich gemeinsamen got-
tesdienstlichen Leben verbunden ist. So ist schwer einzusehen, warum das
neue Dokument an das letzte Ziel ,.einer einzigen Kirche, in der auch die
Pfarrgemeinden miteinander verschmolzen sind und in der es nur einen ein-
zigen Bischof geben wiirde*| in erster Linie im Blick auf Kirchen denkt, die
in einer nichtchristlichen Umgebung, und das heif3t vermutlich in der Drit-
ten Welt, leben (145). Einheit vor uns — wozu? Etwa um in vollem Sinne
vereinigt zu sein in Indien und Indonesien und im reichen Norden mit all
den Machtzentren gut nachbarlich nebeneinander zu leben ... Ist es das,
was uns bevorsteht?

Um diesem Miflverstindnis zu begegnen, mag es besser sein, auf die For-
mel der ,,Einheit in Verschiedenheit* mit dem Unterton der Selbstbewah-
rung konfessioneller Identitdt zu verzichten und sich an das Bild von
,,Schwesterkirchen® zu halten, samt den damit verbundenen normalen
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historischen und kulturellen Unterschieden als legitimen Ausdrucksformen
ein und desselben Glaubens (48; 63).

Okumene am Ort

An dieser Stelle mochte ich die Leitfrage abwandeln: Ortliche Einheit vor
uns — wozu? Um Joseph Ratzinger zu zitieren (1972): ,,... Ortsokumene
(ist) nicht bloB ausfiihrendes Organ von Spitzen-Okumene, sondern origi-
nire Form des Okumenischen und ein selbstindiger Ausgangspunkt theolo-
gischer Erkenntnis:‘® Als origindre Form des Okumenischen 14Bt sich die
Ortsokumene nicht so einfach und unmittelbar in die internationale
Spitzen-Okumene einfiigen, wie dies oft angenommen wird. Okumene am
Ort hat ihren Sitz im Leben in den Fragen nach der Glaubwiirdigkeit und
befaBt sich mit den Problemen der Lehre, der Wahrheit und der normativen
Tradition, wann immer sie sich konkret stellen. Diese Fragen werden behan-
delt in dem Malle, als dies fiir den gemeinsamen Gottesdienst und das
gemeinsame Zeugnis notwendig erscheint. Lehrfragen tauchen daher nur
auf im Rahmen von Fragen des Gottesdienstes und der Nachfolge. Nicht die
Sithnopferlehre und theologische Aussagen iiber die Realpridsenz stehen im
Vordergrund, sondern vielmehr die Verstiimmelung des einen Leibes Chri-
sti, der sich in der sonntédglichen Trennung der Miillers von den Meiers, der
Ehefrau vom Ehemann und der Kinder von der Mutter oder von dem Vater
zeigt. Die entscheidende Frage ist nicht, wer das Evangelium weitergeben
darf, sondern wer es den kiinftigen Generationen in sdkularisierten Gesell-
schaften weitergeben kann.” Okumene am Ort beginnt mit der Vorausset-
zung, daf} der Einsatz fiir Gerechtigkeit eine konstitutive Dimension der
Sendung der Kirche fiir die Errettung der Menschheit ist (Bischofssynode
iiber die Gerechtigkeit in der Welt, 1971). Okumene am Ort geht im Ver-
stdndnis des Evangeliums davon aus, dal Gerechtigkeit — oder ihr Fehlen
— das Sein der Kirche betrifft. Okumene am Ort entsteht als Antwort des
Glaubens auf die Erfahrung der Zerstorung von Leben in den Kirchen und
aullerhalb der Kirchen. Sie ringt darum, das Bése zuriickzudriangen und die
Zeichen der Gottesherrschaft sichtbar werden zu lassen. Die Aufgaben, eine
Kirche zu werden und zum Instrument der Gottesherrschaft zu werden, las-
sen sich nicht voneinander trennen. Daher riihrt die Verwunderung, mit der
man gemeinsame Erkldrungen iiber die Eucharistie liest, deren theologische
Reflexion iiber den Leib Christi nicht das geringste BewuBtsein von der
Aufspaltung des Gottesvolkes in Reiche und Arme, Uberfiitterte und Hung-
rige verrit.
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Okumene am Ort geht von der weitgehend stillschweigenden Annahme
aus, daB} das volle und ausdriickliche Glaubenswissen ein praktisches Wis-
sen ist und daf} daher Wahrheit, Heiligkeit, Sendung und Einheit der Kirche
untrennbar verbunden sind. Bekehrung der Herzen, der Gemeinschaft, der
Strukturen und Institutionen, kurz all das, worum es in der Okumene geht,
ist notwendig, wenn der Glaube eine Chance haben soll. Okumene zielt auf
die Verwirklichung der einen heiligen Kirche, damit die Welt glaube
(Joh17,21). Nicht die Welt im allgemeinen, sondern die arbeitslosen
Jugendlichen, die alleinstehenden Miitter, die Hungrigen, die Einsamen
und ungerecht Behandelten. Nur in einer Kirche, die tatsdchlich an jedem
Ort vereinigt und tatsédchlich eine, heilige, katholische Kirche ist, wird deut-
lich, was mit dem apostolischen Sendungsauftrag gemeint ist: Ihr sollt
meine Zeugen sein bis an das Ende der Erde (Apg 1,8).%

Die theologischen Formulierungen mégen noch unzuldnglich sein, aber
es gibt in vielen Ortsgemeinden ein heilsames Gespiir dafiir, dafl die Kenn-
zeichen der Kirche nicht voneinander getrennt werden kénnen. Die Einheit
ist verbunden mit der Heiligkeit, mit dem Wachsen der Katholizitdt und mit
der Verkiindigung des Evangeliums. Okumene am Ort existiert, wo es sie
iiberhaupt gibt, als Antwort auf die schmerzliche Erfahrung, daf} getrennte
Kirchen und die scharfen Kontroversen zwischen gegensétzlichen Verstdnd-
nissen der Nachfolge den christlichen Glauben zu einer nicht iiberzeugen-
den Lebensorientierung fiir viele Menschen haben werden lassen. Okumeni-
sche Versuche am Ort werden nicht durch abgehobene Theologie und éku-
menische Verstdndigungen an der Spitze angestoBen; sie erwachsen nicht
aus der Illusion, daB die Welt nur darauf wartet, daB die Christen sich ver-
einigen. Im Gegenteil, Schritte zur Einheit beginnen oft mit der Voraus-
setzung, dafl Christen eine Minoritét sind und daf} die Stierkampfwelt der
Habsucht mit ihren Werten und Priorititen tief in die Kirchen eingedrungen
ist und den getrennten Kirchen, in denen wir leben, ihre Zeichen der Siinde
eingeprégt hat.

Wenn diese Kennzeichen von Okumene am Ort nicht nur fiir meine eige-
nen Beobachtungen zutreffen, dann verwundert es nicht, daB als
Handlungstriger der Okumene am Ort so oft christliche Basisgemeinden
auftreten. Die kleine Gemeinschaft ist weder auf Lateinamerika beschrinkt,
noch ist sie eine voriibergehende Modeerscheinung, sondern vielmehr eine
kirchliche Struktur, die den gemeinschaftlichen und konziliaren Charakter
des christlichen Glaubens sichtbar machen kann. Wo solche Gemeinschaf-
ten in eine wirklich katholische Kirche hineinwachsen, wo Nachfolge in
mutigem Einsatz fiir Gerechtigkeit und im Dienst am Frieden Gestalt
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gewinnt, wo in den Ausdrucksformen des Glaubens und der Feier des oster-
lichen Geheimnisses Elemente der umfassenden christlichen Tradition wie-
derbelebt werden, da entsteht eine neue kirchliche Wirklichkeit — ein Zei-
chen der Einheit, die wir suchen.

Ich mochte noch einmal auf das oben zitierte Wort von Ratzinger zurtick-
kommen: Okumene am Ort ist eine ,,origindre Form des Okumenischen und
selbstdndiger Ausgangspunkt theologischer Erkenntnis‘. Wenn die Rede
von einem ,,selbstdndigen Ausgangspunkt theologischer Erkenntnis‘ Sinn
haben soll, dann kann die lebendige Glaubenswirklichkeit nicht einfach
iibergangen und theologisch abgewertet werden, weil es noch keine Struk-
turen fiir eine gemeinsame Ausiibung des bischoflichen Amtes gibt. Eine
Ubereinkunft an der Spitze im Blick auf Strukturen fiir ein gemeinsames
Amt ist keine Voraussetzung dafiir, die ekklesialen Elemente der einen
Kirche Gottes in kleinen dkumenischen Gemeinschaften anerkennen zu
kénnen — zu ihrem gemeinsamen Ausdruck des Glaubens, in ihrem
gemeinsamen Zeugnis und in ihrer gemeinsamen Feier der Eucharistie. In
einem unverdffentlichten Dokument iiber die Eucharistie von 1982 —
(unveroffentlicht, weil die Internationale Dialogkommission sich nicht auf
den Entwurf eines Unterausschusses einigen konnte) — wird die stufen-
weise Verwirklichung der Einheit zwischen der katholischen Kirche und den
lutherischen Kirchen verstanden als ein ProzeB, der eine stufenweise Ver-
wirklichung eucharistischer Gemeinschaft einschlieft. Das Dokument
warnt zu Recht davor, das Urteil iiber die Legitimitit solcher Schritte von
einer endgiiltigen wechselseitigen Ubereinkunft iiber das Amt abhdngig zu
machen. Das wiirde ndmlich bedeuten, ,,die Wirklichkeit der Eucharistie
und der Gegenwart Christi ausschlieflich von der Person des ordinierten
Amtstragers und seiner (sic!) Fihigkeiten abhingig zu machen!*® Es gibt
wesentlich wichtigere Fragen im Blick auf die gemeinsame Eucharistie als
das Amt des Vorsitzenden und ein rein rechtliches Verstdndnis der Kompe-
tenz. Die ganze Communio-Ekklesiologie, von der die Gemeinsame Kom-
mission ausgeht, kann doch nicht auller Kraft gesetzt werden, wenn es
um die Einheit im Glauben, im Sakrament und in der Nachfolge geht, wie
sie in Ortsgemeinden und christlichen Basisgemeinschaften Gestalt
gewinnt. Auch auf der Ortsebene gibt es ein stufenweises Wachsen in der
Ubereinstimmung: und diesen Erfahrungen sollte sich die theologische Ein-
sicht nicht verschlieBen, sondern im Gegenteil von ihnen Hilfe erfah-
ren.

Die Communio-Ekklesiologie wird verfiilscht, wenn die Ausdrucksfor-
men der Einheit auf lokaler Ebene nur als zweitrangig und ohne ekklesiale
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Bedeutung angesehen werden, und das heif3t, wenn man in ihnen nicht
einen ,,selbstdndigen Ausgangspunkt theologischer Erkenntnis* sieht.

Okumene am Ort und an der Spitze

Die ,,Selbstidndigkeit* der Okumene am Ort, als eine theologisch legitime
Form von Okumene mit ihrer eigenen Tagesordnung und ihren besonderen
Priorititen, fithrt zur Frage nach der ,,Interdependenz zwischen der Oku-
mene am Ort und an der Spitze, wie z.B. in der Form der Gemeinsamen
Romisch-Katholischen/Evangelisch-Lutherischen Kommission. Wenn man
okumenische Versuche am Ort anerkennt und sich ausdriicklich darum
bemiiht, ihre Bedeutung fiir das Verstandnis der christlichen Einheit hervor-
zuheben, so heillt das nicht, da3 man leichtfertig und oberflichlich iiber die
Dialoge an der Spitze und ihre mithsam errungenen theologischen Uberein-
kiinfte hinweggeht. Die beiden Ebenen 6kumenischer Arbeit anzuerkennen,
muf} nicht zu einem Entweder-Oder zwischen diesen beiden Formen von
Okumenismus fithren. Es heifit im Gegenteil, daB die Art der Beziehung
zwischen den Schritten zur Einheit, die heute von Gruppen und Gemeinden
am Ort getan werden, und den Schritten, welche die offiziellen Dialoge den
jeweiligen kirchlichen Autoritdten vorschlagen, ernsthaft untersucht werden
mulb.

Die Komplexitit der ,,Interdependenz‘‘ zwischen den verschiedenen Ebe-
nen dkumenischer Arbeit schlief3t einfache Vorschldge und oberfliachliche
Antworten aus. Eine Bemerkung ist jedoch notwendig im Blick auf zwei der
offenkundigsten Schwierigkeiten: (1) Unter professionellen Okumenikern
sind die Ergebnisse der bilateralen Dialoge oft mit ,,vorausdatierten
Schecks** verglichen worden, d. h. sie stellen ein Kapital dar, das noch nicht
gebraucht werden kann. Wenn — und wann immer — die ekklesiale Wirk-
lichkeit in Gemeinden und Ortskirchen fiir die praktische Umsetzung dieser
Ubereinkiinfte reif sein wird, dann wird eine gemeinsame Ausiibung der
episkopé und eine miteinander geteilte Eucharistie moglich werden.

Die Frage freilich ist: Wie werden die Kirchen am Ort ,reif* fiir den
Gebrauch des gesparten Kapitals: Indem sie warfen und nur indem sie dar-
auf warten, dal} die kirchlichen Autoritidten und die Ménner in den Macht-
strukturen befinden, daB sie die Zeit fiir gekommen halten? Oder auf dem
Weg der ,,durchsickernden‘ Rezeption der Ergebnisse von bilateralen Dialo-
gen an der Spitze und der passiven Hinnahme dessen, was die kirchlichen
Autoritdten entscheiden im Blick auf den Beginn oder Nichtbeginn einer
Verwirklichung der Einheit? Wird die Beziehung zwischen den Ebenen éku-
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menischer Arbeit wirklich als Inferdependenz verstanden, dann miissen die
Ergebnisse der bilateralen Dialoge die theologische Bedeutung der fakti-
schen Okumene am Ort kritisch in ihre Uberlegungen einbezichen, wenn sie
als Richtlinien Glaubwiirdigkeit erlangen wollen. Eine der wichtigsten Ein-
sichten von 6kumenischen Versuchen am Ort scheint mir zu sein, dal} sie
die Verkniipfung zwischen den Kennzeichen der Kirche und dem alltag-
lichen Leben von lebendigen, liebenden, &ngstlichen und kdmpfenden
Menschen betonen. Die an der Spitze ausgestellten ,,vorausdatierten
Schecks®, die iiber die Einheit theologisieren, ohne die Lebensfragen der
Armen, ungerecht Behandelten und leidenden Glieder des einen Leibes
Christi zu beriihren, werden keinen Einflu auf die Okumene am Ort
haben. Bilaterale Ubereinkiinfte kénnen den Kirchen am Ort helfen, fiir
organisatorische Schritte zur Einheit ,,reif* zu werden, wenn — und nur
wenn — diese Ubereinstimmungen von Gemeindegliedern als theologische
Aussagen verstanden werden kénnen, die von Bedeutung sind fiir ihre Wirk-
lichkeit und ihr alltidgliches Leben, in dem sie sich bemiihen, dem Gebet
Jesu fur die Einheit der Kirche Gestalt zu verleihen.

Die zweite Schwierigkeit hat mit einer Grundentscheidung zu tun. Bevor
Theologen und kirchliche Autoritdten einen Konsens oder eine Konvergenz
iiber den Glauben, die Sakramente und das Amt formulieren, miissen sie
eine Grundentscheidung treffen: Spielen die Laien als Glieder der Gottes-
dienstgemeinde und als solche, die versuchen, Christus nachzufolgen, eine
eigenstdndige und unverzichtbare Rolle als Personen, die zusammen mit
dem ordinierten Amt verantwortlich sind fiir die Weitergabe des Glaubens
und fiir das Aussprechen des Glaubens? Kurz: Sind Laien verantwortliche
Subjekte des Glaubens mit der Vollmacht, wenn nicht sogar einem Auftrag,
zu lehren? Sollte die Antwort auf diese Frage ein klares ,,Nein* sein, dann
sind alle Versuche sinnlos, die Interdependenz von Okumene am Ort und
an der Spitze durchsichtig zu machen. Dann ist die Grundentscheidung
gefallen als eine Entscheidung gegen die Okumene am Ort. Dann bleibt nur
noch zu warten, bis das Unwahrscheinliche eintritt: Dafl der Prozel3 des
,,Durchsickerns‘‘ in den Kirchen tatséchlich stattfindet, obwohl er an keiner
anderen Stelle eingetreten ist.

Einheit wozu?

Wenn man die Frage stellt: ,,Einheit — wozu?, wie wir es getan haben,
so macht man damit nicht notwendigerweise die Einheit der Kirche zum
Mittel fiir einen Zweck. Die Einheit der Kirche ist ein Selbstzweck; sie ist
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ein Kennzeichen der Kirche. Aber Einheit ist unlésbar verkniipft mit Heilig-
keit, Katholizitdt und Apostolizitit.'? Sie ist nicht ein abstraktes Kennzei-
chen irgendeines Begriffs der Kirche, sondern Kennzeichen einer Gemein-
schaft von Glaubenden, einer Gemeinschaft von heiligen und doch sehr
alltdglichen Menschen: von weinenden Kindern, von Frauen im Sonntags-
staat, von Randsiedlern, von Trauernden und Sterbenden. Im Widerspruch
zu den vorherrschenden Trends in der heutigen westlichen Philosophie und
zu der zunehmenden Unterordnung von Menschen unter die sogenannten
Sachzwinge des militarisch-industriellen Komplexes vermittelt Okumene
am Ort den Menschen die Erfahrung, daf sie wirklich Subjekte sind; daf3
sie verantwortlich sind dafiir, Rechenschaft von ihrer Einheit im Glauben
abzulegen; daB sie verantwortlich sind fiir die Verkiindigung des Glaubens
im missionarischen Handeln und im Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit, kurz,
verantwortlich fiir die Nachfolge, in der das Lehren und das Bekennen des
Glaubens zusammenkommen.

Das Wort ,,Subjekt* steht fiir mehr als nur ein Individuum oder eine Per-
son. Man kann seine Bedeutung wiedergeben als ,,Person-Sein und Person-
Werden in Gemeinschaft®, und es wird theologisch wichtig aufgrund des
christlichen Verstdndnisses des Glaubens als eines gemeinschaftlichen,
kirchlichen Glaubens und des christlichen Verstdndnisses der Wahrheit als
einer konziliaren Wahrheit. Wahrheit und Glaube konnen nicht auf
abstrakte Formeln reduziert werden. Sie sind immer verbunden mit ,,Sub-
jekten*‘: Verbunden mit der Gemeinschaft der Glaubenden, den verletz-
lichen Beziehungen von Solidaritdt, durch welche wir Personen und
dadurch zu ,,Subjekten‘‘ werden.

Die Communio-Ekklesiologie setzt ,,Subjekte voraus, setzt voraus, daf3
Personen nicht einer abstrakten Wahrheit untergeordnet werden koénnen;
setzt voraus, daB3 die Glaubenden verantwortliche Subjekte ihres Glaubens
und seiner Ausdrucksformen sind. Eine Begrifflichkeit und eine Denkweise,
welche ,,Kirche* und ,Volk (Gottes)“ trennen, haben zur Folge, daf} die
Kirche iiber die Laien nur nachdenkt und daf} die ekklesiale Qualitit der
Laien als ein ,,Problem‘ erscheint." Sie sind Anzeichen einer unzuldng-
lichen Ekklesiologie, die in den heutigen Uberlebenskimpfen von verant-
wortlichen Subjekten zunehmend irrelevant wird. Dennoch ist es leider
wahr, daf} nur eine communio von Glaubenden, die tatsichlich im Glauben
vereinigt und die wirklich Subjekte ihres eigenen Glaubens sind, in unserer
Welt bestehen wird. Militdrdiktaturen und Unterdriickungsregime haben
ein feines Gespiir fiir die eine, heilige Kirche, fiir die Kirche, die wahrhaft
katholisch und apostolisch ist, als ein Instrument des Gottesreiches. Wie die
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unreinen Geister in der Gegend der Gerasener, die Jesus als den Herrn
erkannten (vgl. Mk 5,1f.), erkennen solche unmenschlichen Regime ‘die
eine, heilige, katholische und apostolische Kirche — und fordern sie auf
wegzugehen.

Solange die Geschichte noch nicht zum Reich Gottes geworden ist, wer-
den alle Ausdrucksformen der einen und heiligen Kirche von den Michten
und Gewalten ,,dieser Welt*“ verfolgt werden. Das Kreuz — von der Erfah-
rung, lacherlich gemacht oder eingeschiichtert zu werden, bis zu Verfolgung
und Folter — wird eine nota ecclesiae sein, Erkennungszeichen nicht fiir
eine abstrakte Wahrheit, sondern fiir das eine und heilige Volk Gottes auf
Erden.

Wo Einheit im Glauben verwurzelt ist im Mut zur Nachfolge, da wird ein
heiliges Volk zur geschichtlichen Wirklichkeit, da wird dies Volk erkennbar
als die Kirche Christi, nicht aufgrund seiner Erfolge oder seiner Zahlen,
sondern durch sein Kreuz. Wo immer wir das Kreuz als das Kennzeichen der
Kirche erkennen, konnen wir Vertrauen schopfen: Die eine und heilige
Kirche wird zu einer Wirklichkeit auf Erden.
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Zur Praxis

Okumene gewinnt Profil (VI)

Voraussetzungen und Aspekte fiir eine 6kumenische Kooperation
— vor allem im Blick auf eine gréfere Stadt

VON ANTON BAUER UND PETER KREYSSIG

Die Verfasser dieses Berichtes hatten iiber einen Zeitraum von 15 Jahren
die Chance, nebeneinander und miteinander — der eine als Stadtdekan der
evangelischen Landeskirche, der andere als Regionaldekan der rdmisch-
katholischen Kirche — Briicken zu schlagen, iiber die verschiedene christ-
liche Kirchen und Gemeinschaften einander begegnen konnten. Sie hatten
die Moglichkeit, Wege zu beschreiten, die in ein neues Feld der Begegnung
und des Verstdndnisses fiihrten. Die Gunst der Stunde und giinstige
menschliche Voraussetzungen ermoglichten uns, dabei einiges zu lernen. In
acht Abschnitten soll im folgenden mit groben Ziigen umschrieben werden,
was zu lernen und zu tun war, was getan werden mufte und getan werden
kann.

1. Wer leidenschaftlich nach den Eigenheiten der anderen Ausschau halt,
macht tiberraschende Entdeckungen

»I1ch weil schon, was du jetzt sagen willst .. — so werden viele Aus-
einandersetzungen auch heute noch erdffnet. Der eine unterstellt fiir sich,
er wisse, was der andere denkt. Er fixiert, was der andere zu meinen hat.
Lehrbiicher, Unterrichtsvorlagen und miindlich weitergegebene Vorurteile
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fixieren das Gegeniiber. Wenn einer mit Leidenschaft hinhért, um zu erfah-
ren, wer der andere wirklich ist, macht er regelméBig iiberraschende Ent-
deckungen. Er erfahrt etwas iiber das spezifische Innenleben der anderen
Kirche. Er lernt die Sondersprache der Nachbarn kennen und verstehen. Er
spiirt, wie mit gleichen Worten oft verschiedene Sachen gemeint sind. Er
erfiahrt, daB die Eigenheiten des anderen nicht vom Himmel gefallen sind.
Sie haben sich entwickelt. Sie haben ihre Geschichte, ihre Urspriinge, ihre
Grenzen. Voraussetzung dafiir freilich — das haben wir gelernt — ist die
selbstverstandliche gegenseitige Einladung zu Festen und Gemeindeveran-
staltungen, Gottesdiensten und Gespréchen, bei denen der andere bereit ist,
sein gewachsenes Profil nicht aus falsch verstandener ,,0kumenischer Tole-
ranz* zu verstecken und zu glétten.

Nicht jeder Katholik wird von antireformatorischen Gefiihlen tiberrollt,
wenn ,,Eine feste Burg ist unser Gott* gesungen wird. Nicht jeder Evangeli-
sche empfindet antikatholische Affekte, wenn ein Marienlied angestimmt
wird. Nicht jeder Verantwortliche der Evangelisch-methodistischen Kirche
ist ein eingeschworener Feind volkschristlicher Tendenzen. Nicht jeder Alt-
katholik lebt primér von den Unterscheidungsmerkmalen, die seinerzeit zur
Griindung der altkatholischen Kirche gefiihrt haben . ..

Zur Neugier freilich mufl die Geduld kommen, das geduldige Hinhéren
also, die aufmerksame Riickfrage, wie das und jenes gemeint, beziehungs-
weise geworden ist.

2. Wer aufmerksam die Nachbarn beobachtet, der lernt,
daf} sie heute alle unterwegs sind

,,Bei euch ist das doch so .. ‘* so wird manche Informationsfrage einge-
leitet. Zur Uberraschung des anderen erfihrt man dann, daf es ,,50 gewesen
ist*. Mir ist in den letzten Jahren keine christliche Kirche und Gemeinschaft
begegnet, die nicht bereit und willens gewesen wire, die Einladung zur
Umkehr, zur Reform, zur Erneuerung, zur erneuten Hinwendung auf den
gemeinsamen Herrn ernst zu nehmen. Alle aber haben damit ihre besonde-
ren Schwierigkeiten, die meist in der eigenen Geschichte begriindet sind.

Nicht leichtfertig reden wir von Frommigkeitsgeschichte — das bedeutet,
daB die Art und Weise, wie Menschen Gott verehren, ihm Dank sagen und
ihn lobpreisen, sich geschichtlich entwickelt hat und weiterentwickeln wird.

Nicht leichtfertig reden wir von Theologiegeschichte — das bedeutet,
dal} die Suche nach Wahrheit und Sinn immer neue Fragen provoziert, aber
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auch neue Antworten, die sich in theologischen Lehrsitzen niederschlagen,
die dann ihren Weg durch die Jahre und Jahrzehnte machen. Glaubensséatze
sind so wenig wie allgemeine theologische Lehrsitze Findlingssteine in der
Landschaft unserer Geschichte. Sie sind gewachsene Friichte, die manchmal
sich verschliefen und manchmal sich 6ffnen.

Nicht leichtfertig reden wir von Liturgiegeschichte — das bedeutet, daf
die Erneuerung des Gottesdienstes und die erneut gewonnene Vorliebe fiir
das Abendmahl auf dem Weg sind. Manchmal in der Geschichte der Kirche
sind Erneuerungsbewegungen rascher vorangekommen, wenn sie Schritt fiir
Schritt gesetzt und nicht grofle Spriinge gemacht haben.

Praktisch bedeutet das auf der Ebene einer Stadt, daB man sich regel-
mafig zum theologischen Gesprich trifft. Die Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen in Stuttgart hat von Anfang an in ihren Sitzungen'geniigend
Raum geschaffen fiir theologischen Gedankenaustausch und theologische
Information. Da standen Fragen wie Sakramentenverstindnis und Kirchen-
verstindnis, die Inkarnationsfrage, die Amterfrage und viele andere viru-
lente theologische Probleme auf der Tagesordnung. Au3erdem ist es fiir die
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen seit zwolf Jahren iiblich, dall wir
uns jéhrlich zu einer Konsultationstagung treffen. Dazu werden alle Oku-
menebeauftragten und 6kumenisch Interessierten der Stadt eingeladen.
Dort wurden in den letzten Jahren die Fragen nach Taufe, Eucharistie und
Amt nach dem Lima-Papier und zuletzt die Friedensfrage ausgiebig
beraten. .

Gerade die Anwesenheit der sogenannten kleineren Kirchen bei solchen
Anléssen 16st Blockdenken auf. Es ist fiir eine Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen in einer grofieren Stadt schon wertvoll, dafB regelméBig nicht
nur evangelische und rémisch-katholische Christen beieinander sind, son-
dern auch Methodisten und Altkatholiken, Vertreter der evangelisch-frei-
kirchlichen Gemeinde und der Mennoniten-Gemeinde, Vertreter der Heils-
armee, der evangelisch-reformierten Gemeinde und der Vereinigten Selb-
stdndig-Lutherischen Kirche. Leider ist es immer noch schwierig, regelmi-
Big Vertreter der Orthodoxie einzubeziehen, wohl weil die Sprengel der
orthodoxen Gemeinden verhiltnisméBig grof sind und nicht so sehr ortsge-
bunden arbeiten.

Von den jdhrlichen Konsultationstagungen aus vervielféltigt sich man-
ches in die Gemeinden hinein. Auch dort muf} das theologische Gesprich
in Gang kommen. Okumenische Glaubensseminare und Skumenische
Bibelseminare sind in vielen Stuttgarter Gemeinden selbstverstandliche
jéhrliche Einrichtungen geworden.
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3. Wer madchte, dafi okumenische Bewegungen kein Strohfeuer bleiben,
mufi angemessene Strukturen suchen

,,Peste Strukturen kénnen das Wehen des Geistes verhindern und Bewe-
gungen ersticken . . * so sagt man uns. Diese Beobachtung besticht, weil sie
wahr ist. Sie ist aber nur die halbe Wahrheit. In vielen Gemeinden ist der
erste Schwung der Begegnung, der erste 6kumenische Frithling von einem
nicht geplanten Herbst abgelost worden, weil man nicht rechtzeitig genug
Kanile geschaffen hat, RegelmiBigkeiten und Strukturen, Ordnungen und
Pléne.

Gemeinsames Handeln setzt eine kluge gemeinsame Ordnung voraus.
Nur so konnten in unserer Stadt folgende gemeinsame Aktivititen entfaltet
werden, die wahllos aus den Protokollen der 54 ordentlichen Sitzungen der
Arbeitsgemeinschaft zusammengetragen und notiert sind. Diese gemeinsa-
men Aktivitdten sind — in unseren Augen — nichts besonderes, da an vielen
Orten unseres Landes Ahnliches geschieht. Vielleicht aber kann die Aufli-
stung der Phantasie anderer aufhelfen oder die Antwort daraus an uns auch
uns wieder anregen.

Gemeinsam haben wir bei der Bundesgartenschau Mittwoch abends und
am Sonntagvormittag Wortgottesdienste fiir die Gartenschaubesucher
gestaltet. Gemeinsam haben wir aus den Erfahrungen und als Fortsetzung
dieser Bundesgartenschau-Gottesdienste die ,,Kirche im Schlofigarten‘
Sonntag morgens initiiert.

Gemeinsam haben wir fiir die Gasthduser und Hotels in unserer Stadt
einen Gottesdienstprospekt veréffentlicht, der alle Gottesdienste in der gan-
zen Stadt mit Zeit und Ort auflistet. Gemeinsam haben wir uns um die
Begleitung von Polizeibeamten in Katastrophenfillen bemiiht und einen
Organisationsplan geschaffen, der moglichst liickenlos die Mdoglichkeit
eroffnet, seelsorgerliche Begleitung bei Unfillen mit Todesfolge oder bei
Selbstmorden zu gewihrleisten.

Gemeinsam haben wir einen Informationsstand ,,Kirche in der City* in
Gang gesetzt.

Gemeinsam haben wir den Dschungel des 6rtlichen Telefonbuches durch-
leuchtet und neu geordnet.

Gemeinsam fithren wir Gespriche mit dem Sozialamt, wenn es um Pro-
bleme der Caritas- und Sozialarbeit geht.

Ebenso reden wir gemeinsam mit den Verantwortlichen des Jugendamtes,
wenn es um Gesellschaften fiir soziale Jugendarbeit geht, die in §kumeni-
scher Tragerschaft eine besonders intensive Form der Kooperation darstellen.
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Gemeinsam reden wir mit den Verantwortlichen des Friedhofsamtes,
wenn es um die Probleme der Begribnisfeiern geht.

Gemeinsam verhandeln wir mit dem Amt fiir 6ffentliche Ordnung, wenn
es zum Beispiel um den Schutz des Sonntags geht.

Gemeinsam fiithren wir regelméBige Gespréache mit dem Oberbiirgermei-
ster und den Biirgermeistern der Stadt, wo in lockerer Form die aktuellsten
Probleme ausgetauscht und Informationen vermittelt werden.

Gemeinsam férdern und koordinieren wir die Beratungsdienste, die
Sozial- und Diakoniestationen, das flichendeckende Netz der ambulanten
sozialpsychiatrischen Dienste und die Seelsorge im Bereich der Arbeitswelt.
Die Seelsorger besonderer Dienste, zum Beispiel die Krankenhausseelsorger,

treffen sich regelméfiig zu gemeinsamen Beratungen.
Vor allem aber treffen wir uns einmal im Jahr — an einem festen Ter-

min, dem ersten Sonntag der Bulizeit — zu einem 6kumenischen Stadtgot-
tesdienst. Die regelmédBigen 6kumenischen Gottesdienste in den einzelnen
Stadtbezirken sind schon langst zur Selbstverstdndlichkeit geworden.

Als wir uns vor 15 Jahren in der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kir-
chen zusammengefunden haben, iiberlieen wir es zunéchst jeder Kirche
und Gemeinschaft, in welcher Weise sie sich dort repriasentieren beziehungs-
weise vertreten lassen mochte. Das hat dazu gefiihrt, daf} selbstverstandlich
bei den sogenannten Kleineren die értlich Verantwortlichen vertreten waren.
Bei den sogenannten GroBen war es eher ein Zufallsergebnis. Manche
Bezirke unserer Stadt wurden von den Aktivitidten der Arbeitsgemeinschaft
sehr stark, andere kaum beriihrt. Deshalb ist geplant, dal} wir eine Ver-
kntipfung des ,,pragmatisch-hierarchischen‘ Elementes mit dem ,,prophe-
tisch-kritischen“ Element ansteuern. Das bedeutet, daf} entsprechend der
Dekanatseinteilung der evangelischen Landeskirche in unserer Stadt jeweils
ein Vertreter der vier Kirchenbezirke (moglichst ein Dekan oder dessen Stell-
vertreter) in der Arbeitsgemeinschaft dabei ist. Auf diese Weise ist die Riick-
kopplung und die Umsetzung wesentlich erleichtert. Reibungsverluste und
Blockaden durch mangelnde Information iiber Vorgiinge in der Stadt wer-
den verhindert. — Andererseits aber halten wir es fiir notwendig, daB} in

der Arbeitsgemeinschaft Leute sind, die immer wieder kritisch zuriickfra-
gen, warum man das Eine noch nicht tut und warum Anderes versandet ist.

Die 6kumenische Bewegung braucht dringend auch in ihren Strukturen
»Propheten* und Kritiker, die immer wieder die Augen 6ffnen, auch fiir
das, was drauBen und auBerhalb der christlichen Kirche vor sich geht.
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4. Wer Romer 14,7 ernst nimmt, der lernt,
sich unbefangen zu freuen an der Andersartigkeit der Nachbarn

,,Keiner von uns lebt sich selber .. — das sagt Paulus. Er hat damit
denen, die an der Vielfalt und an den Spannungen zwischen den Fliigeln lei-
den, ein wichtiges Motiv in die Hand gedriickt. Speisevorschriften, traditio-
nelle Regeln und verschiedene Glaubensgeschichten machten das Zusam-
- menleben der Gemeinde in Rom sehr schwer. Auch wenn wir heute nicht
leicht beurteilen kénnen, wer unter uns die Schwachen oder die Starken
sind, Paulus erinnert auch uns daran, daf Kirche und kirchliches Leben
nicht Selbstzwecke sind. Alle haben den gleichen Herrn als Maf} und Mafl-
stab, als kritische Instanz und als Fundament, als Quelle und als Ziel. Wenn
sich also die christlichen Gemeinden diesem Anspruch ihres Herrn stellen,
seinen Ruf gehorsam beantworten, miiite das doch dem Nachbarn, der
dem gleichen Herrn verpflichtet ist, grole Freude bereiten. Denn die
gemeinsame Sache des gemeinsamen Herrn wird damit ja gefordert.

Wenn einer dem andern sein Anderssein verzeihen kann, ist das ein erster
Schritt, eine ABC-Schiitzen-Leistung gewissermallen. Fortgeschrittene
Okumene miifite sagen kénnen ,,ich freue mich an Deinem Anderssein, weil
es von der gleichen Quelle, vom gleichen Herrn gespeist und getragen ist:*

Voraussetzung dafiir freilich ist, da3 man sich dem andern zeigt. Manche
Knoten sind bei unserem Zusammensein in den letzten 15 Jahren geplatzt,
wenn einer sich zeigte, wie er ist, und seine Kirche 6ffnete so wie sie lebt.
Konkret bedeutet das zum Beispiel, dal} wir unsere gemeinsamen Sitzungen
jeweils in einer anderen Kirche er6ffnen, um dort einen Gottesdienst ,,nach
Art des Hauses* miteinander zu feiern.

Im Lexikon kann ich zum Beispiel nicht erfahren, wer im Gottesdienst
Psalmen singt und wie er sie singt und warum. Ein Gespiir aber fur die
Liturgie und die Frommigkeit des Nachbarn gewinne ich, wenn ich mit ihm
zusammen in seiner Weise zum Beispiel die Psalmen rezitiere oder singe.

5. Wer andere als Briider und Schwestern des gleichen Herrn erlebt,
der wird nachsichtig und weitherzig umgehen mit den Wunden des anderen

Christen sollten miteinander nicht umgehen wie Pharisder mit Zollnern
oder wie Zollner mit Pharisdern. Sie sollten und miifiten sich orientieren an
dem barmherzigen Samariter, der die Wunden des Geschlagenen verbindet.
Sie sollen sich orientieren an dem Hirten, der keines verloren gibt. Wer
gewil} sein darf, dal} sein Gegeniiber, sein Weggenosse etwas vom barmher-
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zigen Samariter und vom rechten Hirten an sich hat, der mufl Narben,
Wunden und Schwachstellen nicht mehr verbergen. Auch das ist ein Stiick
6kumenisches Klima, das gelernt werden muf}, manchmal unter Schmerzen.

6. Am Anfang stand der Impuls eines neuen Geistes

Wenn man vom Erlebnis der Okumene als internationaler Bewegung
geprigt war, wie sie sich bis zum Ende des Zweiten Weltkrieges auch struk-
turell formiert hatte, und die ersten Schwimmbewegungen als Studenten-
funktionir im grofen Ubungsteich des Christlichen Studentenweltbundes
absolviert hatte, erlebte man den Neuaufbruch von ,Graswurzel-
Okumene‘ an der Basis als eine bestiirzende Bewegung neuen Geistes. Am
Anfang der dkumenischen Bewegung stand die Sammlung von einzelnen
mit einem neuen Bewulitsein auf internationaler Ebene. Spater traten dort
auch zunehmend Vertreter der Kirchen als deren Repridsentanten zusam-
men. Aber was wir in den Jahren nach 1970 in Stuttgart als etwas vollig
Neues erlebten, war der Einbruch eines das gesamte Klima verdndernden
Geistes in die Gemeinden der Basis selber.

Eine ganze Reihe von bisher giiltigen Spielregeln und sorgfiltig tradierten
Grenzmarkierungen fiel einfach in sich zusammen. Statt des taktvoll hof-
lichen Umgangs miteinander, in dem man sich und seine Interessen bedeckt
hielt und ,,diplomatisch** blieb, breitete sich eine ungezwungene Offenheit
aus, deren wichtigstes Kennzeichen der Humor war, in dem man mit ande-
ren iiber sich selbst als kirchliche Mitgliedsgruppe auch einmal lachen
lernte. An die Stelle des Proporz-Denkens, das immer den eigenen Anteil
im Vergleich mit anderen zu wahren hatte, trat die Fihigkeit, sich vom Ver-
treter anderer Konfessionen hier und da mitvertreten zu wissen. Das dngst-
liche Dunkel, in dem man seine eigenen Finanzprobleme und Personalnote
schamhaft verbarg, wich einer befreienden Welle offener Mitteilbarkeit und
gegenseitiger Hilfsbereitschaft. Man lernte, einander auch Leid zu klagen
und Kiimmernisse nicht zu verhehlen und schlieBlich — im Lauf der
Jahre — einander auch Anklagen nicht zu ersparen, wo man sich iiber den
oder die Partner gedrgert hatte. Es wuchs als das heran, was mein Freund
und Kollege in seinem Berichtsteil im Detail entfaltet hat. Hier sollte nur
noch einmal unterstrichen werden: Uns blieb sehr bewuf3t in all dieser Zeit,
daB wir in dieser neuen Freiheit des Umgangs alle miteinander Empfanger
einer Gabe waren, die auch Aufgabe war. Was das insgesamt fiir eine tiefge-
hende Erneuerung der Atemluft war, weil} jeder, der sich noch an die
beklommene Héflichkeit erinnert, die frither in den Pfarrerzimmern der
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Krematorien und Friedhéfe herrschte, wo man damals sich als ,,Konkurrenz
im Ornat‘ traf und moglichst rasch wieder verlief3.

7. Die wichtigste Voraussetzung ist und bleibt das Vertrauen

Immer wenn man heute dem Stichwort ,yvertrauensbildende MaBnah-
men“ als politische Forderung begegnet, meldet sich die ékumenische
Erfahrung kritisch dazu zu Wort: Solche MaBnahmen gab es nicht und es
hitte auch niemand gewuf3t, woher sie ihr MaB hétten nehmen sollen. Ver-
trauen ist und bleibt eine nur aus sich selbst begriindbare Vorleistung, deren
Wagnischarakter keine Art von Sicherheit abfangen oder auch nur erméiBi-
gen konnte. Der neue Geist, von dem eben die Rede war, hat dieses Ver-
trauen ermoglicht; es ist ein Geschenk, was allerdings fiir das subjektive
Empfinden derer, die dieses Vertrauen brauchen und zu praktizieren suchen
— vor allem in der Anfangsphase einer ACK-Neugriindung oder auch spa-
teren Erweiterung — den Wagnischarakter keineswegs aufhebt. Wir hatten
mehrfach AnlaB, tief Luft zu holen und uns bewuB3t zu erinnern: Wir gehen
davon aus, da} wir eine ,,Familie’* sind; anders geht es nicht!

Wenn wir anfangen, selbst mehrheitliche Kriterien dafiir aufzustellen,
was familiengerechtes Verhalten ist, ehe ein neues Mitglied sich tiberhaupt
verhalten kann, sind wir schon am Ende. Dieses Wagnis des Vertrauens ist
in den von uns tiberschaubaren eineinhalb Jahrzehnten nirgends enttduscht
worden. Niemand hat uns ausgenutzt oder betrogen. Einige ganz wenige
Mitglieder haben sich aus der Familie von sich aus wieder gelést oder auf
einen entfernteren ,Verwandtenstatus® zuriickgezogen. Aber das war ihre
eigene Entscheidung, die wir zu respektieren hatten. Von dieser von uns
allen sehr elementar erlebten Erfahrung her haben wir es sehr schwer,
gegeniiber einem Geist geduldig zu bleiben, der Konferenzen iiber Lehrdif-
ferenzen noch immer als ,yvertrauensbildende MaBnahmen* versteht, die
nach langwierigen Bemithungen zu groferer Klarheit dariiber fithren sollen,
ob wir zur Familie geh6ren oder nicht. Unser konkretes Erleben in einein-
halb Jahrzehnten verlief genau umgekehrt; die Konsequenzen daraus zu zie-
hen und mit der Familiengemeinschaft an einem Tisch vollen Ernst zu
machen, hindert uns im Grunde nur die konfessionelle Disziplin oder die
Riicksicht darauf, daB3 sie von einigen von uns gefordert wird.

Eine ACK in der Grofistadt sitzt nach unserem Eindruck — sehr spiir-
bar — zwischen zwei Druckstellen. Denn wenn uns etwas angst macht vor
der Zukunft, dann ist es die rasch wachsende Ungeduld und das noch
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rascher wachsende Unverstdndnis der jiingeren Generation, die nicht mehr
versteht, warum ihre konkrete Erfahrung vor Ort etwas so Unmafigebliches
bleiben soll, und darum eher dazu neigt, ihr Vertrauen zur eigenen Kirche
oder deren Leitung aufzugeben. Die Neigung, sich geschichtslos von der
Bemiihung um das Verstdndnis solcher alter, gewachsener Problematiken
abzukoppeln, wichst alarmierend rasch und 143t uns empfinden: Wir haben
nicht mehr viel Zeit, volles Vertrauen ,,zu bilden*, wo so viele gleich uns zu
spiiren beginnen, dal} man es ldngst zu wagen hétte und das auch kénnte.

Es sind ja gar nicht mehr in erster Linie die inzwischen traditionellen
,,okumenischen Veranstaltungen®, die diese wachsende Unrast ndhren: Die
Weltgebetsoktav oder der Weltgebetstag der Frauen, die besonderen
gemeinsamen Gottesdienste, das Zusammenspiel zwischen Nachbargemein-
den in gemeinsamen Publikationen, in gemeinsamen Kirchengemeinderats-
sitzungen, in einem 6kumenischen Kirchenchor oder gar in gemeinsamen
Bauvorhaben, wie sie in Siedlungsgemeinden naheliegen. Vielmehr ist es
das versuchte und vertiefte Kennenlernen der spirituellen Lebensfunda-
mente, das den Fortbestand letzter Trennungen fragwiirdig macht: In der
Verkiindigung des Evangeliums — bei Gastpredigt und Kanzeltausch —
zeigt sich, dal} der Verdacht eines ,,anderen Evangeliums‘‘ haltloser ist als
manchmal zwischen Spannungspolen in der eigenen Kirche. Wirklich tiefe
und gegenwartsnahe Gebetsliteratur ist ldngst gemeinsam. Seit konfessio-
nelle Ressentiments dahingeschwunden sind, hat eine rasche Osmose auch
der Liturgie und Frommigkeitstradition eingesetzt. Das gilt an vielen Stellen
in der GrofBstadt ldngst auch von der eucharistischen Frommigkeit. Hier ist
vielerorts ein Zustand erreicht, an dem der einzige noch verbleibende Dau-
erdruck in Richtung Interkommunion darauf beruht, dal} sie vorerst noch
nicht ,erlaubt ist. Ansonsten wire es als gewiinschtes und realisiertes
Ereignis vielleicht so selten wie zwischen evangelischen Nachbargemeinden
unter sich.

Daf} in all dem ein stiller, aber bedeutender Reichtum an zwischen-
menschlichen Beziehungen gewachsen ist, der ldngst nicht mehr allein die
Pfarrer in einer gefestigten und krisenempfindlichen Briiderlichkeit verbin-
det, sondern auch Kirchengémeinderate und Mitarbeiter in einander dhn-
lichen Funktionen, muf} hervorgehoben werden. Diese Kontakte herzens-
fleiBiger Laien sorgen oft fiir den letzten Anstof3 zu gemeinsamen geselligen
Veranstaltungen; sie erinnern daran, bei der Fiirbitte néichsten Sonntag
nicht zu vergessen, daf} in unserer evangelischen Nachbargemeinde Investi-
tur gefeiert wird und daB bei den Methodisten Gemeindefest ist, zu dem
cinige Besucher auch von uns erwartet werden.
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8. Unsere Sorge um den gemeinsamen Weg in die Zukunft

Vor allem aber kommen aus diesen Gruppen und Kreisen engagierter
Gemeindemitglieder oft wichtige Impulse, die Augen endlich einmal von
den Problemen zwischen uns auf die zu richten, die wir gemeinsam vor uns
haben: Hier artikuliert sich unter sachkundigen Laien in medizinischen,
biologischen, technischen, politischen und kulturellen Schliisselpositionen
oft eine herzhafte Ungeduld dariiber, wie sie in ihrer Verantwortung theolo-
gisch allein gelassen sind. Und sie sind meist sehr schnell dariiber einig, dal3
ein eigentlich fruchtbares theologisches Gesprach heute meist nur noch ein
okumenisches Gesprdach sein kann. Die offiziellen Verlautbarungen von
Synoden und Bischofskonferenzen reichen selten bis hinein in das Detail,
das sie vor Ort beschiftigt und beschwert — und zudem sind sie meist
mehr Barometer fiir innerkirchliche Konsensbestrebungen und -fahigkeiten
als ein hilfreiches Wort an die Welt. Immer wieder bedarf es solcher 6kume-
nischer Initiativen ,,von unten‘ — wenn man die Bemiihungen ja auch pro-
minenter Laien iiberhaupt so herablassend ansprechen darf —, um die
noch getrennten Kirchen zu erinnern, daf} es sehr bald nur noch fiir ein
sachorientiertes christliches ,,Reden nach aullen* eine Chance geben wird,
wenn es gemeinsames, das heilit 6kumenisches Reden ist. Es wird eine inter-
essante Zukunftsaufgabe fiir die lokalen und regionalen Arbeitsgemein-
schaften sein, den Sachbereich zu erfassen und zu beschreiben, in dem sie
kompetenter und konsensfiahiger sein konnen als eine Weltkirche, ein dku-
menischer Rat oder ein konfessioneller Weltbund.

Dal} auch ein kommunaler Organismus in einem neuzeitlichen Ballungs-
gebiet seine eigenen Auswirkungen und Anspriiche auf die Kirche hat, kann
nur in einer solchen 6kumenischen Gemeinschaft auf dieser Ebene iiber-
haupt bemerkt und entsprechend bearbeitet werden. Wir hatten da viel zu
lernen und haben auch einiges gelernt — nicht zuletzt auch, wie wichtig es
ist, daf} die Kirchen da gemeinsam reden. Es gehtrt zu den ganz wesent-
lichen und begliickenden Erfahrungen, daf} wir auch gelernt haben, wie das
Einiiben gemeinsamen Redens auch unsere eigene Gemeinschaft oft unter-
einander belebt und formt.

Anton Bauer (Teil 1-5), Peter Kreyssig (Teil 6-8)
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Dokumente und Berichte

Thr Wert liegt darin, daf sie da ist

Die IX. Vollversammlung der KEK
vom 4.—11. September in Stirling

,,Bitte tu etwas dafiir, daB Ihr in Stirling eine Nordkonferenz beschlieBt!* —
mein Freund Friedrich war zum Bahnhof gekommen. Ich erwartete den Zug nach
Berlin (Hauptstadt), nach Hoek, nach London, nach Stirling. Er war der fiinfte, der
mit einem solchen Wunsch die Erwartungen an die IX. Vollversammlung der Konfe-
renz Europdischer Kirchen hoher steckte. Ein Teilnehmer der vergangenen Vollver-
sammlung auf Kreta sagte mir, wie man es anstellen miisse, um mit einem solchen
Vorschlag iiberhaupt gehért zu werden: Geschéftsordnung, natiirlich; aber die funk-
tioniere nicht so verldBlich wie auf einer deutschen Synode. Der Leiter des Kirch-
lichen Forschungsheimes in Wittenberg, Experte in Umweltfragen, hoffte auf niitz-
liche Beschliisse zur Bewahrung der Schopfung. Heino Falcke erzdhlte mir seine
Vision des konziliaren Prozesses von einer DDR-Versammlung 1987 in Dresden bis
zu einer Weltversammlung. Ein Mitarbeiter des Staatssekretdrs fiir Kirchenfragen
erinnerte — ungewollt — die Delegierten der DDR-Kirchen daran, dal Nordkonfe-
renz nicht das einzige Thema in Stirling sein werde. Natiirlich Fragen, auf die wir
selbst noch nicht antworten kénnten: wann die Nordkonferenz stattfinde und wo,
wer daran teilnehme ... Wichtiger aber waren bei dieser Verabschiedung der KEK-
Delegierten aus der DDR (,,In gewisser Weise sind Sie auch unsere Delegierten. Und
Sie reisen mit unseren guten Wiinschen‘‘) die Mitteilung: ,Wir haben die KEK-
Erklirungen immer mit besonderer Aufmerksamkeit zur Kenntnis genommen!*
und die am europiischen Kontext orientierte DDR-Politik. Auch hier wurden Er-
wartungen an die IX. Vollversammlung hoher gesteckt. Nicht wenige Delegierte er-
kannten sich kaum wieder: Eben noch brachte sie die schlichte Frage ,,Wohin fahrst
Du! Zur KEK? Was ist denn das?* in Verlegenheit, nun sollten sie bei einer Konsul-
tation der DDR-Kirchen zur Vorbereitung ihrer Reise beraten, wie siec das Anliegen
der KEK nach der Vollversammlung den Gemeinden nahebringen kénnten. Aber
was ist das — das Anliegen der KEK?

,,Bhre sei Gott und auf Erden Frieden“ hiefl das (theologische) Thema der
IX. Vollversammlung der Konferenz Européischer Kirchen. Das Vorbereitungsheft
erweckte wie die Mehrzahl der Diskussionsbeitrige zu diesem Thema in Stirling den
Eindruck, die Delegierten hitten seit langem theologisch nichts anderes getan als
itber die Herrlichkeit Gottes geredet. Aber nicht bloB Laien wuliten etwa mit Pe-
richorese wenig anzufangen (wiewohl Karl Barth iiber die Perichorese der Parusie
gern sprach!) — Feinheiten der altkirchlichen Trinitdtslehre, den orthodoxen Theo-
logen vertraute Gegenstinde — lagen den westlichen (auch den &stlich-westlichen)
Kirchenleuten ferner als die letzten Spezifizierungen des Konferenzthemas fiir die
Arbeit in vier Sektionen:

Erstes Unterthema: Die gottliche Herrlichkeit
Zweites Unterthema: Gottliche Herrlichkeit und Einheit der Kirche

89



Drittes Unterthema: Géttliche Herrlichkeit und Schépfung
Viertes Unterthema: Gottliche Herrlichkeit und auf Erden Frieden.

Also die Beziehung von Gottes Ehre und dem Frieden auf Erden ist das Anliegen
der KEK? Nein. Um die Zukunft des Menschenrechtsprogramms sollte es in Stirling
gehen. AuBerdem lagen Geschéftsordnungsianderungsantridge vor. Prédsidium und
Beratender Ausschufl waren neu zu wihlen. Berichte des Generalsekretdrs und des
Vorsitzenden des Prisidiums standen auf dem Programm — und sie fithrten mit un-
terschiedlichen Schwerpunkten, von der fritheren Hauptaufgabe Ost-West-Verstéandi-
gung bis zum umstrittenen Kontakt zum Europarat, die bisherigen Anliegen der
KEK vor. Aber nun?

Es begann alles ganz anders. Die Moderatoren der Vollversammlung waren zu
wihlen, ehe noch die Delegierten richtig saflen. Eine Frau gehorte zu den drei vorge-
schlagenen Personen, die Moderatorin hiel Nina Bobrowa, kam aus Moskau und
nahm als Delegierte der Russischen Orthodoxen Kirche an der Vollversammlung teil.
Die orthodoxe Frau wurde zum guten Symbol — etwas wie eine Briicke iiber die
Fremdheit zwischen den 6stlich und westlich getrennten Kirchen und eine erste An-
deutung fiir die Aktivitdten der Frauen auf der Konferenz. Nicht dafi etwa nur die
orthodoxen Ménner Probleme machten; auch mancher westliche (bzw. Ostlich-west-
liche) Kirchenmann lédchelte verstindnisvoll, als eine Frau die Diskussion zu ,,Quo
vadis, Europa a.D. 2000?* mit dem Satz begann: ,,Europa ist ein alter Mann®. Ab-
gesehen von den weiblich-ménnlich ausgewogen besetzten Stewards waren die tradi-
tionellen Funktionen traditionell besetzt: Schreiben, Kaffee holen, dolmetschen
taten iiberwiegend Frauen; teilnehmen, reden und leiten iiberwiegend Ménner. In
,,the sheiling®, den abendlichen Treff der Frauen auf der Vollversammlung, verirrte
sich selten ein Mann. Dort entstand eine beneidenswert lockere Frauenkultur —
etwas am Rande der Konferenz, ebenso wie unter Jugenddelegierten und Stewards
eine kleine, aber nicht nur bei den Wahlvorschldgen hervortretende Jugendkultur
sich entwickelte.

Wahlvorschldge — das heifit das Ende der Vollversammlung vorwegnehmen, und
auch wieder nicht. Denn der Fortgang der Arbeit des Nominierungsausschusses
hielt die Delegierten ebenso wie die sehr unterschiedlichen Gruppen von Gésten
wach. Der Nominierungsausschufl mufite die Aufgabe l6sen, Frauen und Ménner,
die als Laien oder Ordinierte westlichen oder &stlichen (,,Blockbindung*‘ hief3 die
Kategorie), orthodoxen (bzw. vorchalkedonensischen) oder reformatorischen Kir-
chen angehoren, einigermaflen gleichméBig auf die vorhandenen Sitze zu verteilen.
Dabei durfte nicht unberiicksichtigt bleiben, wer dort schon sall oder wer dort leider
noch nie sal3 oder schon wieder nicht sitzen sollte. Ein Verfahren, wie dieser Aus-
schuB Nominierungen zustande bringt, ist nirgends beschrieben — wird aber geiibt:
die Delegationen schlagen vor! Wenn dies nun Frauen und Jugendliche ebenfalls
tun, entsteht ein Bruch im so geiibten Verfahren. Und prompt ging’s schief. Drei von
vier Jugenddelegierten, die zusidtzlich zur Liste des Nominierungsausschusses aus
einer Versammlung der Jugenddelegierten vorgeschlagen wurden, muflten sich wie-
der zuriickziehen. Thre Delegation wollte diese Kandidatur nicht. Das Ergebnis
bleibt dennoch bemerkenswert. Im Préasidium der Konferenz Européischer Kirchen
sitzt eine Frau, eine reformierte Laiin aus Frankreich. Sechs Frauen, eine davon Ju-
genddelegierte, gehdren nun zum Beratenden Ausschufl. Den Wahlen vorausgegan-
gen war eine Erweiterung der Plédtze um einen im Présidium, um sechs im Beraten-
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den AusschuB. Das Plenum, das dariiber abstimmen mufte, als es zu Beginn der
Konferenz noch kaum richtig auf die Stiihle gefunden hatte, leistete diesem Zug zur
stirkeren Institutionalisierung der KEK nur schwachen Widerstand: eine Gegen-
stimme und zwei Enthaltungen.

Also wozu ist die Konferenz Europiischer Kirchen da? Eine schwache Institution
trotz allem — ein Generalsekretir, ein Studiensekretdr (wie wichtig ist er? Fur sei-
nen umfinglichen, theologisch komplizierten Bericht wurde die eben begonnene,
mit Spannung erwartete Diskussion des Berichts tiber die Menschenrechtsarbeit
unterbrochen, und er bekam knapp 20 Minuten zugestanden, eine unldsbare Auf-
gabe, wie sich an dem immer unruhiger werdenden Auditorium bald zeigte); ein
Finanz- und Verwaltungsmann (phantastisch, was dieser eine Mann schafft; der Fi-
nanzbericht zeigte einiges davon, auch die einigermalien konsolidierten Finanzen
der KEK); ein Sekretir zur Begleitung des Menschenrechtsprogramms der Kirchen
zur Verwirklichung der SchluBakte von Helsinki, das nun als Sekretariat ,,Gerech-
tigkeit, Menschenrechte und Frieden* weiterarbeiten wird; einige technische Mit-
arbeiter (was sie auf der Konferenz leisteten, ebenso wie die vom ORK-Stab ausgelie-
henen Mitarbeiter und die Stewards, das war ebenfalls phantastisch) — eine schwa-
che Institution mit geringen Verbindlichkeiten also, etwas wie eine europdische
Regionalkonferenz der Kirchen, die seit den fiinfziger Jahren viel getan hat fiir
die Verstindigung der einander fremd gemachten und feindlich gewordenen Blécke,
die wohl auch in mithsamer Kleinarbeit den Friihstart der Orthodoxen in der Oku-
mene der zwanziger Jahre und die tiefe Ost-West-Vertrauenskrise nach dem Zweiten
Weltkrieg nachbuchstabiert hat; eine schwache Institution, die ein wenig zwischen-
kirchliche Hilfe weitergibt, vermutlich unendlich viel etwa fiir Diasporaminderhei-
ten; die auch in der Helsinki-Begleitung mehr bedeutet (wie Diplomaten versichern),
als uns da eher skeptischen Kirchenleuten einleuchten will — gut all das, aber: wozu
ist die KEK da?

Die Arbeit in den Sektionen, die vielen Begegnungen in Pausen und an Abenden,
am meisten die Gottesdienste brachten die Delegierten der europiischen Kirchen
(Ausnahme: Albanien) einander ndher. Bonhoeffers Warnung vor der Sympathie
unter Christen im Ohr, die leicht vergessen mache, daB Christus uns verbinde und
eben auch aus Unsympathischen, ja auch aus Feinden Schwestern und Briider wer-
den 14Bt: hier entstanden unzdhlige Verbindungen, die auch etwas fiir den Frieden
tun. Wir haben miteinander gebetet. Wer liest iibrigens die Erkldrungen, Beschliisse,
Botschaften und Arbeitspapiere einer solchen Vollversammlung? Vielleicht die
Deutschen und ihre Regierungen, vielleicht noch ein paar andere Regierungen.
Dabei lohnt es, die Botschaft der Konferenz in Ruhe zur Hand zu nehmen! Oder
auch die Ergebnisse der Sektionsarbeit, unfertige Papiere, von einigen wachen Dele-
gierten in langen Nichten geschrieben, abgestimmt, gedndert, unfertig und deshalb
eine Einladung zum Weiterreden und Weiterhéren, etwa bei dem in Plenum, Sektio-
nen und Papieren immer wiederkehrenden Islam in Europa, einem heimlichen
Thema der IX. Vollversammlung. Manche Kritiker allzu ausgewogener theologischer
Aussagen iiber die Gleichberechtigung von Muslimen in Europa sprachen die Angst
vor der raschen Ausbreitung des Islam in den traditionell christlichen Gebieten aus
und erinnerten an die Intoleranz mancher islamischer Staaten gegeniiber christli-
chen Minderheiten. Hier war die Konferenz von sachlicher Kldrung weit entfernt,
von gemeinsamen Aussagen noch weiter. Wie kénnte das anders sein bei der so ver-
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schiedenen Betroffenheit etwa in Frankreich, der Bundesrepublik Deutschland oder
der Sowjetunion — und bei so verschiedenen Toleranztraditionen wie etwa in den
Niederlanden oder Griechenland. Also Papiere, Erkldrungen, Beschliisse und Bot-
schaften, um weiterzuhoren, weiterzureden, weiterzudenken. Ist dies die Aufgabe
der KEK?

Eine Aufgabe kommt auf Jean Fischer, den kiinftigen Generalsekretir, neben den
vielen laufenden Geschiften im Stab zu: die Vorbereitung einer Nordkonferenz, die
die IX. Vollversammlung beschlossen hat, einer Versammlung der Kirchen der
KSZE-Staaten auf dem Weg zu einer weltweiten Versammlung fiir Gerechtigkeit,
Frieden und die Bewahrung der Schépfung. Auch hier zeigte sich eine nennenswerte
Aufmerksamkeit der KEK fiir Probleme auflerhalb von Europa; der von einigen
Teilnehmern fiir Stirling befiirchtete Eurozentrismus schlug nicht durch. DaB die
KEK-Vollversammlung eine solche Nordkonferenz mit nur wenigen Enthaltungen
ohne Gegenstimmen beschlossen hat, wurde hierzulande als Erfolg vermeldet. Ein
Beschlufl ohne Gegenstimmen sagt aber auch etwas iiber das Gewicht der Sache: sie
ist (noch?) nicht so gewichtig, dal man dariiber streiten miifite. In Stirling wurde
nicht deutlich, wer sich — aufler den Deutschen, von denen ein westlicher und ein
ostlicher Antrag fiir eine Nordkonferenz vorlagen — fiir eine solche Versammlung
wirklich interessiert. Nur zwei Signale, Hoffnungszeichen gegen die Gefahr, daf der
konziliare Prozef} ein typisch deutscher Gegenstand wird (nach Vancouver und Diis-
seldorf und den deutschen Antriigen in Stirling kommen die ersten — deutschen —
Biicher zum Thema auf den Markt), waren bei der IX. Vollversammlung auszu-
machen: das Interesse von Jean Fischer und die Einladung von Canon Paul Oest-
reicher, seit diesem Herbst Direktor fiir Vers6hnungsarbeit an der Kathedrale von
Coventry, nach Coventry fiir den Fall, daB ein anderer geeigneter Ort nicht gefunden
wird.

Doch, noch ein Hoffnungszeichen ist aus Stirling zu melden: Der konziliare Streit
um die Wahrheit nahm einigen Raum ein — neben der doch konzilianten Freund-
lichkeit auf der Konferenz, vor der der Referent fiir Friedensfragen in der Studien-
abteilung des Bundes der Ev. Kirchen in der DDR und besorgter Sympathisant des
konziliaren Prozesses, Jochen Garstecki, warnt.

Ingrid Albani, Pastorin in Sachsen, hatte bei der Tagung der Bundessynode in
Erfurt, kaum aus Stirling zuriickgekehrt, von der Vollversammlung zu berichten. Ihr
Fazit: ,,Ich weil} nicht, was ich meiner Gemeinde davon erzihlen kann*. Die Fragen
horen nicht auf. Was hat die KEK-Vollversammlung fiir die Gemeinden ausgetra-
gen? Vielleicht gar nichts.

Ich wiederhole eine Antwort, die mir unter Freunden Arger eingebracht hat: Dazu
ist die KEK nicht da. Thr Wert liegt in der Tatsache, daB sie da ist. Das wird, wie
alle Basisphanomene, leicht unterschétzt. Und das wird erst spiirbar, wenn der All-
tag aus den Fugen gerit, in Krisenzeiten. Die wiinsche ich mir nicht. Da lebe ich lie-
ber weiter mit den &rgerlichen und herausfordernden Fragen der Kollegen und
Freunde.

Ist das zu wenig? Immerhin, Arbeitstagungen der KEK koénnten héufiger in der
DDR stattfinden, nicht zuletzt, weil dies eine Moglichkeit wire, wie sich die DDR-
Kirchen am Finanzaufkommen der KEK wirkungsvoller beteiligen kénnten.

Ubrigens war nicht immer nur die Begegnung auf der Konferenz wohltuend, son-
dern ebenso die Gastfreiheit der Schotten. Ein Festgottesdienst in Stirling, ein schot-
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tischer Abend im Theatersaal der Universitit, Besuche in Gemeinden, in Gottes-
diensten und Familien am Sonntag der Konferenz (daB eine Konferenz den Feiertag
heiligen kann, hier war’s zu sehen), auch die Aufmerksamkeit des schottischen Fern-
sehens, all dies liegt am Rande der Vollversammlung und am Rande des Anliegens
der KEK. Aber so bleibt sie auf der Erde.

.Nachbemerkung: Wir mitteleuropéischen Protestanten, die wir, wenn wir theolo-
gisch gedacht haben, nicht so sehr von der Herrlichkeit Gottes als vielmehr von sei-
ner Niedrigkeit in der Welt geredet haben und die wir auf die ,,Herrlichkeit des Men-
schen* seit Mitte dieses Jahrhunderts eher entsetzt reagieren, wir konnten einiges
mehr von der Provokation des heruntergekommenen Gottes in die Gemeinden rufen
als bisher.

In unseren weithin mittelstandisch geprigten Gemeinden wiirden wir wohl einen
gehorigen Schrecken hervorrufen — wenn der uns zuvor selbst in die Glieder gefah-
ren ist — angesichts unserer theologisch unbefragten Einteilung der Welt in Oben
und Unten, die der menschgewordene Gott auf den Kopf gestellt hat. Eine Deutung
der Themenformulierung aus Lukas 2 kann als Faustregel dafiir dienen: Frieden auf
Erden beginnt, wo wir aufhéren, Menschen zu vergdttern, wo also Menschen auf-
horen, sich die Ehre zu nehmen, die Gott zusteht.

Mein Freund Friedrich hatte von der IX. Vollversammlung theologische Impulse
nicht erwartet. Ich auch nicht. Warum nicht?

Curt Stauss

Der Friede Gottes und schwierige Gefiihle

Ein Jugend-Delegierter berichtet aus Stirling

Die Schwierigkeit, ein Thema zu formulieren, in dem die KEK und ,,Jugend* vor-
kommen, erwichst aus der Situation, daBl die KEK kein definiertes Verhiltnis zur
Jugend hat. Die Ansétze zur Zusammenarbeit mit dem Ecumenical Youth Council
in Europe (EYCE) sind eher organisatorischer Art als inhaltlich geprégt. Die KEK
hatte und hat auch nach Stirling keinen Auftrag zu spezieller Jugendarbeit, sie ist
hier wie in vielen anderen Aufgabenbereichen durch ihre Struktur auf die Arbeit der
Mitgliedskirchen angewiesen. Andererseits hatte die KEK die Mitgliedskirchen auf-
gefordert, ,,Jugenddelegierte’* zu entsenden. So erwarteten die gut 20 ,,Jiingeren De-
legierten* (nachtréglich war die Altersgrenze auf 35 angehoben worden) aus den
97 vertretenen Mitgliedskirchen (davon 3 aus der DDR), einen Beitrag der jungen
Generation in die Arbeit der KEK einzubringen.

Ich will versuchen, aus meiner Perspektive Eindriicke und Erfahrungen, die an
mancher Stelle auch représentativ sein mégen, zu vermitteln und meine KEK-Ein-
sichten zu formulieren.

Die Jugend Europas war mit einem weiteren Aufgebot von etwa 45 Stewards in
Stirling dabei. Fiir diese und die Jiingeren Delegierten hatte der EYCE eine Vorbe-
reitungsriiste in Dunblane, unweit von Stirling, organisiert. Dieses Treffen war
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wichtig fiir uns, um in die Arbeit der KEK einsteigen zu kénnen. Eine Fiille von In-
formationen iiber die KEK und ihre Organe war Voraussetzung fiir das Versténdnis
der Arbeit, die in Stirling geleistet werden sollte. Jean Fischer, der zukiinftige
Generalsekretdr der KEK, war einen Tag unter uns. Er machte uns und dem EYCE
Mut, ihn und die KEK mit den Anliegen der Jugend Europas herauszufordern. Eine
groBartige Erfahrung war die Gemeinschaft der ca. 50 Teilnehmer aus ganz Europa
von der Sowjetunion bis Nordirland, von Schweden bis Bulgarien. Diese Gemein-
schaft war wihrend der ganzen Konferenz ein tragender Grund fiir uns — hier hatte
die KEK Gesichter von Freunden.

Die erste Ansprache des Vorsitzenden des Prisidiums und Beratenden Ausschus-
ses, André Appel, enthielt folgende Passage: ,.Von jetzt an wird eine Flut von Reden,
Berichten und Debatten auf uns einstrémen. Es geht darum, diese acht Tage voll
auszunutzen, um Ihnen soviel Informationen wie mdéglich zu geben .. . So war es
denn auch, und bald stellte sich heraus, in der KEK gibt es Delegierte und Infor-
mierte, manchmal nur kommt beides zusammen. Ehe viele Delegierte begriffen,
waren die ersten Wahlen fiir das Prisidium und die Ausschiisse ohne Vorstellung der
Kandidaten durchgelaufen, wohl einstimmig.

Diese Erfahrung mit dem Arbeitsstil der KEK 86 war der Ausgangspunkt fiir den
Versuch der Jiingeren Delegierten — dhnlich dem der besser vorbereiteten Frauen —
eigene Interessen anzumelden und durchzusetzen. Der Anlauf dazu, vier Kandi-
daten fiir die Wahlen zum wichtigen Beratenden Ausschul} aufzustellen, wurde von
den Landerdelegationen der Benannten vereitelt, die ihren Jugenddelegierten die
Unterstiitzung versagten. So wurde im Ergebnis Gabriele Miiller, eine junge Pastorin
aus Stendal aufgestellt, die die Unterstiitzung der DDR-Delegation erhielt und dann
auch gewdhlt wurde. Sie wird es wohl nicht leicht haben, die Interessen der Jugend
Europas zu vertreten.

Die Fraktionsversuche der Frauen und Jugendlichen waren AnlaB zur Forderung
nach Klarung des Nominierungsweges fiir die Wahlen der KEK. Beides ist moglich:
eine Starkung der Delegationsbindung oder eine Offnung fiir die Vertretung von
Teilgruppen.

Neben der charakterisierten Plenumsarbeit gab es thematische Veranstaltungen
im Plenum. Zwei, die uns Jiingere besonders betroffen machten, seien erwihnt:

Ein Abend war dem Nordirland-Konflikt vorbehalten. Ein katholischer und ein
evangelischer Kirchenfiihrer, dazu Pastoren und Mitarbeiter versuchten die Situa-
tion zu erhellen und zu zeigen, was die Kirchen tun kénnen zur Versohnung. Den
allgemeinen Eindruck von Hilflosigkeit angesichts dieser komplizierten, emotional
aufgeladenen Situation fafte an diesem Abend ein Junge aus Belfast, ein Steward,
in der verzweifelten Frage an die Redner zusammen: ,,Was tut ihr wirklich fiir uns?**

Eine andere Sonderveranstaltung war ein Plenum ,,Quo vadis — Europa 2000%
zur Zukunft Buropas, eingefiihrt von Professor Forkman, Schweden, und Professor
Kutzenkov, Sowjetunion. Ergidnzt wurden diese Referate durch kiirzere Aussagen
von fiinf Europdern, darunter einer jungen Krankenschwester aus Norwegen.
Erstaunlicherweise hatten wir Jiingeren das Gefiihl, daB mit wachsendem Alter auch
der Optimismus fiir die Zukunft wichst und umgekehrt. In der sehr knapp begrenz-
ten Aussprache ersetzte ein Jugenddelegierter seinen Beitrag durch ein sehr bitteres
Lied — von manchen Delegierten verstanden.
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Parallel zur Plenumsarbeit lief die Sektionsarbeit zu vier Themen. In den kleinen
Untergruppen (ca. zwolf Personen) war Gelegenheit zum personlichen Beitrag.
Diese Sitzungen waren gefiillt mit wertvollem Austausch von Meinungen und Erfah-
rungen. Mein Eindruck als Vertreter von DDR-Kirchen war, daf} wir in dieses Ge-
sprich etwas einzubringen haben — unsere Synoden und Gemeindekreise arbeiten
an vielen Themen, die so nicht iiberall im Blick von Christen sind.

Leider wurde das Ergebnis dieser Sektionsarbeit dadurch entwertet, daB3 vor der
Berichtsvorlage ein Dokument des Weisungsausschusses zu den gleichen Themen als
offizielles Dokument der KEK durchgebracht und veréffentlicht wurde. Hier wie an
anderen Stellen wurde durch Verfahrensregelungen unnétig Engagement verschenkt
und verschlissen.

Was neben mancher enttduschten (weil falschen?) Erwartung bleibt, sind Begeg-
nungen mit einzelnen Menschen und mit vielen beim Friedensgrufl. Wie an jedem
Morgen nach dem Gottesdienst machten sich die Delegierten am letzten Abend auf,
einander den Frieden Gottes zu wiinschen. Dabei festzustellen, daB etwas Verbind-
liches gewachsen war, war die Miihe dieser Woche wert. Neben dieser menschlichen
Erfahrung bleiben Einsichten, Angste und auch Hoffnungen:

— Die Einsicht, daB die KEK nicht so selbstverstandlich ist, wie wir Jiingeren mei-
nen. Es ist nicht selbstverstidndlich, dafi so verschiedene Kirchen und Menschen
aus so verschiedenem Kontext um gemeinsame Formulierungen und Handlungen
ringen. Dies macht nach wie vor den groflen Wert der KEK aus.

— Die Einsicht, daf die KEK nur das denken, sagen und realisieren kann, was die
Mitgliedskirchen mittragen. Die KEK kann bisher keine Vorreiterrolle fiir
Europa spielen.

— Die bange Frage, wie eine Nordversammlung funktionieren wird, an der neben
den Delegationen der Kirchen auch die Basis angemessen vertreten sein soll und
die dann ecine gemeinsame deutliche Sprache finden soll.

— Die Hoffnung, daB mit dem Generationswechsel in der KEK und mit Jean
Fischer die KEK das Gesprich mit der Jugend Europas sucht und die vielen
Jugenddelegierten von der ndchsten Vollversammlung mit einfacheren Gefiihlen
nach Hause fahren.

Ich wurde gefragt, was mir als Mitglied einer Evangelisch-Freikirchlichen Ge-
meinde wichtig war. Unser besonderes Interesse fand der Entschluf, die Studien-
arbeit der KEK auf die Mission in Europa auszurichten. Hier kénnten die Erfahrun-
gen der kleineren Kirchen fruchtbar werden. Wie notig das Gesprich iiber dieses
Thema ist, zeigte sich in Stirling mehrfach an der Situation Griechenlands, wo jeder
Grieche als griechisch-orthodoxer Christ reklamiert und Missionsarbeit anderer Kir-
chen als Proselytenmacherei denunziert wird. Der Lernprozel unserer Kirchen in
den letzten Jahren, der ja nicht abgeschlossen ist, konnte hier ebenfalls Ansétze fiir
theologische Arbeit geben.

Andreas Heinrich
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4. Vollversammlung der Karibischen Kirchen-
konferenz (CCC) vom 4. bis 9. September 1986

Wenn man bedenkt, dal} seit der Griindung der Karibischen Kirchenkonferenz
erst fiinfzehn und seit ihrer ersten Vollversammlung in Kingston auf Jamaika erst
dreizehn Jahre vergangen sind, ist das Erreichte erstaunlich. Auf der 4. Vollver-
sammlung in Bridgetown, der Hauptstadt von Barbados, trafen sich iiber 200 Ver-
treter von 30 Mitgliedskirchen der Karibik mit Gisten aus Nord- und Siidamerika,
Europa und einem Gast aus Singapur, der die Ostasiatische Kirchenkonferenz
vertrat.

Aus kleinen Anfingen in Sozial- und Entwicklungsprojekten, bei denen immer
schon ein Zusammenwachsen der karibischen Region im Blick war, ist in ziemlich
kurzer Zeit ein eindrucksvolles Instrument gemeinsamen Handelns, Uberlegens und
Planens entstanden, das fiir die Mitgliedskirchen wahrscheinlich schon heute mehr
bedeutet als die Konferenz Européischer Kirchen fiir ihren Bereich. Zwar fehlen die
meisten der evangelikalen und pfingstlichen Gruppen. Aber die Rémisch-Katho-
lische Bischofskonferenz der Antillen ist von Anfang an voll integriert. Dem euro-
pdischen Beobachter fiel auf, wie sich die innere Pluralitit, die groBe Breite der Mei-
nungen innerhalb der katholischen Kirche in aller Offentlichkeit darstellte und wie
locker Hierarchen (oft nicht einmal an der Kleidung zu erkennen) und das iibrige
Volk Gottes miteinander umgingen.

Das Thema ,,Jesus Christus: Gerechtigkeit, Hoffnung, Frieden* war immer pra-
sent, vom Eroffnungsgottesdienst in der methodistischen Kirche der Innenstadt mit
der Predigt von Erzbischof Samuel Carter (rém.-kath.) aus Jamaika bis zur SchluB3-
liturgie am letzten Abend, die von einer Gruppe aus Antigua vorbereitet worden war.
Immer wieder wurde betont, dafl nicht unsere Aktionen, sondern der Herr Jesus
Christus selbst Grund unserer Hoffnung, Bringer des wahren Friedens in Gerechtig-
keit ist. Weil er selbst es ist, der uns ruft, konnen wir nicht unsere Augen verschlie-
Ben vor dem Unrecht und Unfrieden in unsrer Mitte. Von den drei Stichworten iiber-
wog in den sieben Arbeitsgruppen und im Plenum eindeutig das Thema Gerechtig-
keit. Die drohende Militarisierung der Karibik war ein Nebenthema, das Wort Frie-
den bezog sich iiberwiegend auf sozialen Frieden innerhalb der Gesellschaft.

Wenn iiber Ungerechtigkeit gesprochen wurde, war zu spiiren, dafl nicht irgend-
welche Probleme abstrakt diskutiert, sondern die nahe Wirklichkeit in den Blick
genommen wurde. Was , kulturelle Infiltration** bedeutet, siecht man auf Schritt und
Tritt; vor allem die US-amerikanischen Fernsehprogramme sind anscheinend
unwiderstehlich (auch dort, wo ich in Familien als Gast war, lief fast tiberall der
Fernseher). Wenn eine Pddagogikdozentin von einer der Kleinen Antillen ein paar
Sétze sagt iiber ihre Situation in der N&he eines Bordells, das seit kurzem in ihrer
Wohngegend eingerichtet wurde, wird besser als durch theoretische Abhandlungen
unmittelbar deutlich, daB hier die Kirchen herausgefordert sind zum Reden und
Handeln, und zwar gemeinsam. Aufgrund mehrerer Resolutionen wird die CCC ver-
starkt tétig werden im Kampf gegen das soziale Ubel. Diese Beschliisse sind teilweise
von einer Vorkonferenz der Frauen- und Jugenddelegierten unmittelbar vor der Voll-
versammlung vorbereitet worden. Besonders genannt werden der wachsende Dro-
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genhandel und -miBbrauch; die Benachteiligung und Entwiirdigung von Frauen in
Arbeit und Wirtschaft; Prostitution von Frauen und Mannern als ein die karibische
Region iibergreifendes Problem; Arbeitslosigkeit; Verletzung von Menschenrechten
durch staatliche Organe. Die Beschliisse richten sich meist an das Sekretariat der
CCC oder an ihre Mitgliedskirchen und haben méglichst konkret im Blick, welche
Schritte in BewuBtseinsbildung, Reflexion und Aktion gegangen werden sollen und
welche Bundesgenossen dafiir zu gewinnen sind.

Die Beschéftigung mit sozialen Fragen, aber auch manche zugespitzten Stellung-
nahmen zu politischen Ereignissen im Monatsblatt Caribbean Contact haben der
CCC mancherorts den Ruf einer linkslastigen Organisation eingetragen. Die Tages-
presse von Barbados hat zu dieser Schablone wihrend der Konferenz kriftig bei-
getragen, indem sie z. B. von der Veranstaltung im Stadion am Sonntagnachmittag
fast nur das GruBwort eines einheimischen Pfarrers brachte, der die Konferenz
ermahnte, bei Christus zu bleiben und nicht prokommunistische Politik zu machen.
Der Ministerprisident von Barbados, Errol Barrow, hat dagegen in einer GruBadresse
am ersten Konferenztag die CCC ermutigt, auf ihrem Weg der karibischen Gemein-
samkeit weiterzugehen. Er fand abgewogene, aber deutliche Worte, z. B. gegen die
kulturelle Infiltration. — Schade war, daB der Generalsekretar des Okumenischen
Rates, Emilio Castro (in der Presse als Kubaner angekiindigt!), seine Ansprache
nicht halten konnte, die den Abschlufl der Veranstaltung im Stadion bilden sollte.
Vor einem heftigen Regengull flohen die Versammelten unter schiitzende Dacher
oder in ihre Autos.

Die gewollte oder ungewollte politische Wirkung des Auftretens der CCC wird
weiterhin Gegenstand ihrer Aufmerksamkeit sein miissen. Auch in Zukunft wird es
nicht zu vermeiden sein, daB der Einsatz fiir ein gerechteres Zusammenleben und
der Wille zur Solidaritdt mit den Armen ideologisch mildeutet wird. Der CCC-Stab
will sich aber als Sprachrohr seiner Mitgliedskirchen um Zuriickhaltung bemiihen,
wenn es um die Stellungnahme zu politischen Ereignissen geht.

Als einziger Gast aus Osteuropa hatte der Schreiber dieses Berichts reichlich Gele-
genheit, Fragen iiber das Leben der Menschen und besonders der Christen und Kir-
chen in seinem Land zu beantworten.

In den sehr lebhaften Arbeitsgruppen kam als einer der wichtigsten Punkte die
Notwendigkeit verstidrkter theologischer Arbeit zur Sprache. Nach einem guten An-
laufsjahrzehnt mit soliden Ergebnissen im praktischen Bereich wird deutlich, daB
die CCC Nachholbedarf in der theologischen Grundlegung hat. Das ist nicht etwa
nur fiir ihr ,,Image‘‘ nach auBen nétig, sondern fiir ihr weiteres Zusammenwachsen.
Was kann ,,kontextuale Theologie* leisten, theologisches Nachdenken aus der kari-
bischen Situation heraus im Geflecht der méichtigen Einfliisse européisch-kontinen-
taler und britischer (weniger nordamerikanischer) Theologie? ,,Karibische Identi-
it — ein oft gebrauchtes Stichwort —, gibt es die tiberhaupt schon? DaB sie sich
in den Kirchen entwickelt, ist sicher. Ein allgemein dankbar begriiBter Anfang ist
die seit Jahren regelméBig erscheinende Bibelhilfe fiir Kinder-, Jugend- und Ge-
meindearbeit ,,Fashion Me a People*"

Ein heiBes Eisen ist, wie fast iiberall in der Okumene, die Ordination von Frauen.
Der Antrag der Frauenorganisation Church Women United aus Jamaika, die Mit-
gliedskirchen der CCC zur vollen Beteiligung der Frauen an den Entscheidungen
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auf lokaler und regionaler Ebene aufzufordern und dabei auch die Frauenordina-
tion als vordringlich fiir das 6kumenische Gesprich in die Tagesordnung aufzuneh-
men, wurde auf Dringen katholischer Teilnehmer wesentlich abgeschwicht. Doch
tauscht der Eindruck sicher nicht, daB bei den Voten die Treue gegen Rom stérker
mitspielte als die eigene Uberzeugung.

Die Konferenzsprache war weit iiberwiegend Englisch, doch standen meist Dol-
metscher fiir Spanisch, Franzosisch und Niederldndisch tiber die Simultananlage
zur Verfiigung. Ein BeschluB wurde angenommen, dal moglichst alle Veroffent-
lichungen der CCC in den vier Sprachen erscheinen sollen, um wirklich die ganze
Region zu erfassen.

Vorbereitung und Durchfithrung der Konferenz, durch viele freiwillige Helfer
unterstiitzt, verdienen alle Anerkennung. Der unermiidliche, fiir weitere fiinf Jahre
im Amt bestitigte Generalsekretir Allan Kirton (Methodist) war mit seinem Sekre-
tariat dem Ansturm der Anforderungen meist gewachsen, auch wenn immer wieder
improvisiert werden muBte. (Das groBe Andachtszelt war, ebenso wie die Energiever-
sorgung in der Universitit, in einer Regen- und Sturmnacht zusammengebrochen!)

Erstmalig hat die CCC einigen Vorkidmpfern der karibischen dkumenischen Zu-
sammenarbeit Preise verliehen, unter ihnen Philip Potter, der als Berater in Bridge-
town anwesend war und eine der Bibelarbeiten hielt. Auch zwei Friedenspreise wur-
den verliehen, und zwar an Frau Nita Barrow (Methodistin), die zu den Présidenten
des Okumenischen Rates gehért und ihr Land Barbados als Gesandte bei den Ver-
einten Nationen vertritt, und posthum an den Griinder des karibischen Entwick-
lungsdienstes der Kirchen (CADEC), Robert Cuthbert (Briiderunitat), der 1985 in
Jamaika einem Mordanschlag zum Opfer gefallen war.

Die Neuwahlen fiir Préisidium und Fortsetzungsausschufl waren spannend (und
zeitraubend), da aus dem Plenum zahlreiche Zusatzvorschldge zu den Nominierun-
gen kamen. Der bisherige Prisident, Erzbischof Kelvin Felix (rém.-kath.) aus
St. Lucia, wurde durch Richmond Nelson (Disciples of Christ) aus Jamaika abge-
16st. Eine rémisch-katholische Frau aus Curacao (und nicht ein ebenfalls aufgestell-
ter Bischof) wurde ins Prisidium gewihlt, aulerdem der anglikanische Bischof von
Barbados.

Der Dank an westeuropiische und nordamerikanische Freunde, die der CCC zur
Verwirklichung ihrer Projekte vielfiltig geholfen haben, wurde mehrfach ausgespro-
chen. Der Wille, in Zukunft auch finanziell mehr auf eigenen Fiillen zu stehen,
wurde betont und durch Beschliisse unterstrichen.

,\Wir haben in der Vergangenheit viele gute Dinge in Angriff genommen. Werden
wir die Kraft haben, sie weiterzufithren? Werden wir in der CCC nicht nur die guten
Ideen, sondern den langen Atem haben?‘ Es besteht wohl berechtigte Hoffnung,
dal} die Impulse der 4. Vollversammlung dazu helfen werden, diese Frage mit Ja zu
beantworten.

Theodor Gill
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Das Konzil bewegt sich (schon) im konziliaren Prozef3
Siegen 11

1. ,,Es darf um Gottes willen nicht sein, daB wir gegeneinander Krieg fithren, dal}
wir einander das t4gliche Brot verweigern, dal wir die Schopfung zerstéren* — drei
Uberschriften aus dem ,,Bundesmanifest* (vgl. Anhang) nennen die seit Vancouver
auf der Tagesordnung der Christenheit stehenden Aufgaben. Dieses Bundesmanifest
mit einer Reihe von konkreten Selbstverpflichtungen und Forderungen wird ergénzt
durch die Berichte aus den iiber 50 Arbeitsgruppen. Es wurde von den etwa 1200
Teilnehmern der 2. Okumenischen Versammlung fiir Gerechtigkeit, Frieden und Be-
wahrung der Schopfung am 21. bis 23. November 1986 in Siegen angenommen. Es
versteht sich sowohl als eigener Beitrag zum konziliaren Prozel wie auch als Ein-
ladung an Gruppen, Kirchen und Gemeinden, ihre Positionen zu kldren, deutlich
wahrzunehmen und gleichfalls in das Gesprich der Okumene einzubringen. Die Zeit
dringt — nicht nur vom 6kumenischen Terminkalender bis 1990 her, sondern weil
die Gefihrdung und Vernichtung von Menschenleben und Gottes Schopfung in
einer Exponentialkurve zunimmt.

2. Spirituell wie materiell sind die Gaben der Gerechtigkeit, des Friedens und der
Schépfung, die Gott seiner Welt gegeben und in jedem Gottesdienst, seinen Bund
bekriftigend und erneuernd, austeilt. Sie dankbar zu empfangen, heilit sie zu ,ver-
korpern®, ihnen eine Gestalt im Alltagsleben der wirtschaftlichen, politischen und
wissenschaftlichen Widerspriiche und angeblicher Zwangsldufigkeiten zu geben.
Preman Niles (Genf) betonte gegeniiber der Flut der Worte die Notwendigkeit einer
,Verkorperung des christlichen Glaubens.

3. Schon in der Vorbereitungsarbeit des Tragerkreises aus 32 Initiativen, Netzwer-
ken und Organisationen war ein konziliarer Prozef} gelaufen, auch mit einigen bitte-
ren Erfahrungen von Dissens, Blockierung und der Dominanz politischer oder par-
tikularer Loyalititen gegeniiber christlich-6kumenischen Loyalititen. Die biblischen
Versuchungsgeschichten sind in Leitungsgremien wie in Basisgemeinden der Kirche
dhnlich. Die Konsequenz kann nur heiflen: noch mehr konziliarer Streit in der
Kirche und an ihren Rindern; noch mehr Zusammensitzen, um sich auseinanderzu-
setzen; noch mehr engagierte Praxis fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung; noch mehr Analyse und Reflexion dieser biblischen und politischen
Wirklichkeiten.

4. Die Vertreterinnen und Vertreter der ca. 400 Initiativen, Gemeinden und Grup-
pen waren eingeladen, ein Wochenende miteinander zu arbeiten. Die Zeit war zu
knapp. Die zwei Zielsetzungen, verbindliche Vorschldge auszuarbeiten und die Parti-
zipation aller zu erméglichen, benétigen mehr Zeit. Ein Reader bot den iiber 50
Gruppen Bibeltexte, Bibelarbeiten und das konkrete Beispiel einer Bundesschluf}-
aktion zwischen westdeutschen und siidafrikanischen Gruppen und Gemeinden
gegen die Zwangsumsiedlungen und nicht zuletzt eine methodische Reflexion iiber
Bibel-Basis-Arbeit. Das Gespridch zwischen Bibel, eigener Erfahrung und Praxis-
orientierung braucht noch mehr Ubung. Zu fragen bleibt auch, ob nicht — bei aller
Hochschitzung der mitgebrachten Expertise — viele Gruppen neben dem Erfah-
rungsaustausch nicht auch ein Stiick ,,Fortbildung‘‘ erwarten, zum Beispiel iiber die
alte wie iiber eine neue Weltwirtschaftsordnung.
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5. Der Gottesdienst bezeichnete und feierte die Wegstationen des langen konzilia-
ren Prozesses. Wen wundert es, wenn die Klage einen breiten Raum einnimmt? Die
Klage tiber Christen und Kirchen, iiber die eigene Unentschlossenheit und Ohn-
macht aber war eine Klage unterwegs, nicht vor einer unijberwindlichen‘oder stum-
men Wand.

6. Es war nicht von ungefihr, daf} der genius loci Siegens sich nicht nur in der
Gastfreundschaft Siegerlinder Gemeinden und in der Mitarbeit der ortlichen soli-
darischen Kirche mitteilte. Der Rektor der Universitit, in deren Raumen die Okume-
nische Versammlung ein ganzes Wochenende lang arbeitete, der Ingenieurwissen-
schaftler Professor Rimbach, begriifite mit einer inhaltlichen Stellungnahme die
Teilnehmer. Er machte ,,illusionslos Mut, fiir eine bessere Welt zu arbeiten*, gerade
wegen der Rolle von Wissenschaft und Technik, die unser Zeitalter nicht zuletzt
durch die Anh#dufung ungeheurer Vernichtungspotentiale prigen. Er zitierte
St. J. Lec, den polnischen Aphoristiker: ,,Ich bange, daB der letzte Schrei der Tech-
nik nicht zugleich der letzte Schrei der Menschheit werde.*

In einem der Statements zu Beginn der Gruppenarbeit wurde diese Herausforde-
rung an Wissenschaft und Technik, ihre Innovationspotentiale nicht nur destruktiv
zu schlichter Fortsetzung bisheriger Praxis und ihrer Rahmenbedingungen zu nut-
zen, sondern z.B. anstelle einer Ristungsindustrie alternativ eine Entwicklungs-
industrie, anstelle einer Abfille produzierenden Chemie eine Chemieproduktion in
geschlossenen Kreisldufen zu erarbeiten, deutlich ausgesprochen. Warum wird nicht
getestet, was moglich ist? Warum werden SDI und Atombomben getestet und nicht
die Vorschldge von Reykjavik? Eine 6ffentliche Diskussion und Entscheidung, die
nicht die Interessenvertreter als Experten (in Militér, Kirche, Industrie oder Wissen-
schaft) allein gelten 14Bt, ist notwendig, aus der sich Christen — auch nicht durch
Schweigen — heraushalten konnen. Abseitsstehen oder Schweigen bedeuten Zustim-
mung zum Lauf der Dinge.

7. Das Stichwort ,,Konzil, von Dietrich Bonhoeffer 1934 und von Pater Metzger
1939 iiber Vancouver 1983 bis zu C. E. von Weizsdcker 1985 in die 6kumenische De-
batte gebracht, erweist seine Inspirationskraft. Die 6kumenische Bewegung ist mehr,
gerade auch in praktischer Zusammenarbeit und in der theologischen wie poli-
tischen Reflexion, als die 6kumenischen Zusammenschliisse und offiziellen Begeg-
nungen. Damit ist weder gegen den Okumenischen Rat der Kirchen noch gegen die
Konfessionsfamilien von Rom bis zum Lutherischen Weltbund etwas Negatives
gesagt; denn mit ihnen unabldsbar verzahnt geht die ékumenische Bewegung ihren
Weg. Beide aber haben sich das Tempo und die Klarheit ihrer Schritte nicht durch
Riicksichtnahme auf sich selbst oder die gefilligen Gotzen wie Sicherheit, Wachs-
tum und Konkurrenz, sondern durch die Heil-losen Zustinde der Menschheit und
der Schopfung bestimmen zu lassen. Konkrete Kritik speist sich auch aus der christ-
lichen Tugend der Ungeduld. Siegen war ein Signal, das oft totgesagte Konzil termi-
nologisch und kirchenrechtlich tot sein zu lassen, und zugleich der Aufruf und die
Einilibung in die Praxis: Es lebe der konziliare Proze! Und er lebt.

8. Kardinal Konig (Wien), internationaler Prisident von Pax Christi, begriiBite
ausdriicklich den konziliaren Prozef3 und sprach die Hoffnung auf eine offizielle
und breitere katholische Beteiligung deutlich aus. Er und der Paderborner Erz-
bischof Degenhardt ermutigten die in Siegen versammelten Christen zur Weiter-
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arbeit und Intensivierung. Die katholische Prisenz (u.a. Ordensleute fiir den Frie-
den, katholische Jugend, Pax Christi) muf} als eine hoffnungsvolle und vollgiiltige
Bejahung eines (zwar langen) gemeinsamen Weges angesehen werden.

9. Christen aus iiber einem Dutzend Linder, von der Sowjetunion bis zu den
USA, von Siidafrika bis Brasilien, nahmen teil, ergriffen zum Teil im Plenum, vor
allem aber in den Gruppen das Wort. In Gottesdiensten und in einer Gemeinde-
veranstaltung mit Siegener Ortsgemeinden wurde von ihnen der 6kumenische und
konziliare Prozef sehr anschaulich den Gemeindegliedern nahegebracht. Sie zeigten
ebenso wie die Ansprache von Preman Niles aus Genf, wie notwendig die 6kume-
nische Mitsprache bei allen Versammlungen deutscher Christen ist. Praktizierte
Okumene ist der entscheidende Beitrag zur Erneuerung und Verdnderung unserer
Volkskirche. Auch fiir diesen reformatorischen ProzeB gilt ein Kairos, der nicht auf
Dauer geschaltet werden kann. Er kann voriibergehen. Dann fallen die Kirchen in
der Bundesrepublik, ,,befreit” vom Erwartungsdruck vieler engagierter Christen
und Gruppen, in die Phalanx vieler GroBorganisationen wie Parteien, Gewerk-
schaften, Industrieverbinde oder Universititen zuriick: Sie werden als machtférmig,
aber nicht als innovationsfihig links liegengelassen. Der Exodus derer wird voll ein-
setzen, die in der Oko-, Friedens-, Solidaritits- oder Frauenbewegung leben und
arbeiten. Die leidenschaftliche Auseinandersetzung um die Konten der Deutschen
Bank, die der Evangelische Kirchentag unterhilt, ist durch den brennenden Wunsch
bestimmt, den Kirchentag nicht in jene grofie Koalition der selbst unbewegten Bewe-
ger ziehen zu lassen. Wer solche Sitze als Drohung versteht, liest sie falsch. Sie sind
Wegbeschreibungen méglicher Zukunftswege. Sie miissen nicht notwendigerweise
im Abfall der Volkskirche von groBen Teilen des Kirchenvolkes enden. Das 19. Jahr-
hundert mit dem Exodus der Arbeiter und der Intelligenz muf} sich im Auszug neuer
Gruppen nicht wiederholen.

10. Die Gestalt einer neuen Kirche dimmert weder herauf noch ist sie in eindeu- -
tiger Klarheit zu entdecken. Aber sie wird sich finden, wie sie sich in vielen 6kume- -
nischen Schwesterkirchen schon abzeichnet, wenn die Nachfolge Christi nicht nur
eine Sache individueller Christen, sondern auch von kollektiven Subjekten wie Kir-
chen, Synoden, Gruppen und Gemeinden ist. Der zum Auftakt der Siegener Tage
ausgelegte Bibeltext vom Landtag zu Sichem (Josua 24) steht kritisch zu jeder Priva-
tisierung des biblischen Glaubens. Die Uberlastung und Enttiduschung vieler einzel-
ner Christen braucht die bergende und entlastende Mitnachfolge von Gemeinschaf-
ten, ja Institutionen: ,,Ich und mein Haus wollen dem Herrn dienen.*

Martin Stohr

Anhang
Einladung zu einem Bundesmanifest:
Beitrag der 2. OkumenischenVersammlung
fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung

— Siegen, 21. bis 23. November 1986 —

1. Kirchen und Christen sind herausgefordert, fiir Gerechtigkeit, Frieden und Be-
wahrung der Schépfung einzutreten. Die Antwort auf die Herausforderung kann
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nicht beliebig bleiben. An ihr entscheidet sich heute Nachfolge oder Verleugnung
Jesu. Weil wir im Glauben eine Antwort auf die Herausforderung unserer Zeit fin-
den wollen, haben wir uns versammelt.

2. Im Horen auf Gottes Wort sind wir vor die Entscheidung gestellt, wem wir die-
nen wollen: dem lebendigen und befreienden Gott, dem Vater Jesu Christi, dessen
Bundesvolk wir sind, oder den Gétzen unserer Zeit; den Gotzen des Todes in Rassis-
mus, Sexismus, wirtschaftlicher Ausbeutung, Militarismus und im Mif3brauch von
Wissenschaft, Technologie und Macht. Solche Momente, in denen sich das Volk
Gottes von neuem auf den Weg macht, um Gott zu dienen, BuBle zu tun und umzu-
kehren von falschen Wegen, nennt die biblische Uberlieferung Bundeserneuerung.

3. Der Weg zu einem Konzil des Friedens und der Gerechtigkeit fiir die Menschen
und die ganze Schopfung ist ein solcher Prozef3 der Bundeserneuerung.

Gott hat in Jesus Christus die Welt mit sich und die Menschen untereinander ver-
sohnt. In der Geschichte mit seinem Volk Israel und im Leben Jesu Christi hat er
uns gezeigt, wozu wir berufen sind: zu Schwestern und Briidern in der Einen
Menschheit. Im Abendmahl/Eucharistie feiern wir als Glieder an dem einen Leib
Christi den Bund des Friedens und der Gerechtigkeit. Weil Gott fiir uns diesen Bund
eroffnet hat, konnen wir uns auf den Weg der Ausbreitung dieses Bundes machen:
der Vermehrung von Gerechtigkeit und Frieden, der Bewahrung der Schopfung, der
Aufrichtung von gesunden, heilen und ganzen Beziehungen.

4. Wir wollen uns auf den Weg machen, den Bund Gottes zu bekriftigen und
anzunehmen in unserem Tun und Unterlassen. Darum priifen wir unser eigenes
Leben und die Strukturen, in denen wir leben, ob sie Gebot und Willen Gottes ent-
sprechen, Wir wollen erkennen, wessen Bundesgenossen wir sind, in welche Abhin-
gigkeiten wir uns begeben haben, um dann zu konkreten Schritten der Umkehr zu
gelangen.

5. Wir erkldren:

Es darf um Gottes Willen nicht sein, daf} wir gegeneinander Krieg fiihren.

Aber wir sind eingebunden in das System der atomaren Abschreckung und seines
militdrisch-industriellen Komplexes, das die Welt spaltet, Hunger und Armut ver-
groflert und die Feindschaft institutionalisiert.

Militdrische Sicherheit ist zu einem Gotzen unserer Zeit geworden. Das Ab-
schreckungssystem verheif3t uns Frieden und fordert den Gehorsam gegeniiber sei-
ner eigenen Logik und seinen Gesetzen. Aber dieser Friede ist kein Friede. Es ist der
Frieden der Reichen auf Kosten der Armen. Dieser ,,Friede® produziert zu seiner
Aufrechterhaltung immer neue Angste und immer weitere Aufriistung. Die Produk-
tion von Riistungsgiitern und deren Export verheift wirtschaftlichen Profit. Die
Entwicklung von Weltraumwaffen und die Utopie der Unverwundbarkeit zur Be-
herrschung der Welt als Kriegsfithrungsstrategien und die dazugehérenden Waffen-
systeme lassen einen globalen Krieg immer wahrscheinlicher werden, der die Zersto-
rung allen Lebens bedeutet.

Zu diesem Thema war es aus zeitlichen Griinden nicht méglich, sich auf Beispiele
Zu einigen.

Als Herausforderungen an das politische Handeln der Kirchen wurden unter an-
derem oft genannt: Eintreten gegen Weltraumriistung und weitere Atomversuche:
Absage an die Gotzen Sicherheit und Abschreckung; Eintreten fiir Sicherheits-
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partnerschaft; Schritte zur Aussdhnung mit den Volkern der Sowjetunion und zum
Abbau des Antikommunismus; Unterstiitzung gewaltfreier Widerstandsformen und
Anerkennung der Kriegsdienstverweigerung als dem deutlicheren Zeichen. Als Her-
ausforderungen an die Kirchen, selbst Kirche des Friedens zu werden, wurden unter
anderem oft genannt: Infragestellung der Struktur der Militirseelsorge, Einrichtung
und Unterstiitzung eigener Friedensdienste.

6. Wir erkldren:

Es darf um Gottes Willen nicht sein, daff wir einander das tdgliche Brot
verweigern.

Aber wir sind eingebunden in ein kapitalistisches Wirtschaftssystem und eine
kapitalistische Wirtschaftsordnung mit ihren transnationalen Konzernen und Ban-
ken, in denen eine privilegierte Minderheit die Mehrheit der Menschheit ausbeutet.
Der Grundsatz der Gewinnvermehrung wird iiber die Befriedigung der
Grundbediirfnisse aller Menschen gestellt.

Hunger ist kein Schicksal. Hunger wird gemacht. Er ist ein Produkt ungerechter
Verteilung von Lebensmitteln, Rohstoffen und Produktionsgiitern. Wahrend in der
EG mit hohem finanziellem Aufwand Jahr fiir Jahr Lebensmittel vernichtet werden,
verhungern jahrlich 40 Millionen Menschen und lebt ein Viertel der Menschheit
unterhalb der Existenzgrenze. Das herrschende Weltwirtschaftssystem ist dem ras-
sistischen Apartheidssystem vergleichbar, denn es enthdlt den meisten Volkern die
Beteiligung an der wirtschaftlichen und politischen Macht vor. Es schafft struktu-
relle Arbeitslosigkeit und fordert politische Unterdriickung und die Verletzung der
Menschenrechte um des Profits willen. In der Schuldenkrise agiert der Internatio-
nale Weltwihrungsfonds als neo-koloniales Instrument zur 6konomischen und ideo-
logischen Kontrolle der armen Léinder. Unser Reichtum ist die Armut der anderen.
Aber noch immer meinen wir, das Elend der Menschen besser ertragen zu kdnnen
als die Miihen der Verdnderung.

Als Herausforderung an die Kirchen fiir ihr politisches Handeln wurden mit Vor-
rang genannt: Eintreten fiir umfassende und bindende Sanktionen gegen die Repu-
blik Siidafrika; Eintreten fiir einen Schuldenerla} zugunsten der Zweidrittel-Welt.

Als Herausforderung an die Kirchen, Kirche der Gerechtigkeit zu werden, wurden
mit Vorrang genannt: Abbruch der Verbindungen zu Banken, die mit Siidafrika
Geschiftsbeziehungen unterhalten; Revision der eigenen wirtschaftlichen und
finanziellen Struktur gemal den Kriterien von Gerechtigkeit und Bewahrung der
Schopfung.

7. Wir erkléren:

Es darf um Gottes Willen nicht sein, dafi wir die Schopfung zerstdren.

Aber wir sind eingebunden in ein Zusammenspiel von Wissenschaft und Techno-
logie, das die Grenzen dessen iiberschreitet, was der Schopfung zugemutet werden
kann. Im Machbarkeits- und Fortschrittswahn treibt der Mensch zu Taten, die vor
der Natur und den Menschen nicht mehr verantwortet werden konnen. Das wird
besonders deutlich an der militdrischen und zivilen Nutzung der Atomenergie.

Die Endlichkeit der Ressourcen und die begrenzte Belastbarkeit der Erde wird
miBachtet. In unserem Lebensstil und unseren Produktionsmethoden verkennen wir
das Lebensrecht der Schopfung, in dem das Leben der Menschen wurzelt. Der
Grundbestand der Schépfung wird angegriffen: Der natiirliche Kreislauf der Natur
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zerstort, Atome gespalten und Gene manipuliert. Zur Haushalterschaft sind wir
aufgefordert, aber wir leben iiber unsere Verhiltnisse. Als Treuhdnder fiir unsere
Kinder haben wir die Erde empfangen. Aber wir leben so, als kime nach uns die
Sintflut.

Als Beispiel fiir die Herausforderung an das politische Handeln der Kirchen
wurde genannt: Eintreten fiir die sofortige Stillegung aller Atomanlagen.

8. Uber diese Thesen haben wir unter uns Ubereinstimmung gefunden. Sie sind
das Ergebnis eines Lernprozesses, der nicht erst auf dieser Versammlung begonnen
hat. In verschiedenen Versammlungen und Aktionen haben wir schon versucht,
Schritte der Umkehr zu beschreiben und zu gehen. Wir sind betriibt, da3 unsere
Stimme dabei in unseren Gemeinden und Kirchen nicht immer als aufrichtiges
Zeugnis fiir das Leben der Welt gehort worden ist. Wir verstehen uns als Teil dieser
Kirchen. Aber in den Konflikten um Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung sehen wir heute die ganze Kirche vor Entscheidungen gestellt und zu ge-
meinsamem und eindeutigem Handeln herausgefordert. Worte allein geniigen nicht
mehr.

9. Wir verpflichten uns darum untereinander und voreinander, fiir unser Leben
Konsequenzen zu ziehen aus dem, was wir als Willen Gottes erkannt haben. Die Ein-
sicht in unsere Mitverantwortung fiir die Strukturen der Ungerechtigkeit, des Un-
friedens und der Schopfungszerstérung darf nicht ohne Folgen bleiben.

Wir verpflichten uns zu einem Handeln, das sich gegen Geist, Logik und Praxis
der Abschreckung stellt.

Als Beispiele fiir dieses Handeln nennen wir:

Solidaritdt mit Opfern der Riistungsindustrie; Abbau von Feindbildern zwischen
Volkern; Solidaritdt mit Asylanten; Unterstiitzung gewaltfreier Widerstandsformen.

Wir verpflichten uns zu einem Handeln, das sich an der Not und den Bediirfnis-
sen der Armen, der politisch Verfolgten, der an den Rand Gedringten, der Unter-
driickten, an den Opfern von politischer, militdrischer und wirtschaftlicher Gewalt
orientiert.

Als Beispiele fiir dieses Handeln nennen wir:

Wir wollen aktiv fiir Boykott- und SanktionsmaBnahmen gegen die Republik
Siidafrika eintreten. Wir wollen beginnen, eine Sanctuary-Bewegung in der Bundes-
republik aufzubauen.

Wir verpflichten uns zu einem schonenden Umgang mit der Natur, zu einem
haushilterischen Umgang mit den Ressourcen der Erde und zum Widerstand gegen
Technologien, deren direkte Auswirkungen und mégliche Gefahren fiir Mensch und
Schopfung so gefdhrlich sind, daB sie unverantwortbar sind.

Als Beispiele fiir dieses Handeln nennen wir:

Aus Dankbarkeit fiir Gottes Schépfung verpflichten wir uns, unser Essen bewul-
ter auszuwéhlen und einzunehmen.

In unserer Kirche treten wir dafiir ein, daB kirchliche Hduser und Einrichtungen
nach diesen Grundsitzen gefithrt werden, bei Gemeindeveranstaltungen diese
Grundsitze berticksichtigt werden, in der Gemeinde iiber den Zusammenhang
zwischen unserer Erndhrungsweise und dem Hunger in der Welt aufgeklirt wird.

Angesichts des Hungers in der Welt und der Zerstérung der Lebensgrundlagen
treten wir als Kirche fiir eine gerechte Weltwirtschaftsordnung und fiir die Bewah-
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rung der Schépfung ein. Wir fordern, z. B. den Import von Futtermitteln fiir Tiere
zu vermindern, den Import von Luxuslebensmittel zu reduzieren, gerechte Preise fiir
Agrarprodukte aus der Zweidrittel- Welt zu erméglichen, den 6kologischen Anbau
zu fordern und die Massentierhaltung einzuschrinken.

Die Prioritdten unseres jeweiligen Handelns mogen dabei verschieden sein, aber
sie ergdnzen sich und sind Teile eines gemeinsamen Prozesses der Umkehr.

10. Wir haben uns untereinander informiert und Rechenschaft dariiber abgelegt,
war wir tun wollen, um den Bund mit Gott zu erneuern. Wenn wir zuriickgehen in
unsere Gruppen und Gemeinden, werden wir das Gesprach mit anderen suchen dar-
iiber, ob sie sich den jeweiligen Bundesverpflichtungen, die wir itbbernommen haben,
anschliefen konnen. Wir wollen uns in unserer unmittelbaren Umgebung umschau-
en nach denen, die gemeinsam mit uns auf dem Weg sind, und mit ihnen zusammen-
arbeiten.

Dabei wollen wir uns besonders mit denen zusammenschlieBen, die von Unge-
rechtigkeit, Unfrieden und Schopfungszerstérung betroffen sind; denen in der soge-
nannten ,,Dritten Welt‘* und denen in unserer eigenen Gesellschaft.

Wir wollen uns selbst und andere an Verpflichtungen erinnern, die wir schon ein-
gegangen sind, z. B. Partnerschaften, und sie neu aktivieren und ausbauen. Wir wol-
len vor allem auch iiber die Grenzen unserer Konfessionen weiter zusammenbleiben
und zusammenarbeiten.

11. Wir wissen, dafl unter uns Christen noch Uneinigkeit dariiber besteht, was der
heute gebotene Ausdruck unseres Gehorsams gegeniiber Gottes Willen ist. Dariiber
mul} der konziliare Streit weiter gefithrt werden. Aber wir wissen auch von schon
vorhandener Ubereinstimmung. Daran wollen wir uns orientieren und zu gemeinsa-
men Handlungsperspektiven gelangen. Wir hoffen, daB eine Bewegung unsere Kir-
chen erfassen wird, die die Welt nicht mehr iibersehen und iibergehen kann: eine Be-
wegung fiir das Leben und gegen den Tod, eine Bewegung, die sich der Mitwirkung
an Krieg, Ungerechtigkeit und Umweltzerstérung verweigert und in der treuen
Nachfolge Jesu zeichenhaft eine andere Wirklichkeit lebt: die Wirklichkeit des
Reiches Gottes.

12. Das Ziel einer eindeutigen und wechselseitigen Verpflichtung der Kirchen fiir
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung ist weit gesteckt. Der Weg
dorthin wird aus Erfolgen, aber auch aus Durststrecken und Niederlagen bestehen.
Zur Starkung wollen wir auf unserem Weg das Feiern nicht vergessen. Wir wollen
uns des Sabbats erinnern, den Tag des Bundes, und ihn feiern. Es ist der Tag Gottes,
der Tag der Ruhe nach der Arbeit, der Tag des Lobes iiber Gottes Schépfung und
die Feier des Lebens. Es ist der Tag der aktiven Selbstbegrenzung um des Rechtes
der Schwachen und Armen willen. In der Erinnerung an die Auferstehung Jesu und
die Stiftung des Sabbats wollen wir die Durchbrechung der Gewohnheit feiern, wol-
len feiern, daf3 nicht alles so bleibt, wie es ist.
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Chronik

Der Reformierte Weltbund wird
seine nichste Vollversammlung 1989 in
Seoul/Korea abhalten. Thr Thema: Was
sagt ihr, daB ich sei? Der Bund hat der-
zeit 161 Mitgliedskirchen. Beim Luthe-
rischen Weltbund ist fiir dessen
8. Vollversammlung 1990 Brasilien vor-
gesehen. Der LWB hat 104 Mitglieds-
kirchen.

Unter dem Thema ,,Diakonia 2000
hielt die Kommission fir Zwi-
schenkirchliche Hilfe, Fliicht-
lings- und Weltdienst des ORK
(CICARWS) mit 300 Teilnehmern vom
19. bis 26. November eine Weltkonsulta-
tion in Larnaca/Zypern. Die OR wird
berichten.

Ende Oktober fand in Genf ein Tref-
fen von Vertretern aus 70 nationalen
Kirchen- und Christenrdten aus
aller Welt statt, bei dem tiber die Bedeu-
tung dieser Rite fir die okumenische
Bewegung beraten wurde. Die ACK der
BRD war durch Pater Laurentius Klein,
diejenige der DDR duch Pastor Martin
Lange vertreten.

Zur 111, Prdkonziliaren Konfe-
renz versammelten sich 70 Vertreter
der orthodoxen Kirchen im Orthodoxen
Zentrum in Chambésy bei Genf. Sie ver-
abschiedeten vier Vorlagen fiir das
kiinftige orthodoxe Konzil, darunter
erstmals ein Dokument zur Frie-
densfrage.

Vertreter vieler christlicher Weltbiinde
und 11 anderer weltweiter Religions-
gemeinschaften sind auf Einladung von
Papst Johannes Paul II. am 27. Oktober
zu einem bishér einmaligen Gebets-
treffen fiir den Frieden nach Assi-
si gekommen. Das Treffen sollte nach
dem Willen des Papstes die ,,andere
Dimension des Friedens* und die alter-
native Art der Friedensforderung her-
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ausstellen, die von den Religionen und
vom Gebet ausgeht. Inzwischen sind
alle Beteiligten fiir August 1987 nach
Kyoto/Japan eingeladen worden, um
dort den 1200. Jahrestag der Griindung
eines herausragenden buddhistischen
Heiligtums mit Gebeten fiir den Welt-
frieden zu begehen.

In einer gemeinsamen Konsulta-
tion beschiftigten sich die Katholische
Ecuadorianische Bischofskonferenz, der
Lateinamerikanische Kirchenrat und die
Karibische Kirchenkonferenz mit den
Herausforderungen durch neue religi¢se
Bewegungen und Sekten.

Die Generalsynode der Kirche
von England bestitigte Mitte Novem-
ber, daB der AbschluBbericht der
(neuen) Anglikanisch/Rémisch-katho-
lischen Internationalen Kommission
eine ausreichende Grundlage fiir die
néchsten konkreten Schritte in Richtung
auf eine Ausséhnung beider Kirchen
darstellt.

Ein Pastoralschreiben, in dem die
katholische Bischofskonferenz
der Schweiz ohne Fithlungnahme mit
dem Schweizerischen Evangelischen
Kirchenbund bisher geduldete ckume-
nische Praxis im Bereich des Herren-
mahls widerrief und die kirchenrecht-
lichen Regelungen als iiberall verbind-
lich einschérfte, ist in der Schweiz weit-
hin auf Widerspruch gestoBen und hat
zur Absage eines geplanten Besuchs der
ACK Schweiz im Vatikan gefiihrt.

Eine Delegation des Nationalen
Christenrates der VR China be-
suchte im Oktober die Kirchen in der
DDR.

Die Landeskirchenversammlung der
Lutherischen Kirche in Un-
garn, die alle drei Jahre zusammentritt,
besprach im November das Verhiltnis



der beiden Konzepte ,,Theologie der
Diakonie** und der ,Erneuerungs-
initiative briiderliches Wort*.

Am 7. Dezember wurde in Ausch-
witz der erste Bauabschnitt einer
internationalen Jugendbegeg-
nungsstidtte eingeweiht, fiir deren
Verwirklichung sich die Aktion Siihne-
zeichen und der polnische Verband
,.Kadmpfer fiir Freiheit und Demokratie
gemeinsam eingesetzt hatten.

Zwischen der Evangelisch-Lutheri-
schen Kirche Finnlands und der EKD
wurde bei einem Besuch des Ratsvorsit-
zenden in Finnland ein Partner-
schaftsvertrag fiir kiinftig engere
Zusammenarbeit unterzeichnet. Die
Lutheraner Finnlands hatten sich kiirz-
lich mit grofler Mehrheit fiir die Frauen-
ordination entschieden. Doch muf
der Beschluf3 noch vom finnischen Par-
lament bestdtigt werden.

Der Rat der EKD und die Deut-
sche Bischofskonferenz haben
eine gemeinsame Arbeitsgruppe einge-
setzt, die sich mit dem Schutz des Le-
bens und der Bewahrung der Schépfung
befassen soll. Die katholische Bi-
schofskonferenz wund die Bi-
schofskonferenz der VELKD bil-
deten eine Arbeitsgruppe, die den bishe-
rigen Dialog beider Konferenzen fortset-
zen und Fragen der Kirchengemein-

schaft zwischen beiden Kirchen klédren
und vertiefen soll.

Eine gemeinsame Bibelausgabe
,.Neues Testament Griechisch und
Deutsch* haben die beiden Bibelwerke
in Stuttgart vorgestellt. Die Ausgabe
enthilt den Nestle-Aland-Text, den revi-
dierten Luther-Text von 1984 und die
Einheitsiibersetzung.

Die Arnoldshainer Konferenz
beschlo3 auf ihrer Herbsttagung in
Hofgeismar ,,Empfehlungen zur Ordi-
nation* und das Muster einer Tauf-
ordnung, die Generalsynode der
VELKD in Goslar eine neue Tauf- und
Trauordnung.

Mit der Verabschiedung eines ,,Bun-
desmanifestes* endete am 23. Novem-
ber in Siegen die II. Okumenische Ver-
sammlung fiir ,,Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schépfung® (s.
dazu S. 89). Schon am 19. November
hatte in K&ln eine dkumenische Ver-
sammlung ,,Schritte zum Konzil des
Friedens* mit 10 000 Teilnehmern statt-
gefunden, unter ihnen Kardinal Kénig/
Wien.

Zur Schluflveranstaltung fiir das Jahr
des Friedens kam die kontinentale
Gruppe der Christlichen Friedens-
konferenz (CFK) am 24. Oktober in
Hannover zusammen.

Von Personen

Der bisherige Metropolit der Moldau,
Teoctist Arapescu, wurde am
16. November als neuer Patriarch der
Ruménischen Orthodoxen Kirche in-
thronisiert. Fiir den ORK und die EKD
nahm Prisident D. Held an den Feier-
lichkeiten teil.

Als Nachfolger von Kardinal Hume,
England, wurde vom Rat der Euro-
péischen Bischofskonferenzen (CCEE)
der Erzbischof von Mailand, Kardinal
Martini, zum Présidenten gewzhlt.

Bischof Mesrob K. Krikorian
wurde Oberhirte der armenisch-ortho-
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doxen Dibzese in Mitteleuropa mit Sitz
in Wien, zu der auch die Bundesrepu-
blik und Schweden gehoren.

Bischof Karl Heinz Stoll, Nord-
elbische Kirche, wurde zum Ko-Vorsit-
zenden der ,,Gemeinsamen Internatio-
nalen Lutherisch-Orthodoxen Kommis-
sion*‘ berufen.

Bischof Peter Krusche, Hamburg,
wurde neuer Vorsitzender des Evange-
lischen Missionswerks. Seine Stellvertre-
ter sind Bischof Sticher, Ev.-meth.
Kirche, und der bisherige Vorsitzende
Pastor Buttler.

Mit dem Landespropst der deutschen
Evanigelisch-Lutherischen Kirche in Na-
mibia, W.J.Blank, wurde erstmals
ein Weiler neuer Prisident der Vereinig-
ten Evangelisch-Lutherischen Kirche
(VELKSWA). Diese beschlof3 aulerdem
fiir 1992 die Fusion ihrer drei Mitglieds-
kirchen, die zusammen mehr als die
Hilfte der namibischen Gesamtbevolke-
rung umfassen.

Als Nachfolger von Pater Dr. Lau-
rentius Klein OSB wahlte die Ar-
beitsgemeinschaft christlicher Kirchen
in der Bundesrepublik Deutschland und
Westberlin den griechisch-orthodoxen

Theologen Dr. Athanasius Basde-
kis mit Wirkung vom 1. Juni 1987 zum
Geschiftsfithrer der ACK und Leiter der
Okumenischen Centrale in Frankfurt.
Dr. Basdekis ist dort seit fast zwolf Jah-
ren als orthodoxer Referent tétig.

Der altkatholische Pfarrer Ernst
Kreuzeder wurde als Nachfolger des
reformierten Landessuperintendenten
Peter Karner zum Vorsitzenden des
ORK in Osterreich gewihlt. Diesem Rat
gehdren 13 Kirchen an.

Am 31. Dezember vollendete Prof.
Heinrich Fries, Mitherausgeber un-
serer Zeitschrift, sein 75. Lebensjahr.

Es verstarben:

— am 23. September Erzbischof Phi-
lotheos, friitherer Leiter der Didzese
von Berlin und Deutschland der Rus-
sisch-Orthodoxen Kirche im Ausland;

— am 23. Oktober der Erzbischof der
Estnischen Evangelisch-Lutherischen
Kirche, Edgar Hark, 78jihrig in
Tallin;

— am 29. Oktober die frithere Bundes-
gesundheitsministerin und OKR im
Kirchlichen Auflenamt der EKD, Dr.
Elisabeth Schwarzhaupt, mit
85 Jahren in Frankfurt.

Zeitschriftenschau
(abgeschlossen am 10. Dezember 1986)

1. Rezeption der Lima—Texte

Wenn auch der Rezeptionsprozel3 der
LimaTexte keineswegs abgeschlossen
ist, so kann man doch sagen, daB sehr
viele Kirchen, darunter auch nicht weni-
ge aus der Dritten Welt, Stellungnah-
men an den ORK geschickt haben. Zwei
Dokumentationsbdnde (BEM I = F&O
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Paper 129 und BEM II = 132) sind in-
zwischen von der Kommission fiir Glau-
ben und Kirchenverfassung veroffent-
licht worden; weitere, ein Band auch in
deutscher Sprache, sind geplant. Ent-
sprechend ist auch das Echo in den ver-
schiedenen Zeitschriften des letzten
Quartals:



Réponse du Patriarcat oecuménique
au document de Lima, Episkepsis no
367/17.11.1986; Stellungnahme der Ru-
manisch-Orthodoxen Kirche zum Lima-
Dokument, KEK-Dokdienst Nr. 22/1986;
Der Kirchenbund zum Lima-Papier,
Kirchenblatt fiir die ref. Schweiz,
Nr. 21/1986; Alan P F. Sell, Some Re-
formed Responses to BEM, RefWorld
3/1986, 549-565 und RefPerspektiven
Nr. 252/1986; Michel de Montmollin,
Questions posées a une Eglise réformée
par la ,reception‘ d'un document oecu-
ménique, Irénikon 3/1986, 307-—313;
National Council of the Churches of
Christ in the USA, Baptism, Eucharist
and Ministry Conference, April 2—4,
1986, Chicago, Mid-Stream 3/1986,
322-329; Erich Geldbach, Echo auf
Lima, MdKonfInst 5/1986, 87-91;
Richard R. Roberts, Der Stellenwert des
kirchlichen Amtes im okumenischen
Gesprdach aus anglikanischer Sicht,
ZThk 3/1986, 370—403.

Der MD der Okumenischen Centrale
Nr. 16—20/1986 enthilt vier Beitrige
iber den Rezeptionsprozefl der Lima-
Texte in den Mitgliedskirchen der Ar-
beitsgemeinschaft christlicher Kirchen
in der BRD: Hans Vorster iiber den Ver-
lauf der Rezeption in den Kirchen und
die Beantwortung der Fragen der Kom-
mission, Laurentius Klein iiber die
Taufe, Wolfgang Miiller iiber die Eucha-
ristie und Athanasios Basdekis iiber das
Amt.

2. Theologische Dialoge

Wolfgang Beinert, Miteinander spre-
chen. Regeln fiir den o6kumenischen
Dialog, KNA-OKI Nr. 49/1986; Giin-
ther Gafimann, Nature and Function of
Bilateral and Multilateral Dialogues,
Mid-Stream 3/1986, 299-308; Emma-
nuel Lanne, Two Decades of Bilateral
Conversation, ebd. 309-321; Hans

Jorissen, Inwieweit sind Dialoge und
ihre Ergebnisse verbindlich fiir die
Kirche? Erwdgungen aus katholischer
Sicht, MD der OC Nr. 11/1986; Emma-
nuel Lanne, Une méme foi, une méme
communion. A propos du dialogue thé-
ologique entre Orthodoxes et Catholi-
ques, Irénikon 3/1986, 338—351; Docu-
ments: Rome et Cantorbéry. Echange de
lettres sur l'ordination des femmes, ebd.
352-365; Hans-Dietrich Altendorf, Re-
formiert-anglikanische Gespriche, Kir-
chenblatt fiir die ref. Schweiz, Nr.
22/1986; Lukas Vischer, Zum kommen-
den Dialog zwischen orthodoxen und
den reformierten Kirchen, MD der OC
Nr. 12/1986.

3. Grundsitzliches zur Okumene und
Einheit der Kirchen

Harding Meyer, Fundamental Diffe-
rence — Fundamental Consensus, Mid-
Stream 3/1986, 247—259; Anton Ugol-
nik, Unity and the Orthodox Sensibility,
ebd. 260-275; J M.R. Tillard, We are
Different, ebd. 276—286; S. Mark Heim,
Modes and Levels of Confession: A
Protestant Perspective on ‘“‘Basic Diffe-
rences”, ebd. 287—298.

Unity and Union as a Challenge to
the Reformed Family. Report of a Con-
sultation held in New Delhi from Octo-
ber 8-11, 1985, RefWorld 3/1986;
582—588; Jiirgen Roloff/Manfred Seitz,
Thesen zum Verstindnis der Ordina-
tion, LuthMon 12/1986, 565—566; Rai-
ner Stahl, Okumene als Priifstand fiir
Vertrauen. Ein  Erfahrungsbericht,
Standpunkt 11/1986, 300—302; Hans A.
Frei, Die altkatholische Kirche — ein
Modell fiir die Okumene, Christen
heute, 10/1986, 4—6; La Ille Conféren-
ce panorthodoxe préconciliaire (Cham-
bésy, 28.10— 6.11.1986), Episkepsis, no
386/1986 (s. auch epd-Dok Nr. 27/
1986).

109



Bischof Gregorij, Uber die Lage des
Okumenismus. Bericht an das Bischofs-
konzil der Russischen Orthodoxen
Kirche im Ausland, IOK (Kirchenamt
der EKD) Nr. 16—1986/2, 42—48.

Sigurd Daecke, Springprozession zur
Kircheneinheit? Zum gemeinsamen
Ausdruck des Glaubens, EvKom
11/1986, 628—631.

4. Ekklesiologische Grundfragen

Joseph Kardinal Ratzinger, Theologie
und Kirche, IntkathZ 6/1986, 515—533;
P Keller, Permanence et mutation de
I’Eglise locale, Unité¢ Chrétienne, Nr.
84/1986, 5—-22; Georges Tsetsis, La
dimension universelle de I’Eglise locale,
ebd. 23—64; Charles Curran, ,,Das Lehr-
amt befindet sich notwendigerweise
eher in der Nachhut® — ein Interview,
HerKorr 11/1986, 524-530; Walter
Schépsdau, Die Kompetenz des Lehr-
amtes in Fragen der Moral. Zum ro-
mischen Lehrverbot fiir Charles Curran,
MdKonfInst 5/1986, 91-96; Wolfgang
Beinert, Ekklesiologische Aspekte der
Heiligenverehrung, Catholica 3/1986,
187—202; Georg Hinzen, Das reforma-
torische Abendmahl aus katholischer
Sicht. Uberlegungen zur Auslegung von
UR 22, ebd. 203—228.

5. Weitere beachtenswerte Beitrige

a) Konferenz Europdischer Kirchen

Karl Hennig, Schottisches Tagebuch
(I). Notizen von der IX. Vollversamm-
lung der Konferenz Europiischer Kir-
chen in Stirling und Interviews mit Glen
Williams und Hans-Eberhard Fichtner,
Standpunkt 11/1986, 286—293.

Horst Jesse, Konferenz Europdischer
Kirchen tagte in Schottland, LuthMon
11/1986, 488 f.

Michael Weinrich, Ein Hoch iiber
Schottland, RefKirchZ 11/1986, 315 f.
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b) Konziliarer Prozefi zum Frieden

Wolfgang Raupach, Schritte auf dem
Weg zum ,,Konzil des Friedens®, Junge
Kirche 10/1986, 534—538.

2. Okumenische Versammlung fiir
Gerechtigkeit, Frieden und die Bewah-
rung der Schépfung, ebd. 539—-543.

Archimandrit Tichon/W. Nikitin, Das
Friedenszeugnis der Russischen Ortho-
doxen Kirche und des Okumenischen
Rates, StimdOrthodoxie 9/1986, 41—45.

W. A. Visser 't Hooft, Was konnen
die Kirchen fiir den Frieden tun?,
ZeichdZ 9/1986, 209-213.

Das Gebetstreffen von Assisi, LOs-
servRomano 44+45/1986.

c) Gentechnologie und Ethik

Gerhard Rdckle, Bio- und Gentech-
nologie — der neueste Stand der Dis-
kussion, Diakonie 4/1986, 240—251.

Harald Kretschmer, Medizin in der
Dritten Welt, ebd. 236—239.

Schwerpunkt: Medizinische Ethik mit
Beitrigen von Rolf-Peter Callies, Her-
mann Ringeling u.a., ZEvEth 3/1986.

Ulrich Eibach, Zu Bedeutung ethi-
scher Normen in der biomedizinischen
Ethik, ZeichdZ 9/1986, 223—229.

Martin Honecker, Gentechnik — ethi-
sche Standards fiir Europa sind unver-
zichtbar, Diakonie 5/1986, 310—320.

Roland Rosler, Geschaffen, nicht ge-
zeugt. Wissenschaftlich-technische Mog-
lichkeiten und ethische Grenzen der Gen-
Technologie, I)OsservRomano Nr. 47/
1986.

d) Kirche und Gesellschaft

Susanne Thierfelder, Theologie der
Diakonie und die diakonische Gemein-
de, Diakonie 3/1986, 183—196.

Franz Kamphaus, Wer mul} sich ent-
wickeln? Entwicklungspolitik in christ-
licher Perspektive, EvKomm 7/1986,
380-382.



Ulrich Duchrow, Kirche in der Markt-
wirtschaft, Der Uberblick 3/1986, 23—26.
Paul Loffler, Grenziiberschreitung zu
den Armen. Okumenische Herausforde-

Neue
DIE ERLOSUNG UND IHRE FEIER

Raymund Schwager, Der wunderbare
Tausch. Zur Geschichte und Deutung
der Erlosungslehre. Kosel-Verlag,
Miinchen 1986. 327 Seiten. Paper-
back DM 34,—.

Das Buch besteht aus zehn Aufsitzen,
die zwischen 1980 und 1986 in der ,,Zeit-
schrift fiir katholische Theologie®* er-
schienen sind. Die Studien behandeln
monographisch jeweils einen Autor
(samt Kontrahenten) oder einen be-
grenzten dogmengeschichtlichen Typus
der Vers6hnungslehre: Markion und Ire-
ndus; Christi Sieg iliber den Teufel (bei
den Kirchenvitern); Athanasius; Gregor
von Nyssa; Pelagius und Augustin; Ma-
ximus Confessor; Anselm von Canter-
bury; Luther; Karl Barth und Hans Urs
von Balthasar. Ein Personenregister
dient der ErschlieBung des Buches.

Die Abschnitte gehéren nicht nur aus
dem #duBerlichen Grund zusammen, daf3
sie von Anfang an im Blick auf eine
kiinftige gesammelte Veroffentlichung
konzipiert wurden; sie werden vielmehr
durch einen hermeneutischen Schliissel
zum Verstédndnis der Versohnungslehre
geeint. Diesen Schliissel entnimmt Vf.
den Werken des franzésischen Literatur-
wissenschaftlers René Girard (La violen-
ce et le sacré, 1972; Des choses cachées
depuis la fondation du monde, 1978).
Girard geht davon aus, daB alle Men-
schen zur Gewalt neigen. In kollektiven
Entladungen richten sich die Aggressio-

rung fiir den Kirchlichen Entwicklungs-
dienst, ebd. 27-31.

Athanasios Basdekis

Biicher

nen auf zufillige Opfer (Siindenbécke);
in den Religionen gelang es, durch Ri-
tualisierung (Opferdienst) das Gefihrli-
che zu kanalisieren. Die Bedeutung Jesu
bestand darin, dalB} er zum Siindenbock
gemacht wurde, dies aber in der Weise
ertrug, daB seine Verkiindigung schlie3-
lich doch die Einsicht der Menschen
weckte und ihnen die Unheilsallianz von
Lige und Gewalt aufdeckte. Jesus
mulfite sterben, nicht weil Gott, sondern
weil die Menschen eines Opfers bedurf-
ten. Wéhrend die Siinde auf Jesus iiber-
tragen wird, empfiangt der Mensch den
Geist der Liebe.

Mit Hilfe des Motivs vom wunderba-
ren Tausch beleuchtet Vf. nun die einzel-
nen dogmengeschichtlichen Auspragun-
gen der Versbhnungslehre, wobei er sich
Luther besonders ausfiihrlich widmet.
Er vermeidet aber ein vordergriindiges
Vergleichen mit Girards Theorie, son-
dern geht der jeweiligen geschichtlichen
Konzeption so lange nach, bis sie dem
Leser in ihrer Eigenart und in ihren im-
manenten Spannungen vor Augen steht.

Trotz seiner Ausfiihrlichkeit wirkt das
Buch unabgeschlossen: Der Leser méch-
te nun gerne wissen, wie die wahre Ver-
sohnungslehre beschaffen ist. Als Vorar-
beiten dazu sollen die Studien dieses
Bandes dienen. Die eigentliche Darstel-
lung der Vers6hnungslehre, die dann
auch den Malistab fir die dogmenge-
schichtlichen Urteile deutlicher machen
wird, ist also noch zu erwarten.

Rolf Schifer

111



Ulrich Kiihn, Sakramente. (Handbuch
Systematischer Theologie, Bd. 11.)
Giitersloher Verlagshaus Gerd Mohn,
Giitersloh 1985. 332 Seiten. Kart.
DM 68,—.

Wie alle Biande dieser Reihe hat auch
dieser drei Schwerpunkte: die Theologie
der Reformatoren in ihrer reifen Gestalt,
die moderne Auffassung in verschiede-
nen Auspragungen und die Synthese des
Vf.s.

Der erste Teil beginnt mit einer aus-
fithrlichen Darstellung von Luthers Sa-
kramentenlehre aufgrund des Groflen
Katechismus. Daran schlieBen sich Me-
lanchthon (Spatform der Loci) und Cal-
vin an (Instituto 1559).

Im zweiten Teil werden zunédchst Elert
und Althaus als lutherische Theologen
mit recht unterschiedlicher Sakramen-
tenlehre einander gegeniibergestellt. Der
reformierte Typus wird an Otto Weber
und — speziell in der Tauflehre — an
Karl Barth verdeutlicht. Der Vollstdn-
digkeit halber, aber ohne erkennbare
Folgen fiir das Ganze, kommt Paul Til-
lich zu Wort.

Uber ein Drittel des Buches ist der
Synthese gewidmet: ,;Theologie der Sa-
kramente in reformatorischer Verant-
wortung heute®’. Hier werden die Ansat-
ze, Tendenzen und Probleme, die in den
vorausgegangenen Referaten notiert
worden sind, zusammengefal3t, mit wei-
teren zeitgendssischen Konzeptionen
verglichen und zu einer eigenen Sakra-
mentenlehre verarbeitet.

Die tibersichtlichen und zuverldssigen
Referate, die dem Charakter des Hand-
buches geméB nicht alle Details erfassen
konnen, sind reichlich mit Quellen- und
Literaturnachweisen versehen, so daf
zugleich eine Einfiithrung in einzelne Be-
reiche der Diskussion gegeben wird (z.B.
in die Bemithungen des Luthertums, mit
Luthers Sakramentenlehre zurechtzu-
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kommen). Ein Sach- und ein Namens-
register beschlieBen den Band.

Der 6kumenische Gesichtspunkt des
Buches kommt schon in den Referaten
zur Geltung und bestimmt dann un-
iibersehbar den eigenen Entwurf. Das
vorherrschende Leitmotiv ist der ekkle-
siale Charakter des Sakraments. Luthers
frithe Traktate sind viel ergiebiger als
seine Katechismen. Melanchthon mit
seiner Definition des Sakraments als
,.Ritus® oder Calvin mit der Doppel-
struktur von gottlicher VerheiBung und
menschlichem Zeugnis kommen der
Suche nach einem Verstidndnis von
Taufe und Abendmahl eher entgegen als
Luther mit seinem Gegeniiber von
Heilsgabe und einzelnem Christen.

Die ekklesiologische Dimension der
Sakramente gestattet es, die untereinan-
der differierenden Tendenzen der Abend-
mahlsbewegung zusammenzufassen und
sie fiir die gesamte Sakramentenlehre
fruchtbar zu machen: Sakrament als
Handlung der Gemeinde, als Heils-
zeichen, als kommunikativer und iden-
titdtsfordernder Ritus und als messia-
nische Zeichenhandlung. Die Gegen-
position, welche iiberwunden werden
soll, 148t sich mit der Wendung ,Wort
und Glaube“ (z.B. bei Ebeling) kenn-
zeichnen.

Die Interpretation von Taufe und
Abendmahl als Tun der Kirche entlastet
von dem Zwang, die Sakramente auf
eine Stiftung Jesu zuriickfiihren zu miis-
sen. Statt dessen wird in der urchristli-
chen Geschichte zwischen Jesus (vor
Ostern) und dem Erhohten (Geist, Ge-
meinde) ein ,,Stiftungszusammenhang*
postuliert, der nun die Last der Begriin-
dung zu tragen hat. Diese Begriindung
vermag allerdings viel mehr auszuhalten
als nur zwei Sakramente und deren bi-
blische Merkmale. Hier tritt eine Nei-
gung ans Licht, durch irenische Aufnah-



me moderner katholischer Eucharistie-
deutungen und evangelischer Versuche
die Abendmabhlsliturgie zu beleben, eine
6kumenische Fiille der Lehre zu erzie-
len. Die 6kumenischen Einigungsdoku-
mente der letzten Jahrzehnte spiegeln
sich darin wider. Freilich stellt sich er-
neut die Frage nach dem Kriterium, das
die Synthese steuert.

Rolf Schifer

John Deschner, Wesley’s Christology.
An interpretation. Southern Metho-
dist University Press, Dallas 1960.
Reprint 1985 with a new foreword by
the author. 221 Seiten. Paperback
$12.95.

Wo es um die Christologie geht, liest
Deschner die Schriften von Wesley als
Zeugnisse einer theologischen Konver-
sion. Danach erhilt Wesley am Abend
des 24.5.1738 gegen 20.45 Uhr bei sei-
ner Bekehrung nicht eine brandneue
Theologie direkt vom Himmel, sondern
seine zu diesem Zeitpunkt bereits klar
ausformulierte Theologie wurde mit
Gott versohnt, und es beginnt ein le-
benslanger Kampf und Lernprozel,
diese Theologie umzugestalten. Bildlich
gesprochen wird die Theologie von Wes-
ley vom alten Baum abgeschnitten und
auf einen neuen Baum aufgepfropft.
Der so verpflanzte Zweig verliert nie sei-
nen Charakter, aber er hat andere Wur-
zeln und Sifte, die ihn und seine Friichte
ndhren. Bei der Interpretation von Wes-
leys Entwicklung diirfen wir nicht davon
ausgehen, daB seine Leidenschaft fiir
die Heiligung die neu geschenkte evan-
gelische Betroffenheit durch die Recht-
fertigung aus Glauben iiberflutet. Es
verhdlt sich gerade umgekehrt: Wesley
ist nach Herkunft und Ausbildung ein
Moralist. Seine Theologie ist bestimmt
durch einen legalistischen Denkrahmen,
in dem durch die Widerfahrnis der
Rechtfertigung eine evangelische Betrof-

fenheit aufbricht. So besteht Wesley
etwa auf einem alles durchdringenden
Moralgesetz, das in der Schopfung ver-
ankert ist, und auf einem Jiingsten
Gericht, in dem ohne Gnade nach Wer-
ken geurteilt wird. Dann auf einmal fin-
den sich bei ihm eine Lehre von der
Rechtfertigung, die um jeden Preis auf
der Prioritit des Glaubens besteht, und
eine Vorstellung vom Jiingsten Gericht,
die die Satisfaktion von Gottes Gerech-
tigkeit herabspielt. Hier werden Un-
gereimtheiten und Spannungen sichtbar,
die auf Umbriiche hindeuten. Nach
Deschner findet diese Umwandlung vor
allem darin eine theologische Form, daf3
Wesley dem priesterlichen Amt Christi
den Vorrang vor dem prophetischen und
koniglichem Amt einrdumt. Dabei ist
durchweg zu beobachten, dall Wesley
mit grofler Freiheit Elemente der prote-
stantischen Tradition aufnimmt und
damit zeigt, daB er weder durch einen
lutherischen noch durch einen refor-
mierten Denkansatz zu begreifen ist.

Nur so ist es erklédrlich, warum Wesleys
Lehre von den guten Werken in eine
Lehre von der Rechtfertigung iibergeht;
warum sein Moralismus einmiindet in
die Verheilung, den Glaubenden nahe
bei Christus zu halten; warum die Beto-
nung der gottlichen Natur Christi nicht
nur eine Sanktion fiir das Gesetz dar-
stellt, sondern ein Weg ist, um Christi
unverdiente Gnade zu preisen; warum
die Lehre von den drei Amtern nicht ein-
fach eine Form des Problems vom zwei-
fachen Heil wird, sondern ein Festhalten
an dem vermittelnden Werk der Gnade,
das seinen Grund in dem priesterlichen
Opfer Christi am Kreuz hat. Dieser Ver-
such, die Theologie Wesleys als eine in
Gang befindliche Wandlung zu lesen,
dndert nichts daran, dafi Wesley durch-
gingig zwei Gesichter hat. Um im Bild
zu bleiben: Es gibt hier in der Tat den
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alten Zweig und die neue Frucht, doch
es sind eben die Friichte, an denen der
Baum erkannt wird.

Deschners Buch bemiiht sich um die
Rezeption des apostolischen Glaubens
in der methodistischen Tradition. Es
gcht ihm um den Nachweis, daB} fur
Wesley gerade die Christologie nicht der
Anhang, sondern die Voraussetzung sei-
ner Theologie ist. Dabei zahlt es sich
aus, daf} der Verfasser die wesleyanische
Christologie auf dem Hintergrund des
Lehrsystems der altprotestantischen
Orthodoxie darstellt und dadurch die
Besonderheiten und Spannungen in
Wesleys Christologie in den Blick be-
kommt, ohne falsche Gewichtungen
vorzunehmen und ohne sich in einen
unfruchtbaren Streit iiber die Originali-
tit Wesleys einzulassen. Im Gegensatz
zu der ebenfalls hochspezialisierten
Sprache der modernen systematischen
Theologie hat der Riickgriff auf die Ein-
teilung der altprotestantischen Ortho-
doxie den Vorteil der historischen und
sachlichen Nihe. Dieser ungewohnliche
Ansatz hinwiederum macht es moglich,
dall Deschner fiir seine Untersuchung
mit Erfolg zuriickgreift auf die schwieri-
gen Notes on the New Testament von
Wesley, die zu den wenig genutzten
Standards der methodistischen Tradi-
tion gehoren, als exegetisches Material
eine besondere hermeneutische Sensibi-
litdt erfordern, und die in sich eine Ver-
arbeitung der Einsichten verschiedener
zeitgenossischer Exegeten (z. B. Johann
Albrecht Bengel) darstellen. Das Buch
hat sehr gute Anmerkungen, die zum
Teil schon das Material zur Einfithrung
in andere Aspekte der Theologie von
Wesley (z.B. Heilsgeschichte) anbieten.
Es ist zu begriiffen, daf} Deschners Inter-
pretation aus Anlaf} des 200jahrigen Ju-
biliums der Griindung der United
Methodist Church in den Vereinigten
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Staaten im Jahre 1984 wieder zugéng-
lich gemacht worden ist. Eine Bestéti-
gung hat diese Arbeit von ganz anderer
Seite gefunden. In seinem Buch Chri-
stianity in European History hat Wil-
liam Clebsch nachgewiesen, daB es Wes-
ley in seiner Zeit gelingt, die auseinan-
derstrebenden Stromungen des Moralis-
mus und des Pietismus durch seine
Lehre von der Perfektion zusammen-
zubringen. Es bleibt das Verdienst
Deschners, daB er zeigt, wie Wesley fiir
diese Synthese einen christologischen
Rahmen absteckt, der in nachreforma-
torischer Zeit und unter den Bedingun-
gen der industriellen Revolution das
systematisch artikuliert, was er in der
Praxis lebt und organisatorisch schon
bewiltigt hat.

Karl Dieterich Pfisterer

KIRCHE UND AMT

Heinrich Déring. Grundril der Ekkle-
siologie. Zentrale Aspekte des katho-
lischen Selbstverstindnisses und ihre
6kumenische Relevanz. (Grundrisse,
Bd. 6.) Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft, Darmstadt 1986. XIII,
334 Seiten. Geb. DM 74,—, fiir Mitgl.
DM 49,—.

Unter dem Reihentitel ,,Grundrisse**
bringt die Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft eine Sammlung theologischer
Lehrbiicher heraus. Dal} der angezeigte
,,GrundriB3 der Ekklesiologie” auf dem
romisch-katholischen Standpunkt steht,
ist nur aus dem Untertitel ersichtlich.
Die eingestreuten kurzen Referate iiber
andere Konfessionen dndern nichts an
der Tatsache, dal Disposition und Ziel-
setzung konfessionsgebunden sind.

Allerdings ist zugleich festzustellen,
daB das Lehrbuch die nachkonziliare
okumenische Offenheit zu bewahren
sucht. Es beschreibt die anderen Kir-



chen so, daB} ihnen das Recht auf diese
Bezeichnung belassen wird. Ein Zeichen
der Offenheit ist auch der systematische
Ort, den Vf. dem Lehrstiick anweist.
Wihrend man die zentralen Aspekte der
Ekklesiologie im Allerheiligsten der
Dogmatik vermutet, werden sie hier im
Vorhof der Fundamentaltheologie dem
priiffenden Auge ausgesetzt. Damit reiht
sich das Buch in die Tendenz ein, den
Stoff der Dogmatik mehr und mehr der
Fundamentaltheologie zuzuweisen.

Das Buch gliedert sich in drei grofe
Abschnitte. Der erste fithrt historisch —
aber zugleich in systematischer Ab-
zweckung — in das ,Werden der Kirche*
ein. Der zweite entwickelt das Wesen der
Kirche unter dem Stichwort der ,,Sakra-
mentalitiat®, Der dritte bezieht die ge-
brauchlichen dogmatischen Einzelfra-
gen — vor allem die vier ,,notae” im
Sinne Bellarmins und die 6kumenischen
Themen Einheit und Amt — auf die sa-
kramentale Grundstruktur. Ein Litera-
turverzeichnis und ein Sachregister be-
schlieffen den Band.

Uberall ist die Bereitschaft zu spiiren,
auf biblische und kirchengeschichtliche
Einsichten zu achten. Es mufl nicht
mehr behauptet werden, daB Jesus die
Kirche gestiftet hat — durch ,,Lumen
gentium** ist dieser Zwang fir die ,,de-
monstratio catholica® entfallen. Trotz-
dem ist die Kirche kraft des Osterereig-
nisses, in das Jesu Wort und Werk auf-
genommen wird, die ,,Setzung Gottes‘
Verfolgt man nun im einzelnen, was die-
ser Ansatz hergibt, dann wird man vom
Vf. Stiick fiir Stiick iiber das biblisch
Belegbare hinaus zu den Mindestanfor-
derungen der heutigen romisch-katho-
lischen Lehre hingeleitet. So griindet das
Amt ,,zutiefst* in der Sendung Christi.
Bei aller Wirdigung des Priestertums
aller Gldubigen hat der durch Handauf-
legung des Bischofs geweihte Priester

die Vollmacht, den Herrn im eucha-
ristischen Opfer prisent zu machen.
Auch zeichnen sich schon friih in der
Geschichte der Kirche Konturen eines
pépstlichen Einheitsamtes ab.

Die okumenischen Konsens- und Kon-
vergenzdokumente, welche eine hoch-
kirchliche Deutung des evangelischen
Standpunktes zulassen, befliigeln die
Hoffnung auf einen 6kumenischen Lern-
prozeB, der zwar keine Unterwerfung
unter die romisch-katholischen Forde-
rungen sein, aber doch die Anerken-
nung des kirchlichen Amtes in seiner
Einheitsfunktion bringen soll.

Wer die gegenwirtige, Okumenisch
aufgeschlossene romisch-katholische Ek-
klesiologie kennenlernen will, findet
einen zuverldssigen und materialreichen
Fithrer. Dariiber hinaus wird das Buch
die Hoffnung derjenigen evangelischen
Theologen stirken, die sich schon auf
die — auch vom Vf. empfohlenen —
Wege zur Gemeinschaft begeben haben.

Rolf Schifer

Walter Kern / Hermann Josef Pottmeyer /
Max Seckler (Hrsg.), Handbuch der
Fundamentaltheologie, 3. Band. Trak-
tat Kirche. Verlag Herder, Freiburg/
Basel/Wien 1986. 288 Seiten. Paper-
back DM 38,—.

Nachdem die ersten beiden Bénde
dieses Handbuches die fundamental-
theologischen Themen Religion und
Offenbarung behandelt haben, nimmt
sich der vorliegende Band die ,,demon-
stratio catholica® vor. Allerdings wird
der Beweis, daB} die romisch-katholische
Kirche die einzig wahre sei, auf eine
moglichst einladende, dkumenisch ge-
winnende Weise gefiihrt. Es versteht
sich von selbst, daB die Beweismittel
nicht mehr dem alten apologetischen
Arsenal des 19. Jahrhunderts, sondern
der historisch-kritischen Bibelwissen-
schaft und dem dogmatischen Neuauf-
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bruch nach dem Vaticanum II entnom-
men sind.

Zunéchst ein Uberblick iiber die elf
Kapitel, von denen jedes einen anderen
Verfasser hat. Heinrich Fries setzt den
Rahmen mit einem kurzen, aber ein-
heitsstiftenden Beitrag zum ,,Sinn der
Kirche. Nach einem kirchengeschicht-
lichen Kapitel iiber die ,Kritik der
Kirche** (Victor Conzemius) legt Ger-
hard Lohfink das sachliche Fundament
,,Jesus und die Kirche®, dessen Weiter-
bau im Neuen Testament (Karl Kertelge)
und in der Kirchengeschichte (Peter
Stockmeier)  historisch  beschrieben
wird. Im Sinne der modernen Imma-
nenzapologetik untersucht Peter Hiiner-
mann die ,,Anthropologische Dimen-
sion ‘der Kirche”, Medard Kehl die
,Kirche als Institution. Nach einem
Ausflug in die evangelische Ekklesio-
logie (Gerhard Sauter) kommt Hermann
Josef Pottmeyer zum harten Kern: ,,Die
Frage nach der wahren Kirche®
Heinrich Doéring erginzt die okume-
nische Perspektive, Giuseppe Ruggieri
die praktische.

Obwohl die Beitrige die Individuali-
tat ihrer Vf. nicht verleugnen, ergibt sich
doch ein ziemlich einheitliches Bild.
Dominierend ist das Stichwort ,,Kirche
als Zeichen der Vélker. Lohfink gibt
rundweg zu, daf} Jesus keine Kirche stif-
ten wollte; nicht einmal Matth 16,18
wird fiir Jesus beansprucht. Was Jesus
beabsichtigte und wozu er sich gesandt
wullte, war die endzeitliche Sammlung
Israels als Heil der Vélker. Zu diesem
Zweck berief er auch die Zwolf.

Dieses ,,Zeichen* dient Pottmeyer als
Kriterium fiir die wahre Kirche. In der
romisch-katholischen Kirche sind sub-
jektives Lebenszeugnis und objektive
Ordnung (Sakramente, Amt), Praxis im
Reich Gottes und Sendung so miteinan-
der verbunden, dafl dem Kriterium Ge-
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nuige geschieht. Die Kirche ist nota des
Reiches Gottes. Pottmeyer weil} freilich,
dafl dieser Beweis nur fiir denjenigen
iiberzeugend ist, der vorher schon iiber-
zeugt ist.

Okumenische Dokumente und hoch-
kirchliche Gedanken im evangelischen
Bereich bestirken die katholischen Vf.
in ihrer Vermutung einer mdoglichen
Konvergenz. In manchen Beziechungen
ist die Konvergenz unbestreitbar — dies
zeigt gerade das vorliegende Buch. In
der Amtsfrage jedoch werden trotz Bi-
belwissenschaft und Kirchengeschichte
die Amter von Papst, Bischof und Prie-
ster als Zeichen so herausgearbeitet, da
der Anteil nicht-rémischer Kirchen an
der Wahrheit im Laufe der demonstratio
catholica immer mehr schrumpft.

Rolf Schifer

Edward Schillebeeckx, Christliche Iden-
titdt und kirchliches Amt. Plddoyer
fiir den Menschen in der Kirche. Aus
dem Niederldandischen tibersetzt von
Hugo Zulauf. Patmos Verlag, Diis-
seldorf 1985. 326 Seiten. Brosch.
DM 44,—.

In diesem Buch kommt Schillebeeckx
auf sein fritheres Werk ,,Das kirch-
liche Amt*“ (1981) zuriick, weil dies zu
wissenschaftlicher und insbesondere lehr-
amtlicher Kritik Anlall geboten hatte.
Trotz aller Korrekturen im einzelnen soll
aber auch das neue Buch an ,,vergessene
Wahrheiten* erinnern, um ,,gegen die
Verarmung des kirchlichen Amtes anzu-
gehen. Gegenwirtige Amtsproblematik,
geschichtliche Formen des Amtes und
neutestamentliche Norm miissen mit-
einander in Beziehung gesetzt werden.

Von daher erklért sich auch der Auf-
bau des Buches. Im 1. Kapitel geht es
um ,,Jesus Christus und seine messiani-
schen Gemeinden*, Aus Jesu Sendung
erwachsen geistgeleitete Gemeinden, in



denen jedes Mitglied — ob Mann oder
Frau — auf Grund der Geisttaufe ,wirk-
liche Autoritét* besal.

Von dieser Grunderkenntnis her ana-
lysiert das 2. Kapitel historisch und
theologisch Amtspraxis und Amtstheo-
logie der éltesten Gemeinden. Fiir die
paulinischen Gemeinden wird ,,ein kom-
plexes, variables Netzwerk von ortlichen
und iiberdrtlichen Strukturen und Auto-
ritdtsinstanzen‘* aufgewiesen, wobei
nicht der Status der Personen, sondern
die konkrete Tatigkeit entscheidend ist.
Die Hierarchie bahnt sich zwar im
Neuen Testament an, wird aber erst in
den spateren Schriften ausgebildet.
Theologisch ist wichtig, daf} die Aposto-
lizitdt der Kirche nicht in erster Linie
auf dem Amt beruht, sondern darauf,
dafl die Kirche sich von den Aposteln
gegriindet weill, deren Uberlieferung
(NT!) wahrt und in der Nachfolge Jesu
steht. ,,Man darf die ,successio aposto-
lica‘ nicht aus der reich differenzierten
Wirklichkeit isolieren oder sie formali-
sieren, mit allen un-6kumenischen Kon-
sequenzen, die sich daraus ergeben:‘ Im
Blick auf die moderne rémisch-katho-
lische Verklammerung von Priesteramt
und Eucharistie wird festgelegt, dal im
Neuen Testament nirgends ein aus-
driicklicher Zusammenhang hergestellt
werde zwischen dem kirchlichen Amt
und der Liturgie; wer die Gemeinde lei-
tet, hat auch den Vorsitz bei der Eucha-
ristie.

Das 3. Kapitel durcheilt die Kirchen-
geschichte, um an Hand bedeutsamer
Fakten die Variabilitdt der Amtstheolo-
gie darzutun: Ubernahme der profanen
Verwaltungsstruktur; unsicherer Stellen-
wert der Handauflegung; Entwicklung
des Amtes zum Kultpriestertum, der Ge-
meindemesse zur Privatmesse; spite
Einfithrung des monchischen Zolibats
bei den einfachen Priestern; Weihe des

Priesters nicht so sehr zur Leitung der
Gemeinde als vielmehr zur Feier der
Eucharistie. Uberall stellte sich die
Kirche auf die historische Lage ein; die
jeweils dabei entstehenden Texte — auch
die Konzilsentscheidungen — sind des-
halb ,,kontextuell“ zu interpretieren.

Wie lautet nun der heutige Kontext?
Sch. entnimmt ihn aus den ,,Klagen des
Volkes“ (4. Kapitel): dem Unbehagen
der Bischoéfe iiber den Priestermangel,
dem Unbehagen der Frauen iiber ihren
Ausschlul vom Amt, dem ,,Unbehagen
tiber die pastorale Kaltstellung verheira-
teter Priester’ und dem ,Unbehagen,
das sich in alternativen Amtspraktiken
duBert*. Bis jetzt ist es nicht gelungen,
auf die ,,Klagen des Volkes* geistlich zu
reagieren. Die romische Bischofssynode
von 1971 hat aus Furcht vor einem
Dammbruch autoritdr fiir den Zolibat
entschieden. Nicht einmal aus der Oku-
mene ist Hilfe in Sicht: das hochkirch-
liche ,,Lima-Papier* ldft wohl das Stu-
dierzimmer, nicht aber die Praxis zu
Worte kommen.

Sch. hat seinem Buch den Untertitel
,,Pladoyer fiir den Menschen in der
Kirche** gegeben: Er argumentiert zu-
gleich verteidigend und anklagend, frei-
lich nie grob und ohne Begriindungen.
Fiir den evangelischen Leser bietet er
einen instruktiven Einblick in die Bewe-
gungen, die in den offiziellen Verlaut-
barungen nur zwischen den Zeilen sicht-
bar werden.

Rolf Schifer

FUNDAMENTALTHEOLOGIE

Heinrich Fries, Fundamentaltheologie.
Styria Verlag, Graz/Wien/Ké&ln 1985.
579 Seiten. Leinen DM 70,—.

Mit seiner ,,Fundamentaltheologie
legt Heinrich Fries den Ertrag seiner
jahrelangen Forschungs- und Lehrtétig-
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keit und seines intensiven dkumenischen
Engagements und Nachdenkens vor.
Dieses Werk aus ,.einer Hand“ bietet
einen sorgféltig erarbeiteten, geschlosse-
nen Entwurf, der durch die Klarheit der
Argumentation und eindringliche Uber-
zeugungskraft besticht.

Der erste Hauptteil dient der Unter-
suchung des Glaubens und der Glau-
benswissenschaft. Fries geht von einer
wiranszendentalen Anthropologie® aus
und erweist in ihrem Rahmen den Glau-
ben als ein Existential des Menschseins.
Glaube hat seinen Grund in der offenen
Sinnfrage und in der iiber sich hinaus-
weisenden Verantwortlichkeit fiir das
Handeln. Besonders iiberzeugend sind
hier die Ausfithrungen zum Glauben als
personalem ganzheitlichem Akt, der auf
die Begegnung mit einem transzenden-
ten ,,Du‘ zielt. In den Horizont dieses
allgemeinen Glaubensverstindnisses wird
das christliche Glaubensverstindnis als
dessen Erfiillung eingezeichnet. Zwei
Aspekte sind dabei fiir das Vorgehen
und das Argumentationsziel von Fries
kennzeichnend: Erstens zeigt Fries hier
wie an anderen Stellen, daB der christ-
liche Glaube und die christliche Offen-
barung der Vernunft nicht widerspre-
chen, sondern gute verniinftige Griinde
fur den Glauben aufgewiesen werden
konnen. Zweitens wird das christliche
Glaubensverstindnis vom biblischen
Grund her entfaltet. Fries erweist sich
hier als Kenner der exegetischen Diskus-
sion und versteht es, ihre Ergebnisse in
Grundlinien klar vorzustellen. Glau-
benswissenschaft als ,,Nachdenkens des
Glaubens* gibt im Gesprich mit Philo-
sophie und Wissenschaft und im Beden-
ken der Anfragen und Herausforderun-
gen der Zeit begriindete und kritische
Rechenschaft fir den christlichen
Glauben.
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Der zweite Hauptteil ,,Die Offenba-
rung® entfaltet das allgemeine und das
christliche Offenbarungsverstandnis. In
der Zuordnung von natiirlicher und
ibernatiirlicher Offenbarung geht Fries
vom Gedanken der analogia entis aus.
Beachtlich sind seine Ausfithrungen
zum Verstdndnis von Offenbarung als
Wort und Tat. Besonders hilfreich sind
die sorgfiltigen Interpretationen der
Texte des Vatikanums I und II. Fries
bietet hier ein differenziertes Urteil und
tritt fiir die Aussagen des zweiten Vati-
kanums ein. Gegen Tendenzen, hinter
diese Aussagen in Kirche und Theolo-
gie zuriickzugehen, stellt er die ein-
dringliche Mahnung fiir das im zweiten
Vatikanum gewonnene Verstdndnis des
Glaubens und der Offenbarung, das
biblisch orientiert ist und zugleich dia-
logfdhig ist, einzutreten. Fries selbst
sucht immer wieder den Dialog mit den
Anfragen der Neuzeit, mit der prote-
stantischen Theologie und der Zeitsitua-
tion. Er gibt so ein lebendiges Beispiel
fiir eine katholische Theologie, die an
Schrift und Tradition orientiert ist, zeit-
nah und dialogfihig.

Der dritte Hauptteil erortert die
Kirche als die Gemeinschaft des Glau-
bens. Kirche ist der geschichtliche Ort
der Vermittlung des Glaubens und steht
unter der Verheilung des Wirkens des
Heiligen Geistes. Sehr differenziert sind
hier wieder die Ausfithrungen zum Kir-
chenverstandnis des zweiten Vatika-
nums, zum Auftrag des Petrus, zum
Amt allgemein und zum Papstamt. Hier
gelingt es Fries, sowohl die Grundein-
sichten der katholischen Tradition, sie
behutsam interpretierend, vorzustellen
als sich auch fiir das kumenische Ge-
spriach zu 6ffnen und neue Wege und
neue Einsichten fiir dieses 6kumenische
Gesprich zu formulieren.



Gewi3 bleiben an diesem Entwurf
von protestantischer Seite her auch
manche Anfragen, so zur Voraussetzung
der analogia entis, der Zuordnung von
Wort und Sakrament oder zum Kirchen-
verstdndnis, in dem Kirche einerseits als
creatura verbi und andererseits als
sakramentaler Ort der Heilsvermittlung
beschrieben wird. :

Insgesamt aber eine Fundamental-
theologie, die griindlich, dialogfihig
und iiberzeugend Rechenschaft gibt
liber das christliche Verstindnis des
Glaubens, seine Gewalt, seinen An-
spruch und seine Griinde. Fries hat eine
Fundamentaltheologie vorgelegt, die
einlddt zum 6kumenischen Dialog und
im 6kumenischen Unterwegs einen Mei-
lenstein setzt.

Joachim Track

DIALOG DER KIRCHEN

Thomas F. Torrance (Hrsg.), Theologi-
cal Dialogue between Orthodox and
Reformed Churches. Scottish Acade-
mic Press, Edinburgh 1985. 158 Sei-
ten. Geb. £ 10,50.

Zwischen 1979 und 1983 fanden drei
Treffen zwischen Vertretern der Ortho-
doxen Kirchen und des Reformierten
Weltbundes statt mit der Absicht, den
Weg zu einem offiziellen Dialog zu
ebnen. Diese Sammlung berichtet tiber
diese Treffen und enthélt die dort be-
sprochenen Texte: in Istanbul 1979 zwei
,»Memoranda on Orthodox/Reformed
Relations* (Torrance); in Genf 1981 drei
Vortrage: E. Timiadis, ,,God’s Immuta-
bility and Communicability*, H.-H.
EBer, ,,The Authority of the Church and
Authority in the Church according to
the Reformed Tradition*, C. S. Konstan-
tinidis, ,,Authority in the Orthodox
Church*; in Genf 1983 zwei weitere Vor-
trage: ,,The Trinitarian Foundation and

Character of Faith and of Authority in
the Church** (Torrance) und ,;The Trini-
tarian Structure of the Church and its
Authority* (Timiadis). Am Schluf} steht
der Text einer kurzen Erklirung,
,,Agreed Understanding of the Theolog-
ical Development and Eventual Direc-
tion of the Orthodox/Reformed Con-
versations Leading to Dialogue® Die
Zielrichtung der Gespriache wird hier
deutlich formuliert: ,,not the usual kind
of ecumenical dialogue concerned with
comparative beliefs and ecclesiologies,
but something far more basic ... a
deep-going clarification of the mind of
the Church regarding the ultimate
ground and structure of the faith on the
doctrine of the Holy Trinity* (157).
Okumenisches Gesprich also als funda-
mental-dogmatisches Gesprich, mit an-
spruchsvollen Diskussionsbeitrigen, die
gerade zum Thema Trinitdt und Ekkle-
siologie auch fir andere als Orthodoxe
und Reformierte wertvoll sein kénnen.

Alasdair Heron

Ans J. van der Bent, From Generation
to Generation. The Story of Youth in
the World Council of Churches. Genf
1986. 136 Seiten. Paperback sfr 14,90.
Ans van der Bent, Direktor der

Bibliothek des Okumenischen Zentrums

in Genf, versucht in diesem Buch, ein

Bild des Engagements der Jugend in der

okumenischen Bewegung zu zeichnen.

Den Rahmen bildet der Okumenische

Rat der Kirchen in seiner Zusammen-

arbeit mit den groBen Jugendverbidnden

wie z.B. dem WSCE, YMCA/YWCA,

ICYE usw. und deren Beziehungen und

Konflikte untereinander.

Van der Bent fithrt den Leser quer
durch alle grofen Konferenzen, begin-
nend mit der Stockholmer Konferenz
fiir Praktisches Christentum (1925); er
macht Station auf den Weltjugendkon-
ferenzen von Amsterdam und Oslo
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(1939, 1947) und reist weiter zu den Voll-
versammlungen des ORK bis Nairobi im
Jahre 1975. Mit der Genauigkeit und
Akribie eines Historikers und Statisti-
kers listet er Delegationen und ihre Her-
kunftslander auf, zitiert aus offiziellen
Statements und Kommuniqués, infor-
miert iiber den geschichtlichen Hinter-
grund der weltweiten Jugendorganisa-
tionen und Bewegungen wie z. B. Taizé
und die Kirchentagsbewegung. Den
Schluff des Buches bildet neben einer
ausfiihrlichen Bibliographie zu den ein-
zelnen Kapiteln (d. h. Konferenzen und
Vollversammlungen) ein Ausblick auf
die Zukunft, in dem er vom ORK und
seiner Untereinheit Jugend fordert:
,Youth can demonstrate in its own life
new ways of faith and witness ... It is
high time, therefore, that the Council’s
Sub-unit on Youth and its constituency
stop their domestic deliberations and
come into contact with Christian youth
beyond official and semi-official boun-
daries** (120/121). Es ist schade, dal
Ans van der Bent diesen Schritt iiber of-
fizielle und halboffizielle Grenzen hin-
aus nicht gewagt hat. Wenn das Buch
auch ein gutes und brauchbares Nach-
schlagewerk ist, so ist es sicher keine
,»story of youth®. Dafiir fehlt der Doku-
mentation die ,,Energie der Jugend®, die
,Frische und Fiille ihres ILebens*
(vel. S. 1). Es bleibt eine distanzierte
»history of youth®, in der Jugend Ob-
jekt, nicht Subjekt ist.

Margret Preisler

DAS EXEGETISCHE FUNDAMENT

Ferdinand Hahn, Exegetische Beitriige
zum Okumenischen Gesprich. Ge-
sammelte Aufsitze Bd. 1. Vanden-

hoeck & Ruprecht, Géttingen 1986.
354 Seiten. Kart. 54,—.

120

Den immer intensiver gefiihrten 6ku-
menischen Gespriachen unter Theologen
und an der Basis Rechnung zu tragen,
sind in der letzten Zeit viele Studien
erschienen, die das NT von hier aus neu
befragen. Aber es fehlt bislang ein Hand-
buch, das prézise Informationen zum
besseren Kennenlernen der Gespriichs-
partner vermittelt. In diese Liicke stoft
der Aufsatzband des 6kumenisch enga-
gierten, sehr bekannten und wegen sei-
ner ausgewogenen Position und wissen-
schaftlichen Profilierung vielzitierten
Miinchener Neutestamentlers Ferdinand
Hahn, der hier einen kleinen Teil seiner
Aufsitze aus den Jahren 1970-1985
gesammelt herausgebracht hat.

Sie kreisen um zentrale Themen des
okumenischen Gespriaches wie: Schrift
und Tradition (9-39), Friihkatholizis-
mus (39-75), apostolische und nachapo-
stolische Zeit (76-115), Einheit der
Kirche nach dem NT (95-158), Charisma
und Amt (159-231) und Sakramente
(232-336), wobei dem Verstidndnis des
Herrenmahles besondere Sorgfalt zuge-
wandt wird (232-314). Am Schluf} des
Buches wird eine Information uiber die
Entwicklung der katholischen Exegese
des NT in den Jahren des Aufbruchs
1944-1974 geboten und ein Nachruf an
den Okumeniker Joseph Lortz gebracht.

Ferdinand Hahns Studien zeichnen
sich durch sorgféltige Textanalysen, un-
gewohnliche Kenntnis und Verarbeitung
von Literatur, klare Darstellung und ein-
leuchtende SchluBifolgerungen aus. Sie
vermitteln ein gediegenes Wissen und
fithren oftmals an die Schwelle der
Praxis. Die Ergebnisse entsprechen in
weiten Teilen dem Grundkonsens der
Forschung, den Hahn meisterhaft zu
artikulieren vermag.

Da ein Teil der Aufsitze fiir Horer
und Leser anderer Konfessionen, niam-
lich Katholiken und Orthodoxe, be-



stimmt war, ist der evangelische Stand-
punkt sehr viel eingehender dargestellt
worden, als es sonst tiblich ist. So wird
die Information des Partners zur Ver-
gewisserung in der eigenen Sicht.

Dankbar wird der Leser vermerken,
dal} er wiederholt Informationen iiber
den Stand der Forschung, Entwick-
lungen innerhalb des frithen Christen-
tums, iiber Luther und die Reformato-
ren wie auch iiber den Trend im moder-
nen Katholizismus erhélt. Mehrfach
wird auch eine Vorgeschichte neutesta-
mentlicher Aussagen im Alten Testa-
ment dargestellt. So kann er besser ver-
stehen, wie es zu uns heute etwas fremd
anmutenden Aussagen im NT kam oder
welche Wirkungsgeschichte von einzel-
nen Texten ausging. Wer also prizise
und gut fundierte Informationen fiir
den Umgang mit konfessionsverschiede-
nen Christen benotigt, greife getrost zu
diesem Buch. Er wird es stets mit gro-
fem Gewinn zu Rate ziehen.

Wiederholungen waren unvermeid-
lich. Hinweise im Buch machen auf die
Behandlung desselben Themas in ande-
rem Zusammenhang aufmerksam. Er-
freulich ist, daB nicht iiberall die gleiche
Sicht anzutreffen ist, sondern auch
Nuancierungen begegnen. Das fiihrt zur
Vertiefung. An einer Stelle fiel eine Ent-
wicklung in der Sicht des Verfassers auf:
Im Zusammenhang der Erorterung der
Gaben und Dienste in der Gemeinde
wird zundchst noch etwas unreflektiert
vom ,,Priestertum aller Glaubigen‘ mit
Hinweis auf 1Petr 2 gesprochen (171 vgl.
179), wo man eher die Formulierung
,geistliche Dienste der Gemeindeglie-
der‘* erwartet. In anderem Zusammen-
hang (293) wird dann auf das ,,Interpre-
tationsgefiige’* genauer geachtet, wie es
S. 209 gefordert wird, und herausge-
stellt, daB das ,,Priestertum der Glaubi-
gen“ im Dienst Gottes und in der

Verkiindigung an die Welt besteht, also
nicht im gegenseitigen Dienen, wie man
seit der Reformationszeit im lutheri-
schen Lager betont.

Bei einer so weitgesteckten Informa-
tion sind Verkiirzungen nicht verwun-
derlich. Wir registrieren hier nur die Tat-
sache, daB3 die prophetische Kritik am
Opfer (etwa Amos 5) iibergangen ist.
Dies schmdlert freilich in keiner Weise

‘die verdienstvolle Darstellung. Man

wiinscht sich die baldige Herausgabe
des nidchsten Aufsatzbandes und das Er-
scheinen einer Theologie des NT aus sei-
ner Feder.

Hans Klein

IN DEN HERAUSFORDERUNGEN
DER ZEIT

Johannes Michael Wischnath, Kirche in
Aktion. Das Evangelische Hilfswerk
1945-1957 und sein Verhiltnis zu
Kirche und Innerer Mission. (Arbei-
ten zur kirchlichen Zeitgeschichte,
Reihe B: Darstellungen, Bd. 14). Van-
denhoeck & Ruprecht, Gottingen
1986. 491 Seiten. Geb. DM 98,—.
Fir eine Gesamtdarstellung der Ge-

schichte des Hilfswerks ist es wohl noch

zu frith. 1945 wurde es, aus gegebenem

AnlaB, gegriindet; 1957 erfolgte dann

die Fusion mit der Inneren Mission und

1965 schlieBlich erhielten die zu einem

Ganzen zusammengefiigten Teile den

bis heute giiltigen Namen Diakonisches

Werk der EKD.

Es gelingt Wischnath, unter Zugrun-
delegung bislang ungedruckten Mate-
rials, nachzuzeichnen, wieso nicht eine
,,Kirche in Aktion*, so der Titel eines
programmatischen Vortrags von Eugen
Gerstenmaier (Leiter des Hilfswerks bis
zum Herbst 1951) vom Frithjahr 1947,
sondern ,lediglich ein neues kirch-
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liches Werk. . . am Ende der kurzen Ge-
schichte des Hilfswerks® stand (S. XII),
iiber das seitdem, zumal Sachkundiges,
wenig bis gar nichts geschrieben worden
ist.

Auf der Konferenz von Treysa, noch
vor Griindung des Rates der EKD dort,
war die FEtablierung des Hilfswerks
grundsitzlich beschlossen worden. Dal}
aber die, die damals ihre Zustimmung
dazu gegeben hatten, die Konsequenzen
iiberblickt hitten, wird man nicht sagen
konnen; Das Verhaltnis zum ORK, zum
AuBlenamt der EKD, zu den Freikirchen
und zur Inneren Mission war grundsitz-
lich ungeklirt. Bedeutende Spannungen
und gewichtige Kompetenzrangeleien
waren zu erwarten. Und doch gelang es,
zwischen 1946 und 1948 das Hilfswerk
zu konsolidieren und auszubauen, nicht
nur im Blick auf seine praktische Tatig-
keit, sondern auch hinsichtlich seines
kirchlich-theologischen  Selbstbewul3t-
seins: ,,In der Kirche geboren, in der
Kirche geblieben, nicht neben oder
auBlerhalb der Kirche, ist das Hilfswerk
der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land lediglich ein Atemzug der betenden
und dienenden Gemeinde. Es ist eine
Funktion der Kirche selbst, es ist Kirche
in einem Teil ihrer Aktion* (268), so be-
schriecb Gerstenmaier 1950 auf der
EKD-Synode in Weiflensee die Arbeit
der von ihm gefithrten Einrichtung.

Wie es dann zum allméhlichen Nie-
dergang kommen konnte, ist eine
schwierige Frage. Manches hat dazu
wohl beigetragen: Die ganz aktiven
Note wie sozialer Wohnungsbau und
Vertriebenen-Eingliederung klangen all-
mahlich ab; fiir den ORK wie auch fiir
die EKD nahm das Zentralbiiro des
Hilfswerks eine immer méchtigere Stel-
lung ein, was zu allerlei Spekulationen
(ver)fithrte. Umfang und Art der Tétig-
keit des Hilfswerks riefen zunehmend
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Bedenken und Verdédchtigungen auf den
Plan. Es besa} ein spiirbares kirchen-
politisches Gewicht und es verstand sich
immer erkennbarer ,,nicht mehr nur als
Beitrag der Kirche zur Bewiltigung der
Nachkriegsnot . .., sondern ... als Be-
ginn einer Erneuerung der Diakonie,
wenn nicht als eine Erneuerung der
Kirche von der Diakonie her* (371).

Das Hilfswerk war somit zu einem
Problem geworden. Es wurden verschie-
dene Anldufe gemacht, Ordnung in die
Sache zu bringen: Artikel 15 der Grund-
ordnung der EKD, ,,Speyerer Ordnung*
von 1948, die Hilfswerkgesetze von 1949
und 1951.

Am Schluf3 der zdhen und langwieri-
gen Bemiihungen steht dann die Zusam-
menlegung von Central-Ausschuf3 und
Zentralbiiro 1957, also der schwierige
Versuch, unterschiedliche Erbstiicke
harmonisch unter ein gemeinsames
Dach zu bringen. Noch ungeschrieben
ist die Darstellung dessen, was daraus
geworden ist, wie es zum Diakonischen
Werk der EKD kam und welchen Ver-
lauf dieses seitdem genommen hat.

Hd.

Giinter Jacob, Umkehr in Bedrdngnis-
sen. Stationen auf dem Weg der
Kirche von 1936 bis 1985. Kaiser
Traktate 86. Miinchen 1985. 96 Sei-
ten. Paperback DM 12,—.

Das Bindchen enthélt vier zeitlich
weit auseinander liegende Vortrige des
BK-Pfarrers und spiteren Generalsuper-
intendenten von Cottbus. Sie verdanken
sich bei einem so engagierten Kampfer
stets einer besonderen Herausforde-
rung. Dariiber wird in einem kurzen
Vorspann berichtet. So galt es 1936 vor
der ersten Bekenntnissynode der Alt-
preuflischen Union in Breslau die nebu-
losen Hoffnungen zu verscheuchen, die
sich fiir viele der damals Bekennenden
mit den vom Staat zur angeblichen Be-



friedung des Kirchenwesens eingesetzten
,,Kirchenausschiissen* verbanden. Der
okumenisch wichtige Aufsatz von 1949
,»Die Sendung der eucharistischen Bru-
derschaft‘ zeigt in die Triimmerland-
schaft der Nachkriegsjahre hinein auf,
woran sich die Sammlung der Ver-
sprengten und der Wiederaufbau der
Gemeinden orientieren sollen. Der drit-
te Beitrag entstand als Rechenschaft
und Wegweisung an die damals noch ge-
meinsame EKD-Synode, in der 1956
wieder viele zuriickblickten und iiber-
schlugen, ob nicht doch Elemente aus
dem nach Konstantin erbauten Haus
auch jetzt weiterzuverwenden seien. Am
chesten eingeholt und insofern auch
iiberholt ist der jlingste futurologische
Beitrag ,,Die Zukunft der Kirche in der
Welt des Jahres 1985 von 1967, dem zu
begegnen jedoch deshalb wertvoll ist,
weil daran sichtbar wird, daB auch von
den Konkretisierungen einer prophe-
tischen Stimme gilt, was Spriiche 16,9
von unseren Vorstellungen von der Zu-
kunft und Gottes Lenkung unserer
Wege sagt.

Besonders eindrucksvoll ist im ersten
Beitrag die Unterscheidung dessen, was
eine Kirche zur Kirche macht und was
sie unabhingig von ihrer GroBe zur
Sekte werden l4Bt, sowie der Satz, mit
dem der zweite Beitrag schlieit: ,,Die
eucharistische Bruderschaft ist auch
heute taglich gerufen, in Martyrie, Li-
turgie und Diakonie die Herrschaft Jesu
Christi und damit zugleich die Ohn-
macht der Ddmonen sieghaft zu be-
zeugen!*

Dem Verlag sei gedankt, daf er dieses
wichtige prophetische Zeugnis wieder
bzw. fur viele erstmalig zuginglich
macht.

Vo

Christoph Klein, Auf dem andern Wege.
Aufsdtze zum Schicksal der Sieben-

biirger Sachsen als Volk und Kirche.
Martin-Luther-Verlag, Erlangen 1986.
224 Seiten. Leinen DM 25.—.

Fir die siebenbiirgisch-sichsische
Kirche, fir die Gemeinschaft der Sie-
benbiirger Sachsen und fiir jeden einzel-
nen von ihnen steht heute die Frage
nach der Auswanderung oder nach dem
Bleiben in einer Weise im Vordergrund
und Mittelpunkt, ,wie es bisher, selbst
vor einigen Jahren, noch nicht der Fall
war® (13). Das Gehen ist verbunden
,,mit dem Verlust der alten Heimat mit
allen ihren Werten an Identitdt, Kirch-
lichkeit, Gemeinschaft, Brauchtum,
auch Bodenverwurzelung, die wir Men-
schen — und gerade wir Siebenbiirger
Sachsen — so sehr brauchen* (a.a.O.).
Wer bleibt, hat zu rechnen mit ,,der Auf-
losung in die Diaspora, der Bedrohung
der Muttersprache, dem allméhlichen
Verlust der eigenstdndigen Kultur sowie
der menschlichen, familidren und gesell-
schaftlichen Isolation® (13f). Christoph
Klein kennt aus eigener Anschauung
alle diese Probleme: Die Not der Einzel-
entscheidung (wenn es noch eine solche
ist!) und welche verheerenden Kon-
sequenzen sie — in der Summe — fiir
Volk und Kirche der Siebenbiirger Sach-
sen hat. ,,Sie kann nicht angerufen wer-
den zu entscheiden, welcher von beiden
der ,richtige’ Weg ist. Das ist schon
darum nicht méglich, weil es — heute
mufl man wohl so sagen — in beiden
Féllen keine reale Entscheidungsmog-
lichkeit gibt. AuBler denen, die bleiben
wollen, und denen, die gehen wollen,
gibt es viele, die bleiben miissen, weil
ihnen die Moglichkeit zum Gehen fehlt,
und auch viele, die gehen, weil iiber sie
bestimmt wird. Aber die Kirche muf
auch festhalten, was so viele empfinden,
dal} dieser andere Weg in beiden Fillen
nicht der Ausweg fiir sie als Kirche und
auch nicht fiir das Kirchenvolk ist* (13).
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Der Autor, Pfarrer der Evangelischen
Kirche A.B. in Ruménien, zugleich Stell-
vertreter von Bischof Klein und Profes-
sor am deutschsprachigen Zweig des
Protestantisch-Theologischen Instituts
in Hermannstadt, sieht ,,die Kirche der
Siebenbiirger Sachsen. . . auf dem ande-
ren Weg* (15): nicht in Richtung Bun-
desrepublik Deutschland, sondern auf
dem ,,Kreuzesweg der Nachfolge, dem
die Auferstehung verheiflen ist” (14).
Diese Moglichkeit wird freilich dann
nicht zum Tragen kommen, wenn ,wir
doch nur auf wnsere eigenen ,anderen
Wege', unsere Alternativen fixiert blei-
ben* (15).

Es ist also kein leichtfertiges Uber-
springen der notvollen, bedrdngenden
Situation, wenn der Vf. in seinen hier
vorgelegten 18 Aufsitzen nicht stdndig
das Gehen oder Bleiben thematisiert.
Vielmehr lenkt er — beharrlich und
ohne Selbstiiberschiatzung — das Au-
genmerk des Lesers auf die immer
noch vorhandenen Chancen  seiner
Kirche, auf die kleinen, aber existenten
und doch auch sichtbaren Hoffnungs-
zeichen. Er tut das vornehmlich unter
dem Stichwort ,,Minorititsvolkskirche
(35), decken sich doch bei den Sieben-
biirger Sachsen konfessionelle und
nationale Grenzen bis auf den heutigen
Tag. Und so ist die siebenbiirgisch-séch-
sische Kirche beides: eine Volkskirche,
die ,,bei allen Veranstaltungen des ,Vol-
kes‘ *“ nach wie vor prisent ist (a.a.0.),
und eine Minderheitskirche, denn die
ganz iiberwiegende Mehrheit der Bevol-
kerung in Ruménien gehort der dortigen
orthodoxen Kirche an.

Kleins Beitrige, von denen ein Drittel
zum ersten Mal publiziert wird, gruppie-
ren sich um verschiedene Stichworte.
Niichtern, aber durchaus zukunftsorien-
tiert erfahrt man eine ganze Menge iiber
Geschichte, Gegenwart und Perspekti-
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ven der Siebenbiirger Sachsen als Volk
und Kirche. Das Buch hitte schon viel
erreicht, wiirde es nach hier vermitteln,
daB nicht alle Menschen dort ,ein
Leben auf ,gepackten Koffern‘“ fithren
(37).

Hd.

Kirche im Osten. Studien zur osteuro-
piischen Kirchengeschichte und Kir-
chenkunde. Im Auftrage des Ostkir-
chenausschusses der EKD und in Ver-
bindung mit dem Ostkirchen-Institut
der Universitdt Miinster herausgege-
ben von Peter Hauptmann. Band
29/1985 mit 5 Abb. und 1 Faltkarte.
Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen
1986. 242 Seiten. Leinen DM 66,—.
Dem Jahrbuch liegt der iibliche Auf-

rif zugrunde. Nach drei Aufsitzen (iiber

Reformation und Buchdruck bei den

Siidslawen 1550-1595, zur sogenannten

Pfaffen- und Kulakenliteratur der Ruf3-

landdeutschen und iiber das russische

Altgldubigentum 300 Jahre nach dem

Tode des Protopopen Avvakum) folgen

unter ,,Chronik‘ ausfiihrliche Berichte

iiber das kirchliche Leben in Estland,

Lettland (mit Faltkarte), Polen, in der

Tschechoslowakei, Ungarn und der

Sowjetunion. Gerade diesen aktuellen

Bezug fortlaufender Berichterstattung

werden viele Leser an dem Jahrbuch be-

sonders zu schdtzen wissen.

Eine gréBere Zahl von Buchbespre-
chungen bildet den dritten Teil und ver-
vollstandigt die Ubersicht iiber den ge-
genwirtigen Forschungsstand osteuro-
péischer Kirchengeschichte und -kunde.

Hanfried Kriiger

BIOGRAPHISCHES

Joachim Beckmann, Das Wort Gottes
bleibt in Ewigkeit. Erlebte Kirchen-



geschichte.  Neukirchener Verlag,
Neukirchen-Vluyn 1986. 778 Seiten.
Leinen DM 78,—.

Bei dem vorliegenden Werk handelt es
sich nicht um eine Autobiographie im
engeren Sinne, sondern um Erinnerun-
gen und Gedanken aus den Jahren
1933-1971, die der Vf. als fithrendes Mit-
glied der Bekennenden Kirche und spi-
terer Prises seiner Kirche auf Wunsch
der rheinischen Kirchenleitung an Hand
zahlreicher und ausfiihrlicher Doku-
mentationen niedergeschrieben hat. Das
Persoénliche kommt indessen dariiber
nicht zu kurz, vor allem in den Kapi-
teln I (,,Jugendjahre*’) und IV (,,Schwer-
punkte meiner Wirksamkeit‘). In
letzterem heil3t es: ,,Nichts hat mich in
meinem Leben so stark in Anspruch
genommen, mich mit so heifler Anteil-
nahme und grofier Freude erfiillt wie die
Theologie* (681). Aber ebenso gilt von
dem aktiven Teilnehmer des ORK in
Evanston, Neu-Delhi und Uppsala:
,»,oeit den Tagen ihrer Entstehung (1920)
hat die Okumenische Bewegung meine
theologische und kirchliche Arbeit
immer mehr begleitet* (701). Durch das
detaillierte Eingehen auf wichtige Vor-
ginge in der Okumene bieten seine Ti-
tigkeitsberichte vor der Synode zugleich
auch immer ein Stiick ¢kumenischer
Zeitgeschichte.

So haben wir es in diesem Buch mit
weit mehr als einer Darstellung des Kir-
chenkampfes aus rheinischer Sicht —
ein Gebiet, auf dem sich der Verf. schon
durch verschiedene andere Publika-
tionen verdient gemacht hat — zu tun
und ebenso mit weit mehr als nur rheini-
scher Kirchengeschichte. Hier ist viel-
mehr das kirchliche Geschehen eines
grofien Teils unseres Jahrhunderts in sei-
ner universalen Zusammenschau von
einer Personlichkeit eingefangen, die

selber an seiner Gestaltung mafgeblich
beteiligt war.
Hanfried Kriiger

Istvdn Gyory / Richdrd Horesik / Jozsef
Szilvdsi. Ungarische Barth-Bibliogra-
phie. Verlag der Kirche der Sieben-
ten-Tag-Adventisten, Budapest 1985.
92 Seiten.

1985 ist in Budapest eine Barth-Bi-
bliographie erschienen, die mit 688
Nummern die Ubersetzung von Barths
Schriften ins Ungarische und die unga-
rische Sekundérliteratur iiber Barth
,,moglichst vollstandig* erfafit hat. Ihre
Verfasser sind zwei reformierte Pfarrer
(Gyory und Héresik) und ein Pfarrer
der Siebenten-Tag-Adventisten (Szilva-
si), die bei einem Preisausschreiben zu-
néichst gesonderte und unterschiedlich
gearbeitete Bibliographien vorgelegt
hatten. Auf Veranlassung der Professo-
ren Gyula Groo (Evangelische Theologi-
sche Akademie), Jozsef Nagy (Baptisti-
sches Theologisches Seminar) und
Laszl6 Marton Pdkozdy (Reformierte
Theologische Akademie), alle in Buda-
pest, wurden die drei Entwiirfe zusam-
mengearbeitet. Bei der Endredaktion
hat sich Professor Dr. Gyula Groo be-
sondere Verdienste erworben. Da sowohl
die Einleitung wie auch die Titel zwei-
sprachig wiedergegeben sind, konnen
auch deutsche Leser miihelos mit der Bi-
bliographie umgehen.

Karl Barth hat sich 1948 ,,als guten
Freund der heutigen ungarischen Refor-
mierten Kirche* bezeichnet. Er war auf
drei Reisen insgesamt zwar nur 31 Tage
in Ungarn, aber er hatte zahlreiche un-
garische Schiiler und sein theologischer
EinfluB war in diesem Land besonders
intensiv. Vor dem Zweiten Weltkrieg hat
Barth sich kritisch mit der damaligen
nationalistischen Theologie in Ungarn
auseinandergesetzt. 1948 hat er ver-
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sucht, der Kirche zu einer theologischen
Orientierung im ,,Wechsel der Staatsord-
nungen‘‘ zu verhelfen. Die Geschichte
der vielfaltigen Beziehungen zwischen
Barth und Ungarn wihrend der ver-
schiedenen historischen Epochen muf
noch geschrieben werden. Die Bibliogra-
phie ist eine wichtige Vorarbeit dazu.
Martin Rohkrdmer

Beda Miiller / M. de la Trinité Kervingant,
Einheit wéchst im Herzen. Der Bei-
trag des Monchtums zur Okumene.
Verlag Neue Stadt, Miinchen 1986.
160 Seiten. Kart. DM 18,—.

Das Buch erschlie3t sich vom zweiten
Teil her. Er enthilt die Lebens- und Lei-
densgeschichte der Trappistin Maria
Sagheddu (1914-1939), verfaBit von der
Abtissin des franzosischen Zisterziense-
rinnen-Klosters Notre-Dame des Gar-
des, Marie de la Trinité Kervingant.
Maria Sagheddu trat 1935 in Grottafer-
rata bei Rom ein und bot kurz nach
ihrer Profe3 Gott im Januar 1938 ihr
Leben als Opfer fiir die Wiedergewin-
nung der Einheit der Kirche an. Inspi-
riert wurde sie dazu durch die Bewe-
gung, die sich um Abt Paul Coutu-
rier/Lyon und die im Entstehen begrif-
fene Weltgebetswoche fiir die Einheit
der Christen gebildet hatte. Unmittelbar
an diesen Hingabeakt anschlieBend be-
gann ihre Leidensgeschichte, als deren
Frucht der Orden seine eigene dkume-
nische Offnung, die Verkniipfung mit
anderen, auch anglikanischen und ortho-
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doxen Gemeinschaften im Zeichen der
Okumene sowie eine lang anhaltende
Erweckung in Mittelitalien versteht.
Man liest diesen Teil nicht ohne grolie
Bewegung und wiirdigt eine Spiritualitat
von grofler Eindringlichkeit und Trag-
kraft, die sich nur selten nach aulien
offnet. Zum Problem wird das Buch da-
durch, daB sich P. Beda Miiller dazu
iiberreden lief3, in einem ersten Teil die
Wirkungsgeschichte der Kreuzesnach-
folge der Maria Sagheddu aus ihrem
italienischen und franzosisch-belgischen
Kontext zu losen und statt dessen die
okumenische Offnung auch im deut-
schen Ordensbereich, ja das Entstehen
monastischer Lebensformen im Prote-
stantismus mit der Lebenshingabe der
Trappistin zu verkniipfen. Hétte er sich
beschrinkt, eine uns fremdartige Spiri-
tualitdt zart zu erschlieBen — das Buch
kénnte uneingeschrinkt empfohlen wer-
den. Der Versuch, die Wege des Hl. Gei-
stes in diesen Erweckungen wirkurséch-
lich aus den Ereignissen in Grottaferrata
herzuleiten, ist nicht nur miBgliickt,
sondern peinlich. Bleibt zu hoffen, daf
die Leser geniigend beachten, dal} der
Abt zu Loccum, der evangelische Lan-
desbischof Lohse, sich im Nachwort mit
seinem guten Namen nur hinter die
Lebensgeschichte der Maria Sagheddu
stellt, nicht hinter die rein spekulative
Geschichtsschau und gutgemeinte, aber
problematische Kontextverschiebung des
ersten Teils.
Vo.



Nachwort der Schriftleitung

Im ersten Heft des 36. Jahrgangs sprechen wir nochmals die Thematik ,,Bewah-
rung der Schopfung® an, der im zuriickliegenden Jahr der grundlegende Aufsatz
von David Gosling (2/86, S. 129ff.) und der Bericht iiber das StraBburger Projekt
aus der Feder von Per Lénning (1/86, S.71 ff.) gegolten hatte. So sehr sich die jetzt
von Josef Schiitt und Wolfgang Nethofel unabhingig voneinander gewéhlten
Ansétze unterscheiden, tritt doch in ihren Aufsitzen eine beachtliche Komplemen-
taritdt zu Tage. Sie diirfte mit daher rithren, dafl Schiitt seine 6kologische Auslegung
von Lima Eucharistie Nr. 20 (,,Die Eucharistie umgreift alle Aspekte des Lebens)
in einen klassisch-humanistischen Kontext eintaucht, an dem Goethe seine Freude
gehabt héitte, wahrend der Konfessionskundler Nethofel drei faktisch vorgegebene
Sehweisen von Natur auf ihre ontologischen Wurzeln und auf ihre Offenheit fiirein-
ander befragt. Eine weitere bemerkenswerte Komplementaritit wird den Leser
ebenso wie schon die Schriftleitung in den Beitrdgen von Anna Marie Aagaard und
von Anton Bauer / Peter Kreyssig iiberraschen.

Als nédchstes Schwerpunkt-Thema hat sich die Schriftleitung fiir ,,Neuansétze in
der Ekklesiologie und deren 6kumenische Relevanz‘‘ entschieden. Auftakt dazu sind
eine Reihe von Rezensionen zu Verdffentlichungen katholischer Autoren schon in
diesem Heft, dann aber vor allem die Referate und Gruppenberichte von der IV.
Konsultation der Societas Oecumenica im September 1986 in Erfurt, die wir in Heft
2 veroffentlichen. Die Konsultation fragte im Kreis der européischen Okumenischen
Institute an, inwieweit die Toronto-Erkldrung von 1950 noch Sinn macht: ,,Ekkle-
siologische Neutralitdt in der 6kumenischen Bewegung?‘. Weitere Aufsidtze zum
ekklesiologischen Thema werden in Heft 3 und 4 folgen.

Uber die Vollversammlung der KEK in Stirling durch zwei Erstteilnehmer berich-
ten zu lassen, hat sich die Schriftleitung entschlossen, als sie erfuhr, daB in Stirling
mehr als drei Viertel der Delegierten neu sein wiirden. So lobenswert solche Basis-
verbreiterung ist — wer sie einleitet, ist auch verpflichtet, Tagungsmodelle zu ent-
wickeln, die den Neulingen eine echte Mitwirkung erlauben. Daran scheint es in
Stirling gefehlt zu haben. Mit diesen beiden Beitrigen grifit die Okumenische
Rundschau den neuen Generalsekretir der KEK, Jean Fischer. Sie wird gerne helfen,
der Arbeit der KEK Resonanz zu verschaffen. Die Verdienste von Glen Williams um
die KEK und die Okumene in Europa werden wir in einem eigenen Beitrag
wiirdigen.

Nachdem die Arbeitsgemeinschaft christlicher Kirchen der Bundesrepublik das
Defizit unserer Zeitschrift nicht mehr abdecken konnte, sprangen dafiir 1984 und
1985 kurzfristig eine Reihe evangelischer Landeskirchen ein. Thnen sei fiir diese
Uberbriickungshilfe ausdriicklich gedankt. Da wir auf diese Sonderzuwendungen
nicht weiter rechnen konnen, 148t sich ab 1.1.1987 eine Preiserhéhung nicht vermei-
den. Dal} wir dafiir um Verstdndnis bitten, ist keine Floskel. Wir sehen darin viel-
mehr einen aktiven Beitrag unserer Leser zum gemeinsamen Bemiihen.

Im Kreis der Herausgeber hat es Veréinderungen gegeben. Die Professoren Niels-
Peter Moritzen und Hans Helmut ERer hatten schon zur Herausgebersitzung 1985
ihren Riicktritt angekiindigt. Er sollte bei Professor EBer in Kraft treten, wenn ein
neuer reformierter Theologe in den Kreis eintreten kénne. Das ist im Laufe des Jah-
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res geschehen, und am 19. Dezember konnte Landessuperintendent Dr. Ako Haar-
beck, Detmold, im Herausgeberkreis willkommen geheiflen werden. Zum Jahres-
ende 1986 hat Professor Dr. Heinrich Fries aus Altersgriinden um sein Ausscheiden
gebeten. Die Herausgeber hatten schon 1985 beschlossen, daB3 ihrem Kreis kiinftig
zwei romisch-katholische Theologen angehoren sollten. Sie begriilen es zusammen
mit der Schriftleitung jetzt sehr, daB dafiir die Herren Professoren Dr. Otto Her-
mann Pesch, Hamburg, und Dr. Theodor Schneider, Mainz, gewonnen werden
konnten. Auch die Berufung eines orthodoxen Theologen in der Nachfolge des tod-
lich verungliickten Herausgebers Nikos Nissiotis, dessen bei der Zusammenkunft
ehrend gedacht wurde, wird in Kiirze geregelt sein.

Herausgeber und Schriftleitung danken den Ausgeschiedenen herzlich fiir ihre
bisherige Mitwirkung, die insbesondere bei Professor Fries in eine Zeit zuriickreicht,
in der das Engagement eines katholischen Theologen in einer Zeitschrift wie der
unseren noch keineswegs selbstverstindlich war. Wir wissen uns ihnen im Dienst des
einen Herrn und der von ihm gestellten ékumenischen Aufgabe nach wie vor ver-
bunden.

Vo.

Anschriften der Mitarbeiter

Prof. Dr. Anna Marie Aagaard, Universitidt, DK-8100 Aarhus / Dr. Athanasios
Basdekis, Neue Schlesingergasse 24, 6000 Frankfurt/Main 1 / Regionaldekan Anton
Bauer, Finkenstrafle 36, 7000 Stuttgart 1 / Prof. Dr. Wolfgang Bienert, Hahnberg-
strafle 5, 3550 Marburg-Cappel / Prof. Dr. Hans Klein, str. Magheru 4, RO-2400
Sibiu / Bischof Theodor Gill, Zittauer Strafie 20, DDR-8709 Herrnhut / Andreas
Heinrich, Ilsenburger Straflie 11, DDR-3700 Wernigerode / Prof. Dr. Alasdair
Heron, Kochstrale 6, 8520 Erlangen / Dekan Peter Kreyssig, Géhkopf 25,
7000 Stuttgart 1 / Prof. D. Dr. Hanfried Kriiger, Georg-Treser-Strale 32,
6000 Frankfurt/Main 70 / Privatdozent Dr. Wolfgang Nethofel, HansastraBe 40,
2000 Hamburg 13- / Pfarrer Dr. Karl Dieterich Pfisterer, Rosenbergstrafie 40,
7000 Stuttgart 1 / Margret Preisler, 16 Bridgefield Rd., Sutton, Surrey SM1 2DG /
Pfarrer Dr. Martin Rohkrdamer, Fangerweg 6, 4330 Miilheim/Ruhr 13 / Prof. OKR
Dr. Rolf Schifer, Wiirzburger Strafie 37, 2900 Oldenburg / Msgr. Dr. Josef Schiitt,
Brucknerallee 197, 4050 Moénchengladbach / Pfarrer Curt Stauss, Diesterweg-
straBle 16, DDR-4070 Halle-Siid / Prof. Dr. Martin Stéhr, Rosterstrafie 71,
5900 Siegen / Prof. Dr. Joachim Track, Windsbacher Strafle 36, 8806 Neuen-
dettelsau. '
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Dank an Glen Williams

VON GERHARD HEINTZE

Nach iiber 25jahriger Téatigkeit als Generalsekretdr der Konferenz Euro-
péischer Kirchen (KEK) trat Dr. Glen Garfield Williams mit Beginn des
Jahres 1987 in den Ruhestand. Sein Nachfolger wurde zum 1. 1. 1987 der
vom Présidium und Beratenden Ausschuf3 auf ihrer gemeinsamen Sitzung
im April 1985 in Sofia gewihlte Schweizer Jean Fischer. Der Abschied aus
dem von ihm geliebten Amt ist nicht nur Dr. Williams selber schwer gefal-
len. Auch die in der KEK miteinander verbundenen Kirchen haben viel
Grund, an diesem wichtigen Wechsel im Amt des Generalsekretirs der KEK
teilzunehmen und Dr. Williams fiir seinen intensiv wahrgenommenen
Dienst zu danken. Das gilt nicht zuletzt fiir die in der Arbeitsgemeinschaft
christlicher Kirchen in der Bundesrepublik Deutschland miteinander ver-
bundenen Kirchen.

Bis heute ist es nur unvollkommen gelungen, die Notwendigkeit der
Arbeit der KEK im BewuBtsein der Gemeinden fest zu verankern. Vielen
erscheint diese auf Europa konzentrierte Form ¢kumenischer Arbeit neben
der des universalen Weltrates der Kirchen als unnétig. Die chronisch schwie-
rige finanzielle Situation der KEK — zum erheblichen Teil dadurch
bedingt, daB die im Osten des Kontinents beheimateten Kirchen wegen der
dort herrschenden Devisenbestimmungen nur in geringerem MaB finan-
zielle Beitréige leisten konnen und daB unter den Kirchen im Westen und
Siiden des Kontinents die meisten Mitgliedskirchen zahlenmaBig sehr klein
und finanziell schwach sind — hat verhindert, daB} die Arbeit der KEK so
ausgeweitet werden konnte, wie nicht zuletzt Dr. Williams selber es sich
wiinschte.

Dr. Williams hat in starkem persénlichen Einsatz, vor allem durch uner-
miidliche Reisen zu den Kirchenleitungen der in der KEK zusammenge-
schlossenen Kirchen, sich darum bemiiht, die Eigenstindigkeit der KEK
gegeniiber dem Weltrat der Kirchen bewuB3t zu machen. Seine wesentlichen
Argumente dafiir waren der notwendige grenziiberschreitende Beitrag der
Kirchen in dem Europa noch viel mehr als die anderen Kontinente betref-
fenden Ost-West-Konflikt und das gerade in Europa mehr als anderswo
anzutreffende Miteinander zahlenmifBig groBer, einfluBlreicher Volkskir-
chen und vieler zahlenmiBig kleiner Minderheitskirchen. Auch ist zu
berticksichtigen, dall das Christentum in keinem anderen Erdteil auf eine
so lange Geschichte zuriickblickt und daf zugleich von Europa bis heute die
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meisten wesentlichen Erneuerungsbewegungen ausgegangen sind. Das Mit-
einander von Beachtung der Tradition und dem Willen zu besténdiger
Reformation, wie es das Christentum in unserem Erdteil charakterisiert, hat
Dr. Williams gleichfalls sehr beschéftigt. Ebenso war ihm bewult, daB das
konfessionelle Problem sich in Europa in besonderer Weise stellt. In keinem
anderen Erdteil spielen die orthodoxen Kirchen eine so grofe Rolle wie in
Europa. Und in keinem anderen Erdteil hat der Versuch, auch mit der
rémisch-katholischen Kirche in neue positive Beziehungen zu kommen, ein
gleiches Gewicht. Darum hat sich Dr. Williams wahrend seiner Amtszeit
besonders bemiiht, mit den verschiedenen orthodoxen Kirchen, die grofiten-
teils von Anfang an der KEK als Vollmitglieder beitraten, ein enges Vertrau-
ensverhaltnis zu begriinden. Und wenn auch die rémisch-katholische Kirche
bis heute der KEK nicht in offizieller Mitgliedschaft angehort, so ist es vor
allem Dr. Williams zu verdanken, daB die Beziehungen zwischen der KEK
und dem Rat der Europdischen katholischen Bischofskonferenzen (CCEE)
immer enger und herzlicher geworden sind. Schon seit iiber 10 Jahren gibt
es eine standige Arbeitsgruppe von Mitgliedern beider Organisationen, die
auch schon dreimal zu groBeren europdischen Begegnungen fithrte. Gern
hat Dr. Williams davon gesprochen, daB die dritte grofie europdische
Begegnung zwischen dem Rat der Européaischen katholischen Bischofskon-
ferenzen und der KEK, die im Oktober 1984 in Riva del Garda und Trient
stattfand, fiir ihn selber einen Hohepunkt seiner gesamten Wirksamkeit
darstellte. Seine eigene baptistische Herkunft hat er wegen seines wachsen-
den Verstandnisses fiir die orthodoxen und katholischen Ausprigungen des
Christentums nicht verleugnet. Als gebiirtiger Walliser — darauf ist er jetzt
noch stolz — war er vor der Ubersiedlung nach Genf baptistischer
Gemeindepfarrer in St. Albans bei London.

Wenn auch wegen der chronischen finanziellen Engpésse die KEK ihre
Tétigkeit nicht so ausweiten konnte, wie Dr. Williams und andere an der
Arbeit der KEK Beteiligte es gern gesehen hitten, hat sie unter mafigeb-
licher Forderung durch Dr. Williams doch auf zwei Gebieten betréchtliche
Initiative entfaltet, ndmlich im Engagement fiir die Einheit der Kirchen
iiber die Konfessionsgrenzen hinweg und im Einsatz fiir die Férderung des
Friedens, namentlich angesichts des nach wie vor bedrohlichen Ost-
West-Konflikts. Dr. Williams hat auch erheblichen Anteil daran gehabt,
daB in der KEX ,,Horizontale* und ,,Vertikale** nicht auseinaﬁdergerieten,
d.h. die Besinnung auf die theologischen Grundfragen und der gesellschaft-
lich-politische Einsatz in ihrer engen inneren Beziehung verstanden und
beherzigt wurde. ,,Diener Gottes und Diener der Menschen* war nicht nur
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das Thema einer groBen KEK-Tagung wihrend der Amtszeit von Dr. Wil-
liams, sondern der Zusammenhang beider bestimmte bis heute die gesamte
Arbeit der KEK. Darum war Dr. Williams auch sehr daran gelegen, daf bei
Tagungen der KEK nicht nur Referate gehalten und diskutiert wurden, son-
dern auch Gebet und biblische Besinnung ihren gebithrenden Raum
bekamen.

An seinen eigenen Beitrégen, wie Dr. Williams sie etwa regelmBig in sei-
nen Berichten bei Tagungen der KEK gab, ist mir als langjahrigem ehemali-
gen Mitglied des Présidiums der KEK in besonderer Erinnerung, wie per-
sonlich er auf erfreuliche oder betriibliche Ereignisse im Leben der Mitglie-
der von Présidium und Beratendem AusschuB der KEK einzugehen pflegte.
Angesichts der grofien Personalknappheit, wie sie wegen der stindigen
Finanzmisere im Genfer Biiro der KEK herrscht, war auch das alles andere
als selbstverstdndlich. Ebenso verdient auch Frau Velia Williams fiir die
stdndige Unterstiitzung ihres Mannes und fiir die stillschweigende unauf-
dringliche Ubernahme vieler Hintergrunddienste wihrend der KEK-Tagun-
gen den Dank der Gliedkirchen der KEK.

Sicher muf} der neue Generalsekretédr der KEK selbstindig seinen Weg
finden. Gewil wird er auch hier oder dort andere Akzente setzen als
Dr. Williams. Aber man kann nur wiinschen, daB er und die iibrigen Mitar-
beiter der KEK von der gleichen Liebe zu dieser besonderen Form ékumeni-
scher Arbeit erfiillt bleiben, wie sie Dr. Williams wihrend seiner ganzen
aktiven Dienstzeit bewiesen hat. Fiir Dr. Williams und seine Frau kann man
nur hoffen, daf diese Liebe ihnen auch im Ruhestand erhalten bleibt und
daB sie noch viele Moglichkeiten finden, sie auch praktisch zu bewihren.
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Die Toronto-Erkldrung nach 36 Jahren
VON ALEXANDER J. BRONKHORST

I

Die ,,0kumenische Bewegung® ist, so kann man mit guten Griinden
behaupten, in den ersten Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts entstanden. Jede
Geschichte hat ihre Vorgeschichte, aber es hat doch einen guten Sinn, den
Beginn der 6kumenischen Bewegung, so wie wir sie kennen, entweder auf
das Jahr 1907 (Zweite Haager Friedenskonferenz) zu legen, als der englische
Quiker J.Allen Baker den Mitgliedern dieser Tagung eine Denkschrift
anbot mit der These, daB Konflikte zwischen Vélkern nicht durch Krieg,
sondern durch Arbitrage geregelt werden sollten — eine Initiative, die in
wenigen Jahren zur Weltfriedenskonferenz in Konstanz (1914) und zur
Griindung des ,Weltbundes fiir Internationale Freundschaftsarbeit der Kir-
chen® (2. 8.1914) fiihrte; oder auf das Jahr 1910 bei der ersten Weltmissions-
konferenz in Edinburgh, die sowohl den Internationalen Missionsrat
(1921-1961) als die Glaubensbewegung fiir Glauben und Kirchenverfassung
(seit 1919) zur Folge hatte.

Wie im Paradies teilte sich dieser Strom der 6kumenischen Bewegung in
vier Hauptwasser: die Friedensbewegung, die Bewegung fiir Praktisches
Christentum, die Missionsbewegung und die Glaubensbewegung fiir
Glauben und Kirchenverfassung. Mit geographischen Andeutungen: die
Bewegungen von Konstanz, Stockholm, Edinburgh und Lausanne. ,,Kon-
stanz* hatte am meisten Vereinscharakter (méglich durch die finanzielle
Unterstiitzung durch Carnegi€’s ,,Church Peace Union‘), ,,Edinburgh®
hatte die Missionsgesellschaften als Riickendeckung, ,,Stockholm* und
,,Lausanne‘‘ wurden von den partizipierenden Kirchen getragen. Aber — so
fragt Visser ’t Hooft 1947' — ,was bedeuten diese Begegnungen (sc. in
Stockholm und Lausanne, AJB)? Ist ihre Absicht darauf gerichtet, die Ein-
heit der Kirche Christi darzustellen und den gemeinsamen Glauben zu ver-
kiindigen? Sind sie eine sichtbare Vertretung der Una Sancta? Wenn man
versucht, diese Fragen zu beantworten, so steht man vor einer Zwiespéltig-
keit von grundlegender Bedeutung. . . Denn auf der einen Seite verneinen
beide Konferenzen (jede auf ihre Weise) die Absicht, im Namen der Kirchen
zu sprechen und die Allgemeine Kirche zu vertreten. Aber beide sprechen
doch auf eine Art und Weise zu den Kirchen wie auch zu der Welt, daf} sie
unvermeidlich als Gremien betrachtet werden, die den Anspruch erheben,
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in einer freilich sehr vorldaufigen und unvollkommenen Weise jene Einheit
zu vertreten, die in der Sprache des Neuen Testamentes die Einheit des einen
Leibes, die eine Kirche Christi isté

,»50 sagt die Konferenz von Stockholm ganz klar, ihre Entschliefungen
wollten die auf der Konferenz vertretenen christlichen Gemeinschaften
nicht binden, es sei denn, daB und bis diese den verantwortlichen Stellen
jeder Gemeinschaft vorgelegt und von ihnen angenommen wiirden. Sie sagt
auch, sie wiinsche, ,dal} auf dem Gebiet der moralischen und sozialen Fra-
gen alle Christen sogleich gemeinsam zu handeln begédnnen, als ob sie ein
Leib in einer sichtbaren Gemeinschaft wiren‘. .. Aber in ihrer ,Botschaft*
sagt sie: Wir wurden uns unseres gemeinsamen Glaubens aufs neue bewul3t
und erfuhren wie nie zuvor die Einheit der Kirche Christi‘. Indem sie diese
Einheit des Glaubens betont und die Welt von dem Boden dieser Einheit her
anspricht, wird die Konferenz tatsédchlich zu einer ,Stimme der Kirche®, und
ihre Botschaft kann nur als ein erster Versuch verstanden werden, die
gemeinsame Haltung der Una Sancta zum Ausdruck zu bringen ...

,»,Die Konferenz von Lausanne war durch ein dhnlich doppeltes Gesicht
gekennzeichnet . ..: ihre Absicht ist nicht, christliche Einheit zu erzielen
oder zu verkiinden, sondern die Aussichten auf eine Wiedervereinigung zu
studieren. Aber auch hier bricht die innere Dynamik durch, denn die Konfe-
renz nimmt einmiitig eine ,Botschaft der Kirche an die Welt* an, die eine
Feststellung der Hauptinhalte des Evangeliums ist und der man eine weitrei-
chende Offentlichkeit gibt. Deshalb ist es denn auch unvermeidlich, daB
Lausanne nicht nur als eine Konferenz betrachtet wird, die kirchliche Ein-
heit in Glauben und Verfassung erértert, sondern gewissermafBen auch als
ein Versuch, den Glauben der Kirchen im Male der bereits errungenen Ein-
heit zu bekennen.*

,,Diese Doppelgesichtigkeit ist nun charakteristisch fiir die 6kumenische
Bewegung geblieben. Zeitweise hat sie von sich selbst als von einem Werk-
zeug der Kirchen zur Wegbereitung fiir die Einheit gesprochen; zu anderen
Zeiten hat sie sich selbst als ein Organ hingestellt, daf} diese Einheit verkiin-
det und schafft ... Denn die Konferenz von Oxford sprach in ihrer Bot-
schaft, in ihren inhaltsvollen Berichten und in ihrem Wort an die deutsche
Kirche viel bestimmter als eine Stimme ,der Kirche’ als die Konferenz von
Stockholm. In ihrer Botschaft erklirt sie deutlich, daBl ,Gott grofie Dinge
durch seine Kirche getan hat‘, und ,eines der grofiten® sei dies, ,dal} es eine
wirkliche, weltumspannende Einheit‘ gebe, so daB ,unsere Einheit in Chri-
stus nicht nur das Thema einer anzustrebenden Entwicklung ist; sie ist eine
Erfahrungstatsache’, fiir die die Konferenz selbst einen anschaulichen Beleg
darstellt.
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,JGanz dhnlich die Konferenz von Edinburgh ... Im Er6ffnungsgottes-
dienst der Konferenz sagte der Vorsitzende (Erzbischof Temple): ,Das Ereig-
nis der beiden Weltkonferenzen in ein und demselben Sommer ist selbst eine
sichtbare Darstellung der Una Sancta, der heiligen Gemeinschaft derer, die
Gott in Jesus Christus anbeten.® Aber beide Konferenzen halten an dem
Grundsatz fest, daB sie nicht autoritativ fiir die Kirchen und deshalb nicht
als die Allgemeine Kirche sprechen. *

,.Es ist notwendig, dies alles gegenwirtig zu haben, um zu verstehen, wie
es zur Entstehung des Okumenischen Rates der Kirchen kam. Er trat die
Erbschaft der Bewegungen von Stockholm und Lausanne an . .. Der Oku-
menische Rat unterscheidet sich von allen anderen bisher vorhanden gewe-
senen und vorhandenen 6kumenischen Korperschaften darin, dal} er de jure
und de facto ein Rat von Kirchen ist. Seine Mitgliedskirchen werden seine
Politik ganz und gar bestimmen. Er hat keine Existenz, die von der der Kir-
chen zu trennen ware.

,,Auf der anderen Seite indes stellt die vorgeschlagene Verfassung mit
jeder wiinschenswerten Deutlichkeit heraus, dafl der Rat in keinem Sinne
eine Uberkirche darstellt. Die Verfassung sagt: ,Der Okumenische Rat wird
kein Recht fiir die Kirchen schaffen’, und das offizielle Memorandum fiigt
erklidrend hinzu, daB Vollversammlung und Hauptausschuf} ,keinerlei ver-
fassungsméfBige Autoritit gegeniiber den ihn konstituierenden Kirchen aus-
iiben werden‘ und daf} der Rat dazu da ist, ,den Kirchen zu dienen, nicht
aber um sie zu regieren‘.‘?

,,Die kurze Zusammenfassung der Vorgeschichte des Okumenischen
Rates hat gezeigt, da3 man den Rat von zwei verschiedenen Standorten her
betrachten kann. In seinem Titel kann der Ton auf ,Kirchen® oder auf ,Rat*
liegen ... Im ersteren Falle ist der Rat selbst Kirche, obwohl der Sinn, in
welchem er es ist, noch nidherer Bestimmung bedarf. Im zweiten Falle ist er
eine Vereinigung, die den Kirchen dient, ohne selbst ,die Kirche® darzustel-
len ... Wenn man die Lage innerhalb der 6kumenischen Bewegung an den
verschiedenen Definitionen der Kirche in den maBgebenden Bekenntnissen
der Kirche miBt, so stellt sich heraus, da der Okumenische Rat keiner die-
ser Definition entspricht ... *

,»,E8 ist richtig, dafl die 6kumenischen Konferenzen einer gemeinsamen
Gesinnung Ausdruck zu geben vermocht haben, aber der Umfang ihres
Zeugnisses ist sehr eng gewesen. Und es bleibt die Tatsache bestehen, daf3
die Lehre der Kirchen im Rate nicht ein gemeinsames kerygma mit verschie-
denen Seiten oder verschiedenem Akzent ist, sondern in vieler Hinsicht eine
Verwirrung der Sprachen ... Indem sie sich mit Kirchen anderer Konfes-
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sionen in der Gemeinschaft des Rates zusammenfinden, erkennen sie an,
daf} Christus in diesen anderen Kirchen am Werke ist; sie bejahen deshalb
die Verpflichtung zur Diskussion und Zusammenarbeit mit diesen Kirchen,
aber sie betrachten sie nach wie vor als Kirchen, deren Lehre unvollsténdig,
schief oder sogar hiretisch ist. Es ist unméglich zu behaupten, eine so vor-
ldufige und versuchsweise hergestellte Beziehung zwischen den Kirchen sei
selbst die Una Sancta. ¢

,,Dariiber hinaus zeigt die Unmoglichkeit gemeinsamer Abendmahlsfei-
ern deutlich an, daB} die Kirchen im Okumenischen Rat nicht wagen konnen
zu behaupten, sie seien eine ,koinonia‘ im biblischen Sinne dieses Wor-
tes ... Der heutige Okumenismus enthélt weithin noch erhebliche relativi-
stische Elemente und einen ebenso fiithlbaren Mangel an ernster Bemiihung
um die Wahrheitsfrage. So wiirde also unsere Einheit nicht die biblische
Einheit in der Wahrheit sein . .. Ist der Okumenische Rat demnach blof
eine Organisation? ... Der Okumenische Rat kann keine blofle Organisa-
tion sein, ganz einfach, weil er ein Rat der Kirchen ist. Denn solange es in
den Kirchen eine ,Kirche' gibt, solange wird diese Kirche auch auf ihrer
Selbstbehauptung bestehen. Wo zwei oder drei Kirchen versammelt sind, da
ist die Una Sancta mitten unter ihnen und verlangt danach, sich 6ffentlich
darzustellen .. .3

,»Wie kommen wir aus diesem Dilemma heraus? Nur auf dem Wege des
Glaubens, Nur auf einem Weg, der nicht von menschlichen Synthesen oder
theoretischen Entwiirfen, sondern von der schlichten Wahrheit seinen Aus-
gang nimmt, dafl die Einheit der Kirche das Werk des Herrn der Kirche
ist ... In seiner Eroffnungsansprache bei der Konferenz von Edinburgh
sagte Erzbischof Temple: Nicht wir sind es, die die Wunden seines Leibes
heilen konnen. Wir beraten und iiberlegen, und das ist recht. Aber wir kén-
nen die Kirche Gottes nicht durch Kunstgriffe und Anpassungen einigen.
Nur dadurch, dal wir mit Ihm enger verbunden werden; kommen wir niher
zueinander ... Nur wenn Gott uns enger zu sich selbst gezogen hat, werden
wir in Wahrheit untereinander vereint werden, und dann wird unsere Auf-
gabe die sein, nicht unser Bemiihen zu kronen, sondern sein Vollbringen
anzuerkennen.

,,Der Weg aus unserem Dilemma besteht deshalb darin, den Okumeni-
schen Rat als ein Mittel zur Darstellung der Einheit der Kirche zu betrach-
ten, wann und wo immer der Herr der Kirche selbst diese Einheit
schenktifz.

Soweit Visser 't Hooft 1947.
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II.

Der Bericht der Sektion I in Amsterdam (,,Die Kirche in Gottes Heils-
plan‘), vorbereitet unter der Leitung von Landesbischof Dr. Hanns Lilje,
versucht den Grundunterschied folgendermaBen zu beschreiben: ,,Die eine
Seite, die man gewohnlich ,katholisch® nennt, wird gekennnzeichnet durch
eine starke Betonung der sichtbaren Kontinuitét der Kirche in der apostoli-
schen Sukzession des Bischofsamtes. Die andere, die man gewohnlich ,evan-
gelisch’ nennt, betont in ihrer Lehre der Rechtfertigung sola fide vor allem
die Initiative des Wortes Gottes und die Antwort des Glaubens. Aber auch
die erste Gruppe hebt die Bedeutung des Glaubens hervor, und die zweite
betont ebenso bewuBt eine bestimmte Kontinuitdt der sichtbaren Kirche.
Zudem finden wir innerhalb vieler Konfessionen Vertreter sowohl der einen
wie auch der anderen Grundhaltung ... Wir haben so wenig wie unsere
Vorgénger vermocht, einander die Ganzheit unseres Glaubens so darzustel-
len, daB sie wechselseitig annehmbar wiirde . . . ““*

Die Fragen hinsichtlich des Charakters der dkumenischen Bewegung, die
schon in Stockholm und Lausanne wie in Oxford und Edinburgh laut wur-
den, bekamen durch die Griindung des Weltrates in Amsterdam, 1948, eine
noch priagnantere Bedeutung. Was bis jetzt eine Bewegung war, mit gewis-
sen Fortsetzungsausschiissen, war nun eine Institution geworden mit einem
~ viel stirkeren Stab, mit einem Hauptquartier, mit einer ganzen Reihe von
stindigen Aufgaben. Ginge das nicht in die Richtung der Biiros der Verein-
ten Nationen, der vatikanischen Kurie? Und, was fiir manche Kirche eine
seridse Barriere auf dem Wege zur Mitgliedschaft sein konnte, implizierte
der Zutritt zum Weltrat nicht eine ernste Relativierung der eigenen konfes-
sionellen Identit#t? Besonders hinsichtlich dieser letzten Frage war die
Erkldrung der ersten Vollversammlung in Amsterdam nicht fiir jedermann
geniigend klar und befriedigend. Wir zitieren: ,,Der Okumenische Rat der
Kirchen setzt sich zusammen aus Kirchen, die Jesus Christus als Gott und
Heiland anerkennen. In Ihm finden sie ihre Einheit. Sie miissen ihre Ein-
heit, welche eine Gabe Gottes ist, nicht selbst schaffen ... Der Rat mochte
den Kirchen, die ihn gebildet haben und seine Mitglieder sind, als ein Werk-
zeug dienen, mit dessen Hilfe sie ihren gemeinsamen Gehorsam gegeniiber
Jesus Christus zusammen bezeugen und in Angelegenheiten, die ein verein-
tes Handeln erfordern, zusammen arbeiten kénnen. Es liegt aber dem Rat
fern, irgendwelche Funktionen an sich reiflen zu wollen, die den Mitglieds-
kirchen zukommen, sie kontrollieren oder Gesetze fiir sie erlassen zu wol-
len, und er ist tatsachlich durch seine Verfassung daran gehindert ... ®
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Man kann sagen, dafl die Autoritédtsfrage durch diese Amsterdamer
Erkldrung nicht unbefriedigend beantwortet ist. Aber die Wahrheitsfrage?
Muf man nicht sagen, daB} die Kirchen sich hier in einem Nebel begegnen,
worin alle Katzen grau sind? War die Grundlage des Okumenischen Rates
(eine Gemeinschaft von Kirchen, die unseren Herrn Jesus Christus als Gott
und Heiland anerkennen) eine geniigende Garantie, dafl die Mitgliedskir-
chen ihre Einheit nicht abseits der Wahrheit suchen wiirden? Oder, mit dem
sehr deutlichen, aber wenig hoflichen Vorwurf der Moskauer Konferenz
vom Juli 1948, zur Begriindung der Abwesenheit in Amsterdam: ,,Der Oku-
menische Rat mit seiner Basis bewirkt eine Reduktion des christlichen Glau-
bens zu einem Minimum, das sogar die Didmonen unterschreiben kénn-
ten.“” Bedeutete die Mitgliedschaft des Weltrates nicht immer auch die
Moglichkeit, dort allerhand Sekten und héaretische Gruppierungen zu tref-
fen, die man als Schwesterkirchen zu akzeptieren hétte? Es konnte verstdnd-
lich sein, daB die erste Vollversammlung solche Fragen nicht gleich ein-
gehend behandelt hat. Aber in den folgenden Jahren wurde es eine Notwen-
digkeit, darauf mit grofem Ernst einzugehen.

IT1.

Das geschah bei der Sitzung des Zentralausschusses in Toronto, 1950.
Nach sorgfiltiger Vorbereitung und griindlicher Besprechung genehmigte
der Zentralausschull dort eine Erklarung iiber Wesen und Aufgabe des
Okumenischen Rates ,,Die Kirche, die Kirchen und der Okumenische Rat
der Kirchen*. Die Hauptfrage war: ,,;Wie kann man die ekklesiologische
Bedeutung einer Korperschaft bestimmen, in der sehr verschiedene Auffas-
sungen vom Wesen der Kirche vertreten sind, ohne dabei die Kategorien und
Ausdrucksformen einer einzelnen dieser Auffassungen von der Kirche zu
benutzen?*‘® Um einige MifBiverstdndnisse zu beseitigen (die eben deshalb
leicht entstehen kénnen oder schon entstanden sind, weil die der Bildung
des Okumenischen Rates der Kirchen zugrundeliegende Auffassung neu
und ohne Prézedenzfall ist), fingt diese Toronto-Erkldrung mit einer Reihe
von fiinf Negationen an, um dann acht positive Aussagen darauf folgen zu
lassen. Wir geben eine kurze Zusammenfassung:

Was der Okumenische Rat der Kirchen nicht ist

1. Der Okumenische Rat der Kirchen ist keine ,,Uber-Kirche“ und darf
niemals eine werden (Er ist nicht die ,Weltkirche*. Nicht die Una Sancta
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der Glaubensbekenntnisse . .. Mitgliedschaft im Rat bedeutet ... auf kei-
nen Fall, daB die Kirchen einer Kérperschaft angehoren, die Entscheidun-
gen fiir sie fillen kann ... Seine ,,Autoritit* besteht nur ,,in dem Gewicht,
das er durch seine eigene Weisheit bei den Kirchen erhélt — so William
Temple in seinem Einladungsbrief von 1938 an die Kirchen, Mitglied zu
werden).

2. Der Okumenische Rat der Kirchen wurde nicht geschaffen, um
Unionsverhandlungen zwischen den Kirchen in die Wege zu leiten — was
eine Sache der Kirchen selbst ist und nur auf ihre eigene Initiative hin
geschehen kann —, sondern um die Kirchen miteinander in lebendigen
Kontakt zu bringen und um Untersuchungen und Aussprachen iiber Fragen
der kirchlichen Einheit in Gang zu bringen (Keine Kirche braucht deshalb
zu befiirchten, dah der Rat sie zu Entscheidungen iiber Unionen mit ande-
ren Kirchen zwingen wird).

3. Der Okumenische Rat kann und darf sich nicht auf den Boden einer
besonderen Auffassung von der Kirche stellen. Das ekklesiologische Pro-
blem wird durch seine Existenz nicht prijudiziert (... deshalb ist keine
Kirche verpflichtet, ihre Ekklesiologie um der Mitgliedschaft im Okumeni-
schen Rat willen zu 4ndern).

4. Wenn eine Kirche Mitglied des Okumenischen Rates der Kirchen ist,
so bedeutet das nicht, daf sie ihre eigene Auffassung von der Kirche relati-
viert (Nach der Meinung einiger Kritiker und manchmal sogar Freunde der
Skumenischer Bewegung ... setzt diese sich fiir die grundsétzliche Gleich-
heit aller christlichen Lehren und Auffassungen von der Kirche ein und
befaBt sich deshalb nicht mit der Wahrheitsfrage .. .).

5. Wenn eine Kirche Mitglied des Okumenischen Rates ist, bedeutet das
nicht, daB sie damit eine bestimmte Lehre iiber das Wesen der kirchlichen
Einheit annimmt (. .. fiir manche hiingt die kirchliche Einheit ganz oder
grofBtenteils von einer vollstandigen lehrméBigen Ubereinstimmung ab;
andere stellen sich darunter vor allem eine sakramentale Einheit vor, die auf
einer gemeinsamen Verfassung beruht; wieder andere halten beides fiir
unaufgebbar; die einen wiirden es fir ausreichend halten, wenn eine Einheit
iq bestimmten Grundartikeln des Glaubens und der Kirchenverfassung her-
gestellt werden konnte, wihrend wieder andere die eine Kirche ausschlieB3-
lich als eine universale geistliche Gemeinschaft ansehen oder der Meinung
sind, daB sichtbare Einheit unwichtig oder sogar nicht wiinschenswert ist).
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Die Voraussetzungen des Okumenischen Rates der Kirchen

1. Die Miitgliedskirchen des Rates glauben, daB3 das gemeinsame
Gespréach, die Zusammenarbeit und das gemeinsame Zeugnis der Kirchen
auf der gemeinsamen Anerkennung dessen beruhen muB}, daf3 Christus das
gottliche Haupt des Leibes ist (Die Tatsache, daf3 Christus das Haupt seines
Volkes ist, treibt alle, die ihn anerkennen, dazu, in wirkliche und enge Bezie-
hungen zueinander zu treten — obwohl sie in vielen Punkten voneinander
abweichen).

2. Die Mitgliedskirchen des Okumenischen Rates glauben auf Grund des
Neuen Testaments, daB die Kirche Christi eine ist (Die 6kumenische Bewe-
gung ist dadurch entstanden, daf} dieser Glaubensartikel den Christen in
vielen Lindern erneut mit unausweichlicher Macht zum BewuBtsein
gekommen ist).

3. Die Mitgliedskirchen erkennen an, dal} die Mitgliedschaft in der
Kirche Christi umfassender ist als die Mitgliedschaft in ihrer eigenen
Kirche. Sie sind deshalb darauf bedacht, mit denen auBBerhalb ihrer eigenen
Reihen, die Jesus Christus als Herrn anerkennen, in lebendigen Kontakt zu
kommen (Sie anerkennen, daf3 es Mitglieder der Kirche extra muros gibt
und daB diese aliguo modo zur Kirche gehéren, oder sogar, daf es eine ec-
clesia extra ecclesiam gibt. Diese Anerkennung kommt darin zum Aus-
druck, dafi die christlichen Kirchen mit ganz wenigen Ausnahmen die von
anderen Kirchen vollzogene Taufe als rechtmifig annehmen. Die Frage ist
aber, welche Konsequenzen aus dieser Lehre zu ziehen sind . . . Die 6kume-
nische Bewegung steht auf dem Standpunkt, daBl jede Kirche auf diesem
Gebiet eine positive Aufgabe zu erfiillen hat .. .).

4. Die Mitgliedskirchen des Okumenischen Rates sind der Meinung, daf
die Frage nach dem Verhéltnis anderer Kirchen zu der heiligen katholischen
Kirche, die in den Glaubensbekenntnissen bekannt wird, eine Frage ist, iiber
die ein gemeinsames Gesprich notwendig ist. Trotzdem folgt aus der Mit-
gliedschaft nicht, daB jede Kirche die anderen Mitgliedskirchen als Kirchen
im wahren und vollen Sinn des Wortes ansehen muf} (Im Okumenischen Rat
ist Raum sowohl fiir die Kirchen, die andere Kirchen als Kirchen im vollen
und wahren Sinne des Wortes anerkennen, als auch fiir solche, die das nicht
tun ... Sie wissen um die bestehenden Unterschiede im Glauben und in der
Kirchenverfassung, aber sie erkennen einander an als solche, die dem einen
Herrn dienen ...).

5. Die Mitgliedskirchen des Okumenischen Rates erkennen in anderen
Kirchen Elemente der wahren Kirche an. Sie sind der Meinung, daB diese
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gegenseitige Anerkennung sie dazu verpflichtet, in ein ernstes Gespriach
miteinander einzutreten; sie hoffen, daf diese Elemente der Wahrheit zu
einer Erkenntnis der vollen Wahrheit und zur Einheit, die auf der vollen
Wahrheit begriindet ist, fithren werden (Allgemein wird in den verschiede-
nen Kirchen gelehrt, daB andere Kirchen bestimmte Elemente der wahren
Kirche haben, die in manchen Traditionen vestigia ecclesiae genannt wer-
den. Zu diesen Elementen gehort die Verkiindigung des Wortes, die Ausle-
gung der Heiligen Schrift und die Verwaltung der Sakramente ... Die dku-
menische Bewegung ist auf der Uberzeugung gegriindet, da man diesen
,»Spuren‘ nachgehen muf} .. .).

6. Die Mitgliedskirchen des Rates sind bereit, sich im Gesprach mitein-
ander darum zu bemiihen, von dem Herrn Jesus Christus zu lernen, wie sie
seinen Namen vor der Welt bezeugen sollen (Weil die Kirche in der Welt
steht, um Christus zu bezeugen, kdnnen Kirchen einander nicht begegnen,
ohne sich um ein gemeinsames Zeugnis fiir ihren gemeinsamen Herrn vor
der Welt zu bemiihen .. .).

7. Aus der gemeinsamen Mitgliedschaft im Okumenischen Rat ergibt
sich weiterhin die praktische Folgerung, daf3 die Mitgliedskirchen sich mit-
einander solidarisch wissen, einander in der Not beistehen und sich solcher
Handlungen enthalten, die zu ihren briiderlichen Beziehungen im Wider-
spruch stehen wiirden (Innerhalb des Rates bemiihen sich die Kirchen
darum, miteinander in briiderlicher Weise zu verkehren ... Damit wird
aber ein rein negatives Verhalten der Kirchen zueinander unméglich . . .
Und wenn eine Kirche in Not ist oder verfolgt wird, sollte sie auf die Hilfe
der anderen Kirchen durch den Rat rechnen diirfen).

8. Die Mitgliedskirchen treten in ein geistliches Verhiltnis mltemander
ein, indem sie sich darum bemiihen, voneinander zu lernen und einander
zu helfen, damit der Leib Christi auferbaut und das Leben der Kirchen
erneuert werde (Es besteht keineswegs die Absicht, den Kirchen irgendein
bestimmtes Denkschema oder bestimmte Lebensregeln aufzuzwingen. Aber
alle Erkenntnisse, die eine oder mehrere Kirchen gewonnen haben, sollten
allen Kirchen um der ,,Auferbauung des Leibes Christi* willen zugidnglich
gemacht werden).

Am Schlufy dieser fiinf Abgrenzungen und acht Voraussetzungen steht
diese Erklarung: ,,Keine dieser positiven Annahmen, auf denen das Dasein
des Okumenischen Rates beruht, steht mit den Lehren der Mitgliedskirchen
im Widerspruch. Wir glauben deshalb, daf} keine Kirche befiirchten muf,
durch den Beitritt zum Okumenischen Rat in die Gefahr zu kommen, ihr
Erbe zu verleugnen. ““?
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Diese Erklarung wurde vom Zentralausschufl genehmigt, wengleich die
Diskussion dariiber ,,eine der hitzigsten Debatten ausloste, die der Zentral-
ausschuB je erlebt hat*“, Visser ’t Hooft selber hat in seinem Bericht an
die zweite Vollversammlung in Evanston, 1954, die sehr relevante Frage
zitiert, ob die starke Garantie, die hier den Kirchen gegeben wurde, nicht zu
einer statischen Konzeption der zwischenkirchlichen Beziehungen fiihren
wiirde. Oder, mit den Worten des damaligen Erzbischofs von Canterbury,
Dr. Geoffrey Fisher: der Rat sollte kein Schlafmittel, sondern ein Stimulans
sein, das heilit, dafl schon sein Vorhandensein einen Angriff auf das weithin
selbstgeniigsame Dasein der Einzelkirchen darstellt.!! Und Bruno Chenu
stellte in seiner breiten Studie iiber die Toronto-Erkldrung einige nicht weni-
ger kritische Fragen:

1. Handelt es sich hier nicht mehr um einen politischen als um einen
ekklesiologischen Text?

2. Enthalt er nicht die Gefahr, den Status quo zu festigen, obwohl einige
Akzente auf die Notwendigkeit der Erneuerung fallen? Hinweise auf den
Weltbezug fehlen ganz.

3. Kann man die Frage nach dem Wesen der Einheit offenhalten?

4. Hatte nicht die Neutralitidt deutlicher als Provisorium gekennzeichnet
werden miissen?!?

IV.

Diesen kritischen Fragen und Bemerkungen gegeniiber sollte doch auch
bedacht werden, dal} die Toronto-Erkldrung keine definitive Aussage sein
wollte, sondern als ein Beitrag zu einer weiteren Besprechung gemeint
war.* Wichtig war in dieser Hinsicht der Bericht der 1. Sektion der zwei-
ten Vollversammlung in Evanston mit dem Thema ,.Unser Einssein in
Christus und unsere Uneinigkeit als Kirchen*. Darin wurde deutlich zu
machen versucht, dafl die Einheit in Christus keineswegs nur als Gefiihl
oder Erfahrung, aber auch nicht nur in einer bestimmten Sozialgestalt zu
sehen sei:

,,Dieses Einssein ist keine bloBe Gefiihlseinheit. Wir werden seiner inne,
weil es uns von Gott in dem Maf} geschenkt wird, in dem der Heilige Geist
uns offenbart, was Christus fiir uns getan hat. Wir haben versucht, in die-
sem Bericht deutlicher zu sagen, was wir von dieser gegebenen Einheit hal-
ten, in der betenden Zuversicht, dafl der Geist Gottes ... unsere Augen fiir
ein noch tieferes Verstindnis und unsere Herzen fiir eine noch voélligere
Freude iiber die Einheit, die in Christus unser ist, 6ffnen wird, wenn wir

141



und die Kirchen, von denen wir kommen, uns ernstlich um die Bedeutung
dessen bemiihen, was uns schon gegeben ist.

Die orthodoxen Delegierten in Evanston haben auf den Bericht der Sek-
tion I von Evanston mit einer deutlich abweisenden Erkldrung reagiert:

,,1. Wir haben das Dokument mit starkem Interesse studiert. Es zerfallt
in drei Teile: Der erste enthilt eine wertvolle Darstellung der neutestament-
lichen Lehre von der Kirche ... Wir haben das Empfinden, dafl damit zum
wenigsten eine fruchtbare Grundlage fiir theologische Weiterarbeit geschaf-
fen wird. Der zweite und dritte Teil des Dokumentes behandeln den gespal-
tenen Zustand der Christenheit und zeigen praktische Schritte in der Rich-
tung der Einigung auf. Es ist unsere Uberzeugung, daB sich dies nicht
logisch und konsequent aus dem ersten Teil ergibt ... Die ganze Behand-
lung des Problems der Wiedervereinigung ist vom Standpunkt der orthodo-
xen Kirche aus génzlich unannehmbar.

2. Das orthodoxe Verstindnis der Einheit fordert eine Ubereinstimmung
in zweifacher Richtung:

a) Das Ganze des christlichen Glaubens muf} als eine unteilbare Einheit
betrachtet werden. Es geniigt nicht, einfach gewisse Einzellehren anzuneh-
men, so grundlegend sie auch als solche sein moégen, etwa die, dafl Christus
Gott und Heiland ist. Es ist zwingende Forderung, daf} alle von den 6kume-
nischen Konzilien formulierten Lehren wie auch die gesamte Lehre der
alten, ungeteilten Kirche angenommen werden . .. Vom orthodoxen Stand-
punkt aus kann die Wiedervereinigung der Kirche, die das Anliegen des
Okumenischen Rates ist, einzig auf der Grundlage der alten, ungeteilten
Kirche ohne Abzug und ohne Anderung erreicht werden . .. Auf der ande-
ren Seite kann die orthodoxe Kirche nicht die Auffassung annehmen, der
Heilige Geist spreche nur durch die Bibel zu uns . . . Die Bibel wird uns im
Zusammenhang der apostolischen Tradition geschenkt, in der wir
wiederum die authentische Interpretation und Erkldrung des Wortes Gottes
besitzen . ..

b) Durch das apostolische Amt wird das Geheimnis des Pfingstgesche-
hens in der Kirche lebendig erhalten. Die bischéfliche Nachfolge von den
Aposteln her stellt in Leben und Bau der Kirche eine geschichtliche Wirk-
lichkeit und zu allen Zeiten eine der Voraussetzungen ihrer Einheit dar. Die
Einheit der Kirche wird durch die Einheit des Episkopats gewahrt ...

3. Wenn wir darum das Problem der Einheit der Kirche erortern, so kon-
nen wir diese schlechterdings nur als die vollstdndige Wiederherstellung des
gesamten Glaubens und des gesamten bischéflichen Aufbaus der Kirche ins
Auge fassen, der die Grundlage des sakramentalen Lebens der Kirche dar-
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stellt ... Denn nur die Einheit und Verbundenheit der Christen in einem
gemeinsamen Glauben kann als notwendige Folge ihre sakramentale
Gemeinschaft und ihre unauflésliche Einheit in der Liebe als der Glieder
des einen und gleichen Leibes der einen Kirche Christi ergeben.

4. Die ,vollkommene Einheit* der Christen darf nicht ausschlieBlich als
Verwirklichung des zweiten Kommens Christi verstanden werden. Wir miis-
sen anerkennen, dafl sogar in unserer Gegenwart der der Kirche innewoh-
nende Heilige Geist fort und fort in der Welt weht und alle Christen zur Ein-
heit leitet. Die Einheit der Kirche darf nicht nur eschatologisch verstanden
werden, sondern als eine gegenwirtige Wirklichkeit, die ihre Vollendung am
Jingsten Tage erfahren wird (Zwischenfrage meinerseits;: Was bedeutet die
Vollendung einer ,yvollkommenen Einheit*“? Wie 146t sich, angesichts der
gespaltenen Wirklichkeit des kirchlichen Lebens, verstehen, dafl der Heilige
Geist fort und fort in der Welt weht und alle Christen zur Einheit leitet?
Alle Christen? Daf} ,,ubi et quando visum est Deo* die Einheit der christ-
lichen Gemeinde uns immer wieder geschenkt werden kann, ist doch die
immer wiederkehrende Erfahrung in der 6kumenischen Bewegung? Ende
meiner Zwischenfrage).

5. Der Bericht der Sektion deutet an, dafi der Weg, den die Kirche bei
der Wiederherstellung der Einheit gehen muB}, der der Bufie ist. Wir erken-
nen an, dafB es in Leben und Zeugnis der Gldubigen Unvollkommenheiten
und Versagen gegeben hat und noch immer gibt; aber wir lehnen die Vor-
stellung ab, als konnte die Kirche selbst, die doch der Leib Christi ist und
der Ort geoffenbarter Wahrheit und ,das ganze Werk des Heiligen Geistes,
durch menschliche Siinde in Mitleidenschaft gezogen werden. Deshalb kon-
nen wir nicht von der Bufle der Kirche sprechen, die ihrem innersten Wesen
nach heilig und unfehlbar ist ...

6. SchlieBlich wissen wir uns verpflichtet, es als unsere tiefe Uberzeugung
auszusprechen, daf} die heilige orthodoxe Kirche allein ,den einst den Heili-
gen anvertrauten Glauben‘ voll und ungebrochen bewahrt hat. Das hat
seinen Grund nicht in unserem menschlichen Verdienst, sondern darin, daf
es Gott gefillt, ,seinen Schatz in irdenen GefidBen‘ aufzubewahren, ,auf daf3
die iiberschwengliche Kraft sei Gottes*.* !

Soweit die Erklarung der orthodoxen Delegierten in Evanston.

Es 1aBt sich verstehen, daB in einer solchen Situation die Toronto-Erkli-
rung fiir die orthodoxen Kirchen nur solange akzeptabel war, als sie eine
strikte ekklesiologische Neutralitdt garantierte. Oder, mit Bruno Chenu,
solange sie nicht mehr bieten wollte als einen modus vivendi fiir die Kir-
chen, um einander begegnen zu kénnen. Das wurde im Laufe der Jahre je
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langer desto deutlicher. Als modus vivendi-Grundlage hat sie ,,sich als sehr
hilfreich erwiesen und bleibt sie ein grundlegendes Dokument des Okume-
nischen Rates‘‘ 6,

Kann man aber endlos dem Weltrat der Kirchen gegeniiber in einer ekkle-
siologischen Neutralitdt verharren, als ob Kirche nicht immer da ist, wo
Christus ist und als ob er nicht verhei3en hat, da zu sein, wo zwei oder drei
in seinem Namen versammelt sind (Mt 18,20)?

V.

,JFiir unsere ... Frage nach der ekklesiologischen Bedeutung des Oku-
menischen Rates der Kirchen ist das entscheidende Datum — und bis heute
(sc.1980) das offizielle Enddatum — die Behandlung der Frage in der
Untersektion 4 der Sektion I der Konferenz von Glaube und Kirchenverfas-
sung in Montreal 1963, die in dem Schlufibericht der Sektion unter dem
Titel ,Die Kirche und der Okumenische Rat der Kirchen‘ zusammengefaft
ist’?7 ... Zur Vorbereitung war ein Memorandum iber ,Councils of
Churches in the Purpose of God‘ erarbeitet worden.

In dessen I. Teil werden die Aktivitdten des Okumenischen Rates der Kir-
chen theologisch interpretiert:

1. Der gemeinsame Gottesdienst (Verkiindigung und Lob) ... ist ein
Vorgeschmack einer erhofften substantielleren Einheit.

2. Das Bekennen Christi als Gott und Heiland gemif der Schrift fithrt
die Kirchen zusammen. Wo Christus ist, ist die Kirche.

3. Weiter sind jetzt viele Christen dessen gewahr, daf} der Rat in einer
neuen und noch nie dagewesenen Weise ein Werkzeug des Heiligen Geistes
zur Ausrichtung von Gottes Willen an der gesamten Kirche und durch die
Kirche in der Welt ist.

4. Der Rat hat eine neue Erfahrung der Fiille der Kirche in ihrer Einheit,
Heiligkeit, Katholizitit, Apostolizitit gegeben. Von daher kann man diese
Merkmale nicht mehr einfach auf unsere getrennten Kirchen anwenden!

5. Der Rat bezeichnet sich als eine Gemeinschaft von Kirchen, was die
ganze ekklesiologische Bedeutungsfiille der neutestamentlichen Beziehung
Koinonia anspricht. Diese Gemeinschaft bringt den teilnehmenden Kirchen
etwas, was sie als getrennte nicht haben.

6. Was bedeutet es, dafl die Kirchen durch den Rat der Welt ein klares
Zeugnis des Willens Gottes geben konnen, indem sie ihre Mission gemein-
sam erfiillen?
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Teil II behandelt die Widerstinde und Schwierigkeiten dieser neuen
Erfahrung:

1. Die Langsamkeit der Kirchen. 2. Es fehlt die gegenseitige Anerkennung
der Mitglieder und Amter. 3. Die Schwierigkeiten der denominationell
getrennten Gemeindeebene ... 4. Die Probleme der verschiedenen Defini-
tionen der Sichtbarkeit der Einheit, obwohl der Rat als Institution und
Gemeinschaft sichtbare Einheit schon manifestiert. 5. Auch in der Frage der
Autoritdt geht das Gewicht der Texte iiber die formale Anerkennung der
Autoritidt hinaus, wobei in jedem Fall rechtliche Abhéngigkeit der Kirchen
anzuerkennen ist.

Dieses Memorandum ist das Weitestgehende, das bis dahin und bis heute
iiber die ekklesiologische Bedeutung des Okumenischen Rates der Kirchen
gesagt wurde ...Obwohl die orthodoxen Vertreter (nach Neu-Delhi zum
ersten Male in weit groferer Zahl anwesend, AJB) an der Arbeit der Unter-
sektion beteiligt waren, kommt es doch erst in der Plenumsdiskussion zu
ihrer scharfen Reaktion (Florovsky). Die vier notae ecclesiae auf den Oku-
menischen Rat der Kirchen beziehen, heifle, den ersten Schritt zur Superkir-
che tun. Der Okumenische Rat der Kirchen sei nicht kirchliche Institution,
sondern Ereignis. Das ekklesiale Element gewinne er nur durch die Kirchen
selbst. Entweder man iiberarbeite den Textentwurf in diesem Sinn, oder die
Orthodoxen miiiten ein Sondervotum erarbeiten. Ersteres wird getan. Die
Endredaktion beschrinkt sich auf die herkémmlichen Formeln (Diener der
Kirchen, Abschnitt 35) und stellt fest, dall man die unbestreitbar neuen
Erfahrungen im Rahmen des Okumenischen Rates der Kirchen noch nicht
gemeinsam interpretieren kénne (Abschnitt 36). Der Text kann im Plenum
nicht mehr eingehend diskutiert werden. Man gibt der Hoffnung Ausdruck,
,daB der Zentralausschuf3 dieser Sache weitere Aufmerksamkeit schenken
wird® (37). Dies jedoch geschieht nicht. Sondern der Zentralausschuf}
beschliefit in Rochester drei Monate danach, den Kirchen selbst die Frage
vorzulegen: Was bedeutet die Mitgliedschaft im Okumenischen Rat?‘ Aber
wenige Kirchen antworteten, und die Frage erschien seither nie mehr offi-
ziell auf der Tagesordnung des Okumenischen Rates der Kirchen. Visser ’t
Hooft schlieit seinen damaligen gleichnamigen Aufsatz mit den Worten:
,Es ist besser, mit einer Wirklichkeit zu leben, die sich nicht definieren 148t,
als mit einer Definition, die mehr Substanz beansprucht, als in Wirklichkeit
vorhanden ist!8,“1?

Diese Erfahrung war der Anstof} zu einem weiteren Dokument, das 1966
unter dem Titel ,,Auf dem 6kumenischen Weg* auf dem Verhandlungstisch
des Zentralausschusses in Genf lag.?® Anstatt des Versuchs, das Wesen des
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Okumenischen Rates zu bestimmen, wurde die Frage nach der gemeinsa-
men Aufgabe gestellt.?! Auch dieses Dokument zeitigte nur ein erstaunlich
mageres Echo. Einerseits loste die Unausgeglichenheit der Gedankengénge
und Formulierungen eine weit heftigere Kritik aus, als man es sonst bei 6ku-
menischen Ausarbeitungen gewohnt ist. Andererseits spiirte man, wie Lukas
Vischer vor dem Zentralausschufl in Heraklion (1967) berichtete, ,.etwas
von einer Hoffnung und Erwartung, daB der Okumenische Rat den Kirchen
und Gemeinden in pastoraler Weise zu Hilfe komme* Vischer kommt zu
dem niichternen Ergebnis: ,,Sowohl das Dokument selbst als vor allem auch
die Antworten zeigen, daB die Diskussion iiber die Bedeutung des Okume-
nischen Rates festgefahren ist ... Die Diskussion beschrénkt sich auf die
Affirmationen und vor allem die Negationen der Erkldarungen von Toronto
(1950). .. Wenn eine Diskussion festgefahren ist, ist es wohl am kliigsten,
sie fiir eine Weile stehenzulassen, wo sie steht.* Trotzdem habe das Doku-
ment ,,auf seine Weise dazu beigetragen die Bewegung nach vorne zu
stidrken. ““22

i

,,Das bisher letzte Stadium in dem Versuch, Wesen und Ziel des Okume-
nischen Rates theologisch zu bestimmen, bildet der auf der 4. Vollversamm-
lung des Rates in Uppsala 1968 eingefiihrte Begriff der ,,Konziliaritdt*?:
,,Der Ursprung des Neuansatzes der Konziliaritit im Rahmen des Okume-
nischen Rates der Kirchen liegt in der 3. Vollversammlung in Neu-Delhi
1961, also schon vor dem Scheitern des alten Weges in Montreal 1963. Diese
Vollversammlung fand kurz vor der Er6ffnung des II. Vatikanischen Kon-
zils statt, so daB} der Begriff des Konzils im Rahmen der gesamten 6kumeni-
schen Bewegung neue Aufmerksamkeit erweckte ... Diese Anregung
benutzte ,Glaube und Kirchenverfassung’, eine Studiengruppe einzusetzen,
die von 1964-1967 arbeitete und danach einen Bericht iiber ,Die Bedeutung
des konziliaren Vorgangs der Alten Kirche fiir die ¢ékumenische Bewe-
gung‘ ... vorlegte ... Seine vorldufige Schlufifolgerung fir die 6kume-
nische Bewegung und insbesondere fiir den Okumenischen Rat der Kirchen
lautet: ,Er (=der ORK) kann als Werkzeug zur Vorbereitung eines wahrhaft
dkumenischen Konzils gesehen werden . ..°.

Die 4. Vollversammlung in Uppsala 1968 greift auf diese Vorarbeit im
Zusammenhang ihrer Sektion I iiber ,Der Heilige Geist und die Katholizitat
der Kirche® zuriick und sagt:

,Die 6kumenische Bewegung trigt dazu bei, diese Erfahrung der Univer-
salitdt zu erweitern, und ihre regionalen Rite sowie der Okumenische Rat
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der Kirchen kénnen als eine Ubergangsiésung bis zu einer schlieBlich zu
verwirklichenden wahrhaft universalen, 6kumenischen, konziliaren Form
des gemeinsamen Lebens und Zeugnisses angesehen werden. Die Mitglieds-
kirchen des Okumenischen Rates der Kirchen, die einander verpflichtet
sind, sollten auf die Zeit hinarbeiten, wenn ein wirklich universales Konzil
wieder fiir alle Christen sprechen und den Weg in die Zukunft weisen kann.

Uppsala ist besonders aus zwei Griinden wichtig: Einmal war aus der
Erkldrung in Neu-Delhi in der Folgezeit vor allem die FEinheit aller an jedem
Ort betont worden, obwohl schon damals diese lokale Einheit in Beziehung
zur gesamten Christenheit an allen Orten und zu allen Zeiten betont worden
war. Mit dem Akzent auf der Katholizitdt unterstreicht Uppsala jedoch die-
sen Gesichtspunkt und bietet zugleich mit der Formel der Konziliaritit eine
Moglichkeit, die Wechselwirkung zwischen lokaler und universaler Einheit
(iiber alle Zwischenebenen) auszudriicken. Zum anderen setzt aber die Voll-
versammlung diese Katholizitit nicht nur in Beziehung zur Kontinuitét der
Kirche in ihrer Apostolizitéit, sondern auch zum Ringen um die Einheit der
Menschheit, fiir die die Kirche nur dann ein glaubwiirdiges und hilfreiches
Zeichen sein kann, wenn sie wirklich allen ihren klassischen Merkmalen —
wenn auch nur zeichenhaft — entspricht, ndmlich ihrer Einheit, Heiligkeit,
Katholizitdt und Apostolizitit. “?*

Dieser Vorschlag von Uppsala, den Okumenischen Rat als Ubergangs-
l6sung in die Richtung eines wirklich universalen Konzils zu betrachten,
,.hat betriachtliche Diskussionen hervorgerufen. Die jiingsten Weltkonferen-
zen des Lutherischen Weltbundes, des Reformierten Weltbundes, des Alt-
Katholiken-Kongresses und der anglikanischen Bischéfe in Lambeth haben
Interesse an dem Vorschlag gezeigt. Der Zentralausschuf3 hat auf seiner Sit-
zung in Addis Abeba (Januar 1971) der Hoffnung Ausdruck gegeben, daf3
die Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung zur Klidrung des
Gedankens beitragen werde*?.

VII.

Diese Kommission trat August 1971 in Léwen, Belgien, zusammen. Sie
erklarte: ,,Unter Konziliaritdt verstehen wir das Zusammenkommen von
Christen — ortlich, regional oder weltweit — zu gemeinsamem Gebet, zu
Beratung und Entscheidung in dem Glauben, dafl der Heilige Geist solche
Zusammenkunft fiir seine eigenen Zwecke der Verséhnung, Erneuerung
und Umgestaltung beniitzen kann, indem er sie zur Fiille der Wahrheit und
der Liebe hinfiihrt.*“?¢ | Die Okumenischen Rite auf lokaler, regionaler
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und universaler Ebene sind noch nicht im vollen Sinne Konzile, aber sie
haben doch schon — in vorwegnehmender Form — den Charakter der Kon-
ziliaritdt.“?’ Damit geht ,,Léwen* de facto doch weiter als die Toronto-
Erkldrung; wo echte Konziliaritit sich ereignet, mufl doch auch irgendwie
etwas von Kirche sein. Warum sollten die Kirchen es sich nicht zur Gewohn-
heit machen, die neuen Fragen, vor die sie sich heute gestellt sehen, mit den
Schwesterkirchen ihres Bereiches zusammen zu beraten? Das schénste Bei-
spiel, daB} ich miterleben durfte, war das Pastoral-Konzil der niederlédn-
dischen rémisch-katholischen Kirche (1966-1970), wozu auch die anderen
niederldndischen Kirchen eingeladen waren, um beratend teilzunehmen und
mitzuarbeiten. Damit war das Pastoral-Konzil nicht gleich ein pan-christ-
liches holldndisches Konzil geworden, aber von einer gewissen Konziliaritét
konnte man doch sicher reden.

Mit solchen Erwartungen ging ich dann auch 1975 (als Publizist) zur 5.
Vollversammlung des Weltrates der Kirchen in Nairobi. Leider zu Unrecht.
Von seiten der orthodoxen Delegierten wurde gewarnt. Eine solche Konzi-
liaritét setze doch eine vollstdndige kirchliche Einheit voraus. Sie kénne nur
Frucht aus der, kein Mittel zur Einheit der Kirchen sein. Und auch das
Memorandum des vatikanischen Einheitssekretariats vom 7. Juli 1975 ,,Die
6kumenische Zusammenarbeit auf regionaler, nationaler und o&rtlicher
Ebene“ kennt — bei allen positiven Hinweisen, die hier zu finden sind —
Konziliaritdt im vollen und eigentlichen Sinne nur innerhalb der rémisch-
katholischen Kirche. Und ,,offenbar waren die meisten Kirchen und Kir-
chengruppen zu dieser neuen Perspektive noch nicht bereit*. ,,Die Toronto
implizit iiberschreitenden Aussagen iiber die 6kumenischen Réte und insbe-
sondere iiber den Okumenischen Rat der Kirchen selbst, die Lowen gewagt
hatte (hauptsédchliches Instrument und Antizipation der angestrebten Kon-
ziliaritét), werden von Nairobi nicht iibernommen. Die Dokumente schwei-
gen sich an dieser Stelle einfach aus. ‘28

Wer iiber Vancouver 1983, die sechste Vollversammlung des Okumeni-
schen Rates der Kirchen, redet, wird in vielen Fillen zuerst von der groBen
»,Lima-Liturgie® erzdhlen. ,,Die Tatsache, daB wir die Eucharistische Litur-
gie von Lima miteinander gefeiert haben, konnte zu einem michtigen
Schritt vorwarts auf dem spirituellen Weg der Rezeption der Lehraussagen
des Okumenischen Textes fithren, der ihr zugrunde liegt.“?® Der zweite
Bericht von Vancouver ,,Schritte auf dem Weg zur Einheit* gibt auch in
Abschnitt V, 29-31 eine kurze Beschreibung des Verhiltnisses der Kirchen
zum Okumenischen Rat der Kirchen innerhalb der einen dkumenischen
Bewegung. Die Erkldrungen von Toronto 1950 ,Was der Okumenische Rat
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der Kirchen nicht ist* werden hier nicht wiederholt und auch auf die Konzi-
liaritdtsproblematik wird hier nicht angespielt. Jetzt wird gesagt:

»(29) Ziel der 6kumenischen Bewegung ist es, der Sache der sichtbaren
Einheit der einen, heiligen, katholischen und apostolischen Kirche zu die-
nen ... Sie umfalit entsprechend den Eingebungen des Heiligen Geistes
eine weltweite Vielfalt von Ausdrucksweisen ..., die alle zusammen in
Wort und Tat verkiindigen, dal3 Jesus Christus das Leben der Welt ist.

(30) Der Okumenische Rat der Kirchen ist ein besonderes Instrument der
okumenischen Bewegung. Die sichtbare Einheit der Kirche und die dynami-
sche Mission der Kirche bilden zusammen den Kern der stdndigen Aufga-
ben des Okumenischen Rates ... ,DaB sie alle eins seien‘ ist die Quelle
unserer Einheit; ,damit die Welt glaube® ist der Beweggrund fiir unsere Mis-
sion (Joh 17,21).

(31) Als eine Gemeinschaft von Kirchen ist der Okumenische Rat der Kir-
chen der vorldufige Ausdruck jener Einheit, die Gottes Wille und Geschenk
ist, dafiir beten und arbeiten die Christen. Er bietet ein Forum fiir intensive
Begegnung und intensiven Austausch christlicher Erfahrung, theologischer
Uberzeugungen und geistlicher Einsichten sowie einen 6kumenischen Rah-
men fiir eine immer umfassendere Zusammenarbeit seiner Mitgliedskirchen
im gemeinsamen Zeugnis und gemeinsamen Dienst in der Welt. Der Oku-
menische Rat der Kirchen ist zwar ein Ausdruck der 6kumenischen Bewe-
gung, doch die wahren Triebfedern dieser Bewegung sind die christlichen
Kirchen selbst. 3

Soweit Abschnitt V, 29-31 des Einheitsberichtes von Vancouver.

Zweimal wird in diesen Paragraphen von sichtbarer Einheit gesprochen:
Einheit, die sich manifestiert in Gemeinsamkeit des Glaubens, Abend-
mahlsgemeinschaft und einem gemeinsamen Amt. Und als Endresultat,
daf} zwei — oder mehr — Kirchen verschmelzen, besser: zusammenwachsen,
zu einer Kirche in der Hoffnung, daBl aus x Kirchen, die fusionieren wollen,
nicht x+1 oder x+mehr Kirchen entstehen.

Es hat in den letzten Jahrzehnten eine Reihe von solchen Fusionen gege-
ben, und ich beeile mich zu erkldren, daf3 ich mich dariiber stets gefreut
habe. Aber mufl man nicht immer sagen — auch bei der Kirche Siidindiens,
1947 —, daB es sich dabei um Kirchen aus ein und demselben Sektor der
Christenheit gehandelt hat? Kénnte man auch sichtbare Einheit einer
orthodoxen und sagen wir einer evangelisch-lutherischen Kirche erwarten?
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VIIIL.

Nachdem wir so versucht haben, einen geschichtlichen Uberblick iiber
die Entwicklungen hinsichtlich der Toronto-Erkldrung in den vergangenen
36 Jahren zu bieten, versuchen wir jetzt eine kurze Bilanz der heutigen
Situation zu skizzieren. Wie steht es mit der Toronto-Erkldrung 19867 Wel-
chen Platz und welche Bedeutung hat sie in der ékumenischen Bewegung
von heute?

1) Die Toronto-Erklarung wurde aufgestellt in einer Zeit, wo der Weltrat
der Kirchen fiir viele (orthodoxe, evangelikale . ..) Kirchen noch eine etwas
zweideutige, nicht ganz durchsichtige Erscheinung war. Was bedeutete Mit-
gliedschaft in ihm fiir die eigene kirchliche Identit4t? Auf diese Fragen wur-
den damals in Toronto klare Antworten gegeben, sowohl in negativer wie
positiver Hinsicht. Hundertprozentige Respektierung dieser Identitdt wurde
garantiert. Keine Superkirche war gemeint, keine 6kumenische Kurie, keine
Parallele zu den Vereinten Nationen und dergleichen. Der Weltrat der
Kirche sollte in keiner Hinsicht eine Bedrohung bedeuten fiir die Mitglieds-
kirchen als Institution. Nur ein Diener wollte der Weltrat sein, eine Hilfe
— als solche nur ein Provisorium. Wie ist es weiter gegangen?

2) Zuerst kann man sagen: Der Weltrat hat sich entwickelt. Konnte in
Amsterdam 1948 der Inder Dr. Devanandam noch konstatieren, daf3 der
Horizont der Majoritit der Anwesenden beim Bosporus endete, so ist heute
der Weltrat nicht langer eine hauptsichlich nordatlantische Angelegenheit.
Besonders nach 1960 sind auch Junge Kirchen aus der ,,Dritten Welt* ein-
getreten, und die Mehrheit der Delegierten bei den Vollversammlungen
kommt aus ihren Kontinenten. Auch die Orthodoxen Kirchen sind seit
1961-1962 fast ausnahmslos Mitglied geworden.

3) Auch die Beziechungen des Weltrates zur romisch-katholischen Kirche,
die um 1950 noch wenig positiv waren, haben sich gedndert, besonders seit
und durch das Zweite Vatikanische Konzil. Seit 1965 gibt es die Gemein-
same Arbeitsgruppe fiir die Zusammenarbeit der vatikanischen Kurie mit
dem Genfer Weltrat. Besonders in den ersten Jahren hat diese Gemeinsame
Arbeitsgruppe auf vielen geeigneten Gebieten gearbeitet; in der letzten Zeit
hért man davon weniger. Und auch auf sozialem Gebiet kam in SODEPAX
(Society-Development-Pax) eine Art Briickenorganisation zwischen der
pépstlichen Kommission Justitia et Pax und den parallelen Organen des
Weltrates zustande (die aber auch in den folgenden Jahren leider immer
mehr an Bedeutung verlor).

150



Bedeutsam wurde jedoch die (volle) Mitgliedschaft einer Reihe von Theo-
logen in der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung.

Sogar die Mitgliedschaft der romisch-katholischen Kirche im Weltrat
schien in Uppsala 1968 eine zu erwartende Sache, wurde aber sowohl in Nai-
robi 1975 als auch in Vancouver 1983 nicht wieder aufgegriffen, aus prakti-
schen Griinden, aber doch hauptséchlich aus dem prinzipiellen Grund, daf
die Einheit der Christenheit in der romisch-katholischen Kirche grundsétz-
lich gegeben sei und daB die 6kumenische Situation sich durch eine Mit-
gliedschaft der romisch-katholischen Kirche im Weltrat nicht kldren, son-
dern nur triiben liee.

Erwihnt seien hier auch Besuche von Patriarchen und Metropoliten in
Rom, ein Gegenbesuch von Papst Paul VI. in Istanbul, Besuche von Kardi-
nal Willebrands und von seinem Stab in vielen anderen kirchlichen Zentren.
Hinzu kommt eine groBe Reihe von bilateralen Gesprichen mit Orthodo-
xen, Anglikanern, Lutheranern, Alt-Katholiken, Methodisten, Reformier-
ten, Pfingstlern, Kopten. Obwohl man gelegentlich sich des Eindrucks nicht
erwehren kann, daB die Mehrzahl der Berichte dieser Gespriachsgruppen ihr
kurzes Leben mit einem erstklassigen Begribnis in irgendeinem (vielleicht
sogar in zwei) hohen kirchlichen Schubkisten beendet, braucht man doch
auch nicht zu leugnen, dafl schon durch solche Diskussionen das Klima an
sich besser geworden ist, wozu auch die neue Mischehenregelung (Motupro-
prio Matrimonia mixta) vom 31. Méarz 1970 wesentlich beigetragen hat,
besonders auf der Ebene der Lokalgemeinden. Oder ist das vielleicht eine
zu holldndische Sicht dieser Entwicklungen?

4) Die Orthodoxen Kirchen sind zwar Mitglied des Weltrates, aber sie
sprechen es mit aller erwiinschten Klarheit aus, daB es eigentlich auflerhalb
ihrer eigenen Reihen keine wirklichen Kirchen im Vollsinn des Wortes gibt.
Obwohl es durch Gottes Gnade zwar Erfahrungen der christlichen Einheit
als Ereignis geben kann, haben solche Erfahrungen doch fiir die kirchliche
Wiedervereinigung keine Durchschlagskraft. Fiir diese Kirchen ist der Wel-
trat nur akzeptabel, insofern und so lange er durch das Toronto-Statement
als unabinderliches Grundgesetz in seinen Schranken gehalten wird.

Und die anderen Kirchen des Weltrates? Es ist mir natiirlich nicht mog-
lich, fiir alle diese Kirchen ein Urteil abzugeben. Aber wenn ich lese, daf3
die Kirchen sowohl auf die Frage des Zentralausschusses von Rochester
1963 ,Was bedeutet die Mitgliedschaft im Okumenischen Rat?‘ als auch
auf das Dokument ,,Auf dem okumenischen Weg* vom Zentralausschul}
von Genf 1966 kaum reagiert haben, dann liegt mir doch die Vermutung
nahe, daB die iibergroBe Mehrheit der Mitgliedskirchen sich fiir das
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Toronto-Statement kaum interessiert und es nur in historischer Perspektive
zu schitzen weil. Inzwischen haben sie nadmlich entdeckt, dal, solange
Orthodoxe Kirchen als Wichter auf diesen Mauern Zions stehen, es absolut
keine Gefahr gibt, daBl der Welirat je versuchen wiirde, ihre kirchliche Iden-
titidt auch nur im geringsten anzutasten. Es ist natiirlich nie schlecht, ein
solches Dokument im feuerfesten Schrank zu haben, aber aktuell? Das
kann von der Toronto-Erklarung heute kaum mehr gesagt werden.

5) Wenn gefragt wird nach nicht-theologischen Hemmungen und Vor-
aussetzungen (nationale, kulturelle, emotionale Faktoren usw.), dann denke
ich an erster Stelle an die Beziehungen gewisser Kirchen zum Staat. Hat
nicht Erzbischof Fisher von Canterbury einmal gesagt, daf kirchliche Ein-
heit in seinem Lande nur denkbar sei, wenn zuerst die Beziehungen zum
Staate geldst werden konnten? (e mente zitiert) Ich meine, dafl er damit
Recht hatte. Kann man nicht sogar sagen, dafl die ganze dkumenische
Bewegung undenkbar wire, wenn die Amerikanische und die Franzdsische
Revolution nicht zuerst die Trennung von Kirche und Staat gebracht hétten?
Und iiber rassische Faktoren als kirchentrennende Faktoren braucht man
1986 kein Wort zu verlieren. Wobei man sich gelegentlich fragt, ob die soge-
nannten nicht-theologischen Faktoren vielleicht gar nicht so nicht-theolo-
gisch sind, als sie scheinen mochten, sondern in Wirklichkeit mehrmals von
echten und oft von schlechten theologischen Argumenten getragen werden.

6) Es scheint mir heute nicht meine Aufgabe zu sein, die verschiedenen
Modelle 6kumenischer Einheit der letzten 15 Jahre zu behandeln. Irre ich
mich, daf} sie schliellich alle bei irgendeiner Form der ,versdhnten Ver-
schiedenheit* ankommen? An sich wire das iibrigens gar keine schlechte
Sache, wenn diese versohnte Verschiedenheit Gemeinsamkeit im Glauben an
den Herrn Jesus Christus und den dreieinigen Gott Interkommunion und
eine gegenseitige Anerkennung der Amter beinhalten wiirde. Bis jetzt habe
ich aber den Eindruck, da} man, solange es um theologische Differenzen
geht, einander ziemlich nahe kommen kann, daff man aber, wo es um kirch-
liche Strukturen geht, nicht nur eine unitas sacra , sondern auch eine uni-
Sformitas sacra erstrebt. In diesem Zusammenhang mdchte ich auch eine
Bemerkung machen iiber das Amtspapier von Lima: es behandelt nur einen
Ausschnitt der kirchlichen Amtsstruktur; aber wenn man héher nachfragt
als beim Bischof (vielleicht beim Erzbischof), beim Patriarchen, bei Kardi-
nélen, um vom Papst noch ganz zu schweigen, hért man nichts mehr. Und
auch die Lokalgemeinde bekommt in Lima nur einen Presbyter; die weiteren
Mitglieder des Presbyteriums hat man im Neuen Testament, im ersten
Clemensbrief und bei Ignatius, zuriickgelassen.
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7) Zum Schluf}: Da ,weitere Themenvorschlidge* nicht ausgeschlossen
wurden, moéchte ich enden mit der Frage, die mein Basler Lehrer Oskar
Cullmann vor kurzem auf den Tisch gelegt hat. In meinen Worten: Sind wir
wirklich so sicher, da} das Neue Testament die Einheit der Kirche will? Er
schreibt in seiner jiingsten Veroffentlichung ,,Einheit durch Vielfalt®, ,,dafl
jede christliche Konfession eine unverlierbare Geistesgabe, ein Charisma,
hat, das sie behalten, pflegen, reinigen und vertiefen und nicht einer Gleich-
schaltung zuliebe entleeren soll. Meine vielen Begegnungen mit Christen
anderer Konfession und meine Erfahrungen in ihren Gottesdiensten, denen
ich beigewohnt habe, haben mir dies immer wieder bestétigt und mich in
der tiefen Uberzeugung bestirkt, daB in jeder christlichen Konfession die
eine Kirche Christi in besonderer Gestalt als Leib Christi gegenwdrtig ist
und dal} die dkumenischen Bestrebungen dies im Auge behalten sollen.

Diese Erkenntnis ist fiir mich nicht eine Nebenperspektive, sondern die
Hauptperspektive, in der ich die dkumenischen Probleme sehe* (8. 7f).

Cullmann begriindet seine These auf vierfache Weise:

1. Der HI. Geist schafft zwar Einheit, aber eine diversifizierende Einheit,
1Kor 12,4-31. ,,Paulus habe hier nur individuelle Glieder der Gemeinde,
nicht Kirchen im Auge. Aber die Anwendung auf letztere ist sicher im Sinne
des Apostels. Denn wenn wir die Gesamtheit seiner Briefe in Betracht zie-
hen, stellen wir fest, daBl er auch jeder der verschiedenen Kirchen eine
besondere Mission zuschreibt* (S. 22f).

2. ,Verschiedenheit der Gaben, aber derselbe Geist (1Kor 12,4). Paulus’
,verstindnis der vom Geist geschaffenen Kirche beruht ganz auf dieser
Grundwahrheit von der Verschiedenheit der Charismen. Im Gleichnis Jesu
von den Talenten Mt 25,14ff liegt zwar der Ton auf der mit der Gabe gestell-
ten Aufgabe, aber vorausgesetzt ist auch hier die Verschiedenheit der
Gaben, die gleich bewertet werden‘ (S. 25).

»Jedes vom Geist verlichene Charisma ist der Gefahr ausgesetzt, von
anderen Geistern entstellt und so geradezu Quelle der Héresie zu werden.
Nur das von Entstellung freie Charisma, nicht seine Verdrehung, soll den
Reichtum der Diversitit in der zu erstrebenden Gemeinschaft der Kirchen
ausmachen . . . Aber ,,Bekdmpfung der Entstellung darf nicht dazu verlei-
ten, das Kind mit dem Bad auszuschiitten* (S. 25f).

»Dabei soll aber als ausgemacht gelten, daf} ein in der einen Kirche
besonders entwickeltes Charisma gewohnlich in den anderen nicht vollkom-
men fehlt, sondern nur sie nicht charakterisiert. So nenne ich als protestan-
tisches Charisma einerseits die biblische Konzentration, anderseits die
christliche Freiheit, die die Offnung zur Welt begiinstigt und auch die
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Struktur der protestantischen Kirchen bestimmt. — Die wesentlichen Cha-
rismen der katholischen Kirche sind einerseits der Universalismus im rdum-
lichen und temporalen Sinn (legitime Tradition), anderseits die Institution,
die es erméglicht, zu ihren Gliedern und zur Welt verbindlich zu sprechen,
und die trotz méglicher Varianten einheitliche Ordnungen schafft. Inso-
fern Organisation Charisma ist, dient sie ja dazu, den Geist zu schiitzen
(1Kor 14,33,40). — Als Charismen der orthodoxen Kirche wiirde ich vor
allem einerseits die theologische Vertiefung des Geistbegriffes, anderseits
die Konservierung traditioneller liturgischer Formen bezeichnen®
(S. 28-30).

,,Der Mannigfaltigkeit der Charismen entspricht die Verschiedenheit und
Vielfalt der von den verschiedenen Kirchen verkiindeten Wahrheiten. Die
Geistesgaben setzen Wahrheitsoffenbarungen aus sich heraus (,Geist der
Wahrheit’, Joh 14,33;16,13). Hier ergibt sich fiir das 6kumenische Gespréch
ein besonders wichtiges Problem, das der Rangordnung der Wahrheiten, die
in den heute getrennten Kirchen nicht die gleiche ist* (S. 33f).

3. ,,Jm Dekret des 2. Vatikanischen Konzils iiber den Okumenismus wird
die Notwendigkeit einer Rengabstufung unter den Glaubensaussagen aus-
driicklich anerkannt‘ (Par. 11). ,,Um ein mogliches Beispiel zu nennen: Die
Dogmen iiber Christus haben einen hoheren Stellenwert als die Mariendog-
men, ohne daB diese innerhalb des Katholizismus ihren Wahrheitsgehalt
verlieren® (S.34f). Bei Ubereinstimmung iiber den Grundwahrheiten (Cull-
mann nennt hier als Beispiele 1Kor 15, 3ff, Phil2, 6ff, das Apostolicum und
das Nicdnum), soll man Verschiedenheiten hinsichtlich der abgeleiteten
Wahrheiten in briiderlicher Liebe tolerieren (Weiteres S. 38-45).

4. Und dann ist auch ,,die Erkenntnis géttlichen Handelns in der
Geschichte fiir den wahren Okumenismus von grundlegender Bedeutung.
Mangels eines besseren Ausdrucks nennt der Gliaubige ,Heilsgeschichte’ die
schmale Linie, die die Profangeschichte durchkreuzt und zu ihr gehort, eine
Geschichte, die (mit Marc Boegner) ,aus der Ewigkeit kommend in der Zeit
ablduft und in die Ewigkeit einmiindet® ... Im Neuen Testament spielt sie
sich zwischen den beiden Grenzen ab, die durch Joh 1,1 (,,im Anfang*) und
1Kor 15,28 (,,Gott alles in allem*) abgesteckt sind ... Nur die Heilsge-
schichte der Bibel ist normativ, aber sie setzt sich fort in gewissen Ereignis-
sen der allgemeinen Geschichte, deren Bestimmung jedoch nur mit grofier
Vorsicht von der Bibel her versucht werden kann‘ (S. 45f).

,.Uniformitit hat es schon in der Urgemeinde nicht gegeben. Von den
ersten Anfingen an héren wir von verschiedenen Gruppen. Wir denken an
die in der Apostelgeschichte (Kap.6,1) erwihnte Gruppe der ,Hellenisten
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und besonders an die Aufteilung der apostolischen Verkiindigung in zwei
verschiedene Missionen, eine judenchristliche und eine heidenchristliche,
von der Paulus im Galaterbrief spricht (Gal 2,1ff)*“ (S.47). Hier folgt keine
Kompromif3-Uniformitét ..., aber gegenseitige Anerkennung der beiden
verlichenen ,Gnade’ (Gal2,9). ,,Der gleiche Gott, der in der Mission des
Petrus am Werke ist, um den Juden das Evangelium zu predigen, steht hin-
ter der weltweiten Verkiindigung des Paulus an die Heiden (Gal 2,9). Zum
Zeichen der ,Gemeinschaft heilit es weiter (V. 10), ,reichten sie sich die
Hénde und beschlossen eine gemeinsame Kollekte fiir die Armen* (S. 48).

,.Meine Ausfithrungen wiren vollig miBiverstanden, wenn man aus ihnen
schlieBen wollte, ich hitte die Absicht, den 6kumenischen Eifer zu unter-
driicken, eine Art Immobilismus zu begiinstigen, irgendwie einen billigen
Okumenismus zu empfehlen, weil ich eine Fusion ablehne. Ich habe diese
Ausfithrungen vorgetragen, gerade um den heute iiberall wie nie zuvor fest-
zustellenden erfreulichen Willen zur Einheit zu schiitzen vor Enttduschun-
gen und lihmenden MiBerfolgen, die sich aus der falschen Zielsetzung erge-
ben. Ich bekidmpfe die Fusion, zunéchst nicht weil ich sie fiir unrealistisch,
utopisch halte — sie ist es freilich —, sondern weil mir dieses Ziel dem
Wesen einer wirklichen Einheit zu widersprechen scheint. Was ich vor-
schlage, ist eine wirkliche Gemeinschaft* (koinonia) ,,vollig eigenstandiger
Kirchen, die katholisch, prostestantisch, orthodox bleiben, die ihre Geistes-
gaben behalten, aber nicht um sich abzuschlieBen, sondern um eine
Gemeinschaft aller derer zu bilden, die den Namen Jesu Christi anrufen.
Nicht ein 6kumenisches Strohfeuer, sondern ein gesunder unermiidlicher
Eifer soll uns nicht loslassen und uns ermuntern, neue Initiativen zu ergrei-
fen, aber auch die kleinen Schritte nicht zu verachten, die fiir diejenigen,
die dem falschen Ziel der Gleichschaltung nachjagen, nichts bedeuten, aber
viel fiir diejenigen, die das wahre Ziel im Auge haben: vielerlei Gaben —
ein Geist* (S. 53f).

Das Toronto-Statement nach 36 Jahren: Konnte, wenn dieser Vorschlag
von Oskar Cullmann Beifall finden wiirde, das auch eine neue Aktualitit
fiir das Toronto-Statement implizieren, auch in theologischer Hinsicht?
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Die ekklesiologische Provokation
Okumenischer Erneuerung

VON LOTHAR ULLRICH

Wenn man iiberzeugt ist, dafl Gottes Geist Neues in der Christentums-
geschichte wirken kann, dann ist dieses Neue auch in die theologische Refle-
xion einzubeziehen. Die Erfahrung ist ein locus theologicus; aber die Erfah-
rung des Neuen muf} sich legitimieren. Im Gegeniiber zum Tradierten und
zum Urspriinglichen mul3 es kritisch gesichtet und gewertet werden. Aller-
dings stellt die Erfahrung des Neuen auch das Tradierte in Frage. Es entbin-
det als hermeneutischer Katalysator ein tieferes Verstehen des Altherge-
brachten. Bisher hat sich in der Theologie- und Dogmengeschichte gezeigt,
daB die Aufnahme neuer Fragestellungen und die Antwort auf die Heraus-
forderung neuer Situationen stets nach dem Schema ,,Ankniipfung und
Widerspruch* erfolgte. Mal3gebend ist das Zeugnis des Ursprungs. Aber
dieses Zeugnis des Ursprungs wird unter neuen Horizonten gesehen und
situationsgerecht neu zur Sprache gebracht. Tradition und Innovation sind
so in einem spannungsreichen Miteinander verflochten.

Unter diesem allgemeinen Horizont kann auch das gegebene Thema gese-
hen werden: ,,Die ekklesiologische Provokation ékumenischer Erneue-
rung®. Es geht dabei einmal um den ekklesiologischen Stellenwert des 6ku-
menischen Netzwerkes, das durch die vielfdltigen dkumenischen Unterneh-
mungen in den letzten Jahrzehnten weltweit gekniipft worden ist und das
heute eine real existierende Wirklichkeit ist. Es geht dabei in in zweiter Hin-
sicht auch um die Riickfrage an die Kirchen selbst, die am Kniipfen dieses
Netzwerkes beteiligt waren und sind. Inwieweit erkennen sie in diesem dku-
menischen Netzwerk ihre eigene ekklesiale Wirklichkeit, inwieweit lassen sie
sich davon ekklesiologisch herausfordern und in Frage stellen auf eine gro-
flere sichtbare Einheit der Kirche hin? Unter beiden Aspekten steht die
Frage der Kriterien an, nach denen die Theologie ihre ekklesiologische Wer-
tung vornimmt. Es soll deshalb die Herausforderung der ékumenischen
Bewegung an die ekklesiologische Reflexion durch den Versuch einer diffe-
renzierten ekklesiologischen Kriteriologie aufgenommen werden. Das soll
in drei Schritten geschehen:

— in einer groben Skizze versuchen wir, zuerst das heute real existierende
okumenische Netzwerk in den Blick zu nehmen;

— die Frage nach den Kriterien einer ekklesiologischen Bewertung ist schon
verschiedentlich gestellt worden; deshalb greifen wir in einem zweiten
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Schritt vier neuere Versuche auf, um den Stand der Frage darzustellen;
— schlieBlich soll in einem dritten Schritt ein eigener Versuch vorgelegt
werden.

L. Das heutige, real existierende dkumenische Netzwerk

Jede realistische Einschitzung des heutigen real existierenden &kume-
nischen Netzwerkes muB} jenseits von Euphorie und Resignation erfolgen.
Wir verfiigen heute zweifellos iiber eine weitgespannte Erfahrung der Oku-
mene, d.h. der gemeinsamen Bemiihungen um die sichtbare Einheit der
Christen, der Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften. Und doch weist
diese weitgespannte 6kumenische Erfahrung ein unterschiedliches Erschei-
nungsbild auf, je nachdem ob es sich um Spitzen-, Theologen- oder Basis-
dkumene handelt. Der Einfachheit halber nenne ich die drei Ebenen der
gemeinsamen erfahrenen Okumene einmal so. Die Ebenen sind nicht fein
sduberlich voneinander getrennt, sondern sie durchdringen sich institutio-
nell (z. B. in Kommissionen) und personell (in solchen Personen, die in meh-
reren Ebenen prisent sind und wirken). Dennoch sind sie ein brauchbares
Raster, um das heutige, real existierende 6kumenische Netzwerk zu erfassen
und in seiner Verschiedenartigkeit zu beschreiben. Jede Ebene weist
bestimmte Eigenschaften auf, die sie von den anderen abhebt.

11. Basisokumene

Mit der Basisokumene ist das alltédgliche und sonntégliche Zusammenle-
ben der Christen am Ort gemeint. Gemeinsame Formen des Zeugnisses und
Dienstes, auch des Gottesdienstes haben sich entwickelt, die konfessions-
und kircheniiberschreitend sind. Die Situation ist regional unterschiedlich.
Zwei Extreme trifft man iiberall an: Resignation, die sich in Unbeweglich-
keit ausdriickt, und Kooperation, die sich nicht mehr um die offizielle kir-
chenamtliche Seite der Okumene kiimmert. Zwischen dem ,,Es hat ja alles
keinen Zweck* der Resignation und dem ,Wir sind schon viel weiter als
Theologen und Kirchenleitungen ahnen* der unbekiimmerten Kooperation
gibt es viele andere Positionen.

Da gibt es eine Art ,,Niemandsland* der Okumene, das von Desinteresse
am anderen oder von Argwohn vor ihm und von Angst vor dem Verlust der
eigenen Identitidt bestimmt ist. Und da gibt es ,,Briickenkopfe'* dkume-
nischer Aktivitat, die fast immer von engagierten einzelnen oder Gruppen
lebendig erhalten werden, aber sich sonderbarerweise nicht viel weiter aus-
breiten. Aufs grofie Ganze gesehen ist zwischen den Kirchen zweifellos eine
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Klimainderung eingetreten. Doch es ist festzustellen, da auch Okumene
in den Sog des Alltiglichen gerit, sie ist niichterner und realistischer gewor-
den. Doch Fragen bleiben. Bei uns etwa konnte gefragt werden, was aus den
Anregungen der Pastoralsynode vor zehn Jahren zur ,,Okumene im Bereich
der Gemeinde* geworden ist.

1.2. Theologenékumene

Damit ist der akademische Level theologischer Reflexion und ihrer Insti-
tutionen gemeint: der Hochschulen, des Universitdtsbereichs, der eigenen
Institute und der Gruppenbildung wie 6kumenisch-theologischer Arbeits-
kreise, aber auch der Verdffentlichungen und der Publikationsorgane. Es
hat wohl kaum eine Epoche in der neueren Kirchengeschichte gegeben, in
der die Arbeitsintensitit fiir die Einheit der Kirche so grol war wie im
20.Jh. Dennoch ist zu fragen: Ist die Theologendkumene inzwischen nicht
so hoch spezialisiert, daB selbst ein Kollege derselben theologischen Hoch-
schule auf Anhieb und ohne Spezialstudium kaum in die 6kumenischen
,,Mysterien* eindringen kann? Oder: Wie weit ist das Okumenische schon
zu einer durchlaufenden Perspektive aller theologischen Disziplinen gewor-
den? Zweifellos wird Theologen6kumene aus theologischer Verantwortung
betrieben, aber eine gewisse ,,Experimentierfreudigkeit* prégt wohl zu
Recht ihren Stil. Theologischer Reflexion ist es eigen weiterzudenken,
Zukunftspldne zu entwickeln; aber auch immer wieder kritische Anfragen
zu stellen. Ein einheitliches theologisches Denken hat es nie gegeben, und
deshalb ist es auch nicht verwunderlich, dafl die Vielzahl der Stimmen in
der Theologendkumene manchmal den cantus firmus des Glaubens an den-
selben Herrn der Kirche iiberdeckt.

1.3. Spitzenokumene

Damit ist hier die Aktivitidt der Kirchenleitungen und ihrer Gremien auf
6kumenischem Gebiet gemeint: sei es auf Weltebene in Genf oder Rom; sei
es auf Landesebene zwischen einer Bischofskonferenz und dem Rat der Kir-
chenleitungen; seien es die theologischen Dialoge, die im Auftrag der Kir-
chenleitungen gefiihrt werden; seien es 6kumenische Aktivititen, die vom
ORK in verschiedener Weise ausgeiibt werden. Sobald es um die kirchen-
amtliche Okumene geht, tritt der Moment der Verantwortung ganz stark in
den Vordergrund; aber es werden auch Fragen der Strategie und Taktik, der
Riicksichtnahme und des Kalkiils bedacht. Jetzt geht es um Verbindlichkei-
ten, die in Theologen- oder Basisokumene nicht die erste Rolle spielen. Die
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Frage der Verantwortung und der Verbindlichkeit spielt wohl nicht nur im
romisch-katholischen Raum, sondern etwa auch bei den Mitgliedskirchen
des ORK und ihrer Entscheidungsgremien im Gegeniiber zum ORK und sei-
nen Programmeinheiten eine nicht zu unterschitzende Rolle.

Soweit diese grobe Skizze, um das real existierende 6kumenische Netz-
werk in seiner Differenziertheit wenigstens in den Blick zu bekommen.
Wenn im folgenden hauptsichlich die Theologen- und Spitzen6kumene zu
Wort kommt, so sollte nie vergessen werden, daf} das alles der Basisoku-
mene dienen soll. Ohne konkrete Wirklichkeit héngen alle ekklesiologi-
schen Reflexionen in der Luft.

2. Ekklesiologische Kriterien im okumenischen Kontext —
Zum Stand der Frage

In einem zweiten Schritt sollen kurz vier Autoren vorgestellt werden, zwei
evangelische und zwei katholische. Thre Beitrdge wurden aus der vorliegen-
den Literatur ausgewihlt, weil sie das ékumenische Problem auch unter
dem Aspekt der ekklesiologischen Wertung behandeln. Auch wenn von
ihnen manchmal nur Probleme der ekklesiologischen Kriteriologie signali-
siert werden, so geben sie doch in etwa den heutigen Stand der Frage wieder,
von dem aus jeder neue Versuch einer ekklesiologischen Kriteriologie aus-
zugehen hat. Alle vier Autoren haben auf ihre Weise ,,die Provokation* an
die Ekklesiologie durch die 6kumenische Bewegung zur Kenntnis genom-
men, so daB ihre Darstellung ein guter Einstieg in das gestellte Thema ist.

2.1. Was macht Kirche zur Kirche und was ist ihr Auftrag? —
Die Grundsatzfrage nach Reinhard Slenczka

Im dritten Band des von Carl Andresen herausgegebenen ,,Handbuchs
der Dogmen- und Theologiegeschichte* mit dem Titel ,,Die Lehrentwick-
lung im Rahmen der Okumenizitdt* gibt Reinhard Slenczka zum Thema
,,Dogma und Kircheneinheit* eine Darstellung der ékumenischen Bewe-
gung und den Versuch einer dogmatischen Wertung. Er erfaflt mit seiner
Untersuchung einen bestimmten Sektor der Spitzentkumene: die Bewegun-
gen ,,Life and Work* und ,,Faith and Order‘‘ mit ihren Weltkonferenzen als
Vorstufen des ORK und diesen selbst ab 1948 mit seinen Vollversamm-
lungen und der Ausfithrung seiner ékumenischen Programme. Er macht
auf die Eigenart der Theologie in der 6kumenischen Bewegung als einer
,.Konferenztheologie** aufmerksam und weist darauf hin, daB es hier ,,um
kirchengeschichtliche Vorgédnge (geht), die einer theologischen Kldrung und
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Beurteilung in enger Verbindung von theologischer Reflexion und kirchli-
cher Wirklichkeit bediirfen* (427). Er stellt unmiBverstdndlich heraus, dal
es ,,um die Entscheidung zwischen Irrtum und Wahrheit in der geistlichen
Wirklichkeit des Glaubens und der Kirche geht®. ,,In diesem Sinne gehéren
Einheit und Wahrheit zusammen, und es wird zu allen Zeiten die Aufgabe
kirchlicher Verantwortung und theologischer Entscheidung sein zu bestim-
men, was zur Einheit in der Wahrheit nétig ist, wo sie vorhanden ist und
wo sie fehlt‘(587). Dogma und Bekenntnis zeigen bei der Begriindung (und
Aufhebung) von Kirchengemeinschaft ihre ,,soziale Dimension‘. Slenczka
ruft Bonhoeffers Frage von 1935 in Erinnerung: ,,Ist die Okumene in ihrer
sichtbaren Vertretung Kirche?‘* Damit will er das ekklesiologische Problem
der 6kumenischen Bewegung ansprechen, wie die ekklesiale Realitidt der
Gemeinschaft von Kirchen im ORK ekklesiologisch ndherhin zu bestimmen
ist (519-524). Dabei gibt es eine Schwierigkeit, die in der Sache selbst
begriindet ist: die Spannung zwischen schon praktizierter Gemeinschaft
trotz und in der Zertrennung und erst definierter voller Gemeinschaft fiir
die Zukunft. Er meint, ,,daB die dogmatische Bestimmung ekklesialer Rea-
litdten nicht nach dem Mafstab eines widerspruchlosen Konsenses erfolgen
kann, sondern nur unter der Frage nach der wahren Kirche‘(524). ,,Im letz-
ten geht es vielmehr um die Frage, was Grund und Auftrag der Kirche
ist*“(545). In Anbetracht der Bemiihungen um die sichtbare Einheit der
Kirche spricht er von einem ,,Dauerkonflikt um das christliche Proprium
und mithin um die Frage, was die Kirche zur Kirche macht und was ihr Auf-
trag ist*“(588). Es geht deshalb nicht nur um theologisch erarbeitete Kon-
sense und in der Entwicklung der 6kumenischen Bewegung festgestellte
Konvergenzen, sondern auch um die pastorale Verantwortung und Entschei-
dung der Kirchen selbst, die volle Kirchen- und Sakramentsgemeinschaft
aufzunehmen. Dennoch rdumt er ein: ,,Auch ohne volle Sakraments-
gemeinschaft stehen die Kirchen am Ort in verschiedenen Beziehungen
zueinander, die eine ekklesiale Qualitit haben und Elemente realer Kirchen-
gemeinschaft enthalten*(592).

Neben dem Problem ,,Dogma und Kircheneinheit* behandelt er auch die
Frage des Verhiltnisses von Ethik und Kircheneinheit. So formuliert er
einen oft zitierten Grundsatz von ,,Life and Work* als Frage: ,,Die Lehre
trennt — aber verbindet das Dienen?‘ und betrachtet unter dieser Frage-
stellung Entwicklungen im ORK, die den sog. Sikularokumenismus betref-
fen. Akut wird das so signalisierte Problem am Begriff der ,,ethischen Hére-
sie®, der 1968 in Uppsala gebraucht wurde. ,,Angesichts der Note der Welt
selbstzufrieden zu sein bedeutet, der Héresie schuldig zu werden®, heiBit es
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im Bericht der Sektion III zum Thema ,Wirtschaftliche und soziale Welt-
entwicklung* (538f). Visser ’t Hooft meinte damals, ,,daB die Kirchenglie-
der, die in der Praxis ihre Verantwortung fiir die Bediirftigen irgendwo in
der Welt leugnen, ebenso der Héresie schuldig sind, wie die, welche die eine
oder andere Glaubensformel verwerfen‘“ (539). Spétestens hier wird deut-
lich, daB die Gemeinschaft im Dienen nicht mehr das Allheilmittel fiir die
Einheit der Kirche ist, sondern selbst zum Ort neuer Spaltungen zu werden
droht. Der Héresiebegriff hat zweifellos immer auch eine soziale Dimen-
sion. Hiresie ist nicht nur formeller VerstoB gegen eine Glaubenswahrheit,
sondern auch Bruch der Gemeinschaft (,,Absonderung aus Selbstbehaup-
tung und Streiterei‘‘ 142). Sie betrifft damit nicht so sehr die Lehre ,,als das
praktische Zusammenleben innerhalb der Gemeinschaft*. Dennoch muf}
angefragt werden, ob der Héresiebegriff einfach auf die Ethik iibertragen
werden kann oder ob es hier nicht eher um eine Erweiterung des Siindenbe-
griffs geht. Angesichts von sich widersprechenden und gegenseitig aus-
schlieBenden Standpunkten und Ansichten in sdkularen Fragen ist der

Glaube an den gemeinsamen Grund christlicher Existenz und Gemeinschaft

oft das noch einzig Verbindende. Der kritische Punkt wird erst erreicht,

,wenn man sich das Christsein bestreitet und deshalb die in Christus

begriindete Gemeinschaft aufhebt (144). Eine Konfliktbewiltigung kann

dann kaum anders als nach dogmatischen Kriterien erfolgen. Slenczka
warnt vor dem Irrtum, ,,daf das Dienen Christen in dem verbindet, was sie
tun, solange sie getrennt sind im Glauben an das, was Christus fiir sie getan

hat* (149).

Aus den Untersuchungen Slenczkas kénnen besonders drei Momente her-
vorgehoben werden, die fiir unser Thema wichtig sind:

— mit allem Nachdruck hat er auf die Wahrheitsfrage hingewiesen, auf den
Grund des Christseins im wahren Glauben an Christus und auf die
Grundsatzfrage nach der wahren Kirche, was Kirche zur Kirche macht
und was ihr Auftrag ist;

— es kommt nach ihm darauf an, daB theologische Kldrungen und Bewer-
tungen einerseits und die notwendigen Entscheidungen andererseits im
Miteinander von theologischem Sachverstand und kirchenleitender Ver-
antwortung wahrgenomen werden;

— er sieht durchaus den Wert der real existierenden Okumene und der in
ihr enthaltenen ekklesialen Elemente realer Kirchengemeinschaft.
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2.2. Elemente der sichtbaren Einheit der Kirche nach Ulrich Kiihn

Im letzten Abschnitt seiner Ekklesiologie kommt Ulrich Kithn auf die
Einheit der Kirche zu sprechen und denkt in dem Zusammenhang auch
nach iiber ,,die theologischen Kriterien, um die es bei dem moglichen Ein-
heitsmodell gehen muf* (205). Im 6kumenischen Gespriach der Gegenwart
gehe man davon aus, ,,dafl die wahre und tiefste Einheit der Kirche ,in dem
einen zur Einheit einenden Heilshandeln Gottes in Christus‘ immer schon
vorgegeben ist* (203). Ausreichende Kriterien fiir die sichtbare Einheit sind
nach lutherischer Lehre ,,die Ubereinstimmung in der reinen Lehre und Ver-
kiindigung des Evangeliums sowie in der stiftungsgeméfBen Verwaltung der
Sakramente (CA VII) (203). Kiihn selbst geht in seinen Ausfithrungen
wohl zu Recht von der Abendmahlsgemeinschaft aus, weil sie der zentrale
Ort ist, wo die Einheit der Kirche als Gemeinschaft dargestellt und voll-
zogen wird. Die Klidrung von drei Problemkreisen ist dann allerdings Vor-
aussetzung und Bedingung fiir Abendmahlsgemeinschaft: 1) die Uberein-
stimmung in Glaube und Lehre, 2) die Verbundenheit in der Liebe und im
Dienst aneinander und 3) die Anerkennung der Amter und Dienste. Die
Einheit in der Wahrheit, d.h. die Gemeinsamkeit im Verstindnis und
Bekenntnis des Glaubens, ist unumgénglich. Zugleich ist jedoch zu beden-
ken, daf} es heutzutage eine Vielfalt von Ausdrucksweisen des Glaubens, der
Theologie, der Frommigkeit und des Lebens gibt, die beriicksichtigt werden
miissen. Auch sind heute die Grenzen der Bekenntnisbildung stédrker als frii-
her ins theologische Bewultsein getreten, so daB das Kriterium der Einheit
in der Wahrheit differenziert angewandt werden muB3 und es stets des Dia-
logs bedarf, um sich der Einheit in Vielfalt zu vergewissern. Die Einheit im
Zeugnis und Dienst der Liebe ist in der klassischen reformatorischen Ekkle-
siologie wie auch ihrer rémisch-katholischen Kontrahenten (z. B. Bellarmin)
nicht eigens betont worden, obwohl sie im Neuen Testament und der Tradi-
tion (z.B. Augustinus) zu finden ist. Kithn macht allerdings eindeutig auf
die Grenze dieses Merkmals der Einheit aufmerksam, wenn er wie Slenczka
den Haresiebegriff nicht auf ethisch-soziales Versagen ausdehnen will, weil
,»von Jesus her das Kirchesein der Kirche immer gerade darin erwiesen
(wird), daf3 in der Hingabe an ihn ein solches Versagen unter die erneuernde
Macht der Vergebung geriickt wird* (214). AuBlerdem gibt er zu bedenken,
dal} ein ZerreiBen der Einheit an den Divergenzen im sozial-ethischen
Bereich und der gegensitzlichen Positionen von Christen in bezug auf ihre
Weltverantwortung ,,nur durch die Gemeinsamkeit des Glaubens an Jesus
Christus und das dadurch er6ffnete gegenseitige Sich-Annehmen moglich
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ist*, SchlieBlich kommt er auf ,,Strukturen der Einheit zu sprechen, weil zu
den Bedingungen und zur Ausformung wahrer kirchlicher Einheit ,,auch be-
bestimmte Erfordernisse der Amterstruktur der Kirchen gehéren®, Er stellt
fest: ,,Der Kirchenbegriff der Reformation ist kein amtsloser Kirchen-
begriff* (215). Allerdings weise CA VII, wo nur die Bvangeliumsverkiindi-
gung und Sakramentsverwaltung genannt werden, ,,auf die Relativitit der
Amts-Institution gegeniiber den von ihm wahrzunehmenden Funktionen
hin* Heute sei jedoch in den Kirchen der Reformation die Einsicht gewach-
sen, ,,daB die kirchliche Einheit ... der Institutionalisierung bedarf als
eines fiir uns Menschen unumgénglichen Mittels der Bewahrung und Prak-
tizierung geistlicher Wirklichkeit®. Im Zusammenhang mit der Frage nach
der Anerkennung der Amter duBert Kiihn sogar die Meinung: ,Vielleicht
muB es die evangelische Tradition neu lernen, dafl die Wahrheit des Amtes
und seiner Funktionen und damit die Wahrheit der Kirche iiberhaupt auch
daran hingt, daB eine aufweisbare Gemeinschaft mit der Kirche aller Zeiten
und Orte gegeben ist*‘ (216). Er verweist im Zusammenhang damit auf eine
,,hotwendige Erweiterung des Wahrheitsverstindnisses“: ,,Ein Satz, eine
Handlungsweise ist als wahr zu erweisen nicht nur aus der zutreffenden
Gegenstandsbezogenheit (Korrespondenz-Wahrheit), sondern zugleich auch
aus dem Eingebundensein in einen Konsensus (Konsensus-Wahrheit):
Unter Aufnahme der Zielvorstellung einer ,,konziliaren Gemeinschaft*
sicht Kiihn schlieBlich das Amt als Leitung der Kirche auch immer ,,als
Dienst an der Einheit im Sinne solcher konziliarer Gemeinschaft (auf allen
Ebenen)* (221).

Kithns Hinweis auf die Erweiterung des Wahrheitsbegriffs als ,,Konsen-
sus-Wahrheit* findet eine wichtige Erginzung in seinem Aufsatz ,,Die 6ku-
menische Verpflichtung der Dogmatik‘. Dort geht er u.a. auf den Begriff
der Hiresie ein und fragt nach Kriterien der Wahrheit. Héresie ist nach ihm
,.nicht schon dort gegeben, wo ein Theologe in irgendeiner Form eine fal-
sche Lehre vertritt, sondern erst dann, wenn eine solche Lehre verbunden
ist mit der Aufkiindigung der Communio und dem Verlassen des Consensus
der Kirche. Von Hiresie ist also zu sprechen, wo eine theologische Aussage
sich nicht mehr wirklich dem Einspruch und der Korrektur durch die Glau-
benseinsicht der Kirche aussetzt** (217). Positiv gewendet bedeutet das aber
auch, in einer wachsenden Lebenscommunio der Kirchen kénnen Lehrdiffe-
renzen, die frither als Hiresie trennend gewirkt haben, neu gesehen und
interpretiert werden. Sie sind dann nicht mehr Ausdruck gestorter und zer-
storter Einheit, sondern ,,sie wandeln gewissermaflen ihr Gesicht und wer-
den fiir Interpretationen gedffnet, die sie als Ausdruck einer legitimen Viel-
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falt in der Kirche erweisen‘ (219). Diesem Héresieverstdndnis korrespon-
diert aufgrund des dialogischen Charakters christlicher Wahrheit ein Wahr-
heitskriterium, das man das Kriterium der ,Konsens- und Re-
zeptionsfihigkeit* nennen kénnte. Kiihn nennt als fundamentales Krite-
rium das der SchriftgeméBheit und fiir eine sachgerechte theologische Aus-
sage das der Situations- und ErfahrungsgemifBheit; aber er fragt weiter:

,»Ist es ganz abwegig, hier als weiteres Kriterium fiir die Wahrheit einer dog-

matischen Aussage und einer Gestalt des Christentums den méglichen Kon-

sens mit der Gesamtkirche bzw. mit den je anderen Ausdrucksformen des

Christlichen in Anschlag zu bringen? Und dies in dem Sinne, daB eine

— naturgemal konfessionell geprigte — dogmatische Aussage und eine

christliche Lebensgestalt in dem MaBe sich als wahr erweisen, in dem sie

auch iiber die eigene Konfession hinaus rezipiert werden?* (224) Kiihn
betont, daf} dieses Kriterium ,,nur zusammen mit der Schriftgemé#Bheit und

ErfahrungsgemiBheit wirksam werden darf* (225). Den tiefsten Sinn des

Wahrheitskriteriums von Konsens und Rezeption sieht er darin, daB wir alle

in unserem Fragen, Suchen und Entscheiden ,,in die Gemeinschaft der Mit-

fragenden, Mitsuchenden, Mitentscheidenden gestellt (sind), die als Ge-

meinschaft unter der VerheiBung des Geistes und der Wahrheit steht** (225).
Halten wir abschlieBend aus dieser Ubersicht fest:

— die unaufgebbaren Elemente und damit auch Kriterien voller kirchlicher
Gemeinschaft sind die Einheit in Glaube und Lehre, im Zeugnis und
Dienst der Liebe, in den Strukturen, im Abendmahl;

— die Frage nach der ,,Konsens- und Rezeptionsfihigkeit* einer Lehre
spielt zusammen mit den Kriterien der Schrift- und ErfahrungsgeméiB-
heit eine wichtige Rolle im dkumenischen Dialog, d.h. bei der Suche
nach der Verwirklichung sichtbarer Einheit.

2.3. Die notae ecclesiae und die objektiv-subjektive Verwirklichung
der einen und einzigen Kirche Christi nach Heinrich Déring

In seinem ,,Grundrif} der Ekklesiologie** hat Heinrich Doring eine struk-
tur-funktionalistische Betrachtung der Kirche vorgelegt, in die auch die
Dimensionen der Kirche einbezogen werden: ihre Einheit, Heiligkeit,
Katholizitdat und Apostolizitéit. Der Untertitel des Grundrisses lautet ,,Zen-
trale Aspekte des katholischen Selbstverstdndnisses und ihre 6kumenische
Relevanz®. Dementsprechend werden auch die vier Kirchenattribute in ¢ku-
menischer Perspektive behandelt. Doring sieht in ihnen nicht mehr unter-
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scheidende konfessionelle Erkennungszeichen, eben ,,notae*, sondern viel-
mehr Wesenseigenschaften, Gestaltmerkmale der einen und einzigen Kirche
Christi, d. h. konkret der rémisch-katholischen Kirche, aber auch der nicht-
katholischen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften. Gedeckt sieht er
seine Meinung darin, daB weder in der Kirchenkonstitution noch im Oku-
menismusdekret des Vaticanum II eine einfache und ausschlieffende Identi-
fizierung von Kirche Christi und rémisch-katholischer Kirche erfolgt ist. Er
meint deshalb mit Bezug auf das Vaticanum II: ,,Es hat also das umfas-
sende theologische Verstdndnis der Kirche, die als eine eschatologische
GrofBe zur Darstellung kommt, der zentrale Ausgangs- und Bezugspunkt
jeder 6kumenischen Theologie zu sein* (178). So kann er die notae ecclesiae
aus der Sicht des Vaticanum II auf dreifacher Ebene darstellen: als Gesamt-
perspektive der Kirche, in bezug auf die romisch-katholische Kirche und in
Skumenischer Sicht. Damit wird auf der einen Seite der Anspruch aufrecht
erhalten, daB die eine und einzige Kirche Christi in der romisch-katho-
lischen Kirche verwirklicht ist und Einheit, Heiligkeit, Katholizitdt, Aposto-
lizitat fiir sie zugleich Gaben und Aufgaben sind. Zugleich aber wird gese-
hen, daB auch auBerhalb der rémisch-katholischen Kirche diese kirchlichen
Gestaltmerkmale anzutreffen sind. Unter Bezugnahme auf den ekklesiolo-
gisch hochbedeutsamen Begriff der ,communio®, den das Vaticanum II
wieder aufgegriffen hat, kann Déring deshalb vom 6kumenischen Ringen
um die sichtbare Einheit der Kirche mit Hinweis auf das Okumenismus-
dekret sagen: ,,In ihm geht es um die ,plenitudo communionis‘ und ,unita-
tis®, die bei aller Unzulinglichkeit in der katholischen Kirche ihre Existenz-
form und Garantie hat, wobei MaB und Ziel nach beiden Seiten hin (im
Blick auf die katholische Kirche selbst und die getrennten christlichen ,com-
muniones‘) die ,una atque unica Ecclesia Christi ist* (178). Damit ist auch
von einer katholischen Ekklesiologie her ein Zugang zu einer Kriteriologie
gewonnen, die wirklich 6kumenisch ist und die nicht mehr als ,,Riickkehr-
Skumene* diskreditiert werden kann. In dieser Perspektive gewinnen die
notae als ,Vollzugsformen‘* und ,,heuristische Prinzipien* ihr volles 6ku-
menisches Gewicht. ,,Nicht das formale Vorhandensein dieser Eigenschaf-
ten, sondern ihr Vollzug ist das Entscheidende* (169). Mit Bezug auf
Hermann Hiring sagt er: ,,Diese Gestaltmerkmale der Kirche werden so
gewissermafBen zu ,heuristischen Prinzipien‘ fiir die Beantwortung der
Frage: Wie kann durch die Gemeinschaft der Glaubenden jetzt Gottes
Reich trotz allem zur Geltung kommen?‘“ (182)
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Im Anschluf} an die Ekklesiologie des Vaticanum II spricht Déring auch
von ,,Graden der Verwirklichung des Kircheseins*, die sowohl von objekti-
ven sichtbaren Konstitutivelementen der Kirche und ihrer Einheit und von
ihrem subjektiven Vollzug abhingen: ,,Der Grad des Kircheseins wiirde
dann wachsen in dem Mafe der grofleren Verwirklichung der sichtbaren
Zeichenelemente (der ,Bande des Glaubensbekenntnisses, der Sakramente
und der kirchlichen Leitung und Gemeinschaft® und des intensiveren glau-
bend-liebenden Vollzugs derselben). In dem Mafle, wie das konkrete Kirche-
sein wichst, in dem Malle wird auch die kirchliche Einheit nach auflen hin
verwirklicht* (204). Von daher ist verstdndlich, dafl nach Déring die 6ku-
menische Bewegung ,,das Ringen um die entscheidenden Konstitutivele-
mente fiir die Darstellung der sichtbaren Einheit* der Kirche ist.

Zu entsprechenden Uberlegungen in bezug auf die Wahrheit des Glau-
bens und der Ubereinstimmung, dem Konsens des Glaubens, fithren Aus-
fithrungen Dorings, die er in einem Aufsatz zum Stand des offiziellen
katholisch-lutherischen Dialogs gemacht hat. ,Weil die voneinander
getrennten Kirchen im fundamentalen Sinn Konsens in der einen Wahrheit
des Glaubens haben, sind sie auch nicht von der einen und einzigen Kirche
abgespalten. Diese Spaltungen auf dem Fundament des Konsenses in der
Wahrheit sind allenfalls Spaltungen in der einen und einzigen Kirche* (268).
Er meint, daB} der ,eigentliche’* Haresiebegriff, den er im Anschluf} an Ire-
nédus von Lyon ,,in der volligen Umdeutung des Ganzen‘ und nicht nur in
einer Auswahl von Glaubenswahrheiten sieht, nicht ohne weiteres auf die
Christen und Kirchen anzuwenden ist, von denen die Kirchenkonstitution
(LG 15) eine wahre Verbindung im Geist aussagt. Anscheinend gibt es auch
im Glaubensvollzug Grade der Verwirklichung des Kircheseins. ,,Folglich
hat der 6kumenische Dialog alles daran zu setzen, nicht sein eigentliches
Fundament, den Konsens in der einen Wahrheit des Glaubens, in Frage zu
stellen, sondern die verschiedenen christlichen Theologien ,ineinander® zu
iibersetzen* (269).

Erwihnenswert ist schlieBlich, dafi Doring im ,,Grundrif3‘ eine legitime
und illegitime Pluralitdt unterscheidet. Legitime Pluralitét ist ,,Einheit in
Vielfalt®, Illegitime Pluralitét tritt ein, ,,wenn Menschen der Kirche, Grup-
pen oder Epochen in der einen Kirche beanspruchen, die Norm fiir das
Ganze der Kirche zu sein* (186), und wenn diesen Gruppen die Fahigkeit
der Integration und Offenheit verlorengeht und sie ihr Leben in vélliger Iso-
liertheit leben.

Fassen wir wieder zusammen. Doérings Ansatz bei der Ekklesiologie des
Vaticanum II erlaubt
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— eine 6kumenische Interpretation der notae ecclesiae,

— das Konzept einer graduellen Verwirklichung des Kircheseins

— und das einer Einheit in Vielfalt; illegitime Pluralitét ist erst dort gege-
ben, wo die Fahigkeit zur Offenheit und Integration verlorengeht.

2.4. Kirche als Zeichen des Reiches Gottes — eine dkumenische Verstindi-
gungsbasis fiir eine ekklesiologische Kriteriologie nach Hermann
Josef Pottmeyer

Mit seinem Beitrag ,,Die Frage nach der wahren Kirche* im dritten Band
des ,,Handbuchs der Fundamentaltheologie** wihlt Pottmeyer einen origi-
nellen Weg, um den bisherigen Standpunkt eines konfessionell-apologeti-
schen bzw. -dogmatischen Ausgangspunktes der sog. demonstratio catho-
lica zu iiberwinden. Thm geht es darum, jene Ziige festzustellen, ,,die nach
dem Wort und Willen Gottes die wahre Kirche auszeichnen und von allen
Christen als verbindlich anerkannt werden kénnen‘ (213). Diese Ziige sind
Kriterien, ,,an denen das Kirchesein aller christlichen Gemeinschaften zu
messen ist, die sich Kirche nennen*’. Er sucht deshalb eine ékumenische Ver-
standigungsbasis, von der aus die Kennzeichen der einen und einzigen
Kirche zu entwickeln sind und an denen die wahre Kirchlichkeit der konkret
existierenden Kirchen verifiziert werden kann. Obwohl die Frage nach der
wahren Kirche in der Okumene heute auch wieder anhand der notae (Ein-
heit, Heiligkeit, Katholizitdt, Apostolizitit) erortert wird, mochte er auf
eine andere Argumentationsfigur zusteuern: aus der biblischen Reich-Got-
tes-Botschaft sollen die Kennzeichen wahrer Kirche gewonnen werden. Mit
diesem Vorschlag mochte Pottmeyer keineswegs eine Neuauflage dhnlicher
Gedanken der protestantischen Theologie des 18. bzw. der katholischen
Theologie des 19. Jhs. anbieten. Er stellt vielmehr fest, daB die Sicht der
Kirche als Zeichen des Reiches Gottes im heutigen ékumenischen Dialog
vorhanden ist und eine hinreichende Verstdndigungsbasis abgeben kann,
um von diesem Ansatz aus eine gemeinchristliche ekklesiologische Kriterio-
logie zu entwickeln, in deren Kontext auch die klassischen notae eingeord-
net werden konnen. Seine kriteriologische Position will er in zweifacher
Weise begriinden: ,,Reich Gottes als Seinsgrund ist Erkenntnisgrund fiir
das, was wahre Kirche ist; Reich Gottes als Sinngrund ist Erkenntnisgrund
fiir das, wie wahre Kirche handeln soll* (228).

Die Lehre des Vaticanum II von der Kirche als ,,sacramentum® ist nach
ihm eine ,, zusitzliche Bestimmung der Kirche als Werkzeug des Reiches
Gottes* und insofern eine ,kriteriologische Anschirfung, da sie den
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Praxisaspekt noch hervorhebt: Kirche als tiberzeugendes Zeichen und als
taugliches Werkzeug des Reiches Gottes* (231). In den ekklesiologischen
Uberlegungen des ORK und seiner Gremien findet sich seit den 60er Jahren
zunehmend eine ,,sakramentale Ekklesiologie, die Kirche als ,,Zeichen des
Reiches* versteht. So findet sich etwa in den Dokumenten der Weltkonfe-
renz fiir Mission und Evangelisation in Melbourne 1980 der erstaunliche
Satz: ,,Die ganze Kirche Gottes ist, an jedem Ort und zu jeder Zeit, ein
Sakrament des Reiches, das in der Person Christi kam und in seiner Fiille
kommen wird, wenn er in Herrlichkeit wiederkommen wird* (zit. 232). Die-
ser Satz zielt in seinem Kontext ausdriicklich auf eine Selbstpriifung der
jeweils vorfindlichen Kirche aufgrund personlicher Erfahrung. Pottmeyer
sieht wohl zu Recht die von ihm erarbeitete kriteriologische Position darin
bestatigt: ,,Jm Selbstverstidndnis der Kirchen finden wir also jenes MabB,
dem sich diese Kirchen selbst unterstellen und an dem sie auch auf jhre
Wahrheit hin zu messen sind*‘ (232). Es wird nun alles darauf ankommen,
wie die Priifung im einzelnen inhaltlich durchgefithrt wird. Pottmeyer selbst
wendet die Zeichen des Reiches Gottes als Kennzeichen wahrer Kirche nur
auf die romisch-katholische Kirche an. Er tut das aber nicht im polemi-
schen Gegeniiber zu den anderen christlichen Kirchen, also in der Exklusivi-
tit der traditionellen Apologetik, sondern im BewufBtsein, daB} jede selbst
gehalten ist, sich diesen Kriterien zu unterwerfen; erst dann ,,kann auch das
Gesprach unter den Kirchen dariiber gefiihrt werden, was zur wahren
Kirche Gottes geh6rt und was davon den einzelnen Kirchen fehlt* (240). An
anderer Stelle meint er: ,,Die Beschrinkung auf eine kritische Selbstprii-
fung geschieht. . . aus der Einsicht, daf} fiir eine wechselseitige Beurteilung
das lebendige Gesprich vorzuziehen ist* (217).

Es ist hier nicht nétig, Pottmeyers Darlegungen weiter zu verfolgen. Sein
Ansatz bei der Kirche als ,,Zeichen des Reiches Gottes* ist m.E. in jeder
ekklesiologischen Kriteriologie mit in Anschlag zu bringen, weil er die bibli-
sche Basis einer 6kumenischen Verstédndigung bilden kann.

3. Versuch einer differenzierten ekklesiologischen Kriteriologie

Im folgenden sollen die bisherigen Versuche, Kriterien einer ekklesiologi-
schen Bewertung aufzustellen, aufgegriffen und in einem eigenen Versuch
aus einer doppelten Perspektive entwickelt werden. Auf dem Boden einer
romisch-katholischen Ekklesiologie, die sich dem dkumenischen Problem
stellt und auf es eingeht, soll in einem ersfen Durchgang versucht werden,
eine Kriteriologie zu erarbeiten, die fiir alle Kirchen und kirchlichen
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Gemeinschaften gilt, also auch eine kritische Riickfrage an die rémisch-
katholische Kirche erlaubt. Dazu wird an die Basileia-Botschaft und
Lebenspraxis Jesu angekniipft, wie es etwa Pottmeyer und andere Autoren
tun. In einem zweiten Durchgang gehen: wir von der 6kumenischen Bewe-
gung aus und fragen von dort aus nach ekklesiologisch relevanten Implika-
tionen, die im Zusammenhang mit Ergebnissen bilateraler Dialoge und an
der Erfahrung orientierter ekklesiologischer Reflexionen zu den gesuchten
ekklesiologischen Kriterien der Beurteilung des heutigen, real existierenden
okumenischen Netzwerkes fithren. Um in der gebotenen Kiirze eine einiger-
mallen ausgewogene systematische Darstellung bieten zu kénnen, sind die
folgenden Ausfithrungen stirker thetisch gerafft als explizierend-argumen-
tativ angelegt.

3.1. Im Dienste des Reiches Gottes — Auf dem Weg zu einer
ekklesiologischen Kriteriologie aus der Sicht einer herausgeforderten
romisch-katholischen Ekklesiologie

— 1. Die Kirche und das Mysterium des dreifaltigen Gottes

Nach einer kurzen Beschreibung von Kirche, die aus nachdsterlicher
Sicht im trinitarischen Heilshandeln Gottes griindet (1.), soll die Riickfrage
nach den historisch feststellbaren Anfangen der Kirche (2.) zu den uns hier
interessierenden ekklesiologischen Uberlegungen iiberleiten. Dazu sind
dann einerseits die Beziehungen zwischen Kirche und Reich Gottes und die
Kirche als sakramentales Zeichen des Reiches zu bedenken (3. und 4.) und
andererseits die aus der Reich-Gottes-Botschaft und Lebenspraxis Jesu zu
erhebenden ekklesiologischen Kriterien zu entfalten (6. und 7.). Als ,,Zwi-
schenbilanz* wird in diese Uberlegungen eine Reflexion iiber die Dimensio-
nen der Kirche eingeschoben (5.).

Die Kirche ist ein Mysterium des Glaubens, weil sie ganz und gar im
Mysterium des dreifaltigen Gottes griindet. Mit Paulus kann sie als Volk
Gottes (des Vaters), als Leib (und Braut) Christi (des Sohnes) und als Bau
im Heiligen Geist beschrieben werden. Irendus nennt die Kirche ,,das von
der Einheit des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes her geeinte
Volk** (Adv. Haer. III 24,1; zitiert LG 4). Gott will durch sie sein Heil in der
Welt prasent machen. Dazu hat sich Gott sein Volk erwihlt und leitet er es
durch die Geschichte; dazu hat Jesus Christus sich fiir die Kirche hingege-
ben und sie durch seinen Tod und seine Auferstehung gegriindet, und dazu
ist er ihr stets gegenwiirtig bis ans Ende der Welt durch seinen Geist, der sie
in der Wahrheit und Liebe hilt, mit vielfiltigen Gaben und Diensten aus-
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riistet, zum Zeugnis und Dienst in der Welt befahigt und sie in der rechten
Weise Gott anbeten 14B3t.

— 2. Die Kirche und Jesus von Nazaret

In der Christologie hat die Riickfrage nach dem historischen Jesus eine
unaufgebbare doppelte Funktion. Einmal kann mit ihrer Hilfe der histori-
sche Haftpunkt der Christologie in der Botschaft und Lebenspraxis Jesu
ermittelt werden und damit die theologische Relevanz des Historischen bei
der Begriindung der Christologie hinreichend beriicksichtigt werden. Zwei-
tens kann mit ihrer Hilfe die Jesustradition in verschiedener Weise fiir die
Entfaltung der systematischen Christologie wirksam werden, indem diese
als Christologie der wechselseitigen Entsprechung von irdischem Jesus und
erhohtem Christus dargestellt wird.

In &hnlicher Weise ist die Riickfrage nach dem historischen Jesus fiir die
Ekklesiologie unter doppeltem Aspekt wichtig: die Griindung der Kirche im
Mysterium des dreifaltigen Gottes entbindet nicht von der Riickfrage nach
den historisch feststellbaren Anfingen der Kirche in der Botschaft und
Lebenspraxis des irdischen Jesus; auflerdem sind die Botschaft und Lebens-
praxis Jesu bei der Entfaltung der systematischen Ekklesiologie ent-
sprechend zu beriicksichtigen. In gewisser Weise kommt damit unter einem
neuen Problemhorizont die Frage nach dem Verhéltnis von inkarnations-
bzw. kreuzestheologischer und pneumatologischer Begriindung und Sicht
der Kirche wieder neu zur Sprache,

Historisch feststellbar ist der Wille Jesu, Israel zu sammeln. Das wirkt
sich in seiner Lebenspraxis aus und steht in eindeutiger Beziehung zu seiner
Basileia-Botschaft. Seine eschatologische Verkiindigung fordert geradezu
die Sammlung des Gottesvolkes, weil die Basileia ein Volk braucht, in dem
und durch das sie sich durchsetzen kann. Es geht um das endzeitliche Got-
tesvolk, das von Gott neu geschaffen wird, aber schon jetzt konkret in
Erscheinung tritt, weil das Reich Gottes schon jetzt im Kommen ist. Unter
diesem Aspekt begann die Kirche historisch gesehen nach Ostern primér als
das wahre Israel zu existieren, weil es an den Messias glaubte; aber sie war
und blieb nur ein Teil Israels und ist von ihrem Wesen her weiter auf
Gesamt-Israel bezogen, auch wenn sie die Kirche aus Juden und Heiden
geworden ist. Auch unter Beriicksichtigung der nachésterlichen Entwick-
lungen kann man deshalb begriindet sagen, ,,da3 der Wille Jesu zum escha-
tologischen Gottesvolk in seiner Gesamtheit und seiner Fiille die Kirche
mitumfaft* (Lohfink 95).
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Wichtiger als die historische Frage nach dem Anfang der Kirche ist im
Hinblick auf das gestellte Thema die Frage nach der bleibenden Bedeutung
der Basileia-Botschaft und Lebenspraxis Jesu in doppelter Hinsicht:

— fiir die Beziehung von Reich Gottes und Kirche (— 3. und —4.) und
— fiir die ekklesiologische Kriteriologie (— 5. bis —7.).

— 3. Die Kirche und das Reich Gottes

Kirche und Reich Gottes sind nicht identisch und miissen unterschieden
werden; aber sie stehen in einer engen Beziehung und diirfen nicht geschie-
den werden. Das Reich (die Herrschaft) Gottes ist das eschatologische
Heilshandeln Gottes. Gott selbst wird seine Herrschaft, sein Recht und sei-
nen liebenden Willen an der Menschheit vollenden, wie er es in Jesus Chri-
stus irreversibel begonnen hat. Auf das Reich Gottes hin ist die Kirche aus-
gerichtet. Das Reich Gottes ist ihr bleibendes ,,Gegeniiber* und Ziel und
deshalb fiir sie stindige Orientierung, bleibende Motivation und kritische
Instanz. Kirche gibt es der Herrschaft Gottes wegen; sie steht im Dienst der
Herrschaft Gottes fiir die Welt. So kann das Reich Gottes als gemeinsamer
Bezugspunkt fiir das Verstdndnis von Kirche und Welt (Menschheit, Gesell-
schaft) aufgefaBt werden, und es kénnen alle menschlichen, christlichen
und kirchlichen Bemiihungen, dem Reich Gottes zu entsprechen, positiv
gewiirdigt werden, wenn nur der eschatologische Vorbehalt beachtet wird,
daf nidmlich nicht die Menschen, sondern Gott seine Herrschaft herbei-
fithrt. Um die Beziehung von Kirche und Reich Gottes begrifflich zu fassen,
kann man sagen: Kirche ist das (sakramentale) Zeichen des Reiches Gottes,
d.h. die Kraft des kommenden Reiches ist durch den Herrn Jesus Christus
und den Heiligen Geist in der Kirche schon wirklich Gegenwart, aber die
Kirche ist nur Werkzeug und Zeichen fiir die Herrschaft, die Gott selbst in
der Welt durchsetzen wird. Am Ende wird die Kirche ,,aufgehoben‘ in das
Reich Gottes, d.h. sie braucht ihr Ende, weil sie als Zeichen und Werkzeug
nicht mehr gebraucht wird, und dieses Ende ist zugleich der Anfang ihrer
endgiiltigen Existenz im ewigen Reich Gottes (vgl. Fries 27f; Sauter 201;
Pannenberg 126-128).

— 4. Die Kirche als das sakramentale Zeichen des Reiches Gottes
durch die Gegenwart des Herrn im Heiligen Geist
Die Kirche ist das sakramentale Zeichen des Reiches Gottes, weil der
gekreuzigte und auferstandene Jesus Christus in ihr gegenwértig und wirk-
sam ist; denn er hat seinen Jiingern verheifien: ,,Ich bin bei euch alle Tage
bis zum Ende der Welt* (Mt 28,20). Die ekklesiale Gegenwart des Herrn
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vollzieht sich im Heiligen Geist und wird im Wort Gottes, in der Feier der
Eucharistie (und der anderen Sakramente) und in der Gemeinschaft der
Briider und Schwestern vermittelt.

Durch die Verkiindigung des Evangeliums werden die Gldubigen zur
Gemeinschaft und als Gemeinde versammelt. Gottes Wort schafft
Gemeinde, und Gemeinde lebt vom Wort Gottes, weil es ,,Geist und Leben*
(Joh 6,63) ist. In der Feier der Eucharistie ist der gekreuzigte und auferstan-
dene Herr in seiner Hingabe an den Vater fiir uns als Hoherpriester und
Mabhlherr in den Gaben von Brot und Wein gegenwértig. Nach Paulus 146t
das eucharistische Brot die vielen zum einen Leib des Herrn werden
(1IKor 10,17), und ist die Einheit des Leibes in der Taufe begriindet
(1Kor 12,13, vgl. Gal 3,28). Ausdriicklich hat der Herr den Seinen verheiBen:
,Wo zwei oder drei in meinem Namen versammelt sind, da bin ich mitten
unter ihnen* (Mt 18,20). Diese Gegenwart des Herrn in der Gemeinschaft
der Gldubigen ist auch von der Alten Kirche in vielfacher Weise bezeugt.

Alles das aber geschieht durch den Heiligen Geist, der zwar ,,weht, wo
er will* (Joh. 2,8), der aber in der Kirche und durch die Kirche das Werk
Gottes (sein Heilshandeln, seine Herrschaft) vollbringt. Im Zeugnis und
Dienst der Kirche wirkt er in die Welt (Gesellschaft), und im Geist vollzieht
die Kirche ihre Anbetung, ihre Fiirbitte und ihr Eintreten fiir alle vor Gott.
Der Heilige Geist wirkt schlieBlich die vollendete Gemeinschaft der Men-
schen mit Gott, ,,damit Gott alles in allem sei*“ (1Kor 15,21).

— 5. Dimensionen der Kirche: Einheit, Heiligkeit, Katholizitit und
Apostolizitit

In der 6kumenischen Diskussion der Gegenwart und aufgrund der Ekkle-
siologie des Vaticanum II ist die Einsicht gewachsen, dafl Einheit, Heilig-
keit, Katholizitdt und Apostolizitit als Wesenseigenschaften, Dimensionen
oder Gestaltmerkmale der Kirche nicht konfessionelle Unterschiede markie-
ren miissen, sondern auch eine in das Neue Testament und die Alte Kirche
zuriickgreifende Verstandigungsgrundlage zwischen den Kirchen und Kon-
fessionen sind. Wenn Kirche als ,,das von der Einheit des Vaters und des
Sohnes und des Heiligen Geistes her geeinte Volk** verstanden werden kann,
dann ist ihre Einheit priméir in der Lebensgemeinschaft mit Gott gegeben,
die ihre Darstellung und Verwirklichung in der konkreten Einheit als einer
ywwvollen Einheit in Christus* (LG 1) finden soll. Thre Heiligkeit griindet letz-
ten Endes in der Communio, der Teilhabe am dreifaltigen Leben Gottes, das
durch die Gegenwart des Herrn im Heiligen Geist die ,,Gemeinschaft der
Heiligen* wirkt. Katholizitit ist die universale Dimension dieser Commu-
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nio, die aus Gott entspringt und universale Gemeinschaft mit allen Christen
in der Welt meint. Apostolizitit kennzeichnet die Kirche, insofern sie als
Ganze an die strukturierte Glaubensgemeinschaft der Kirche des Anfangs
(der ,,apostolischen Zeit*, des ,,apostolischen Anfangs‘‘) gebunden und auf
sie verwiesen ist.

Nach einhelliger christlicher Uberzeugung hat diese ,eine, heilige, katho-
lische und apostolische Kirche“ immer bestanden und besteht sie auch
heute. Das Vaticanum II betont allerdings: ,,Diese Kirche, in dieser Welt als
Gesellschaft verfaBBt und geordnet, ist verwirklicht (subsistit) in der katho-
lischen Kirche, die vom Nachfolger Petri und von den Bischéfen in Gemein-
schaft mit ihm geleitet wird*“ (LG 8). Damit ist keine Identifizierung
gemeint; damit ist nicht das Kirchesein anderer christlicher Kirchen und
kirchlicher Gemeinschaften bestritten; damit ist nicht behauptet, dal} die
Gestaltmerkmale in der rémisch-katholischen Kirche in ihrer vollendeten
Form da seien. Vielmehr sind diese auch fiir sie wie fiir alle Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften Gabe und Aufgabe, auch krifische Instanz.
Insofern kann man die Gestaltmerkmale auch als ,,heuristische Prinzipien*
verstehen, um die Frage zu beantworten, die jeder Epoche der Kirche neu
gestellt ist: ,,Wie kann durch die Gemeinschaft der Glaubenden jetzt Gottes
Reich trotz allem zur Geltung kommen?* (Hiring 321, Doring 182; vgl.
Pannenberg 129-133, Pottmeyer).

— 6. Die Zeichen des Reiches Gottes als strukturelle Kriterien der wahren
Kirche

Die Botschaft vom Reich Gottes eréffnete den Armen, Miihseligen und
Beladenen Hoffnung und Befreiung. An die Siinder erging sie als Ruf und
Angebot der Umkehr aufgrund der bedingungslosen Vergebungsbereit-
schaft Gottes. In Jesu Lebenspraxis wurde das konkret. Zeichen des Reiches
Gottes ist die Kirche, wenn sie im Dienst der Verséhnung und der Gerechtig-
keit unter den Menschen steht. Das Gestaltmerkmal der Heiligkeit griindet
so in der verséhnenden und befreienden Macht Gottes.

Die Botschaft vom Reich Gottes und Jesu Reich-Gottes-Praxis sollte
Israel sammeln und in den Dienst der Gottesherrschaft rufen, aber seiner
Sache nach ist das Reich Gottes universal, das Heilsangebot an alle. Zeichen
des Reiches Gottes ist die Kirche, wenn sie als das konkrete eine Volk Gottes
an jedem Ort und zu jeder Zeit diese Universalitét sichtbar werden 14t. In
der Universalitit des Reiches Gottes und in der Sammlung des einen escha-
tologischen Gottesvolks griinden die Gestaltmerkmale der Katholizitdt und
Einheit.
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Zur Sammlung Israels und fiir die Botschaft vom kommenden Reich hat
Jesus bestimmte Jiinger in die besondere Nachfolge gerufen und diese aus-
gesandt. Dieser Boten- und Sammlungsdienst wird nachdésterlich im Apo-
steldienst fortgesetzt, und ,,in dessen fortdauernde Aufgaben treten das
Hirtenamt und andere Amter der frithen Kirche ein“ (Pottmeyer 233). In
der Bindung der Boten an die Botschaft und in der Bindung an die Nachfol-
geschaft der Boten griindet das Gestaltmerkmal der Apostolizitit (vgl.
Pottmeyer).

— 7. Die Reich-Gottes-Botschaft und Lebenspraxis Jesu als kritische
Instanz fiir das Handeln der Kirche

Manche versuchen, den Herausforderungen und Schwierigkeiten einer
sdkularisierten Umwelt (Gesellschaft) zu entsprechen, indem sie den
Gestaltmerkmalen der Kirche ,,einen erneuerten, durch Profanitidt vermit-
telten Inhalt* geben: ,,Die Heiligkeit wird zu Gottes befreiender Macht; die
Katholizitdt zur Frage nach weiterer Solidaritit; die Apostolizitit zur Frage
nach unserer christlichen Inspiration; die Einheit zur Frage der Friedens-
fahigkeit* (Héring 321). Zu fragen ist hier, ob mit dieser Aktualisierung
eine sachgerechte Ubersetzung der Wesenseigenschaften der Kirche erfolgt
ist oder ob nur ein — wenn auch wichtiger und notwendiger — Aufgaben-
katalog erstellt ist, der aus den Gestaltmerkmalen Appelle formuliert, um
die Glaubwiirdigkeit der Kirche im sikulidren Kontext zu erweisen.

Weil die Kirche das Zeichen des Reiches Gottes ist, sind die von der Reich-
Gottes-Botschaft und Lebenspraxis Jesu (und dem Kirchenverstindnis der
frithen Gemeinden) her gegebenen Mafistdbe Kriterien fiir das Handeln der
Kirche und der Kirchenkritik. Kirche soll sich demgeméB in ihrem Handeln
erweisen .

— als Gemeinschaft von Briidern und Schwestern, die geprigt ist von
gegenseitiger Liebe und Achtung, von Vergebungs- und Verstdndigungs-
bereitschaft, vom Einsatz fiireinander;

— als Ort der Versohnung, wo es zwar Siinder, aber auch Bereitschaft zur
Umkehr, zwar Konflikte, aber auch Bereitschaft zur Verséhnung gibt und
wo auf Gewaltanwendung verzichtet wird;

— als offen fiir alle Menschen ungeachtet nationaler, sozialer, ethnischer
und rassischer Herkunft;

— als Hilfe fiir die Armen, Kranken, Zukurzgekommenen und Unter-
driickten;

— als Instrument zur Ausbreitung der Botschaft vom Reiche Gottes durch
Zeugnis, Dienst und besondere Nachfolge;
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— als Ort der Geduld, der Zuversicht und des Freimuts, wo auch in
Bedringnis und Verfolgung standgehalten wird.

Die Kirche muB sich auch in groBkirchlichen Strukturen an ihrer Bestim-
mung messen lassen (vgl. Pottmeyer, Conzemius).

3.2. Im Dienst der sichtbaren Einheit der Kirche — Auf dem Wege
zu einer ekklesiologischen Kriteriologie aus der Sicht
des ékumenischen Dialogs und neuerer Kirchenerfahrungen

Im folgenden gehen wir von zwei Ansétzen aus: einmal von der 6kumeni-
schen Bewegung, wie sie im Okumenischen Rat der Kirchen und seinen Ein-
heitskonzeptionen ihren Ausdruck gefunden hat (1. und 2.); zum anderen
vom Eintritt der rémisch-katholischen Kirche in die 6kumenische Bewe-
gung, wie er im Zweiten Vatikanischen Konzil begriindet wurde und im 6ku-
menischen Dialog und in neueren Kirchenerfahrungen zu greifbaren Ergeb-
nissen fithrte (3. und 4.). Der Ertrag dieser Ansétze fiir eine 6kumenisch
begriindete ekklesiologische Kriteriologie soll anschlieBend erhoben werden

&)

— 1. Das Selbstverstindnis des Okumenischen Rates der Kirchen

Der ORK versteht sich selbst als eine ,,Gemeinschaft von Kirchen®, die
nicht als Kirche bezeichnet werden darf. Er will ,,den Kirchen, die ihn gebil-
det haben, als ein Werzeug dienen‘‘ zum gemeinsamen Zeugnis und Dienst
(Amsterdam 1948). Der ORK und seine Gremien sind zweifellos ekklesiale
Wirklichkeiten, auch wenn bisher jede ekklesiologische Definition vermie-
den wurde. Solange es noch keine sichtbare volle Einheit der Kirche gibt,
ist er eine ,,Notlosung® (Visser‘t Hooft 1948), eine ,,Ubergangslésung*
(Uppsala 1968). Seine ,,Basis® (Amsterdam 1948 bzw. Neu-Delhi 1961)
dient mehr pragmatisch dazu, das Wesen der Gemeinschaft zu beschreiben,
den Orientierungspunkt fiir seine Arbeit abzugeben und die Reichweite sei-
ner Gemeinschaft festzustellen (Evanston 1954); dennoch kann sie ange-
sehen werden als ,,Fundamentalsatz, in dem die pneumatische Qualitét der
Gemeinschaft von Kirchen zum Ausdruck kommt* (Slenczka 517). Die
ekklesiologische Offenheit bzw. ,,Neutralitit* wurde im Toronto-Statement
1950 festgeschrieben und gegeniiber verschiedenen Versuchen einer Weiter-
entwicklung festgehalten. Deshalb mul} bei jedem Versuch, ekklesiale Reali-
taten im Bereich des ORK ekklesiologisch zu bewerten, der fiinfte Punkt in
den positiven Darlegungen dieses Statements beachtet werden. Danach
erkennt jede Mitgliedskirche des ORK in den anderen Kirchen der Gemein-
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schaft ,,Elemente der wahren Kirche* an, und deshalb wird die Pflicht zum
Dialog und die Hoffnung auf die Einheit, ,,die auf der vollen Wahrheit
begriindet ist*, festgestellt.

— 2. Die Einheitskonzeption des Okumenischen Rates der Kirchen

Im ORK sind verschiedene Einheitskonzeptionen als Zielvorstellungen
entwickelt worden, in denen konkrete Angaben zu den wesentlichen Ele-
menten sichtbarer Kircheneinheit und damit auch ekklesiologische Krite-
rien angegeben werden. Stand 1961 in Neu-Delhi die Einheitskonzeption
noch stérker unter dem Begriff ,,Ortskirche®, so begann 1968 in Uppsala
mit dem Stichwort ,,Konziliaritat* die Vision von einer Einheit der Kirche
als ,,konziliarer Gemeinschaft‘, wie sie 1975 in Nairobi formuliert und 1983
in Vancouver durch eine ,,eucharistische Vision** erginzt wurde. Die in die-
sen Zielvorstellungen genannten Kriterien zukiinftiger voller kirchlicher
Einheit konnen auch als Kriterien fiir die gegenwértigen Beziehungen in
einer Gemeinschaft von Kirchen angewandt werden, die noch in der Zer-
trennung leben, d. h. deren Gemeinschaft (noch) unvollkommen ist. Aller-
dings wird die konkrete Bewertung anhand dieser Kriterien, die Elemente
der Einheit und damit auch der Konstitution von Kirche sind, in den kon-
fessionellen Ekklesiologien unterschiedlich ausfallen, und von der Entschei-
dung der jeweiligen Kirche(nleitung) wird es auBerdem abhéngen, welche
Konsequenzen daraus gezogen werden.

— 3. Die Offnung der rémisch-katholischen Kirche
fiir die Teilnahme an der dkumenischen Bewegung

Den entscheidenden Durchbruch fiir eine Offnung der rémisch-katho-
lischen Kirche zur Teilnahme an der 6kumenischen Bewegung brachte die
Kirchenkonstitution des Vaticanum II, besonders LG 8, wo zwar die
romisch-katholische Kirche als Verwirklichung der einen, heiligen, katho-
lischen und apostolischen Kirche verstanden wird (subsistit in; vgl. UR 4,3),
zugleich aber nicht ausgeschlossen wird, ,,daf} auBerhalb ihres Gefiiges viel-
faltige Elemente der Heiligung und der Wahrheit zu finden sind, die als der
Kirche Christi eigene Gaben auf die katholische Einheit hindringen* (vgl.
LG 15; UR 3). Dieser Durchbruch der Kirchenkonstitution wurde im Oku-
menismusdekret aufgenommen und ausgebaut. Ausdriicklich werden dort
die nichtkatholischen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften als ,,Mittel
des Heils* bezeichnet, die der Heilige Geist gebraucht (UR 3,4). ,,Zutritt zu
der ganzen Fiille der Heilsmittel** kann man nach dem Vaticanum II aller-
dings (im Prinzip!) nur durch die katholische Kirche haben (UR 3,5). Auf-
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grund dieser ekklesiologischen Position ist eine wirkliche, aber (noch)
unvollkommene Gemeinschaft mit den nichtkatholischen Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften grundsitzlich méglich. Ziel ist die volle
Gemeinschaft als Einheit in Vielfalt (Verschiedenheit). Auf dem Weg dahin
gibt es offensichtlich noch Gradunterschiede in der ekklesialen Wirklichkeit
der verschiedenen nichtkatholischen Kirchen. Das wird z.B. daran deutlich,
dabB seit Paul VI. bisher nur die orthodoxen Kirchen als ,,Schwesterkirchen*
bezeichnet werden. Weiterfithrende ekklesiologische Uberlegungen, die
besonders die Theologie der Lokal- oder Partikularkirchen und die Pneu-
matologie betreffen, haben diese kirchenamtliche Offnung zur 6kumeni-
schen Bewegung weiter ausgebaut, das theologische Verstdndnis fiir die
nichtkatholischen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften vertieft und
ihre ekklesiologische Wertung ,,angehoben®

— 4. Die bisherigen Ergebnisse des katholisch-lutherischen Dialogs und
Reflexionen iiber neue ,,Kirchen=* bzw. ,,Gemeindeerfahrung*

Unter den bilateralen 6kumenischen Dialogen, die die rémisch-katho-
lische Kirche gefiihrt hat, sind die bisherigen Ergebnisse des katholisch-
lutherischen Dialogs bis zur Formulierung von Formen mdoglicher katho-
lisch-lutherischer Kirchengemeinschaft und Phasen ihrer Verwirklichung
vorgestoflen. Die beiden Dialogdokumente ,;Wege zur Gemeinschaft* und
,.Binheit vor uns* konnen als Beispiel dafiir genommen werden, welche
ekklesiologischen Kriterien fiir eine volle Kirchengemeinschaft als notwen-
dig erachtet werden. Wenn auch die Kirchenleitungen zu diesen Dokumen-
ten noch nicht Stellung genommen haben, so enthalten sie doch einen
beachtlichen Konsens einer Expertengruppe, die immerhin im Auftrag offi-
zieller kirchlicher Gremien beider Seiten gearbeitet hat, des Lutherischen
Weltbundes und des Sekretariats fiir die Einheit der Christen. Ihre ekklesio-
logische Bedeutsamkeit haben beide Dokumente auch als Frucht einer inne-
ren Dynamik des katholisch-lutherischen Dialogs, weil ,,ein erreichter Kon-
sens den Ruf nach Umsetzung in kirchliche Gemeinschaft auslost® (Meyer
189). Einheit im Glauben fordert Einheit der Kirche.

Innerhalb der rémisch-katholischen Kirche ist die Frage nach dem, was
Kirche zur Kirche macht und was ihr Auftrag ist, in verschiedenen Regionen
auf Grund einer neuen ,,Kirchen-* und ,,Gemeindeerfahrung* aufgebro-
chen. Das fiihrte zu theologischen Reflexionen iiber die Frage, was
Gemeinde zur Gemeinde macht und was ihr Auftrag ist. Exemplarisch
konnten dafiir Verdffentlichungen zur Theologie und Pastoral der
Gemeinde im deutschsprachigen Raum, besonders aber die Ekklesiologie
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der kirchlichen Basisgemeinden in Lateinamerika herangezogen werden.
Zur Legitimierung und zum Erweis der Kirchlichkeit dieser ,,Kirche von
unten‘ wird die Frage der ekklesiologischen Kriterien unausweichlich zur
Frage nach den Konstitutiva von Gemeinde und speziell dieser Gemeinden
und der theologischen Relevanz ihres Kontextes.

— 5. Ekklesiologische Kriterien und die Frage ihrer Anwendung

In den Einheitskonzeptionen des ORK kristallisieren sich bei unterschied-
licher Akzentuierung im Grunde genommen vier Kriterien heraus: die Ein-
heit im Glauben, die Einheit in den Sakramenten, die Gemeinsamkeit in
Zeugnis und Dienst und die Einheit im Amt (als Anerkennung der Amter
und Dienste). Die Frage nach einer gemeinsamen Entscheidungsfindung
wird im Modell der konziliaren Gemeinschaft in einer autorisierten, repri-
sentativen Versammlung (auf allen Ebenen) gesehen. Wihrend in Neu-
Delhi das Ortsprinzip (,,alle an jedem Ort*‘) im Vordergrund stand, ist es
seit Nairobi und besonders seit Vancouver die Einheit im Abendmahl, auf
die alles zulaufen soll.

Im katholisch-lutherischen Dialog spricht man von Glaubens-,
Sakraments- und Dienstgemeinschaften (gestaltete, strukturierte Gemein-
schaft) und betont bei der ,,Verwirklichung von Kirchengemeinschaft® den
»ganzheitlichen Prozef}, in dem jedes dieser drei Elemente nur zusammen
mit den anderen seine volle Verwirklichung erfahrt* (Einheit 49). Sicher ist
dieser Hinweis fiir den organischen Zusammenhang aller Elemente von Kir-
chengemeinschaft in bezug auf die volle Gemeinschaft wichtig. Daran wird
deutlich, daB} volle Gemeinschaft keine quantitative GroBe ist. Fiir die
ekklesiologische Bewertung der ekklesialen Wirklichkeit eines Kirchengebil-
des bzw. von Beziehungen der Kirchen untereinander, die (noch) nicht in
voller Gemeinschaft stehen, wird man das Moment einer graduellen
Betrachtungsweise kaum entbehren kénnen. Die genannten drei Elemente
betreffen ,,die Vermittlung der Gemeinschaft‘* (Wege 14-23); zu beachten ist
jedoch, daB die Gemeinschaft als Einheit des Glaubens, der Hoffnung und
Liebe gelebt wird (Wege 24-30) und dazu berufen ist, ,,in Zeugnis und
Dienst fiir die Welt da zu sein* (Wege 48-52; Einheit 3).

Im deutschsprachigen Raum ist schon lange vor dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil, aber in besonderer Weise danach aufgrund konkreter Erfah-
rungen und Experimente die Frage nach der Gemeinde aufgebrochen. Pro-
blemfelder der theologischen Reflexion wurden das Verhiltnis von
Gemeinde-Ortskirche-Universalkirche, das Verhiltnis von Volkskirche-
Gemeindekirche (Freiwilligenkirche) und die Frage nach der Bedeutung der
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,.Basis in der Kirche (vgl. Kasper). Eine kirchenamtliche Zwischenbilanz
zu diesen Problemfeldern findet sich etwa im Gemeindebegriff der Gemein-
samen Synode der Bistimer in der Bundesrepublik Deutschland
(1971-1975). Im Okumenebeschlul etwa wird die Ortsgemeinde als
,,Gemeinschaft von Christen* bezeichnet, ,,die durch die Verkiindigung der
Frohbotschaft Jesu Christi, durch die Feier der Sakramente, vor allem Taufe
und Eucharistie, sowie durch den gemeinsamen Bruderdienst und durch den
Dienst des Amtes geeint wird* (778). Im Beschluf iiber die pastoralen Dien-
ste wird beriicksichtigt, daB es auch Personalgemeinden geben kann und
daB die Gruppen, Basisgemeinschaften usw. in der Gemeinde ihrem Aufbau
und Wachstum dienen. Als Konstitutiva werden genannt Wort, Sakrament,
Amt, ihre Bestimmung zur Verherrlichung Gottes und zum Dienst an den
Menschen und die Einheit mit der Gesamtkirche (605). In dhnlicher Weise
konnte auch auf die Synoden in der Schweiz, Osterreich oder der DDR ver-
wiesen werden.

Besonders erwahnt sei noch Lateinamerika. In den kirchlichen Basis-
gemeinschaften (CEB = Comunidades Eclesiales de Base) ist dort ,eine
neue Art, Kirche zu leben* entstanden und damit auch eine neue Erfahrung
von Kirche gegeben. In der Reflexion iiber diese Kirche, die aus dem Glau-
ben des armen Volkes geboren wird und im Einsatz fiir eine ganzheitliche
Befreiung steht, wird etwa bei Leonardo Boff deutlich: die klassischen
Wesenselemente konstituieren auch diese Kirche; aber sie erhalten eine neue
Leuchtkraft, und ihre Strukturen werden dadurch gewissermafien ,,fliissig®
dabB sie eine ,,befreiende Kirche' ist. Sie entsteht aus Gottes Wort, legt Wert
auf die enge Verbindung von Glauben und Leben in ihren Gottesdiensten,
in ihr entstehen neue Dienste, wie ihre Situation es erfordert. Dennoch ent-
faltet sie als kirchliche Basisgemeinde ihr Leben in der GrofBkirche und ver-
steht sich als ,,Realisierung des Mysteriums der weltweiten Kirche an der
Basis* (223). Sie ,,hat denselben Glauben, empféngt und verwaltet diesel-
ben Sakramente und befindet sich in Gemeinschaft mit der hierarchisch-
strukturierten GroBkirche* (217). Allerdings erhilt ihre innere Einheit die
besondere Eigenart durch ihren Bezug nach auBlen, namlich ,,den Glauben
in befreiender Form zu denken und zu leben‘’ Eine kirchenamtliche Bewer-
tung findet sich im Puebla-Dokument (1979). Es nennt die kirchlichen
Basisgemeinschaften ,,AnlaB zur Freude und Hoffnung* und meint: ,,In
der Gemeinschaft mit dem Bischof ... sind sie zu Brennpunkten der Evan-
gelisierung und Motoren der Befreiung und Entwicklung geworden ...
Quellen fiir kirchliche Amter, die den Laien anvertraut sind“ (96f). Ihre
Kirchlichkeit wird einerseits von der Institution her darin gesehen, daB sie
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,,sich in die Gesamtheit des Gottesvolkes eingliedern‘‘ (262) und ,,die kirch-
liche Sendung und die sichtbare Gemeinschaft mit den rechtméBigen Hirten
durch den Dienst anerkannter Koordinatoren gegenwirtig und wirksam
machen* (641); andererseits vom lebendigen Vollzug her ,.als Gemeinschaft
des Glaubens, der Hoffnung und der Liebe. Sie feiert das Wort Gottes im
Leben durch die Solidaritdt und die Verpflichtung gegeniiber dem neuen
Gebot des Herrn .. . (641).

Vergleicht man die hier genannten Ergebnisse des 6kumenischen Dialogs
und neuerer Kirchenerfahrungen, so ergibt sich eine deutliche Konvergenz
auf die oben genannten vier Kriterien, allerdings mit verschiedenen Akzent-
setzungen. Wenn diese ekklesiologischen Kriterien auf das heutige, real exi-
stierende Okumenische Netzwerk angewendet werden sollen, dann sollte
wohl zweierlei bedacht werden:

1. Beziehungen, gemeinsame Aktionen, Gemeinschaftsformen usw. hin-
gen auch von der Intention derer ab, die da auf vielfiltige Weise in Kommu-
nikation und Aktion treten. Die subjektive Intention ist in entsprechender
Weise auch fiir den ekklesiologischen Stellenwert der Beziehungen von
Christen und Kirchen untereinander in Anschlag zu bringen.

2. Voraussetzung jeder Anwendung dieser Kriterien ist wohl die Vorstel-
lung einer graduellen Verwirklichung des Kircheseins je nachdem, in wel-
chem Mafle die einzelnen Elemente in den konkreten Kirchengebilden bzw.
ihrer Beziehungen zueinander verwirklicht sind. Das entspricht in etwa dem
Punkt fiinf der positiven Darlegungen im Toronto-Statement und der ekkle-
siologischen Position des Vaticanum II (bes. LG 8 und 15; UR).

Bleibende Aufgaben — wachsende Verbindlichkeit

Die 6kumenische Bewegung ist eine Provokation fiir die Ekklesiologie
und jede gelebte Kirchlichkeit, die weiterhin besteht. Die Zwischenbilanz,
die in diesem Referat in bezug auf die ekklesiologischen Kriterien gezogen
wurde, verweist eher auf bleibende Aufgaben, als daB3 sie schliissige Losun-
gen bieten konnte. Aufgaben fiir die Basis, die Theologen und die Spitze.
Ohne gemeinsames Zeugnis in Wort und Tat, soweit es heute schon méglich
ist, wird es nicht weitergehen. Hier ist die Basis gefordert. Aber ohne weiter-
gehende Reflexionen der Theologen und ihren geduldigen Dialog wird es
auch nicht gehen. Die Gemeinschaft im Glauben steht und fillt mit der
Wahrheitsfrage. Dabei werden die bisher erreichten Einsichten einer diffe-
renzierten Besinnung zu beriicksichtigen sein (vgl. Kithn, Dulles). Es sind
noch immer nicht alle Méglichkeiten ausgeschopft, um hier weiterzukom-
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men. M. E. sind eine Hermeneutik der Einung und eine Umkehr unserer
bisherigen Argumentationsstruktur notwendig. Ist bisher nicht zu sehr das
Trennende betont worden, so daf die Einheit sich vor dem Trennenden legi-
timieren mufte? Miifite nicht umgekehrt die Einheit im Besitzstand sein
und das Trennende in den Legitimationsstatus einriicken? Zu fragen wire
schlieBlich, ob die ,,Spitze* durch positiveres Eingehen auf bisher vorlie-
gende Dialogergebnisse nicht stimulierend wirken kdnnte.

Das eigentlich Herausfordernde der ekklesiologischen Provokation der
Skumenischen Erneuerung liegt m. E. jedoch in der wachsenden Verbind-
lichkeit unserer 6kumenischen Dialoge und unserer 6kumenischen Praxis.
Je langer wir unseren Weg miteinander gehen, um so besser lernen wir uns
kennen und um so weniger kénnen wir voneinander lassen. In diesem
Zusammenhang mochte ich am SchluB Kardinal Willebrands zitieren: ,,Je
weiter der Dialog fortschreitet, rithrt er an tiefer greifende Probleme und
wird verbindlicher ... Es ist besser, auf diesem schwierigen, aber sicheren
Weg weiterzugehen, bis die Dialoge ihr Ziel erreichen und die Autoritét der
Kirche ihre Zustimmung geben kann, als sich mit einem Leben in Uneinig-
keit und dem Einfrieren der Spaltungen zufriedenzugeben‘ (249, 253).
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Die ekklesiologische Dimension sozialen Handelns
VON DAN-ILIE CIOBOTEA

1. Einleitung

Ich bin gebeten worden, bei der Behandlung dieses Themas auf zwei
Hauptfragen einzugehen:

1. Wie kann die innerkirchliche Diskussion iiber soziale Fragen (z.B.
Frieden, der Platz der Frau in der Gesellschaft, Gerechtigkeit in der Well,
Fragen von Ehe und Familie usw.) zur Frage nach der Einheit der Kirche
in Beziehung gesetzt werden?

2. Was bedeutet ekklesiologische Verpflichtung im Blick auf soziale
Fragen und die gemeinsame Verantwortung aller Kirchen in der Welt?

Zugleich hat man mir gesagt, ich solle meine Uberlegungen in den um-
fassenderen Rahmen eines gemeinsamen Nachdenkens iiber das Haupt-
thema unserer Konsultation stellen: Ekklesiologische Neutralitit in der
okumenischen Bewegung? (die ekklesiologische Bedeutung der Suche nach
der Einheit in der gesamten dkumenischen Bewegung).
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II. Die Schwierigkeiten bei der Beantwortung dieser beiden Fragen

Ich halte diese beiden Fragen fiir duferst wichtig und zugleich fiir &uflerst
schwierig. Sie sind wichtig, weil es sich um relevante und bleibende Fragen
handelt, die damit zusammenhéngen, dal3 die Kirche in der Welt, in der
Gesellschaft lebt, und weil die 6kumenische Bewegung von Anfang an die
Uberzeugung vertreten hat, daB das gemeinsame Zeugnis und der gemein-
same Dienst in der Welt entscheidende Dimensionen der Suche nach der
sichtbaren christlichen Einheit sind.

Schwierig sind diese Fragen aus vielen Griinden:

Erstens: Als orthodoxer Christ gehére ich einer Kirche an, die kein
System der Soziallehre oder der Sozialethik entwickelt hat, wie es innerhalb
des westlichen Christentums, besonders in der rémisch-katholischen Kirche,
der Fall war.

Zweitens: Die Soziallehre, die in der rémisch-katholischen und den pro-
testantischen Traditionen entwickelt wurde und die in der heutigen ékume-
nischen Bewegung weitgehend vorherrscht, baut nicht primidr auf der
Ekklesiologie auf, sondern auf der Ethik, d.h. der Moraltheologie und dem
Naturrecht, und ist von modernen, rationalistischen, philosophischen und
soziologischen Systemen beeinfluf3t.

Drittens: Die 6kumenische Bewegung hat weder eine offizielle gemein-
same Ekklesiologie noch eine gemeinsame Soziallehre.

Was die Beziehung zwischen Ekklesiologie und Soziallehre betrifft, so
muf} man sich klarmachen, da} das soziale Engagement der Friithen Kirche
und der Kirche zur Zeit der Kirchenviter vornehmlich auf der Erfahrung
und dem Verstdndnis des Geheimnisses der Kirche als einer neuen Gemein-
schaft beruhte und vom sakramentalen und pastoralen Leben nicht zu
trennen war. Doch von Beginn des Mittelalters an wurde das Nachdenken
iiber das soziale Engagement der Kirche oder der Christen in der Welt mehr
und mehr eine Spezialitit der scholastischen Moraltheologie. Wie Ulrich
Scheuner in einem Artikel schreibt: ,,Mit dem Beginn der Neuzeit verselb-
stdndigt sich dieser Zweig des theologischen Denkens in einem gewissen
Malle in einer philosophischen Ethik, in der nun auch die Fragen gesell-
schaftlicher Natur (Familie, Staat, Krieg und Frieden, Behandlung der
Ungldubigen usw.) behandelt werden. Stellungnahmen kirchlicher
Instanzen zu diesen Fragen (Konzilien, pépstliche AuBerungen) sind bis
zum Ende des 18. Jahrhunderts selten. Man kann den Beginn einer stirke-
ren Zuwendung zu den Fragen des staatlichen und gesellschaftlichen Lebens
im Pontifikat Pius IX. sehen, in dem die Verbindung zur dogmatischen
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Lehre noch deutlich hervortritt. Dieser Epoche gehort auch das bis heute
nachwirkende Bild der Kirche als einer societas perfecta an, die unabhingig
vom Staat in sich eine innere Geschlossenheit erreicht. Der eigentliche
Beginn der modernen katholischen Soziallehre ist aber durch die Enzyklika
Rerum novarum vom 15. 5. 1891 bezeichnet, mit der Leo XIII. erstmals Fra-
gen der Wirtschafts- und Sozialordnung und der inneren Gerechtigkeit in
der Gesellschaft aufgriff. An sie schlieit sich die Reihe der sozialen und
dann seit dem Zweiten Weltkrieg auch internationale Fragen behandelnden
Enzykliken und sonstigen Auerungen an. Fiir sie hat sich heute, wenn auch
die Bezeichnungen Moraltheologie oder Moralphilosophie fortdauern, die
Bezeichnung ,Soziallehre’ eingebiirgert:*!

Obwohl diese Soziallehre noch sehr eng mit der Dogmatik verbunden ist,
ist diese Sicht der Kirche als societas perfecta eher eine juridische und
sozial-politische als eine sakramentale, mystische Ekklesiologie,

Was die protestantischen Kirchen betrifft, so wurden die Fragen der
Sozialethik in systematischen theologischen Schriften behandelt (Calvin,
Institutio, Melanchthon, Loci Theologici), erhielten jedoch spiter in der
Disziplin der praktischen Philosophie und der Lehre iiber das Naturrecht
ein mehr sdkulares Geprige.?

Auch hier begann man im 19. Jahrhundert, vor allem in der angelséchsi-
chen Welt, soziale Fragen in das ethische Denken einzubeziehen, das bis
dahin stark auf das Leben des einzelnen ausgerichtet gewesen war. Seit
Beginn des 20. Jahrhunderts sind viele Biicher erschienen, die sich mit
Sozialethik befassen, und zwar auf der Basis der christlichen Pflicht, in der
Welt Zeugnis abzulegen. Ein grundlegendes Element darin ist die Verpflich-
tung des Christen, in der Welt aktiv zu sein, sich um das 6ffentliche Leben
der Gesellschaft zu kiilmmern, sich daran zu beteiligen und sie, wenn nétig,
auf ethische Erfordernisse aufmerksam zu machen. Nationale Kirchen und
Denominationen geben Erkldrungen zu sozialen Problemen ab. Diese
Anliegen wurden auch in die Verfassung des Okumenischen Rates der
Kirchen (frithere Fassung) aufgenommen als Fortsetzung von ,,Life and
Work** und als ,,common action by the Churches‘3.

Ein Grundelement der rémisch-katholischen Soziallehre ist die Aner-
kennung einer natiirlichen, fiir den Menschen wahrnehmbaren Ordnung der
Dinge, die im Naturrecht verkorpert ist. Doch neigt die katholische Lehre
dazu, bestimmte standige Elemente der sittlichen Ordnung und ihre grund-
legende Verbindung mit der christlichen Lehre besonders zu betonen.

Die Kirchen der Reformation gehen in ihrem Verstdndnis der Grundlagen
fiir die ethischen Pflichten des Christen sehr weit auseinander. Sie sind sich,
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so sagt Ulrich Scheuner, mit der katholischen Lehre darin einig, daf3 sie den
Versuch, aus biblischen Aussagen konkrete Weisungen zu entnehmen,
durchweg ablehnen. Die lutherischen Kirchen folgen der Zwei-Reiche-Lehre
und unterscheiden die Gesetze der Welt vom Reich des Glaubens, wobei sie
beiden eine gewisse Autonomie zuerkennen. Andere Stromungen in der
neueren dialektischen Theologie, wie sie unter dem Stichwort der ,,Konigs-
herrschaft Christi auftreten, tendieren dahin, die irdische Ordnung an
bestimmte Glaubensaussagen zu kniipfen. Diese Tendenz ist auch bei der
neueren politischen Theologie zu beobachten. Die wissenschaftliche Rich-
tung in Deutschland hingegen tendiert dahin, stirker die Selbsténdigkeit
der ethischen Normen gegeniiber der Glaubenslehre hervorzuheben und
ihre enge Verbindung mit der weltlichen Vernunft zu betonen. Die meisten
evangelischen Kirchen jedoch erkennen die Geschichtlichkeit der gesell-
schaftlichen Verhiltnisse und damit auch den Wandel ethischer Malistébe
an und sind auch offener fiir die sozialen und ethischen Strémungen der
Gegenwart. Das wird deutlich in der Theologie der Revolution oder der
Befreiungstheologie.

Die orthodoxen Kirchen, die im Blick auf die Sozialethik nicht die gleiche
Entwicklung durchgemacht haben wie das westliche Christentum, haben
grofie Schwierigkeiten, diese Entwicklung zu akzeptieren. Viele von ihnen
haben den Eindruck, daB die westliche christliche Sozialethik keine Wur-
zeln hat, d.h. daB sie auf einer juridischen Sicht der Kirche oder auf einem
sakularen Humanismus beruht statt auf einem tiefen geistlichen Verstdnd-
nis der Kirche. Andererseits erscheint das sehr zogernde orthodoxe Engage-
ment in sozialen Fragen in den Augen vieler Katholiken und Protestanten
wie eine nicht-inkarnierte Spiritualitit. Zugleich fithlen sich die Orthodoxen
durch ihre aktive Beteiligung an der 6kumenischen Bewegung, beginnend
mit der berithmten Enzyklika des Okumenischen Patriarchats im Jahre
1920, dazu gedringt, nicht nur das Positive in der Entwicklung der west-
lichen christlichen Sozialethik herauszufinden, sondern auch um der sicht-
baren Einheit willen einen Beitrag zur Férderung des 6kumenischen Ver-
stindnisses zu leisten. Und gerade an diesem Punkt besteht der Haupt-
beitrag der Orthodoxie darin, neu zu entdecken und zu bekréftigen, daBl das
soziale Engagement der Christen in der Welt nicht auf die Ebene der Ethik
beschrinkt bleiben darf oder vom geistlichen und sakramentalen Leben der
Kirche getrennt werden kann, weil nach dem Verstandnis der Apostel und
der Kirchenviter authentisches soziales Engagement eine sakramental-
ekklesiale Dimension hat.*
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In ihrem Bemiihen, den EinfluB der Scholastik und des Rationalismus
auf die orthodoxen theologischen Schulen zu iiberwinden, haben viele zeit-
gendssische orthodoxe Theologen, die heute in der 6kumenischen Bewe-
gung engagiert sind, die organische Verbindung zwischen dem ,,Sakrament
des Altars‘* und dem ,,Sakrament des Néchsten* neu entdeckt.

Dieses Verstdndnis des sozialen Engagements der Christen ist in den letz-
ten 20 Jahren auch mit dem Begriff ,,Liturgie nach der Liturgie* beschrie-
ben worden. Es hingt zusammen mit der Wiederentdeckung der Kirche als
einer primir eucharistischen Gemeinschaft und der Einheit der Ortskirchen
als einer konziliaren Gemeinschaft.?

III. Die Notwendigkeit, die Trennung und den Gegensatz zwischen
sakramentalem und sozialem Verstindnis der Kirche zu iiberwinden

Eines der Hauptprobleme der ckumenischen Bewegung, vor allem im
Okumenischen Rat der Kirchen, ist nach wie vor das ungeniigende gemein-
same Verstdndnis der Tatsache, dafl zwischen der Suche nach der Einheit im
Glauben, dem sakramentalen Leben und der Kirchenordnung auf der einen
Seite und dem gemeinsamen sozialen Engagement der Kirchen auf der
anderen Seite eine organische Beziehung bestehen mufl. Ein bloes Neben-
einander oder ein einfacher Parallelismus geniigt nicht. Diese Tatsache
spiegelt sich in dem Ruf der Vollversammlung von Vancouver nach einer
eucharistischen Sicht der Einheit wider, d.h. daf der sakramentale und der
soziale Aspekt des Lebens der Kirchen zusammengehalten werden miissen:
,,Frieden und Gerechtigkeit auf der einen Seite, Taufe, Eucharistie und Amt
auf der anderen haben unsere Aufmerksamkeit in Anspruch genommen. Sie
gehoren zusammen. In der Tat ist der Aspekt der christlichen Einheit, der
fiir uns hier in Vancouver am meisten in den Vordergrund geriickt ist, die
eucharistische Gesamtschau: Christus — das Leben der Welt — eint Him-
mel und Erde, Gott und Welt, Geistliches und Weltliches. Sein Leib und
Blut, die uns in den Elementen Brot und Wein gegeben werden, vereinigen
Liturgie und Diakonie, Verkiindigung und heilendes Amt:‘¢

Es erscheint in zunehmendem Mafle notwendig, zu einem gemeinsamen
6kumenischen Verstdndnis der ekklesiologischen Dimension des sozialen
Engagements der Christen zu kommen. Ein solches Verstdndnis muf3 vor-
nehmlich auf der apostolischen Erfahrung und Sicht der Kirche als Leib
Christi, als Vorbereitung fiir das Reich Gottes und als géttlich-menschliche
Koinonia beruhen. Alle diese Betrachtungsweisen hédngen miteinander
zusammen und sind nicht voneinander zu trennen.
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A. Das Verstiandnis der Kirche als Leib Christi steht im Mittelpunkt der
paulinischen Erfahrung und Sicht der Kirche

Die Kirche ist der Leib Christi und Er ist ihr Haupt (Kol 1,18). Die
Gemeinschaft mit Christus macht die vielen zu einem Leib (Rom 12,5). Es
ist das Haupt (Christus), das Kraft verleiht und den ganzen Leib zusam-
menhaélt (Kol 2,19).

Die Kirche als der eine Leib Christi ist gegriindet durch den einen heiligen
Geist (durch den die Christen getauft sind) (1Kor 12,13; Eph 4,4). Die Hei-
ligen alle bilden eine Einheit im Werk des Dienstes; sie erbauen den Leib
Christi (Eph 4,12); das bedeutet, dafl die Kirche eine dynamische Realitét
im ,,Aufbau® ist, Die Kirche ist und wird der Leib Christi.

Im Lichte dieser Aspekte der paulinischen Ekklesiologie wird deutlich:

1. Die Kirche kann nicht auf eine rein menschliche Gesellschaft reduziert
werden. Sie ist ihrem Wesen nach transzendent. Diese grundlegende Wahr-
heit wurde in der Toronto-Erkldrung iiber die ekklesiologische Bedeutung
des Okumenischen Rates der Kirchen mit Nachdruck betont und als ein ent-
scheidendes Element fiir das Verstindnis von Dialog, Zusammenarbeit und
gemeinsamem Zeugnis der Kirchen betrachtet: ,,Die Mitgliedskirchen des
Okumenischen Rates glauben, daB das gemeinsame Gesprich, die Zusam-
menarbeit und das gemeinsame Zeugnis der Kirchen auf der gemeinsamen
Anerkennung dessen beruhen muf}, daff Christus das gottliche Haupt des
Leibes ist. Durch die Basis des Okumenischen Rates wird die zentrale Tat-
sache anerkannt, daf} niemand einen anderen Grund legen kann aufler dem,
der gelegt ist: Jesus Christus. Damit wird die Uberzeugung zum Ausdruck
gebracht, dal} der Herr der Kirche ,Gott-mit-uns ist, der auch heute noch
seine Kinder sammelt und selbst seine Kirche baut.’

2. Die verschiedenen Ortskirchen oder die verschiedenen Christen geho-
ren in dem Mafle zum Leib Christi, in dem der Geist Christi in ihnen gegen-
wiirtig ist, d.h. im Mafe ihrer Offenheit und Zusammenarbeit mit ihm.
Diese lebendige Bezichung, die die Christen im Leib Christi zusammenhilt,
beginnt mit der Taufe; doch der Mensch kann auch die Zusammenarbeit
mit dem Geist Christi verweigern oder abbrechen (1Thess 5,19). Nach Pau-
lus hingt das Christsein oder die Zugehdrigkeit zu Christus von der Gegen-
wart des Geistes Christi in uns ab: ,Wer aber Christi Geist nicht hat, der
ist nicht sein‘ (Rom 8,9). In dieser Hinsicht garantiert die Zugehorigkeit zur
Kirche als einer Institution nicht automatisch die Zugehorigkeit zum Leibe
Christi, und nicht jedes Handeln der Kirchen als Institution, auch nicht
jedes Handeln der Christen in der Welt dient der Auferbauung der Kirche
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als Leib Christi oder hat ekklesiale Bedeutung. Was im Namen Jesu Christi
getan wird, mufl im Geiste Christi getan werden, um wahrhaft ekklesiale
Bedeutung zu haben und eine Tat Seines Leibes in der Welt zu sein. Die
Gegenwart des Geistes Christi in den Menschen offenbart sich an den
Friichten des Geistes im konkreten Leben der Christen: ,,Die Frucht aber
des Geistes ist Liebe, Freude, Friede, Geduld, Freundlichkeit, Giite, Treue,
Sanftmut, Keuschheit (Gal 5,22).

Die Tatsache, daB} die Gegenwart und das Handeln des Geistes Christi in
den Christen die Kirche als den Leib Christi auferbaut, ist von entscheiden-
der Bedeutung fiir ein rechtes Verstédndnis der organischen Bezichung, die
zwischen dem geistlichen Leben der Christen und ihrem Handeln in der
Welt bestehen mufl. Wer die Ekklesiologie des Leibes Christi, erbaut durch
den Heiligen Geist, beherzigt, trigt der Tatsache Rechnung, daB3 die Einheit
der Christen zuallererst von ihrer Gemeinschaft mit Christus in diesem
Geist abhingt. Wenn diese Sicht nicht bewahrt wird, 14uft die Suche nach
Einheit Gefahr, eine Ideologie zu werden, in der Kirche als ein Ersatz fiir
Christus verstanden werden konnte.

3. Die Solidaritit unter den Christen, die sich auf die ,,Liebe Gottes, . . .
ausgegossen in unsere Herzen durch den heiligen Geist** (Rém 5,5) griindet,
und die Einheit im Dienst sind nicht blofie moralische Verpflichtungen, son-
dern haben ekklesial-sakramentalen Charakter, da sie den Leib Christi
erbauen (Eph 4,12). Im Lichte dieses apostolischen Kirchenverstdndnisses
betont die Toronto-Erklidrung die Solidaritét unter den Kirchen des Okume-
nischen Rates und betrachtet sie als einen Beitrag zur Auferbauung des Lei-
bes Christi: ,,Aus der gemeinsamen Mitgliedschaft im Okumenischen Rat
ergibt sich weiterhin die praktische Folgerung, dal die Mitgliedskirchen
sich miteinander solidarisch wissen, einander in der Not beistehen und sich
solcher Handlungen enthalten, die zu ihren briiderlichen Beziehungen im
Widerspruch stehen wiirden . .. Und wenn eine Kirche in Not ist oder ver-
folgt wird, sollte sie auf die Hilfe der anderen Kirchen durch den Rat rech-
nen diirfent‘®

B. Das christliche Leben: Vorbereitung auf das Reich Gottes

Eines der Haupthindernisse fiir eine richtige Beurteilung der aktiven
Beteiligung der Christen am Leben der Welt ist das MiBverstindnis der neu-
testamentlichen Eschatologie im Blick auf das Reich Gottes oder das fal-
sche Verstdndnis vom Himmel.

Wenn es in den vier Evangelien eine Ekklesiologie gibt, dann griindet sich
diese Ekklesiologie auf die Verkiindigung des Reiches Gottes, den Aufruf
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zur Umkehr, zur Anderung der Denk- und Lebensweise und zur Einkehr in
das Reich Gottes.

Die Predigt vom Reich Gottes nimmt im Wirken Jesu einen zentralen
Platz ein: es ist die Verkiindigung der Frohen Botschaft vom Reich Gottes
(Mt 4,23; Lk 4,43). Er offenbart den Jiingern die Geheimnisse des Himmel-
reichs (Mt 13,11; Mk 1,15; Lk 8,10). Das Kommen des Sohnes Gottes in die
Welt fillt zusammen mit dem Kommen des Reiches Gottes. Denn ,,das
Himmelreich ist nahe herbeigekommen* (Mt 3,2; 4,17; Mk 1,15). Das
bedeutet: das Reich Gottes, das in die Welt kommt, ist die Gemeinschaft
Gottes mit den Menschen. Der Grund und der Herr dieses Reiches ist
Christus selbst, der Gott und die Menschen in seiner Person fiir immer mit-
einander vereint. Wer in Gemeinschaft mit ihm tritt, tritt ein in das Reich
Gottes. Die Taufe mit Wasser und mit dem Geist bedeutet zugleich Eintritt
in das Reich Gottes (Joh 3,5). Die Eucharistie ist Mahl des Reiches Gottes
(Mk 14,25; Lk 22,18).

Doch der Eingang in das Reich Gottes héngt nicht nur mit der Taufe
zusammen; er hangt auch von der Umkehr und der Qualitdt unseres Lebens
in der Welt ab: ,,Es werden nicht alle, die zu mir sagen: Herr, Herr! in das
Himmelreich kommen, sondern die den Willen tun meines Vaters im
Himmel* (Mt 7,21). Das Himmelreich wird denen verheiflen, die demiitig
sind, und denen, die um der Gerechtigkeit willen verfolgt werden
(Mt 5,3+10). Die Apostel hatten verstanden, dafl ,das Reich Got-
tes ... nicht Essen und Trinken, sondern Gerechtigkeit und Friede und
Freude in dem heiligen Geist* ist (Rém 14,17). ,,Das Reich Gottes steht
nicht in Worten, sondern in Kraft* (1Kor 4,20). ,,Wilit ihr nicht, daf} die
Ungerechten das Reich Gottes nicht ererben werden?* (1Kor 6,9)

Die Eschatologie des Neuen Testamentes im Hinblick auf das Reich
Gottes hilt drei Dinge zusammen:

a) die Tatsache, daB das Reich Gottes mit der Inkarnation des Gottes-
sohnes in den ,,letzten Tagen* (Hebr 1,2; 1Kor 10,11) seine Gegenwart in der
Welt manifestiert hat — ,,Das Reich Gottes ist nahe zu euch gekommen**
(Lk 10,9) — und

b) die Tatsache, dall das Reich Gottes in der Welt in jedem Augenblick
verborgen (kenotisch) gegenwdirtig ist. Doch dieses stindige verborgene
Kommen ,,gestattet keine Beobachtung®. Die Tiiren fiir sein Kommen sind
die Herzen der Menschen. ,,Das Reich Gottes ist mitten unter euch®
(Lk 17,21). Diese verborgene (kenotische) Gegenwart des Reiches Gottes
kommt zustande durch den heiligen Geist, der zu Pfingsten vom auferstan-
denen Christus, auch als ein Ereignis der ,letzten Tage* (Apg 2,16-17), in
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die Welt gesandt wurde. Darum ist die Kirche das Sakrament des Reiches
Gottes in der Welt.

Diese Gegenwart des Reiches Gottes in der Welt ist verborgen und unauf-
dringlich, damit nicht die menschliche Freiheit verletzt wird. Das Reich
Gottes driangt sich den Menschen nicht auf. In das Reich Gottes eintreten
heiBt, sich frei fiir Christus entscheiden und seine Mitmenschen aus freien
Stiicken lieben. ;

¢) Die Erwartung, daf das Reich Gottes in seiner ganzen Herrlichkeif und
Kraft kommt. Das Gebet ,,Dein Reich komme* (Lk 11,2) umfalit beides: das
immerwihrende Kommen des Reiches Gottes in unsere Herzen und in die
Welt und sein Kommen in Herrlichkeit am Ende dieser gegenwértigen Welt.

Das Kommen des Reiches Gottes in Herrlichkeit wird in Wirklichkeit das
zweite Kommen Christi sein, durch das er sein Reich endgiiltig aufrichten
und seinem Vater iibergeben wird (1Kor 15,24; Offb 21,1). Das Gericht iiber
die Welt, das zur gleichen Zeit geschehen wird, ist auch das Urteil iiber das
Leben jedes einzelnen Menschen und aller Voélker, wie sie ndmlich ihre Frei-
heit in der Geschichte gebraucht haben. Das entscheidende Kriterium fiir
dieses Urteil ist letztlich die praktische Liebe, die wir unseren Mitmenschen
gegeniiber bezeugen (Mt 25,31-46). Das jiingste Gericht Christi macht
offenbar, dal} seine gegenwirtige, verborgene Gegenwart in denen, die lei-
den, die hungrig oder krank, gefangen oder arm sind, eine andere Form sei-
ner sakramentalen oder mystischen Gegenwart in der Welt ist.

Durch die Menschen, in denen Christus auf unsere Liebe und Hilfe und
auf unseren Dienst wartet, Gemeinschaft mit ihm zu begriinden bedeutet,
Zeichen der Gegenwart des Reiches Gottes in dieser Welt aufrichten und uns
selbst darauf vorbereiten, in dieses Reich einzutreten. Weil nun Christus sich
uns im Sakrament der Eucharistie hingibt, ist seine mystische Gegenwart in
den Bediirftigen eine Aufforderung an uns, sich ihm hinzugeben.

Ziel der eucharistischen Gemeinschaft ist es, dafl Christus in uns wohnt
(Joh 6,56), auf daBl wir in der Welt mit Ihm, wie Er und fiir Thn leben.

In diesem Sinne hat das Leben des Christen in der Kirche, das sich griin-
det auf das Verstdndnis der Kirche als Sakrament des Reiches Gottes oder
als der Ort, an dem wir die Vorwegnahme dieses Reiches erfahren, nichts
zu tun mit einer sektiererischen Flucht in die Eschatologie. Sie mifibraucht
das geistliche Leben als Vorwand, um die Verantwortung fiir unsere Mit-
menschen in der Welt zu vergessen. Echtes geistliches und sakramentales
Leben fiithrt uns zum sozialen Engagement, das auch als sakramentale oder
mystische Wirklichkeit verstanden und erfahren wird, als Teilhabe am
Geheimnis des gekreuzigten und auferstandenen Lebens Christi. Anderer-
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seits hilft uns ein richtiges Verstdndnis des Reiches Gottes, alle Arten von
Illusionismus und Totalitarismus im Blick auf die Einheit der Menschheit
zu vermeiden, in einer Welt, die nicht nur durch die Gegenwart des Geistes
Christi, sondern auch durch das Unheil von Siinde und Tod, durch ,,Méchte
und Gewalten* (Kol 2,15) gekennzeichnet ist.

Die Tatsache, daB3 das Reich Gottes, schon verborgen in der Welt gegen-
wirtig, nicht von dieser Welt ist (Joh 18,36) und dall — damit zusammen-
hingend — die Kirche, obwohl in der Welt gegenwirtig, nicht von dieser
Welt ist, erklart, daB es ein und derselbe Grund ist — das Reich Gottes —,
aus dem die Christen einerseits die Welt als Gottes Schopfung lieben, dazu
berufen, an Seiner ewigen Liebe teilzuhaben, und andererseits die Welt als
eine unbulifertige und sich selbst geniigende Wirklichkeit verwerfen.

Die Gleichsetzung des Reiches Gottes mit irgendeiner menschlichen
Struktur in dieser Welt oder irgendeiner Form von Gesellschaft ist eine stdn-
dige Gefahr fiir das soziale Engagement der Christen in der Welt.® Von
ihrer Natur her (in der Welt, aber nicht von der Welt) mul} die Kirche in der
Geschichte der Ort und das Zeichen der geistlichen Spannung zwischen der
gefallenen Welt und dem Reich Gottes bleiben. Diese Spannung wird heute
im Leben der Gemeinden und im Leben der einzelnen Christen erfahren.

Darum ist die Einheit der Kirchen eine Einheit in Spannung. Der Kampf
der Christen fiir Frieden, fiir Gerechtigkeit, fiir Befreiung von unterdriicke-
rischen Strukturen muB als ein Kampf fiir die Einheit der Kirche als Sakra-
ment des Reiches Gottes in der Welt verstanden werden, als konkrete Ant-
wort auf den Geist des auferstandenen Christus.

C. Die Kirche: gottlich-menschliche Koinonia

Diese Sicht der Kirche wird ganz stark in den johanneischen Schriften
betont und gehort zu den Einheitsvisionen in der heutigen 6kumenischen
Bewegung, die die stirkste Inspirationskraft haben. Johannes versteht die
Kirche als die Teilhabe der Christen an der gottlichen koinonia des Vaters
und des Sohnes (1Joh 1,3). Die Einheit der Kirche ist fiir ihn die Teilhabe
an der koinonia der Dreieinigkeit. Diese koinonia wurde in Christus offen-
bart und wird den Menschen durch den heiligen Geist mitgeteilt (Joh 14,17).
Sie ist nicht nur das Modell der Einheit der Kirche, sondern auch ihre
Quelle.

Die in dieser koinonia gegebene Einheit ist nicht das Ergebnis der Unter-
ordnung des Sohnes unter den Vater, sondern das Ergebnis der freiwilligen
gegenseitigen Selbsthingabe des einen an den anderen in einer so vollstan-
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digen und vollkommenen Weise, dafl der Vater im Sohn und der Sohn im
Vater wohnt.

Darum ist die Einheit der Kirche als koinonia nicht als das Ergebnis der
Unterordnung vieler Kirchen unter eine zu verstehen, sondern als das
Ergebnis gegenseitiger Liebe und Selbsthingabe. Die Ekklesiologie der koi-
nonia griindet sich auf gegenseitige, reife, freie und verantwortliche Liebe.
In der Praxis bedeutet das: Solidaritdt, gegenseitige Hilfe, gemeinsames
Zeugnis und gemeinsames Handeln fiir das Leben der Welt. Im Licht dieser
Ekklesiologie unterstreicht die 6kumenische Bewegung als eine koinonia
von Kirchen, die Christus als Gott und Heiland bekennen, die Bedeutung
der Freiheit der Kirchen beim Bau dieser koinonia. Gewil}, diese koinonia
der skumenischen Bewegung ist noch nicht die koinonia der Kirche, wie sie
im Neuen Testament geschildert wird; es ist eine koinonia von Kirchen, die
noch getrennt sind, bis sie die gleiche Eucharistie miteinander teilen
koénnen.

In einem seiner letzten Artikel schreibt W. A. Visser ’t Hooft: ,,Solange
wir dieses Stadium der vollstdndigen Interkommunion noch nicht erreicht
haben, ist unser Selbstverstindnis ebenso sehr eine Absichtserkldarung wie
eine Feststellung von Tatsachen. Darum wird der Okumenische Rat viel-
leicht am treffendsten als ein Anfang in der koinonia beschrieben. !

Visser ’t Hooft betont die Freiheit, die die Kirchen haben, die Entschei-
dungen des Okumenischen Rates anzunehmen oder abzulehnen, und sagt
in diesem Zusammenhang: ,,Die Spannung zwischen koinonia und Institu-
tion bedeutet, daB die Mitgliedschaft im Okumenischen Rat zugleich eine
sehr leichte und eine sehr schwere Verpflichtung ist. Fiir diejenigen, die aus-
schliefilich von der Institution her denken, erscheint die Verpflichtung, die
die Kirchen durch den Beitritt zum Okumenischen Rat iibernehmen, leicht
annehmbar zu sein. Sie behalten die Freiheit zu entscheiden, welche Erkla-
rungen oder Mafinahmen des Rates sie akzeptieren oder billigen. Doch fiir
diejenigen, die vom Wesen und Auftrag der Kirche her denken, ist die Ver-
pflichtung von grundlegender, weitreichender Bedeutung. Sie bedeutet
nicht weniger als das Versprechen, sich mit den anderen Kirchen an dem
Versuch zu beteiligen, das eigentliche Wesen der Kirche deutlicher kund-
zutun. Es ist eine Art und Weise, dem Ruf des Herrn zu folgen, der die zer-
streuten Kinder Gottes sammelt. Es ist eine Erklarung des Vertrauens in die
koinonia, die im Aufbau begriffen ist.* !
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Schlufibemerkung

Diese kurze Darstellung der drei Zugidnge zum Verstdndnis und zur
Erfahrung der Kirche — als der Leib des auferstandenen Christus, als das
prophetische Zeichen des Reiches Gottes und als das Spiegelbild der trinita-
rischen koinonia in der Welt — zeigt, daB die Art und Weise, in der die Kir-
chen oder Christen in der Welt handeln und sich ihren konkreten Problemen
stellen, von grundlegender ekklesiologischer Bedeutung ist, ist doch die
Kirche die Gemeinschaft derer, die nicht nur den gleichen Glauben mitein-
ander bekennen, sondern auch gemeinsam den Willen Christi in der Welt
tun.

Anmerkungen
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in: OR 3/1981,236.
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Modelle kirchlicher Einheit

Die Debatte der siebziger Jahre und die Folgerungen fiir heute

VON KONRAD RAISER

Einleitung

Die gemeinsame Suche nach der Einheit der Kirche ist und war von
Anfang an die raison d’étre der 6kumenischen Bewegung. Im Verstdndnis
dieses Ziels haben sich jedoch seit den ersten Anfédngen der Diskussion iiber
Glauben und Kirchenverfassung vor 75 Jahren bedeutende Wandlungen
vollzogen. Vor kurzem hat Bischof Oliver Tomkins, der Sekretir fiir Glau-
ben und Kirchenverfassung nach der Griindung des Okumenischen Rates
und danach wéhrend 15 Jahren der Vorsitzende des Arbeitsausschusses fiir
Glauben und Kirchenverfassung, die Geschichte dieser gemeinsamen Suche
nachgezeichnet. Er setzte ein bei der frithen Verpflichtung auf ,,organische
Einheit*, die tief in der anglikanischen Tradition verwurzelt ist, und ver-
folgte die Entwicklung iiber die Toronto-Erklirung von 1950, die wichtigen
Neuorientierungen, die sich aus der Weltkonferenz in Lund 1952 ergaben,
die aufeinanderfolgenden Versuche der Vollversammlungen in Neu-Delhi,
Uppsala und Nairobi, das Ziel der ,,Einheit, die wir suchen* zu beschrei-
ben, bis hin zu der neueren Diskussion iiber die innere Beziehung zwischen
der Einheit der Kirche und der Erneuerung der Menschheit.!

Diese Entwicklung ist hdufiger dargestellt worden, und es ist daher hier
nicht notig, weiter ins Detail zu gehen. Im Mittelpunkt dieser Uberlegungen
steht ein Aspekt, der fiir die siebziger Jahre charakteristisch war, d.h. die
Diskussion iiber ,,Vorstellungen von Einheit und Modelle der Einigung*
(dies war der volle Titel der Studie von Glauben und Kirchenverfassung, die
1971 begonnen wurde). Auf den ersten Blick mag es erstaunen, daf} es iiber-
haupt zu dieser Diskussion kam, nachdem die Vollversammlung in Neu-
Delhi ihre wichtige und sorgfiltig formulierte Erklérung iiber ,,Die Einheit
der Kirche angenommen hatte.? War es denn dieser Erkldrung nicht
gelungen, eine liberzeugende trinitarisch-theologische Grundlage zu formu-
lieren, einen klaren Katalog von Kriterien fiir die sichtbare Einheit bereitzu-
stellen und vor allem die Kirchen nachdriicklich anzuregen, auf diese Ein-
heit hinzuarbeiten? Im Riickblick 148t sich in der Tat sagen, dafl wenige
andere Erkldrungen von Vollversammlungen so breit und so positiv in den
Kirchen aufgenommen worden sind wie diese. Wie kam es daher zu dieser
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neuen Diskussion iiber Vorstellungen der Einheit und Modelle der Einigung
nur zehn Jahre spéter?

Ein erster Hinweis fiir die Suche nach einer Antwort mag sich aus dem
Thema unserer Konsultation ergeben: Ekklesiologische Neutralitit in der
okumenischen Bewegung? Der offizielle Kommentar zu dem von der Voll-
versammlung in Neu-Delhi entworfenen Bild der Einheit verweist ausdriick-
lich auf die ,,Joronto-Erkldrung® iiber den Okumenischen Rat in seinem
Verhiltnis zur Arbeit fiir die Einheit. Die Vollversammlung verstand ihre
Beschreibung sichtbarer Einheit als einen Versuch, ,,dieses Denken noch
einen Schritt weiterzufiihren. Wir wollen den Kirchen ihre Vorstellung von
der Einheit nicht diktieren, aber wir empfehlen, in der weiteren Studien-
arbeit zu versuchen, das Wesen unseres gemeinsamen Zieles klarer zum
Ausdruck zu bringen!® Offensichtlich war den Delegierten nicht bewuft
gewesen, daB3 diese Erklarung als ein Schritt iiber die Position der ,,ekklesio-
logischen Neutralitdt* hinaus verstanden werden konnte, Die Vollversamm-
lung hatte sich in ihren Uberlegungen auf die Erfahrung von Kirchen bezo-
gen, die in einer bestimmten Situation eine organische Union vollzogen hat-
ten. Aber hatte damit die Vollversammlung nicht implizit die Position des
protestantischen Denominationalismus iibernommen, mit seiner Betonung
der Gemeinschaft innerhalb der é6rtlichen Gemeinde und einer entspre-
chend schwachen Wahrnehmung der universalen Dimension der Kirche und
ihrer Kontinuitit durch die Generationen?

Diese Frage war damals von den Delegierten der orthodoxen Kirchen in
einem Sondervotum zur Sektion iiber die ,,Einheit* formuliert worden.
Dies war das letzte einer langeren Reihe von orthodoxen Sondervoten bei
okumenischen Konferenzen. Die orthodoxen Delegierten betrachteten die
Erkldarung der Vollversammlung iiber die Einheit der Kirche als Ausdruck
des protestantischen Ansatzes in der 6kumenischen Frage. ,,Die Hauptfrage
in diesem Zusammenhang ist die des ,Denominationalismus’. Folglich wird
das Problem christlicher Einheit . . . normalerweise im Sinne einer Verstin-
digung oder Versohnung zwischen den Denominationen verstanden . . . Fiir
die Orthodoxen ist das grundlegende 6kumenische Problem das des Schis-
mas ... Die Einheit ist zerbrochen und muf wieder hergestellt werden. Die
orthodoxe Kirche ist keine Konfession, eine von vielen oder eine unter den
vielen. Fiir die Orthodoxen ist die orthodoxe Kirche schlicht die Kirche.‘*
Und dann folgt in der Erkldrung eine wichtige Beobachtung, die seither
immer wieder einmal aufgetaucht ist: ,,Vom orthodoxen Standpunkt aus
kann die gegenwirtige Okumenische Bemiihung als ,Okumenismus im
Raum‘ charakterisiert werden, ein Okumenismus, der auf Vereinbarungen
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zwischen verschiedenen Denominationen, so wie sie z.Z. existieren, zielt.
Diese Bemiihung ist aus orthodoxer Sicht v6llig unzureichend und unvoll-
stdndig. Die gemeinsame Grundlage ... ist vorhanden und muf} gesucht
werden ... in jener gemeinsamen alten und apostolischen Tradition, von
der alle Denominationen ihre Existenz ableiten. Diese 6kumenische Bemii-
hung kann zutreffend als ,Okumenismus in der Zeit‘ bezeichnet werden‘*s

Diese orthodoxe Stellungnahme nimmt einige der ekklesiologischen
Streitfragen in der spéteren Diskussion vorweg. Zur damaligen Zeit scheint
sie jedoch keinen tieferen Eindruck hinterlassen zu haben. Und im Licht
dieser Stellungnahme muB die Debatte der siebziger Jahre iiber Vorstellun-
gen der Einheit und Modelle der Einigung noch mehr als Ausdruck des
»protestantischen Vorurteils* der organisierten ékumenischen Bewegung
erscheinen. Um diese Debatte richtig verstehen und beurteilen zu kénnen,
mufl} daher die Frage nach ihren Urspriingen noch weiter geklirt werden.

Urspriinge und Kontext der Debatte iiber Modelle der Einheit

Die Neu-Delhi-Erkldrung ist noch immer ein Héhepunkt und ein grund-
legender Mafistab fiir die 6kumenische Arbeit an der Einheit der Kirche.
Bald nach der Vollversammlung dnderte sich freilich der Bezugsrahmen die-
ser Diskussion. Ohne hier ins Detail gehen zu kénnen, seien einige der Fak-
toren kurz in Erinnerung gerufen:

— Die sechziger Jahre sind in Erinnerung als die Zeit, in der sich eine welt-
weite Perspektive in der Politik sowie in Kultur und Wirtschaft durch-
setzte. Die Erfahrung und die Vision der Zusammengehdrigkeit der
Menschheit wurde zu einem beherrschenden Motiv, das sich in der 6ku-
menischen Diskussion zum erstenmal bei der Weltkonferenz fiir Glauben
und Kirchenverfassung in Montreal 1963 und spéter bei der Genfer Kon-
ferenz fiir Kirche und Gesellschaft 1966 bemerkbar machte. Der Beitritt
einer grofen Zahl von Kirchen aus der siidlichen Hemisphire zum Oku-
menischen Rat verstdrkte diese Neuorientierung.

— Im Gefolge der Vollversammlung in Neu-Delhi schlossen sich auch die
restlichen orthodoxen Kirchen dem Okumenischen Rat an. Ihr EinfluB3
war besonders spiirbar in der Diskussion iiber Ekklesiologie im Rahmen
von Glauben und Kirchenverfassung, z.B. in der Neuentdeckung der
Pneumatologie und in der Studie iiber den konziliaren Prozel in der
alten Kirche.

— Im Riickblick ist vielleicht das Zweite Vatikanische Konzil der rémisch-
katholischen Kirche das wichtigste Kennzeichen dieser Periode. Das
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Konzil legt mit seiner Dogmatischen Konstitution ,,Lumen gentium‘
und mit seinem Dekret iiber den Okumenismus nicht nur die Grundlage
fiir das aktive Eintreten der romisch-katholischen Kirche in die 6kume-
nische Bewegung; es forderte zugleich alle anderen christlichen Kirchen
zu einem neuen Nachdenken iiber ihr Selbstverstindnis als Kirchen
heraus.

— Eine der unmittelbaren Konsequenzen des Konzils war der Beginn des
Prozesses von bilateralen Gespriachen, besonders zwischen der rémisch-
katholischen Kirche und den groBen Konfessionsfamilien, z.B. der
Lutheraner, der Anglikaner und der Reformierten. Diese Entwicklung
hat sich als entscheidender Faktor fiir die Wiedereroffnung der Debatte
iiber Modelle der Einheit erwiesen.

Die Auswirkungen dieses Wandels der Perspektive wurden im Bericht der
ersten Sektion der Vollversammlung in Uppsala 1968 zum Thema ,,Der Hei-
lige Geist und die Katholizitit der Kirche** erkennbar. Wo die Vollversamm-
lung in Neu-Delhi die Einheit ,,aller Christen an jedem Ort* betonte, fiigte
Uppsala ein neues Verstdndnis der Einheit aller Christen an allen Orten
hinzu: ,,Eine wirkliche Erfahrung der Universalitit ist gegeben durch die
Schaffung regionaler und internationaler konfessioneller Gemeinschaften.
Solche Erfahrungen der Universalitit sind aber zwangsldufig unvollstdndig.
Die 6kumenische Bewegung trigt dazu bei, diese Erfahrung der Universali-
tdt zu erweitern, und ihre regionalen Rite sowie der Okumenische Rat der
Kirchen konnen als eine Ubergangslosung bis zu einer schlieflich zu
verwirklichenden wahrhaft universalen, 6kumenischen, konziliaren Form
des gemeinsamen Lebens und Zeugnisses angesehen werden. Die Mitglieds-
kirchen des Okumenischen Rates der Kirchen, die einander verpflichtet
sind, sollten auf die Zeit hinarbeiten, wenn ein wirklich universales Konzil
wieder fiir alle Christen sprechen und den Weg in die Zukunft weisen
kann.“¢ Und dann folgt der Satz, der seither oft zitiert und diskutiert wor-
den ist: ,,Die Kirche wagt es, von sich selbst als dem Zeichen der zukiinfti-
gen Einheit der Menschheit zu sprechen‘. Mit dieser Ausrichtung auf die
Einheit der ganzen Kirche und auf die Einheit der Menschheit war die Dis-
kussion neu erdffnet und zugleich auf eine neue Ebene gehoben.

Drei Jahre nach der Vollversammlung in Uppsala kam die Kommission
fiir Glauben und Kirchenverfassung in Lowen zusammen. Einer der Aus-
schiisse dieser Kommissionsverfassung widmete sich der Beziehung zwi-
schen Kirchenunionsverhandlungen und bilateralen Gespridchen. Auf Emp-
fehlung des Ausschusses beschloff die Kommision die Ausarbeitung ,,ange-
messener Formen fiir die Weiterfithrung der Studienarbeit iiber das Ziel
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und Wesen der Einheit, die wir suchen, und die Formen ihrer Manifestie-
rung®. Eine der Aufgaben dieser Studien sollte sein: ,,Eine Kldrung und
theologische Auswertung der vorhandenen Einheitskonzeption und Eini-
gungs-Modelle und eine Beschreibung neu entstehender Konzeptionen und
Modelle; dies sollte im Licht der Erkldrung von Neu-Delhi geschehen und
eine neue, kritische Auswertung dieser Erkldrung einschliefen. “” Der Aus-
schufl erwidhnt dann in einer Erlduterung eine Reihe von verschiedenen
Modellen fiir die Einheit der Kirche, die untersucht werden konnten, z.B.
die organische Einheit, die gegenseitige Anerkennung von grundlegenden
Glaubensaussagen, Sakramenten und Amtern, Altar- und Kanzelgemein-
schaft sowie neue Formen christlicher Einheit, die offiziell und inoffiziell
in sehr unterschiedlichen Situationen entstehen.

Die Studie wurde im Blick auf die nichste Vollversammlung des Okume-
nischen Rates in Nairobi 1975 in Angriff genommen. Nach ersten internen
Vorbereitungen wurde 1973 in Salamanca eine grof3ere Konsultation durch-
gefiihrt, an der Vertreter von Kirchen, die in Unionsverhandlungen standen,
ebenso wie solche in bilateralen Gesprichen teilnahmen. Diese Konsulta-
tion, welche die Vision einer vereinigten Kirche als ,,konziliare Gemein-
schaft von Gemeinden ..., die ihrerseits tatsdchlich vereinigt sind‘ vor-
stellte, wurde zum entscheidenden Impuls fiir die nachfolgende Debatte.
Der Berichtsband der Konsultation, der unter dem Titel ,,Wandernde Hori-
zonte auf dem Weg zu kirchlicher Einheit‘ 1974 in Frankfurt verdffentlicht
wurde, 146t die Hintergriinde dieses Neuansatzes in der Diskussion iiber die
Einheit deutlicher erkennen. So duflert z. B. Lukas Vischer in seinem Beitrag
die Vermutung, daf} die Vorstellung einer bestimmten Kirche iiber die Ein-
heit deutlicher erkennbar wird, wenn man fragt: ,Welche sichtbaren Zeichen
der Ubereinstimmung sind notwendig, damit von Einheit die Rede sein
kann?‘‘® Er erwédhnt beispielhaft einige Antworten auf diese Frage: da sind
die, welche vor allem die geistliche Einheit betonen; fiir andere wird Einheit
durch die gemeinsame Tradition gewidhrleistet; fiir manche ist die episko-
pale Struktur der Kirche von entscheidender Bedeutung; wieder andere
legen den Akzent auf die Einheit in der rechten Verkiindigung und der Ver-
waltung der Sakramente. Schliefilich gibt es die, fiir die ein gemeinsames
Ziel und die Bereitschaft zur Aktion der entscheidende Bezugspunkt sind.

Wenn aber die Kirchen so unterschiedliche und historisch bedingte
Vorstellungen von der Einheit in die 6kumenische Bewegung einbringen,
wie konnen sie dann hoffen, Einheit herzustellen? Da die Vorstellungen
der Einheit selbst Ausdruck von tiefen ekklesiologischen Uberzeugun-
gen sind, dridngt sich die Frage auf, ob die Haltung ekklesiologischer
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Neutralitdt bei der Suche nach der sichtbaren Einheit beibehalten werden
kann?

Welches sind die Modelle der Einigung, die in der 6kumenischen Diskus-
sion vertreten werden? Der Vorbereitungsprozel fiir die Konsultation in
Salamanca hatte eine Reihe solcher Modelle ausgearbeitet, z. B. die Griin-
dung interkonfessioneller Bewegungen oder die Bildung einer Foderation
bzw. eines Rates von Kirchen. Ein gréferes Maf3 von Einigung wird erreicht,
wenn zwel bislang getrennte Kirchen einander in vollem Umfang anerken-
nen; am weitesten geht das Modell der organischen Union, wenn getrennte
Kirchen zusammenkommen, um eine neue Gemeinschaft zu bilden.®

Eines ist aus der Perspektive von Glauben und Kirchenverfassung deut-
lich: ,,Organische Union bleibt die primire Option®. ,,Die in Neu-Delhi
geforderte yvollig verpflichtete Gemeinschaft‘ kann nur durch organische
Union der Christen ,an jedem Ort‘ zustande kommen. Die in Uppsala
beschriebene Katholizitét, die die Mauern der Trennung zwischen den Men-
schen in wirksamer Weise durchbricht, setzt jene ,véllig verpflichtete
Gemeinschaft® voraus. ! Zwar miissen die Formen und Bedingungen von
organischer Union immer wieder iiberpriift werden, und die Versuche, die
Einheit jenseits des lokalen und nationalen Rahmens zu beschreiben,
mogen auf andere Modelle zuriickgreifen; aber die Grundposition nach der
Salamanca-Diskussion ist klar, und sie wird zum Brennpunkt der anschlie-
fenden Diskussion.

Blickt man nun freilich noch einmal zuriick auf die Debatte der sechziger
Jahre, so wird bereits jetzt eine deutliche Akzentverschiebung z.B. gegen-
iiber der Vollversammlung in Uppsala deutlich: Der weltweite Horizont tritt
wieder in den Hintergrund und die binnenkirchliche Perspektive wird vor-
herrschend. Hatte die Kommission noch bei ihrer Sitzung in Léwen in einer
groflen Erkldrung iiber ,,Die Konziliaritit und die Zukunft der ckume-
nischen Bewegung‘‘ unterstrichen, da3 eine Einheit der Kirche im Dienst
der Einheit der Menschheit Raum fiir Unterschiede und Konflikte bieten
miisse und daf} im Leben der Kirche die verschiedenen Gruppen von Men-
schen Gelegenheit haben sollten, ihr authentisches Selbst zu entwickeln und
auszudriicken," so verband sich in den folgenden Jahren mit dem Stich-
wort ,,konziliare Gemeinschaft* immer stirker die Frage nach Formen der
Einheit zwischen Kirchen, die ,,in Raum und Zeit getrennt sind*, sowie nach
den Strukturen, die gemeinsame Entscheidungen zwischen verschiedenen
Kirchen erméglichen. Dennoch stellt die Konsultation von Salamanca einen
wichtigen Durchbruch dar, und ihre entscheidenden Aussagen iiber ,,konzi-
liare Gemeinschaft** wurden von der Vollversammlung in Nairobi 1975 im
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Bericht der zweiten Sektion wortlich aufgenommen. Dahinter wird ein neu
bestirktes Selbstbewufitsein erkennbar, das sich auch in der Bitte der Sala-
manca-Konsultation an die konfessionellen Weltbiinde ausdriickt, ,,ihre
Vorstellungen von der Suche nach der Einheit im Zusammenwirken mit
dem Okumenischen Rat darzulegen‘?. Die Antwort auf diese Bitte von
seiten der konfessionellen Weltbiinde konkretisiert sich in der Vorstellung
von ,,Einheit in versohnter Verschiedenheit®

Profil der wichtigsten Einheitsmodelle
aus der Diskussion der siebziger Jahre

Nach diesem Uberblick iiber die Entwicklung der 6kumenischen Diskus-
sion bis zur Konsultation in Salamanca und ihren unmittelbaren Folgen soll
nun der Versuch gemacht werden, die vier Hauptmodelle zu untersuchen,
die im Mittelpunkt der Diskussion gestanden haben, d.h. die Modelle der
organischen Union, der konziliaren Gemeinschaft, der Einheit in verséhnter
Verschiedenheit und der ekklesialen Gemeinschaft (communio). Die ersten
beiden sind kennzeichnend und eng verbunden mit dem multilateralen
Ansatz des Okumenischen Rates der Kirchen. Die beiden anderen spiegeln
die Erfahrungen bilateraler Dialoge zwischen den grofien christlichen Kir-
chenfamilien auf Weltebene wider.

Organische Einheit

Dieses Modell hat in der 6kumenischen Diskussion von der Friihzeit an
eine Rolle gespielt. Organische Einheit bringt die Uberzeugung zum Aus-
druck, daB die eine Kirche auch erkennbar als der eine Leib Christi, der
durch organische Beziehungen zwischen verschiedenen Gliedern zusam-
mengehalten wird, leben sollte. Dieses Modell lebt viel starker aus der ent-
schiedenen Verpflichtung, die Einheit, welche in Christus gegeben ist, in
sichtbarer und greifbarer Form zu verwirklichen, als aus der Faszination
durch neue kirchliche Organisationen und Einrichtungen. In der Anfangs-
zeit war statt von organischer Einheit auch von ,,korporativer Einheit* die
Rede. Die anglikanische Tradition betrachtete die bischofliche Struktur als
den entscheidenden Bezugspunkt fiir dieses Modell.

Seit dem erfolgreichen AbschluBl der Kirchenunionsverhandlungen in
Siidindien 1947 ist das Modell aufs engste verkniipft mit den Versuchen,
Gemeinschaften von unterschiedlichem konfessionellem Hintergrund in
einer Region oder Nation in einer neuen kirchlichen Korperschaft zusam-
menzufithren. Viele Kirchenunionen sind dem Beispiel der Kirche von
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Siidindien seit 1947 gefolgt. Der Okumenische Rat der Kirchen hat durch
die Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung diesen ProzeB3 auf-
merksam verfolgt und unterstiitzt. Seit 1967 sind eine Reihe von Konsulta-
tionen mit Vertretern von Unionskirchen oder noch in Gang befindlichen
Unionsverhandlungen durchgefiihrt worden, um iiber die Erfahrungen
nachzudenken, die sich aus dieser Verwirklichung sichtbarer Einheit erge-
ben. Es gibt keine einfache ,,Definition* von organischer oder korporativer
Einheit, die sich zitieren lieBe. Die zweite Kirchenunionskonsultation in
Limuru 1970 nannte jedoch die folgenden notwendigen Bedingungen fiir
organische bzw. korporative Einheit: ,,Eine gemeinsame Glaubensgrund-
lage; ein gemeinsamer Name; verpflichtende Bindung aneinander und
schlieBlich die Bereitschaft, die besondere Identitit aufzugeben; die Mog-
lichkeit, gemeinsam zu entscheiden und je nach Situation missionarisch
tatig zu werden.“"* Man kénnte die Neu-Delhi-Erkldrung als eine vollstan-
digere und theologisch durchdachtere Beschreibung dieses Modells verste-
hen. Dies gilt insbesondere fiir die Formulierung von der einen Kirche als
einer ,,vollig verpflichteten Gemeinschaft®, von ,,allen an jedem Ort*. Dieses
Verstandnis der Kirche als ,,Gemeinschaft im vollen neutestamentlichen
Sinn von koinonia steht im Zentrum des Modells der organischen Einheit.

Aus den Erfahrungen der Unionskirchen und aus den Uberlegungen der
verschiedenen Kirchenunionskonsultationen, die von der Kommission fiir
Glauben und Kirchenverfassung veranstaltet worden sind, geht deutlich her-
* vor, dal} organische Einheit kein statisches Modell ist und daf es dabei nicht
um schlichte Uniformit4t in den Strukturen und im kirchlichen Leben geht.
Je nach Situation haben sich unterschiedliche Formen von Einheit ent-
wickelt, und in den meisten Féllen wird die bereits erreichte Einheit als ein
weitgehender offener Prozef3 verstanden, dem sich weitere Kirchen anschlie-
Ben kénnen. In vielen Fillen ist an die Stelle der urspriinglichen Idee eines
Vollzugs der Kirchenunion in einem entscheidenden Akt die Vorstellung
einer stufenweisen Verwirklichung der Einheit getreten. Viele an diesem
Prozef beteiligte Kirchen haben auch gelernt, daf es fiir die Verwirklichung
von Einheit wichtiger sein kann, tragfihiges Vertrauen und verbindliche
Beziehungen zueinander zu entwickeln, als an der Formulierung von theo-
logischen Konsenstexten zu arbeiten. Dies ist keine Geringschidtzung des
theologischen Konsenses, sondern Ausdruck der schlichten Einsicht, daB
Konsens allein noch nicht garantiert, daB es wirklich eine Bewegung auf
volle sichtbare Einheit hin gibt.

Das besondere Profil dieses Modells der organischen Einheit, wie es in
der Erfahrung von Unionskirchen zum Ausdruck kommt, ist gut beschrie-
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ben in einem Abschnitt aus dem Bericht der letzten Kirchenunionskonsulta-
tion in Colombo 1981: ,,Unierte Kirchen haben eine Vision der Kirche und
der Einheit, die wir zusammen mit anderen Christen suchen, gemeinsam.
Aber wir bringen auch eine eigene Erfahrung in diese Diskussion ein, eine
Erfahrung, die aus dem Kampf um die Einheit erwachsen ist. So wird von
Kirchen, wenn sie sich auf eine Union einlassen, normalerweise verlangt,
daB sie ihre denominationelle Identitit zugunsten einer umfassenderen
Katholizitit aufgeben. Wir haben erfahren, daB dies uns wechselseitig berei-
chert und enger verbindet; unsere Kirchen sind genétigt worden, sich dem
Wandel und der Erneuerung zu 6ffnen. Unsere Erfahrung bestétigt schlicht
die Erkldrung der Vollversammlung in Nairobi, da8 ,organische Union, in
der getrennte Denominationen eine einzige Korperschaft bilden, ... eine
Art Tod (ist), der die denominationelle Identitéit ihrer Mitglieder bedroht,
aber sie ist ein Sterben, um reicheres Leben zu empfangen. Und genau
darum geht es hier® “*

Konziliare Gemeinschaft

Dieses Modell, das urspriinglich von der Konsultation in Salamanca 1973
vorgestellt wurde, entsprang einer doppelten Einsicht.

Erstens: Es war deutlich geworden, dal die Vollversammlung in Neu-
Delhi den besonderen Problemen der Einheit jenseits des lokalen oder
nationalen Rahmens nicht geniigend Aufmerksambkeit geschenkt hatte. Die
Formulierung: ,,Sie sind zugleich vereint mit der gesamten Christenheit an
allen Orten und zu allen Zeiten in der Weise, da Amt und Glieder von allen
anerkannt werden und dafB alle gemeinsam so handeln und sprechen kon-
nen, wie es die gegebene Lage im Hinblick auf die Aufgaben erfordert, zu
denen Gott sein Volk ruft“!, mit welcher die Neu-Delhi-Erkldrung
abschlieft, muBte entfaltet und vertieft werden.

Zweitens: Die nach der Vollversammlung in Neu-Delhi begonnene Studie
iiber den konziliaren Prozef in der alten Kirche und seine Bedeutung fiir
die dkumenische Bewegung hatte zur Neuentdeckung der Konziliaritéit
gefiihrt, d.h. dem ,,Zusammenkommen von Christen — ortlich, regional
oder weltweit — zu gemeinsamem Gebet, zu Beratung und Entscheidung in
dem Glauben, daB der Heilige Geist solche Zusammenkunft fiir seine eige-
nen Zwecke der Versohnung, Erneuerung und Umgestaltung der Kirche
benutzen kann, indem er sie zur Fiille der Wahrheit und der Liebe hin-
fithrt*“!6 Diese Konziliaritit wurde neu erkannt als Kennzeichen und als
konstitutives Element im Leben der christlichen Kirche zu allen Zeiten.
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Als Ergebnis der weiteren Reflexion in den beiden angegebenen Richtun-
gen entstand die Vorstellung einer geeinten Kirche als einer konziliaren
Gemeinschaft, dem wichtigsten Ergebnis der Salamanca-Konsultation. Der
entsprechende Abschnitt ist sehr sorgfiltig in Anlehnung an die Neu-
Delhi-Erkldrung formuliert worden: ,,Jesus Christus schuf eine einzige
Kirche. Heute leben wir in verschiedenen Kirchen, die voneinander getrennt
sind. Unsere Zukunftsvision ist jedoch, eines Tages wieder als Briider und
Schwestern in einer ungeteilten Kirche zu leben. Wie 148t sich dieses Ziel
beschreiben? Wir unterbreiten den Kirchen fiir ihre Auseinandersetzung mit
dieser Frage folgende Beschreibung: Die eine Kirche ist als konziliare
Gemeinschaft von Gemeinden zu verstehen, die ihrerseits tatsdchlich ver-
einigt sind. In dieser konziliaren Gemeinschaft hat jede der Gemeinden
zusammen mit allen anderen volle Katholizitit, sie bekennt denselben
apostolischen Glauben und erkennt daher die anderen als Glieder derselben
Kirche Christi an, die von demselben Geist geleitet werden. Wie die Vollver-
sammlung in Neu-Delhi ausfiihrte, gehéren sie zusammen, weil sie die
gleiche Taufe empfangen haben und das gleiche Heilige Abendmahl feiern;
sie erkennen die Mitglieder und die geistlichen Amter der anderen Gemein-
den an. Sie sind eins in ihrem gemeinsamen Auftrag, das Evangelium von
Christus in ihrer Verkiindigung und in ihrem Dienst in der Welt und vor der
Welt zu bekennen. Zu diesem Zweck ist jede Einzelgemeinde bestrebt, die
angebahnten Beziehungen aufrecht zu erhalten und neue Beziehungen zu
ihren Schwestergemeinden anzukniipfen und diesen Beziehungen in konzi-
liaren Zusammenkiinften Ausdruck zu verleihen, wo immer die Erfiillung
ihres gemeinsamen Auftrags dies erfordert. !

Die entscheidende Formulierung, die von der einen Kirche als ,,konziliare
Gemeinschaft von Gemeinden . . ., die ihrerseits tatsdchlich vereinigt sind‘‘
spricht, verlangt nach Erlduterung. Der Bericht sagt dazu: ,,Konziliar ver-
weist in diesem Kontext auf die wechselseitige Beziehung der einzelnen
Gemeinden innerhalb der einen Kirche. ... Das Zusammenkommen im
Konzil ist eine von der Gemeinschaft in Christus auferlegte Ubung; das
beweist die Geschichte der Kirche. Es ist Ausdruck der Verbundenheit aller,
die den Namen Christi anrufen, und es ist ein Mittel zur gegenseitigen
Heranbildung und Berichtigung. “!® Der Bericht nennt dann die Bedingun-
gen, die zur Verwirklichung dieser Vision erfiillt werden miissen, und macht
Empfehlungen fiir konkrete Schritte, welche die Kirchen unternehmen
konnen.

Die Verwendung des Begriffs ,,Gemeinden (local churches)* ist weniger
eindeutig, als es zunichst scheinen mag. Der Bericht stellt fest, daB
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,,Gemeinde’ in den verschiedenen Traditionen unterschiedliche Bedeutung
annehmen kann. Einige denken an die einzelne Gottesdienstgemeinde,
andere an einen Kirchenkreis oder eine Diézese und wieder andere beziehen
den Begriff auf Nationalkirchen. Der Salamanca-Bericht denkt bei
Gemeinde in erster Linie an die Abendmahlsgemeinschaft an einem
bestimmten Ort oder in einem gegebenen Kontext: ,,Konziliare Gemein-
schaft muf in erster Linie zwischen den 6rtlichen eucharistischen Gemein-
schaften eines bestimmten Gebiets verwirklicht werden. ““?® Weitere Diskus-
sionen nach der Konsultation in Salamanca haben deutlich gemacht, daf
die Beziehung zwischen der Kirche und einem gegebenen Ort immer vorldu-
fig bleibt und stdndig iiberpriift werden muf. Keine geschichtlich oder kon-
fessionell gegebene Gestalt von ,,Gemeinde (local church)* kann daher als
endgiiltig oder normativ angesehen werden.?® Die Vollversammlung in
Nairobi 1975 nahm, wie bereits angedeutet, den Salamanca-Vorschlag aus-
driicklich auf bei ihrem Versuch, das gemeinsame Ziel der Einheit neu zu
bestimmen. Der Bericht fiigt dann noch den folgenden erlduternden
Abschnitt hinzu: ,,Der Begriff ,konziliare Gemeinschaft ist hdufig milver-
standen worden. Er zielt nicht auf eine Konzeption der Einheit, die sich von
der vollen organischen Einheit, wie sie in der Erkldrung von Neu-Delhi
umrissen wurde, unterscheidet, sondern soll diese vielmehr ndher bestim-
men. Der Begriff dient dazu, einen Aspekt des Lebens der einen ungeteilten
Kirche aquf allen ihren Ebenen zu beschreiben. Er bringt in erster Linie die
Einheit von Kirchen zum Ausdruck, die durch Raum, Kultur und Zeit von-
einander getrennt sind, eine Einheit, die 6ffentlich dargestellt wird, wenn
die Vertreter dieser Einzelkirchen zu einer gemeinsamen Versammlung
zusammenkommen. Er bezeichnet ferner eine Qualitdt des Lebens inner-
halb jeder Einzelkirche. Und er unterstreicht die Tatsache, daBl wahre Ein-
heit nicht monolithisch ist, sich nicht iiber die besonderen Gaben, die jedem
Gemeindeglied und jeder Gemeinde gegeben sind, hinwegsetzt, sondern
diese vielmehr hegt und pflegt. ‘%

Einheit in versohnter Verschiedenheit

Von ,yversdhnter Verschiedenheit* ist zum erstenmal die Rede in einem
Diskussionspapier, das sich die jahrliche Konferenz der Generalsekretére
der Konfessionellen Weltbiinde im Jahre 1974 zu eigen machte.?? Mit die-
sem Dokument, das Anregungen aus einem Vortrag von Harding Meyer vor
dieser Konferenz aufnahm, antworteten die Konfessionellen Weltbiinde auf
die obengenannte Bitte der Salamanca-Konsultation. Harding Meyer ist
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seither zum wichtigsten Interpreten dieses Modells geworden.? Das
Modell wurde formuliert mit der Absicht, die konfessionelle Identitit als
eine legitime Form von Vielfalt innerhalb der einen Kirche Christi zu unter-
streichen. Die Vielfalt konfessioneller Identitdten wird hier mit der Vielfalt
der Geistesgaben und mit der geschichtlichen und schépfungsmaligen Viel-
falt verglichen. ,Wir erachten das vielgestaltige konfessionelle Erbe deshalb
fiir legitim, weil sich die Wahrheit des einen Glaubens in der Geschichte in
einer Vielzahl von Ausdrucksformen duflert. ‘%

Es ist wohl kaum zufillig, daB dieses Modell zu einer Zeit formuliert
wurde, als die langen Verhandlungen zwischen lutherischen, reformierten
und unierten Kirchen unter der Schirmherrschaft der Kommission fiir
Glauben und Kirchenverfassung zur offiziellen Erklarung von Kirchenge-
meinschaft zwischen den Kirchen gefiihrt hatten, die die Leuenberger Kon-
kordie von 1973 unterzeichnet hatten. Bis heute ist die Form von Kirchenge-
meinschaft, wie die Leuenberger Konkordie sie beschreibt, das klarste Bei-
spiel fiir die Verwirklichung von ,,Einheit in verséhnter Verschiedenheit* In
ihrer Erkldrung der Kirchengemeinschaft stellen die betroffenen Kirchen
fest, daB sie im Verstidndnis des Evangeliums iibereinstimmen; sie erklidren
ihre Uberzeugung, daB die Lehrverurteilungen der Vergangenheit den
gegenwirtigen Stand der Lehre der anderen zustimmenden Kirchen nicht
betreffen; und sie gewdhren einander Kanzel- und Abendmahlsgemein-
schaft unter Einschlufy der gegenseitigen Anerkennung der Ordination und
der Ermdglichung von Interzelebration. Die Erkldrung betont, daBl diese
Kirchengemeinschaft im Leben und im gemeinsamen Zeugnis und Dienst
der Kirchen verwirklicht und vertieft werden muf}. Die Konkordie 1463t die
verpflichtende Geltung der Bekenntnisse in den beteiligten Kirchen beste-
hen, aber die Kirchen verpflichten sich zu kontinuierlichen Lehrgesprichen
untereinander. Eventuelle organisatorische Folgerungen, wie z.B. der
ZusammenschluB} einzelner Kirchen, kénnen nur im Licht der jeweiligen
Situation entschieden werden. ,,Eine Vereinheitlichung, die die lebendige
Vielfalt der Verkiindigungsweisen, des gottesdienstlichen Lebens, der kirch-
lichen Ordnung und der diakonischen wie gesellschaftlichen Titigkeit
beeintriachtigt, wiirde dem Wesen der mit dieser Erklidrung eingegangenen
Kirchengemeinschaft widersprechen. ‘?*

Das Modell der Einheit in verséhnter Verschiedenheit trat noch stirker
in den Vordergrund durch eine Erkldrung iiber Modelle der Einheit, welche
die Vollversammlung des Lutherischen Weltbundes in Daressalam 1977 als
Orientierung fiir die weiteren 6kumenischen Bemiithungen des Lutherischen
Weltbundes annahm. Die Erkldrung betont noch einmal als Absicht dieses
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Modells: ,,Es soll zum Ausdruck bringen, daB die konfessionellen Auspré-
gungen christlichen Glaubens in ihrer Verschiedenheit einen bleibenden
Wert besitzen, daB diese Verschiedenheiten aber, wenn sie gemeinsam auf
die Mitte der Heilsbotschaft und des christlichen Glaubens bezogen sind
und diese Mitte nicht in Frage stellen, ihren trennenden Charakter verlieren
und miteinander versohnt werden kénnen zu einer verpflichteten 6kumeni-
schen Gemeinschaft, die in sich auch konfessionelle Gliederungen
bewahrt. “ Dieses Modell wird als hilfreich angesehen, weil es einen Weg der
Einheit beschreibt, ,,der nicht notwendig die Preisgabe konfessioneller Tra-
dition und konfessioneller Identitit impliziert ... Dieses Element der Ver-
séhnung gilt es in allen Einheitsbemiihungen stark zu machen, denn Einheit
und Versohnung meinen nicht bloBe Koexistenz. Es geht um wirkliche
kirchliche Gemeinschaft, zu der die Anerkennung der Taufe, die Herstel-
lung eucharistischer Gemeinschaft, die gegenseitige Anerkennung der
kirchlichen Amter und eine verpflichtende Gemeinschaft in Zeugnis und
Dienst als konstitutive Elemente hinzugehoren. “? Es ist deutlich, daf} die-
ses Modell von der Erfahrung der weltweiten konfessionellen Gemeinschaf-
ten ausgeht, die als Weg zur Herstellung von Gemeinschaft und Einheit
untereinander bilaterale Lehrgespriche aufgenommen haben. Diese Per-
spektive unterscheidet sich deutlich von der Suche nach der Einheit ,,aller
an jedem Ort* Beide haben es mit tatsichlichen Ausprdgungen des ,,0ku-
menischen Problems* zu tun und sollten daher ernstgenommen werden.
Der entscheidende Punkt im Blick auf das Modell der ,,Einheit in versohn-
ter Verschiedenheit* ist die Erfahrung, die sich in vielen, wenn nicht den
meisten bilateralen Dialogen herausgeschélt hat, daB vollige Ubereinstim-
mung und ein umfassender Konsens nicht nur unmdglich, sondern eigent-
lich nicht wiinschbar sind. Die Lehre und die geistliche Tradition der grofien
konfessionellen Gemeinschaften haben eine eigene Prigung, die zum Reich-
tum im Leben des Leibes Christi gehoren. Das Stichwort von der ,Verséh-
nung* zielt dann auf die Aufgabe, den polemischen und wechselseitig
exklusiven Charakter konfessioneller Aussagen iiber die Wahrheit des Evan-
geliums zu itberwinden. Konnen sie verstanden werden als unterschiedliche
Ausdrucksformen der einen Wahrheit, dann veréindern sie ihre Qualitit: Sie
beanspruchen nicht linger einen bleibenden und konstitutiven Charakter,
sondern werden offen in Richtung auf mogliche Verwandlung.

Es sei noch einmal ausdriicklich daran erinnert, dafl das Modell der kon-
ziliaren Gemeinschaft die Bemithung um organische Union am gegebenen
Ort, d.h. national oder regional, voraussetzt. Denn konziliare Gemein-
schaft im strengen Sinne kann es nur zwischen ,,in sich geeinten Gemeinden
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(Ortskirchen)* geben. Damit wird noch einmal unterstrichen, daf} Aus-
gangserfahrung und Zielvorstellung des Modells der Einheit in verséhnter
Verschiedenheit anders sind: Dies Modell setzt die in den konfessionellen
Zusammenschliissen gegebene Universalitit kirchlichen Lebens iiber die
Grenzen von Nationen und Kulturen hinaus voraus. Es ist die Absicht dieses
Modells, Wege zur Uberwindung der Gegensitze zwischen kirchlichen
GroBinstitutionen aufzuzeigen. Nicht die Gemeinschaft von Menschen,
sondern die Gemeinschaft von verfaBten Kirchen bzw. kirchlichen Zusam-
menschliissen steht im Vordergrund. Nur die romisch-katholische Kirche ist
im strengen Sinne eine Weltkirche. Aufgrund ihrer universalen Struktur
notigt die katholische Kirche jedoch ihre Partner, wie z. B. die lutherischen
und anglikanischen Kirchen dazu, sich im gleichen Medium und auf der
gleichen Ebene als weltweite Kirchen zu artikulieren. Daraus ergibt sich
nahezu zwangsldufig das Interesse, die institutionelle Integritdt zu bewahren
bei gleichzeitiger Bemithung darum, normale Beziehungen kirchlicher
Gemeinschaft herzustellen. Die in letzter Zeit immer wieder formulierte
Feststellung von einer unaufhebbaren ,,Grunddifferenz‘‘ steht nicht im
Gegensatz zu diesem Ansatz, sondern gibt ihm eine besondere Zuspitzung
und wird gleichsam durch ihn herausgefordert.

Ekklesiale Gemeinschaft (communio)

Das letzte der hier vorzustellenden Modelle ist vor allem durch die angli-
kanisch/rémisch-katholischen Lehrgespriache bekanntgeworden. Die Angli-
kanisch/Rémisch-Katholische Internationale Kommission, die ihren Ab-
schluBbericht 1981 vorlegte, ging bei ihrer Arbeit vom Grundverstédndnis der
Kirche als communio aus. Diese Perspektive hat bereits die Texte des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils entscheidend bestimmt. In der Einleitung zum
AbschluB3bericht der Kommission heif3t es: ,,Grundlegend fiir alle unsere
Erklarungen ist der Begriff der koinonia (Gemeinschaft). In der frithen
christlichen Tradition erschlof3 die Reflexion auf die erfahrene koinonia den
Weg zum Verstdndnis des Geheimnisses der Kirche. Obwohl ,koinonia‘ im
Neuen Testament nirgends mit der ,Kirche® gleichgesetzt wird, bringt dieser
Begriff doch am besten das Geheimnis zum Ausdruck, das den verschiede-
nen Bildern des Neuen Testamentes fiir die Kirche zugrunde liegt.* In der
Tat ist das Thema der koinonia in den aufeinander folgenden Erklarungen
der Kommission iiber die Eucharistie, iiber Amt und Ordination und zur
Frage von Autoritiat und Primat immer wichtiger geworden. So heiflt es am
Ende der Einleitung zu den verschiedenen Erkldrungen der Kommission:
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,Volle sichtbare Gemeinschaft zwischen unseren beiden Kirchen kann nicht
verwirklicht werden ohne gegenseitige Anerkennung der Sakramente und
des Amtes, sowie die gemeinsame Annahme eines universalen Primates, der
eins ist mit dem bischéflichen Kollegium im Dienste der koinonia.“?’

Die gleiche Grundorientierung ist inzwischen von der Gemeinsamen
romisch-katholischen/evangelisch-lutherischen Kommission in ihrem
AbschluBbericht ,,Einheit fiir uns* iibernommen worden.”® Der Bericht
beginnt mit einer Uberlegung zum Wesen der Einheit der Kirche, die sich
darstellt als eine Gemeinschaft (communio), ,,die aus einem Netz von Orts-
kirchen besteht** (Nr. 5). Sie ist eine ,,Einheit in der Vielfalt*, wie bereits der
anglikanisch/rémisch-katholische Bericht betont hatte. In unserem Zusam-
menhang ist besonders interessant, daB der Bericht dem Begriff ,,Schwe-
sterkirchen‘ als eine konkrete Entfaltung des Grundmodells der ekklesialen
Gemeinschaft vorzuschlagen scheint. Bereits 1977 hatte die Vollversamm-
lung des Lutherischen Weltbundes in Daressalam in einer Erkldrung iiber
die ,,Anerkennung der Confessio Augustana durch die romisch-katholische
Kirche* auf die Hoffnung bedeutender rémisch-katholischer Theologen
hingewiesen, ,,daB diese Anerkennung den Weg fiir eine Form der Gemein-
schaft zwischen der romisch-katholischen und der lutherischen Kirche 6ff-
net, in der beide Kirchen, ohne ihre Besonderheit und Identitét aufzugeben,
die Entwicklung zur vollen kirchlichen Gemeinschaft als Schwesterkirchen
fordern.“? Die gleiche Hoffnung kam drei Jahre spéter in einer Stellung-
nahme der Gemeinsamen roémisch-katholisch/evangelisch-lutherischen
Kommission zum Augsburgischen Bekenntnis ,,Alle unter einem Christus*
(1980) zum Ausdruck: ,JUnsere neu erkannte Gemeinsamkeit in zentralen
christlichen Glaubenswahrheiten gibt uns begriindete Hoffnung, daB} im
Lichte dieses Grundkonsenses auch auf die noch offenen Fragen und Pro-
bleme Antworten moglich werden, die das erforderliche Mafi an Gemein-
samkeit enthalten, um unsere Kirchen auf dem Weg von getrennten Kirchen
zu Schwesterkirchen einen entscheidenden Schritt weiterzufiithren. “?° Diese
Formulierung wird im Vorwort zum AbschluBSbericht der Kommission wie-
der aufgenommen, die spéter (s. Nr.44/45) den Begriff ,,Schwesterkirchen*
erldutert unter Verweis auf die Beziechung zwischen der romisch-katho-
lischen Kirche und der orthodoxen Kirche. Ekklesiale Gemeinschaft im
Sinne der Beziehungen zwischen Schwesterkirchen, die in sich selbst aus
einem Netz von Ortskirchen bestehen — dieses Modell geht offensichtlich
weiter als das vorangegangene, obwohl es ebenfalls daran interessiert ist, die
legitimen Unterschiede in der Liturgie, der Frommigkeit, der Kirchenverfas-
sung und der theologischen Lehre zu erhalten.
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Kritische Auswertung und Wege in die Zukunft

Die vier Grundmodelle sind auf den vorangehenden Seiten moglichst
objektiv dargestellt worden. Dabei ist die zeitweise sehr leidenschaftliche
Debatte, die sich vor allem zwischen den Verfechtern des Modells der ,,kon-
ziliaren Gemeinschaft* und der ,,Einheit in verséhnter Verschiedenheit*
entwickelte, bewuBt ausgeklammert worden. Seit der ersten Zusammen-
kunft des Forums fiir bilaterale Gespriche im Jahre 1978 hat die Heftigkeit
der Auseinandersetzung deutlich nachgelassen. Das Forum erreichte in sei-
nem Bericht eine weitere Kldrung im Verstéindnis von ,,konziliarer Gemein-
schaft* als Ausdruck der ,,freien, umfassenden und vielfaltigen Gemein-
schaft (,koinonia’)*“®! unter besonderer Betonung der Tatsache, daf} diese
Gemeinschaft eine Einheit in Vielfalt ist. Das Forum nannte vier Anforde-
rungen an die Einheit in konziliarer Gemeinschaft, d.h.

— ,,die Beendigung von Vorurteilen und Feindschaft und die Aufhebung
von Lehrverurteilungen;

— die Gemeinschaft in einem Glauben;

— die wechselseitige Anerkennung von Taufe, Eucharistie und Amt;

— die Ubereinkunft im Blick auf Formen gemeinsamer Entscheidung und

gemeinsamen Handelns, “3?

Der Bericht ging auch auf die Spannung ein, die sich zwischen den beiden
genannten Modellen ergeben hatte, und sagte dazu: ,,Es ist inzwischen iiber-
zeugend klargestellt worden, daBl diese Einheit in verséhnter Verschieden-
heit die organische Einheit der Kirche als dem Leibe Christi zum Ausdruck
bringen soll und daB es das entscheidende Ziel ist, die Verschiedenheiten
miteinander zu versdhnen und ihre Trennung zu iiberwinden. Die kirchli-
chen Traditionen werden nicht unverandert so bleiben, wie sie jetzt sind; sie
werden im Prozel3 der Versohnung verwandelt werden miissen. Es ist jedoch
noch nicht vollig klar, wie ihre besondere Funktion und ihr Ort innerhalb
der Einheit erhalten werden kann oder wie sich ihre Unterschiede zu ande-
ren Unterschieden verhalten, wie denen der Kultur, der Sprache oder der
Nationalitit.*“** Diese Kldrungen wurden spéter von der Kommission fiir
Glauben und Kirchenverfassung bei ihrer Sitzung in Bangalore 1978 iiber-
nommen, die in ihren ,,Reflexionen iiber das gemeinsame Ziel*“ erklért:
,Fiir viele erfordert wahre Einheit die Versammlung aller an jedem Ort zu
einer eucharistischen Gemeinschaft. Damit bliebe also kein Platz fiir ein
weitergehendes Leben der konfessionellen Traditionen. Andere sagen, die
dem Willen Christi entsprechende Einheit erfordere nicht notwendigerweise
das Verschwinden, sondern vielmehr die Transformation der konfessionel-
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len Identitdten in einem solchen Mal, daB volle sakramentale Gemein-
schaft, gemeinsames Zeugnis und gemeinsamer Dienst verbunden mit einer
gewissen gemeinsamen strukturellen Form moglich werden. Wihrend die
erste Sicht mehr mit dem Begriff der ,organischen Einheit‘ verbunden ist,
wird die zweite von denen eingenommen, die das Konzept einer ,Einheit in
versohnter Vielfalt® vorschlagen. Beide Vorstellungen diirfen jedoch nicht
als Alternative betrachtet werden. Sie konnten zwei unterschiedliche Reak-
tionsweisen auf die dkumenischen Notwendigkeiten und Moglichkeiten
unterschiedlicher Situationen und kirchlicher Traditionen sein.“** Die
Kommission war sich jedoch im klaren dariiber, daf} diese Versuche die tie-
ferliegenden Unterschiede im Kirchenverstdndnis noch nicht {iberwinden,
und so schlug sie eine griindlichere Untersuchung der ekklesiologischen
Fragen vor, die zwischen den Kirchen stehen, einschlieBlich einer Einschét-
zung der ekklesiologischen Implikationen der verschiedenen Einheits-
modelle.

Die Spannung zwischen den beiden Grundmodellen mag als Folge dieser
Kldrungsversuche nachgelassen haben. Man kann jedoch bezweifeln, ob der
Kernpunkt der Debatte iiberhaupt schon wirklich in den Blick gekommen
ist. Es scheint mir, daf} es in erster Linie gar nicht um die Frage der Vielfalt
geht; und auch nicht darum, ob konfessionelle Unterschiede in gleicher
Weise legitim und von bleibendem Charakter sind, wie die Unterschiede
aufgrund von natiirlicher oder geschichtlicher Priagung oder die verschiede-
nen Geistesgaben. Mir scheint vielmehr, dafl der Konflikt Ausdruck einer
Spannung ist, die sich durch alle traditionellen Ekklesiologien hindurch-
zieht, ndmlich zwischen der Kirche als versammelter Gemeinde und als uni-
versaler Leib Christi.

Jedenfalls ist deutlich geworden, daf3 die beiden Gruppen von Modellen
und Vorstellungen von unterschiedlichen Ansdtzen und Erfahrungen ausge-
hen und daher verschiedene Akzente setzen. Etwas vereinfachend kann man
sagen, daf} bei den Modellen organische Union/konziliare Gemeinschaft
der Akzent vor allem auf einer Perspektive ,,von unten‘ liegt; im Vorder-
grund steht das Interesse an der ortlichen eucharistischen Gemeinschaft.
Demgegeniiber liegt bei den Modellen der versohnten Verschieden-
heit/ekklesiale Gemeinschaft die Betonung auf einer Perspektive ,von
oben‘’; hier steht im Vordergrund das Interesse am Leben der verfaflten
kirchlichen Korperschaften jenseits der Ortsebene oder gar des nationalen
Rahmens. Im ersten Fall gilt die Aufmerksamkeit vor allem dem gemein-
samen Zeugnis und Dienst in einem gegebenen Kontext; daraus folgt, daf}
die Suche nach Wegen und Formen der Entscheidungsfindung und des
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gemeinsamen Handelns stark betont wird. Im zweiten Fall steht im Vorder-
grund das Interesse, die Kontinuit4t und Treue gegeniiber der Tradition der
jeweiligen Kirchen zu bewahren; daraus folgt, daf} die Anerkennung legi-
timer Unterschiede und die Erhaltung eines méglichst hohen Mafles von
Integritit der itberkommenen Lebensformen besonders betont wird. Die zu
Anfang aus der orthodoxen Stellungnahme zur Neu-Delhi-Erklarung
zitierte Unterscheidung zwischen einem ,,Okumenismus im Raum‘ und
einem ,,Okumenismus in der Zeit* kénnte hier noch einmal neu ins Spiel
gebracht werden.

Der Vergleich kinnte fortgesetzt werden. Das Ergebnis wiirde freilich nur
die Tatsache unterstreichen, daB3 die beiden Ansétze und beide Perspektiven
in sich legitim und realistisch sind, daB beide notwendig sind, um auf dem
dkumenischen Weg weiterzukommen. Ebenso muf} zugegeben werden, daf3
die bilateralen Gespriche die Kirchen in neuer Weise herausgefordert
haben, gerade weil sie bei den gegebenen kirchlichen Identitdten ansetzen.
Sie haben eine neue Dimension in die 6kumenische Bewegung eingebracht
und haben damit die Voraussetzungen der Debatte iiber die Einheit der
Kirche veréndert.

Andererseits liegt gerade in dem ,,Realismus‘‘ der beiden Ansatzpunkte
auch ihre entscheidende Grenze. Beide beginnen beim institutionellen Sta-
tus que, d. h. bei einem ortlich partikularen oder einem globalen Selbstver-
stiandnis der Kirchen und bei ihrer entsprechenden ekklesiologischen Selbst-
begriindung. Das entscheidende Hindernis in beiden Féllen ist die ,,positivi-
stische“ Ekklesiologie. Beide Ansétze konnen auf Beispiele verweisen, um
zu belegen, daf} ihre Vorstellung von der Einheit verwirklicht werden kann.
Beide miissen jedoch auch zur Kenntnis nehmen, daB sowohl der ProzeR in
Richtung auf Kirchenunionen wie das Verfahren bilateraler Gespriche
inzwischen auf Schwierigkeiten und Widerstiande gestoBen sind. In beiden
Fillen liegt das Grundproblem in der Erhaltung denominationeller oder
konfessioneller Integritit. Das zuvor zitierte Bild vom Sterben als dem Aus-
gangspunkt fiir neues Leben bzw. von der Vers6hnung verweist auf die Auf-
gabe, welche beide Ansédtze nur unvollkommen zu lésen vermogen.

Vielleicht kann man diese Aufgabe genauer bestimmen mit Hilfe des von
Edmund Schlink benutzten Bildes von der ,,kopernikanischen Wende®. Es
geht in der Tat um eine Verdnderung der Blickrichtung, d. h. um die Abkehr
von einer Orientierung auf die Einheit als ,,Ziel‘‘ mit der Folge immer neuer
Strategien bzw. moralischer Appelle hin zu der erneuten Anerkennung, daf3
die Einheit in erster Linie Gottes Gabe der Gemeinschaft ist, in die die
christliche Gemeinde einzutreten berufen ist. Zu der Verdnderung der Blick-
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richtung gehort jedoch auch ein zweites, ndmlich die Abkehr von der
Binnenorientierung und die Neuausrichtung auf die Einheit der Kirche in
der Perspektive des Reiches Gottes als der Verheiflung géttlichen Heils fiir
die ganze Menschheit. Die Forderung nach einem Perspektivenwechsel ist
gewill nicht neu. Spétestens seit der Weltkonferenz fiir Glauben und
Kirchenverfassung in Lund 1952 ist sie immer neu erhoben worden. Die in
den Kirchen sehr breit diskutierten Konvergenztexte iiber Taufe, Eucharistie
und Amt lassen sich nur von dieser verdnderten Blickrichtung her richtig
verstehen. So muB} es als das verheiflungsvollste Zeichen interpretiert wer-
den, dafl in allen hier vorgestellten Modellen eine Ekklesiologie der
Gemeinschaft (communio) in den Vordergrund tritt. In der 6kumenischen
Diskussion ist diese ekklesiologische Perspektive zum erstenmal in der Ein-
heitserkldrung von Neu-Delhi formuliert worden, die daher nach wie vor als
Ausgangspunkt dienen kann.

Im Riickblick mag es richtig sein zu sagen, dafl man den Proze mit der
Haltung ekklesiologischer Neutralitit beginnen mufBite. Inzwischen ist
jedoch deutlich, dal3 diese Haltung dazu beitrdgt, den ekklesiologischen
Positivismus auf seiten der Kirchen zu verstédrken. Die Suche nach der Ein-
heit der Kirche ist ldngst iiber diese pragmatische Neutralitét hinausgegan-
gen. Sie hat dazu gefiihrt, daf} die Kirche als Gemeinschaft mit Gott durch
Christus im Heiligen Geist und untereinander wiederentdeckt worden ist.
Diese Gemeinschaft empfangen wir als Gottes Gabe, und sie wird ange-
eignet, indem wir immer tiefer in die Gemeinschaft hineinwachsen. Einheit
ist nicht ein Zustand, sondern ein ProzeB, der offen bleibt, bis Gott alle
Dinge unter seiner Herrschaft vereinen wird. Vielleicht kann man das Wort
Ghandis iiber den Frieden abwandeln und sagen: Es gibt keinen Weg zur
Einheit; Einheit ist selbst der Weg.

Das entscheidende Hindernis auf diesem Weg zu voller Gemeinschaft ist
die Frage der gemeinsamen Feier der Eucharistie. Da die Praxis eucharisti-
scher Gemeinschaft unlosbar verkniipft ist mit dem Amtsverstdndnis der
getrennten Kirchen, und das heiflt mit ihrer institutionellen Integritit, sind
alle Versuche, dieses Hindernis zu iiberwinden, bisher miflungen. Daher sei
zum Abschlu} dieser Uberlegungen ein Vorschlag genannt, der bislang
noch nicht wirklich auf seine Tragfdhigkeit hin iiberpriift worden ist, d.h.
der Ansatz bei einer baptismalen Ekklesiologie. In der Tat ist es ja fast ein
Wunder, daf3 nahezu alle Kirchen trotz der leidvollen Auseinandersetzungen
und Trennungen in der Kirchengeschichte das Band der Taufe erhalten
haben. Die Taufe, d.h. der Akt der Eingliederung in den Leib Christi,
begriindet ein unsichtbares Band der Gemeinschaft zwischen allen, die
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Jesus Christus bekennen. Diese Gemeinschaft wird nicht durch unser

Bekenntnis oder durch das sakramentale Handeln der Kirche hergestellt. Es

ist vielmehr der Heilige Geist, der aus den Vielen, die untereinander radikal

verschieden sind, den einen Leib Christi erwachsen 14Bt. Es ist wohl kein

Zufall, daB der dritte Artikel des nicénischen Glaubensbekenntnisses weder

von der Eucharistie noch vom kirchlichen Amt, sondern nur von der Taufe

spricht. Ebenso sei daran erinnert, dafl das Dekret tiber den Okumenismus

(s. Abs. 3 und 22) ebenso wie die Neu-Delhi-Erkldrung ausdriicklich auf

das grundlegende Band der Taufe verweist. Das Bekenntnis zu Jesus Chri-

stus und die Taufe sind die sichtbaren Kennzeichen der Gemeinschaft, die
all unseren dkumenischen Bemithungen, die Einheit der Kirche sichtbar zu
machen, vorausliegt.

Die Konsequenzen eines solchen Ansatzes seien in drei Richtungen noch
kurz entfaltet:

1. Das Dekret iiber den Okumenismus hat uns daran erinnert, dafl wir
durch die Taufe das Recht und das Privileg erhalten, einander als Briider
und Schwestern innerhalb der Familie Gottes, des Vaters Jesu Christi,
anzusprechen. Das heiBt, daB} auch die getrennten Kirchen und ihre Glie-
der einander nicht als Fremde gegeniiberstehen, so wie autonome Staa-
ten, die Abkommen oder Vertrige schlieBen, wenn dies in ihrem gemein-
samen Interesse liegt, und dariiber hinaus sich nicht in die inneren Ange-
legenheiten des Partners einmischen. Die Kirchen sind durch das Band
der Taufe auf Gedeih und Verderb miteinander verbunden, so wie Glie-
der der gleichen Familie oder des gleichen Volkes. Jede Spaltung und
jeder Konflikt innerhalb dieses einen Leibes Christi betrifft alle anderen
Glieder, auch diejenigen, die mit Nachdruck ihre eigene Einheit bezeu-
gen und zum Ausdruck bringen. Keine Kirche kann die Fiille der von
Gott geschenkten Gemeinschaft in Isolation von den anderen Kirchen
darstellen. Der Zustand der Trennung betrifft sie alle, d. h. es gibt keinen
Platz fiir ekklesiologische Neutralitit.

2. Die Gabe der Gemeinschaft, die in der Taufe empfangen wird, dréngt
darauf, in den Beziehungen zwischen den getauften Gliedern des Leibes
Christi sichtbar zu werden. Die Lima-Konvergenztexte haben uns daran
erinnert, daB zwischen der Taufe und ihrer regelméfigen Bekriftigung
in der Feier der Eucharistie eine unlésbare Verbindung besteht. Sie haben
auch unterstrichen, daf} die Taufe einen Weg ertffnet, einen ProzeB des
kontinuierlichen Hineinwachsens in diese Gemeinschaft. Es ist entschei-
dend, daf} dieser Wachstumsprozel} sich inkarniert und Gestalt gewinnt
in einer Gemeinschaft, die einen Ort hat, d. h. deren Glieder die gleichen
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Lebensbedingungen miteinander teilen. Hier liegt die unaufgebbare
Bedeutung der Neu-Delhi-Erkldrung mit ihrem Akzent auf der Einheit
,aller an jedem Ort‘. Die Okumene am Ort ist eine eigenstandige Form
der 6kumenischen Bewegung und nicht nur der Rahmen, innerhalb des-
sen die auf hoheren Ebenen erzielten Ubereinkiinfte angenommen und
angeeignet werden. Die Ortskirche ist und bleibt die Keimzelle dieses
Wachstumsprozesses. Hier muf} die christliche Gemeinde in ihrer Bezie-
hung zur sie umgebenden menschlichen Gemeinschaft erkennbar werden
als ein ,,Zeichen der neuen Menschheit in Christus®.

Die Einheit der Taufe verleiht allen Gliedern des Volkes Gottes den glei-
chen Status vor Gott. So ist es nach wie vor bedeutsam, daf} die Dogma-
tische Konstituition iiber die Kirche Lumen gentium des Zweiten Vatika-
nischen Konzils das Kapitel iiber die Kirche als Volk Gottes der Darstel-
lung der hierarchischen Struktur der Kirche vorangestellt hat. Der Lima-
Text iiber das Amt ist ebenso verfahren. Die Begriindung des Volkes Got-
tes durch die Taufe, d. h. die ,,Ordination‘* aller Getauften zum allgemei-
nen Priestertum, ist sozusagen die Voraussetzung, um das Wesen des
ordinierten Amtes zu verstehen. Dies ist von entscheidender Bedeutung,
weil das Problem des Amtes immer stiarker zu dem entscheidenden Hin-
dernis geworden ist, das einer volleren Darstellung der Einheit der Kirche
im Weg steht. Die Amtsstrukturen sind der sichtbare Ausdruck des insti-
tutionellen Selbstverstdndnisses der Kirchen. Ohne eine neue Anerken-
nung der Wiirde der Laien als Glieder des Volkes Gottes — eine Wiirde,
die in der gemeinsamen Taufe verwurzelt ist — wird es nicht zu einer
Okumenischen wechselseitigen Anerkennung der Amter kommen.
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Dokumente und Berichte

IV. Konsultation der Societas Oecumenica
Ergebnisse der Arbeitsgruppen

Arbeitsgruppe 1

Anregungen zur Orientierung in der Forschung
1. Vermehrte Beachtung der Kontexte

Als Instrument zur Bewdltigung der Spannungen zwischen den Kirchen, welche
aus der Vergangenheit herriihren, soll die 6kumenische Bewegung auch berticksich-
tigen, daB sie ein Instrument zur Einheit zwischen den Kirchen ist, die aus der sog.
Dritten Welt zu den ,,alten* Kirchen stoBen. Sie mul} daher, zukunftsgerichtet, deren
Probleme und Fragen ernstnehmen — vor allem in Richtung der Auseinanderset-
zung mit den kontextuellen Theologien.

2. Erneuerte Reflexion iiber das entscheidend-unterscheidend Christliche

Wir mochten vor einer ekklesiologischen Engfiihrung warnen, vor einer Betrach-
tung, die nur den innerkirchlichen kontroversen Problemen gewidmet ist. Wir frag-
ten uns, ob hier nicht vermehrt 6kumenisch nach dem ,,proprium christianum*
geforscht werden sollte, gerade angesichts der immer radikaler werdenden Anfragen
an die Existenzberechtigung von kirchlichen Institutionen und von Kirchen
iiberhaupt.

3. Die Urspriinge als Paradigma sind zu beachten

Wir haben uns gefragt, ob die Okumeniker nicht vermehrt oder erneut bei den
Experten und Geschichtlern der Alten Kirche in die Lehre gehen und deren neueste
Forschungsergebnisse zur Kenntnis nehmen sollten. Vielleicht finden wir dort neue
Paradigmen zum Umgang in der Spannung von ekklesiologischer Einheit und Viel-
falt, die hilfreich sein kénnten zur Bewiltigung heutiger Probleme.

Ohne Berithrungsangst vor dem ,,Frithkatholizismus* muf} die Frage ,Wie kam
es uberhaupt zur Kirche?* neu 6kumenisch aufgegriffen werden.

4. Jede Ekklesiologie hat ihr normatives Maf an der praktisch gelebten
Jiingerschaft gemdf den Anspriichen der Reich Gottes Botschaft

Im Zusammenhang mit der Diskussion um die ,,notae ecclesiae haben wir
betont, daf die ,,Praxis gemdll dem Reiche Gottes*‘ ekklesiologisch relevant ist. Die
praktische Jiingerschaft, die Mathetik, ist das Kriterium, durch das wir uns als Brii-
der /Schwestern im Herrn (an)erkennen koénnen.
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Ekklesiologie ist und kann immer nur das ,,zweite Wort‘‘ sein! Es ist daher auch
zu beriicksichtigen, daf} eine Ekklesiologie als Selbstdarstellung der dkumenischen
Bewegung nie von sich aus einen normativen Anspruch an die Ekklesiologie der ver-
schiedenen Kirchen erheben kann.

Guido Vergauwen

Arbeitsgruppe 2

1. Von Anfang an sind das Selbstverstdndnis der Kirche und ihr Weltverstindnis,
aber auch ihr Gottesverstindnis der Geschichtlichkeit aller menschlichen Reflexio-
nen, d.h. der Begrenztheit und Erneuerungsbediirftigkeit ausgeliefert. Zugleich ist
mit der Botschaft vom Reich Gottes in seiner eschatologischen, alle irdische Wirk-
lichkeit immer wieder iibersteigenden Dimension dem Volk Gottes ein dynamisches
Moment und ein kritisches Element eingepflanzt, das stindig unsere Grenzbeziehun-
gen sprengt und Erneuerungsmdoglichkeiten aufschlieffit. So begriinden Geschicht-
lichkeit und Reich-Gottes-Botschaft Wandel und Erneuerung der Kirchen. Beides
gehort zur Identitdt der Kirche Jesu Christi.

2. Inunserer Zeit stehen die Kirchen in einem vielféltigen Prozel neuer Erfahrun-
gen. In unterschiedlicher Weise haben exegetische Einsichten und sdkulare Heraus-
forderungen die Grenzen und damit das Ungeniigen aller bisherigen Gottes-, Welt-
und Kirchenverstdndnisse bewuft gemacht. Durch die 6kumenische Bewegung ist
den Kirchen ein neuer Erfahrungsraum erschlossen. In diesem allen konkretisiert
sich u. E. gegenwirtig etwas von der Dynamik der Reich-Gottes-Botschaft fiir alle
Kirchen.

3. Es widerspréche dieser Botschaft, 6kumenische Erfahrungen nur im Rahmen
bisheriger Denkvorstellungen aufzunehmen. Sie fordert vielmehr von den Kirchen
Offenheit und Bereitschaft zum Aufbruch. So steht vor den Kirchen u.a. die Auf-
gabe, ihre Ekklesiologie neu auf Grund der Botschaft vom Reich Gottes zu
bedenken.

Beispielhaft wird auf Prozesse innerhalb der katholischen Theologie verwiesen.
Offen fiir einen 6kumenischen LernprozeB, gewannen katholische Theologen ein
vertieftes Verstdndnis vom Wesen und Auftrag der Kirche (Relativierung des Institu-
tionellen; Theologie der Befreiung).

Ohne Aufnahme 6kumenischer Erfahrungen kénnen heute weder Existenz noch
Auftrag der Kirche sachgemiB bestimmt werden.

4. Wir unterstreichen daher, daf3 die Bekenntnisaussagen von der Einheit, Heilig-
keit, Katholizitit und Apostolizitit der Kirche eine grundlegende Dynamik enthal-
ten. Das bedeutet: (1.) Sie sind nicht als Aufweis konfessioneller Unterscheidungen
verwendbar. Sie benennen vielmehr Dimensionen der Kirche und verhelfen den Kir-
chen zur Priifung, ob und wie durch die Gemeinschaft der Glaubenden Gottes Reich
zur Geltung kommt. (2.) Sie miissen selbst immer wieder neu verstanden werden.
Zukiinftig ist ihr Verstdndnis nicht mehr von den 6kumenischen Erfahrungen ablos-
bar. Es gibt nicht nur eine hermeneutische Funktion der Welt (Malta 43), sondern
auch eine hermeneutische Funktion der Okumene.

5. Die ,ekklesiologische Provokation der 6kumenischen Erneuerung® bedeutet
ein Aufeinandertreffen alter und neuer Erfahrungen. Die dabei entstehenden Span-
nungen gehoren zum Weg der Kirche durch die Geschichte.

218



6. Die okumenische Bewegung wird selbst und muf selbst Wandlung und Erneue-
rung erfahren. Es erscheint als dringende Notwendigkeit, daBl im Nachdenken der
Kirchen die ntl. Zusammengehorigkeit von der Universalitdt der Kirchen und den
Kirchen am Ort zuriickerlangt wird. Die Aufspaltung beider Perspektiven in zwei
getrennte Grundverstidndnisse fithrte zu einem Versténdnis von Einheit als Gleich-
keit und damit in eine dkumenische Sackgasse.

Kirche zugleich als Universalitit und als Kirche am Ort zu verstehen und beides
miteinander zu verbinden, gelingt am ehesten von der Taufe her. Die Taufe fiigt viele
einzelne in den einen Leib Christi ein. Sie konstituiert Gemeinschaft als Gemein-
schaft von Verschiedenen. Sie bewahrt vor einer Mifdeutung von Einheit als
Gleichheit.

7. Wir erachten es als wichtige Aufgabe ékumenisch-theologischer Forschung,
den bereits vorhandenen Ansitzen, die von der Taufe her die Einheit der Kirche zu
bestimmen versuchen, nachzugehen und diese auszubauen. Von der Theologie muf}
ein neuer Impuls an die Okumene ausgehen.

Von daher schligt die Gruppe als Arbeitsthema der néchsten Societas Oecume-
nica-Konsultation vor: ,Taufe und Einheit der Kirche. Orthodoxe Theologie sollte
dabei besonders beriicksichtigt werden, nicht nur weil 1988 das 1000 jahrige Jubi-
ldum der Taufe RuBlands gefeiert wird.

Die zentrale Bedeutung dieses Themas verlangt von uns nicht nur den theologi-
schen Austausch, sondern Impulse fiir andere. Das genannte Arbeitsthema wére
damit zugleich eine besondere Anforderung an die Societas Oecumenica und eine
Bewihrung fiir sie.

Hans-Jochen Kiihne

Arbeitsgruppe 3

Die Hauptaufgabe dieser Gruppe bestand darin, die Verpflichtung zur kirchlichen
Einheit im Zusammenhang mit sozialen Fragen und Konflikten in unserer Welt zu
erértern. Die der Konferenz vorgelegten Referate waren aus diesem Grund so gehal-
ten, daf sie von einem Verstidndnis des Wesens der Kirche und der kirchlichen Ein-
heit ausgingen, das diese brennenden Probleme unserer Zeit ernst nimmt. Deshalb
bildeten zwei grofe Fragenkomplexe den Hintergrund fiir unsere Gesprache: In wel-
cher Beziehung steht der Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit zur Einheit der Kirchen?
Inwieweit bedingt der Einsatz von Christen fiir die Einheit der Kirchen auch deren
Eintreten fiir soziale Verantwortung? Da diese Fragen von Anfang an ganz wesent-
lich die Tagesordnung der Okumene bestimmt haben, verwundert es nicht, daB kein
vollig in sich schliissiger Bericht, sondern lediglich eine Reihe von Gesichtspunkten
zustande kam.

Die Zertrennung der Kirche macht es schwer, in Situationen sozialen Konflikts
Zeugnis abzulegen. Ja, die Kirchen werden unter solchen Umstinden sogar zu einem
Widerspruch zum Evangelium von der Versohnung. Dafi der soziale Konflikt zu
einer Antriebskraft fiir die Versohnung von verschiedenen christlichen Traditionen
werden kann, verdeutlichen der EinfluB, den die Haager Friedenskonferenz (1907),
der Erste Weltkrieg, die Bewegung fiir Praktisches Christentum und die Konflikte
in den verschiedenen Gesellschaftsordnungen auf die Ortskirchen hatten. Weil der-
artige soziale Probleme innerhalb jeder Gesellschaft wie auch in den internationalen
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Beziehungen entstehen, muf} die Einheit der Kirche sowohl am Ort als auch weltweit
sichtbar werden.

Sozialer Konflikt verursacht jedoch auch Zertrennungen innerhalb der Kirche
und zwischen den Kirchen, wie das beispielsweise in Siidafrika aufgrund der Apart-
heid oder in Lateinamerika und in Westeuropa aufgrund der wirtschaftlichen
Schichtenbildung deutlich wird. Deshalb spiegeln die Kirchen die Konflikte der
Gesellschaft wider und haben sowohl Anteil am Problem selbst als auch an seiner
Losung. Zertrennungen, die durch solche soziale Fragen entstehen, widersetzen sich
einer Losung oft mehr als solche, die auf lehrméfBige Unterschiede der Kirchen
zuriickgehen.

Gespréche liber die Einheit der Kirche haben jedoch nicht immer in ausreichen-
dem Mal} das Gewicht sozialer Faktoren bedacht, wenn sie die Notwendigkeit her-
ausstellten, daB die Kirche ihr Zeugnis innerhalb der Gesellschaft abzulegen hat.
Einige Mitglieder unserer Gruppe meinten, die Einheit der Kirche werde allzuoft als
Selbstzweck gesehen und nicht als gemeinsames Zeugnis, ,,damit die Welt glaube®.
Dies bedeutet deshalb fiir alle jene, die die kirchliche Einheit mit einer Konvergenz
in den Lehraussagen gleichsetzen mdchten, eine klare Herausforderung, sich auf
eine umfassende Ekklesiologie einzulassen.

Unsere Gespriche ergaben eine Vielfalt an moglichen Ausgangspunkten fiir eine
solche Ekklesiologie. Der erste ekklesiologische Entwurf konzentrierte sich auf die
Kirche als eine Gemeinschaft, die Zeichen und Sakrament des Reiches Gottes sein
sollte. In diesem Sinn bedeutet christliches Engagement den Versuch, Grundwerie
des Reiches Gottes zu betonen, wie sie in den Seligpreisungen und im Leben Jesu
von Nazaret zum Ausdruck kommen — nimlich ein Leben der Selbsthingabe
(Kenosis), des Daseins fiir andere und des solidarischen Lebens mit ihnen. Eine
solche Ekklesiologie schlieBt als wesentlichen Bestandteil das Zeugnis von der Ganz-
heit und Echtheit in Situationen der Zerstérung und des Zerbruchs ein. Im Mittel-
punkt des Lebens einer solchen Gemeinschaft steht die Eucharistie als vorausweisen-
des Zeichen (Antizipation) des Mahles im Reich Gottes.

Ein zweiter ekklesiologischer Entwurf leitete das Wesen der Einheit der Kirche
von dem sozialen Aspekt der Trinitét ab, deren innere Beziehung und Anteilhabe an
der Gemeinschaft in der Selbsthingabe (Kenosis) deutlich wird. Die Kirche ist die
Gemeinschaft, die in dieser Hinsicht Anteil hat an der Mission Gottes, einer Mis-
sion, deren Ziel die Solidaritdt mit den Armen, die Befreiung der Gefangenen und
die Heilung der Kranken ist. Dies ist wiederum ein Grundsatz einer eucharistischen
Ekklesiologie, welche die Tatsache ernst nimmt, daf} die christliche Gemeinschaft in
ihren internen sozialen Beziigen ein Zeichen sein soll, das auf Gott hinweist. In ihrer
Beziehung zur Welt soll sie sich an der auf die Gesellschaft bezogenen Mission Got-
tes beteiligen.

Die dritte umfangreichere Ekklesiologie, iiber die gesprochen wurde, ging von der
Kirche als Gemeinschaft der Getauften aus. Die Taufe wurde als Betonung des
Beginns eines neuen Lebens und einer neuen Beziehung verstanden, die zugleich eine
personliche und eine gemeinschaftliche Handlung der Hingabe an eine Lebensweise
und nicht nur an Dogmen und Riten ist. Diese Ekklesiologie kann auch mit der Tat-
sache ernst machen, dafl das Zeugnis gegeniiber der Gesellschaft dem eigentlichen
Wesen der Kirche entspricht. Die Gemeinde der Getauften ist sowohl ein Zeichen des
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Reiches Gottes als auch eine Gemeinschaft, durch die christliches Leben als Dasein
fiir andere definiert wird.

Diese drei Ekklesiologien zeigen zwar, wie wichtig es ist, das Zeugnis in der
Gesellschaft als Wesensmerkmal der Kirche herauszustellen. Und sie tun das in der
Weise, daf sie sich gegenseitig bestirken und ergénzen. Aber sie bergen doch auch
die Gefahr in sich, solche christliche Gemeinschaften auszuschlieBen, die zwar
zuerst und vor allem Zeichen von Gottes Zuwendung zur menschlichen Gesellschaft
sind, die aber die Sakramente der Taufe und Eucharistie nicht feiern, wie zum Bei-
spiel die Quiker. Vor allem werfen diese drei Ekklesiologien die Frage auf, ob der
Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit ein ,,Merkmal* (sc. ,,nota®, d. U.) der Kirche ist,
wie es z. B. einige reformierte Kirchen verstehen, wenn sie die ,,Kirchenzucht* als
drittes ,,Merkmal* der Kirche nennen. Eine dhnliche Frage erhebt sich angesichts
jitngster Diskussionen iiber das Wesen des ,,status confessionis®. Einige Mitglieder
der Gruppe betonten, soziales Handeln sei in der Tat ein drittes ,,Merkmal* der
Kirche, wihrend andere lediglich bereit waren, im ,,Einsatz fiir soziale Gerechtig-
keit eine Frucht des Geistes zu sehen — eine Frucht jedoch, die nicht in gleicher
Weise wie Wort und Sakrament konstitutiv fiir die Kirche sei.

Die Erdrterung iiber die ,,Merkmale* der Kirche wurde auch in Verbindung zur
ekklesiologischen Bedeutung des ORK gebracht. Das Handeln des ORK in Verbin-
dung mit dem Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit wurde als Ausdruck von Grundwer-
ten des Reiches Gottes verstanden. Man konne deshalb vom ORK nicht behaupten,
er sei, was ekklesiologische Fragen angehe, eine neutrale Grofe, da er durch sein
Dasein und seine Arbeit fiir die Kirchen offensichtlich Anteil an dem Werk Gottes
habe. Deshalb miisse die Toronto-Erkldrung aufgehoben werden.

Alan Fal
(Ubersetzung: Wolfgang Miiller) an Falconer

Arbeitsgruppe 4

In den Gruppen wurden drei Problemkreise erdrtert, die sich auf dem Hinter-
grund der Referate von Ullrich, Ciobotea und Raiser stellten.

1. Inhalt-des-Reich-Gottes-Begriffs und dessen Vermittlung
zu Christologie, Ekklesiologie, Welt

Die Geschichte des Reich-Gottes-Begriffs in der Verwendung durch die christ-
lichen Kirchen seit zweitausend Jahren lieB eine inhaltliche Prizisierung wiinschens-
wert erscheinen, nicht zuletzt deswegen, um seine Beziehung zur Christologie, zur
Ekklesiologie und zur ,Welt* genauer fassen zu kénnen. Die Verstdndigung auf eine
neutestamentliche Verwendung dieses Begriffs war nicht sonderlich schwierig, wobei
allerdings der Pespektiven- und Facettenreichtum dieses Begriffs im Neuen Testa-
ment die theologisch-systematische Verwendbarkeit nicht gerade erleichtert. Mit sol-
chem Perspektiven- und Facettenreichtum ist auch zu rechnen, wenn der Begriff in
Verbindung mit dem Sakramentsbegriff im Zusammenhang des Kirchenversténdnis-
ses verwendet wird im Sinne einer sakramental verhiillten Présenz dieses Reiches
Gottes in der memoria Jesu Christi in der Kirche. Von hierher stellte sich die Frage,
ob nicht vom Reich-Gottes-Begriff her gesehen ,,die Welt* der Horizont der ekkle-
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siologischen Provokation ist, wobei durchaus angekniipft werden kann an den alt-
kirchlichen Okumene-Begriff der ,,ganzen bewohnten Welt*.

2. Sakrament und Ethik

Der zweite erorterte Problemkreis ging der Frage des inneren Zusammenhangs
von Sakrament und Ethik nach. Der Glaube bekennt die Eroffnung menschlichen
Handelns durch géttliches Handeln. Weil Gott an uns gehandelt hat, kénnen und
diirfen wir handeln. Wie wir aber konkret zu handeln haben, das bedarf der gesam-
ten und gesammelten Anstrengung aller unserer, auch intellektuellen Krifte, wobei
keine einzige Wahrheitseinsicht, wo auch immer sie getitigt wurde und wird, zur
Ermittlung unseres christlichen Handelns vernachlédssigt werden kann und darf.
Ostliches und westliches Denken kénnen hier voneinander lernen: der Osten hitte,
um Cioboteas Terminologie zu verwenden, das ,after liturgy* in dem Wort ,,liturgy
after liturgy*‘ systematisch zu reflektieren, der Westen hitte neu zur Kenntnis zu
nehmen, daB ethische Erwidgungen (allg. Ethik, Naturrecht etc.) in den inneren
Zusammenhang gottesdienstlichen Tuns hineingestellt gehdren und auf den Herrn
hin offen zu bleiben haben, der uns vergebend und verséhnend im Gottesdienst
gegeniibertritt.

3. Die Frage nach der Konstitution von Kirche und deren ¢kumenische Relevanz
Diese Frage wurde in zweifacher Hinsicht erdrtert:

a) Grundlegend fiir jede Ekklesiologie hat zu sein, dal Gottes Handeln durch
sein Wort, durch das Kreuz Jesu Christi, durch die Taufe, durch das Herrenmahl
Kirche stiftet. Keine christliche Kirche kann daher eine Ekklesiologie entwickeln, in
der das Handeln Gottes ihrem Selbstverstdndnis untergeordnet wird, vielmehr mul3
in jeder Ekklesiologie die Prioritit des Handelns Gottes gewahrt und ihr sachlich
vorgeordnet bleiben. Fiir das okumenische Gesprich der Kirchen bedeutet dies:
Nicht das Selbstverstdndnis der Kirchen kann Ansatz fiir eine die Okumene mit-
bedenkenden Ekklesiologie sein, sondern das von Gottes Handeln her zu korrigie-
rende, zu vertiefende und zu erweiternde ekklesiologische Selbstverstindnis muf}
Ausgangspunkt 6kumenischer ekklesiologischer Uberlegungen werden. Ohne diese
Wende der 6kumenischen Blickrichtung wird es keine Gemeinschaft der Kirchen
geben konnen. Kirche in diesem Zusammenhang vom Handeln Gottes in der Taufe
her zu begreifen, erschien als ein verheiBungsvoller neuer Weg der Begegnung der
Kirchen. Verschwiegen sei nicht, dafl es auch warnende Stimmen gab, die auf eine
eucharistisch fundierte Ekklesiologie in der Okumene seit Vancouver hinwiesen und
es deshalb nicht fiir ratsam hielten, eine von der Taufe ausgehende neue daneben
zu betreiben. Hier aber von Konkurrenz zu sprechen, ist unangemessen, weil sowohl
in der Taufe wie in der Eucharistie die Prioritdt des Handelns Gottes festgehalten
ist, das Kirche erst stiftet und ihr selbst vorausgeht.

b) Konstituiert sich Kirche auch von ihrer Aufgabe her? Diese Frage wurde in
zweifacher Hinsicht bejaht:

aa) Erste Aufgabe der Kirche ist die ,Weitergabe des Evangeliums®. Das Kirche-

sein der Kirche hdngt daher vom MaBl der Wahrnehmung dieser Aufgabe
durch sie ab.
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bb) Kirche kann sich den Aufgaben dieser Welt nicht entziehen; sie hat sich viel-
mehr der Probleme, die Menschen bedringen, angemessen anzunehmen:
Armut, drohende Kriegsgefahr etc., Einsatz fiir Frieden, Gerechtigkeit, Liebe
efe:

Die innere Verkniipfung dieser beiden Aufgaben ist theologisch noch zu leisten.

Johannes Brosseder

Sitzung des Zentralausschusses vom
16. bis 24. Januar 1987 in Genf

Eine 6kumenische Frauengruppe in Genf hatte vorsorglich warme Klei-
dung gesammelt. Sie wurde leihweise allen Teilnehmerinnen und Teilneh-
mern zur Verfiigung gestellt, denen die winterlichen Temperaturen in Genf
zu schaffen machten. Keine der Sitzungen der letzten 12 Jahre hat unter
solch ungiinstigen Witterungsbedingungen stattgefunden. Die Sonne wollte
auch erst am Tag danach wieder scheinen, einférmiges, graues Winterwetter
herrschte an allen Sitzungstagen vor. So sahen sich die Schweizer Kirchen,
die zum ersten Mal (!) ihre Arbeit vor dem Zentralausschuf in einer Plenar-
sitzung vorgestellt hatten, auch als ein Opfer der unfreundlichen Witterung.
Ein gut vorbereitetes Besuchsprogramm in schweizerischen Gemeinden am
ersten Wochenende — mit zT. weiten Anfahrten — drohte zusammenzubre-
chen, da tiberseeische Teilnehmer ihre Anmeldung kurzfristig zuriickzogen.
Kiltegewohnte Europder sprangen ein und halfen, die Enttduschung zu
mildern.

Am Sonntag, 18. Januar, feierte der Zentralausschufl zusammen mit den
Genfer Gemeinden einen grofien Gottesdienst. Am 20. Februar 1946 war
dort der erste 6kumenische Gottesdienst nach dem Krieg gefeiert worden.
1986 war das Jahr der 450-Jahr-Feier der Reformation in Genf. Am letzten
Wochenende im November fand eine grofie 6kumenische Versammlung in
Genf statt, die neben den Protestanten, romischen und Alt-Katholiken, die
Orthodoxen und alle Kongregationen umfaBte, die in Genf als einem inter-
nationalen Parkett vertreten sind.

Sie hatten sich am 18. Januar gegenseitig verpflichtet, auf dem Weg zur
Einheit untereinander solidarisch zu sein. Bewegend war das Zeugnis zweier
junger Frauen, evangelisch und romisch-katholisch, die als Kinder den Plan
einer gemeinsamen Konfirmation gefaBt und unbeirrt Schritt fiir Schritt
verwirklicht hatten.
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Als Auftakt zur Gebetswoche fiir die Einheit der Christen — ,,Vereint in
Christus, eine neue Schépfung — war dies auch fiir die Arbeitswoche des
Zentralausschusses ein ermutigender Beginn.

Die Sitzungen des Zentralausschusses verlaufen notwendigerweise nach
einer verabredeten Geschéftsordnung: der Moderator vertritt die Arbeit des
Exekutivausschusses und der Generalsekretdr erldutert die Arbeit des Sta-
bes in Genf. In Heft 4/85 schrieb Walter Arnold iiber die Sitzung des Zen-
tralausschusses in Buenos Aires 1985: ,,. . . iiber diesen Routinerahmen hin-
aus erwarten die Mitglieder (des Zentralausschusses) aber immer stérker
von diesen Berichten eine ,Standortbestimmung® und eine ,Zeitansage’, eine
Aussage von diagnostischer Tiefe im Blick auf den Fortschritt der
Okumene:

Es fillt schwer, eine Entwicklung gegeniiber Buenos Aires 1985 zu kon-
statieren. ,,Business as usual® — das bedeutet in der Okumene Stillstand.
Der Okumenjsche Rat als Institution, als Schiff, bei dem man nicht einmal
mehr sieht, ob das Segeln den Schiffsleuten noch Spall macht und schon
gar nicht mehr deutlich zu sein scheint, welcher Hafen angesteuert
wird — besteht AnlaB zu Pessimismus? Wer den Bericht des Moderators
aufmerksam liest, was sich auch fiir alle empfiehlt, die ihn gehort haben,
erhélt eine gewissenhafte Bestandsaufnahme, eine sorgfiltige Zwischenbi-
lanz zwischen Vancouver und Canberrra, wo die Vollversammlung 1991
stattfinden soll. Zwei Schwerpunkten mifit er besondere Bedeutung zu: ein-
mal dem ,,Hineinwachsen aller Mitgliedskirchen ... in ein volles kirchli-
ches, geistliches und politisches Engagement‘* fiir ,,Gerechtigkeit, Frieden
und die Unversehrtheit der Schépfung® (Programmrichtlinien Vancouver)
und deren Anliegen, eine ,,lebendige, kohdrente Theologie‘‘ zu entwickeln.

Was das Programm fiir die Weltkonvokation — so der neue Name —
betrifft, sind Zweifel angebracht, ob es in so kurzer Zeit noch gelingen
kann, diesen wichtigen ProzeB wirklich in Gang zu bringen. Dem Zentral-
ausschuf} konnte lediglich berichtet werden, daB} ein beratender Ausschuf}
und ein hauptamtlicher Programmdirektor inzwischen berufen wurden. Es
scheint auch das Interesse der Mitgliedskirchen an diesem ProzeB unter-
schiedlich zu sein. Es ist nicht zu iibersehen, daf} im Bereich des Kirchen-
bundes in der DDR und im Bereich der EKD in der Zwischenzeit Fort-
schritte gemacht wurden.

,».Gebrauchen Sie nie einen Begriff, den Sie nicht verstehen kénnen‘ —
diese Warnung Romano Guardinis kam einem in den Sinn, wenn von der
,lebendigen, kohdrenten Theologie® gesprochen wurde. Leider lag der
Bericht, den Dr. Miguez Bonino nach zweimonatigem Aufenthalt in Genf
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geschrieben hat, zu spét vor, um bei dieser Sitzung diskutiert werden zu
konnen. Der nidchste ZentralausschuB 1988 in Hannover wird sich damit
befassen miissen.

Es fiel mir auf, daB auch im Bericht des Moderators das Problem der
Ausgewogenheit ,,aller Konfessionen und Weltreligionen im Stab des Oku-
menischen Rates* ausfiihrlich angesprochen wurde. Es darf nicht vergessen
werden, daB die Aufgaben, die gestellt sind, Vorrang vor jeglichem Proporz
behalten miissen.

Der Generalsekretér baute seinen Bericht auf 3 Grundthesen zu Identitit
und Berufung der 6kumenischen Gemeinschaft auf. Er stellte die Frage,
»von welcher Vision werden wir geleitet, und driickte seine Uberzeugung
aus, dafl die Frage nach der Einheit ,,integraler Bestandteil aller Pro-
gramme** ist.

Manche Mitglieder des Zentralausschusses vermiBten in diesen Tagen die
Herausforderung, heilsame Ungeduld und spiirbare Impulse. Bei mancher
fritheren Zusammenkunft kamen auch schirfere Fragen aus dem Plenum.
Stagniert der ORK? Erstickt die Biirokratie die Bewegung?

Es fehlt nicht an Programmen. Zu Recht hat der Generalsekretir am
Anfang seines Berichtes iiberwiegend Fragen gestellt. , Welches ist die dku-
menische Vision, die uns heute beseelt? Auf diese Frage gibt es zur Zeit
keine befriedigende Antwort. Vielleicht miissen die Kirchen sich selber —
und nicht in erster Linie den Okumenischen Rat — nach einer Antwort
fragen.

Aus den Beschliissen mdchte ich zwei hervorheben:

Die Regel, da3 Mitarbeiter nach einer 9- bis 10jihrigen Dienstzeit beim
ORK ausscheiden sollen, wurde aufgehoben. Sie hat nicht in dem MafBe
einen Kreislauf zwischen jeweiliger Heimatkirche und ORK hergestellt, wie
das erwartet worden war. Statt dessen soll ein Kriterienkatalog zur Lei-
stungsbewertung erstellt werden.

Das Exekutivkomitee hat dem Zentralausschufl empfohlen, eine ,,6kume-
nische Frauendekade’‘ zu beschlieBen. Dieser Empfehlung ist der Zentral-
ausschuf} erstaunlich bereitwillig gefolgt. Das bedeutet, da von 1988 bis
1998 (dem 50. Griindungsjubilium des ORK) die Dekade mit dem Pro-
gramm ,,Kirchen sind solidarisch mit Frauen* l4uft. Adressaten sind sowohl
Mitgliedskirchen als auch Frauen vor Ort. Sie sollen ermutigt werden, das
Ziel der Gemeinschaft von Frauen und Ménnern in der Kirche ernsthaft zu
verfolgen und fiir die Anliegen der Frauen in ihrer Gesellschaft offen zu

sein. Hildegard Zumach
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Glauben, Bekennen und Bekenntnis*

Ein Bericht der Arbeitsgemeinschaft christlicher Kirchen in der Bundesrepublik
Deutschland und Berlin (West)

Einleitung

Inmitten einer sikularisierten Umwelt und einer zerspaltenen Christenheit haben
wir uns als ACK aufs neue gemeinsam vom Glaubenszeugnis der Apostel und Evan-
gelisten treffen lassen, wie es uns in umfassender und normativer Weise in der Heili-
gen Schrift geschenkt ist und wie es die alte Kirche vor allem im apostolischen und
nizinischen Credo zum Ausdruck gebracht hat.

Weil wir die eine Kirche Jesu Christi als die apostolische Kirche bekennen, sind
wir der Uberzeugung, daB der Glaube der Apostel trotz aller Anfechtungen nicht
nur in der Urkirche lebendig war, sondern durch die Jahrhunderte auch auf uns
gekommen ist. Wir wollen ihn aufs neue annehmen und ihn in unseren Tagen
bekennen.

Wir haben voneinander gelernt, daB dieser Glaube auf verschiedene Weise
bezeugt wird: im Wortlaut der alten Bekenntnisse, in Hymnen und Liedern, in neuen
Bekenntnistexten, in der Verkiindigung und in der Katechese. Personliches Bekennen
ist dabei ebenso unerliaBlich wie dessen Einbindung in die Gemeinschaft der Chri-
sten von heute und zu allen Zeiten.

Wir haben im Laufe der Jahre erfahren, wie anregend und wie schwer ein solcher
LernprozeB sein kann. Theologische Arbeit war dabei ebenso gefordert wie die
Beriicksichtigung des gelebten Glaubens in unseren Mitgliedskirchen. Wir erlebten
es als grofien Gewinn und als Bereicherung, daBl wir das Zusammenspiel von Theo-
logie, gottesdienstlicher Bezeugung des Glaubens und konkretem Gemeindeleben in
unserer ACK als einer multilateralen Gemeinschaft betrachten und bedenken
durften.

Wir sind bei unseren Uberlegungen iiber einen einfachen Vergleich unserer ver-
schiedenartigen Formen des Bekennens hinausgelangt und haben uns gemeinsam
vom Glauben an Gott, den Vater, an Jesus Christus, seinen Sohn, und an den Heili-
gen Geist bewegen lassen. So konnten wir unsere Einheit aufs neue erfahren, indem
wir ,,Jesus Christus als Gott und Heiland gemiB der Heiligen Schrift bekennen und
so miteinander zu erfiillen suchen, wozu wir berufen sind, zur Ehre Gottes, des
Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes®, wie es in unserer Basisformel heif3t.

Die Einzelthemen unserer Gesprache sind von aufien und von innen bestimmt
worden. Von auflen insofern, als wir bedeutende Vorginge in der Christenheit beob-
achtet und mitbedacht haben, wie etwa 1981 die 1 600-Jahrfeier des II. Okumeni-
schen Konzils von Konstantinopel und des nizénischen Glaubensbekenntnisses
(381), das 50jihrige Gedenken der Theologischen Erklarung von Barmen (1934), die
gemeinsame Tagung der Konferenz Europaischer Kirchen und des Rates der euro-

* Dieser Bericht wurde von der Mitgliederversammlung der Arbeitsgemeinschaft
christlicher Kirchen in der Bundesrepublik Deutschland und Berlin (West) auf
ihrer Sitzung am 15.1.1987 einstimmig verabschiedet.
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péischen Bischofskonferenzen (CCEE) 1984, den Konvergenztext von Lima (1982)
und nicht zuletzt das Hauptstudienprojekt der Kommission fiir Glauben und Kir-
chenverfassung ,,Auf dem Weg zum gemeinsamen Aussprechen des apostolischen
Glaubens heute’‘; von innen her insofern, als uns die Behandlung einzelner Themen
(vor allem iiber Maria, die Mutter des Herrn, und den Konvergenztext von Lima)
weitergefiihrt und auf das Bekenntnis des Glaubens durch die Jahrhunderte und
unser heutiges Bekennen verwiesen hat, um beides aufs neue an der Heiligen Schrift
ZU messen.

I. Bekennen und Bekenntnis der alten Kirche und unser Bekennen heute
1. Das Bekenntnis von Nizia-Konstantinopel

1981 hat sich die ACK an der 1 600-Jahrfeier des Konzils von Konstantinopel und
des nizédnischen Glaubensbekenntnisses durch Mittragen der Erklarung der Evange-
lischen Kirche in Deutschland und der Deutschen Bischofskonferenz aktiv beteiligt.
In dieser Erkldrung unterstrichen die Kirchen damals einmiitig u.a.:

,,Dieses Bekenntnis zum dreieinigen Gott ist das einzige 6kumenische Glaubens-
bekenntnis, das die dstliche und die westliche, die rémisch-katholische und die refor-
matorische Christenheit durch alle Trennungen hindurch verbindet. Diese gemein-
sam bezeugte Wahrheit des Evangeliums zeigt, dafl die Trennung unserer Kirche
nicht bis in die Wurzel gegangen ist. Die Gemeinsamkeit im Bekenntnis zum dreiei-
nigen Gott ist unaufgebbare Bedingung fiir die Einheit der einen, heiligen, katho-
lischen und apostolischen Kirche.*

,,Die christliche Kirche hat seinerzeit in Nizda und Konstantinopel mit dem trini-
tarischen Bekenntnis die Wahrheit des Evangeliums verteidigt. Wie damals, so legt
die Kirche auch heute die Heilige Schrift aus, wenn sie Gott als Vater, Sohn und Hei-
ligen Geist anbetet und verkiindigt und ihre Gottesdienste im Namen des dreieinigen
Gottes feiert.

Die Christenheit bezeugt damit, da} diese Welt und die Menschheit in ihr nicht
sich selber iiberlassen sind, sondern einen gottlichen Schopfer, Verséhner und Erlo-
ser haben. So wie Gott als Vater, Sohn und Geist in sich selbst kein einsames Wesen
ist, so iiberldaBt er auch uns nicht unserer, sei es frommen, sei es gottlosen Selbst-
bezogenheit und Einsamkeit. Der dreieinige Gott ist ewige Liebe. Er macht seine
Kirche zum Zeichen und Werkzeug neuer verséhnter Gemeinschaft. Das Bekenntnis
zum dreieinigen Gott ist deshalb die stdrkste Verpflichtung, nach der vollen Einheit
der getrennten Kirchen zu suchen.

Wie vor 1 600 Jahren das nizdnische Bekenntnis die zerstrittene Christenheit einte,
so sollte es auch fiir uns AnlaB sein, dafiir zu beten und zu arbeiten, daf3 die noch
vorhandenen Kirchentrennungen iiberwunden werden. Der dreieinige Gott will
durch seine Christenheit geehrt sein.“'

2. Die Bedeutung des Apostolikums und des Athanasianums

Die Wiirdigung des Nizdnums lieB uns auch nach Bedeutung und Gebrauch der
beiden anderen Bekenntnisse fragen, die uns aus der alten Kirche iiberliefert sind.
Von ihnen hat das Apostolikum als Taufbekenntnis des Westens, das mit seinen
Waurzeln in die nachapostolische Zeit zuriickreicht, dort bis heute ein dhnlich star-
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kes, in den Kirchen reformatorischer Pragung ein noch stirkeres Gewicht als das
Nizdnum.

In den Kirchen des Ostens sind diese Bekenntnisse zwar inhaltlich voll anerkannt,
jedoch nicht in liturgischem oder katechetischem Gebrauch.

Das Athanasignum oder ,,Quicunque’ hat zwar die Lehrtradition entscheidend
mitgepragt, doch ist es nur noch in Ausnahmen in liturgischem Gebrauch und sein
Glaubensbegriff seit Pietismus und Aufkldrung mindestens im evangelischen
Bereich umstritten.

Im folgenden Abschnitt wird dies néher dargelegt:

3. Die Stellung der altkirchlichen Bekenntnisse
in den Mitgliedskirchen der ACK heute

Die Delegierten informierten sich gegenseitig iiber Gebrauch und Stellenwert die-
ser Bekenntnisse in ihren Kirchen. Dabei ergab sich folgendes Bild:

Alle Kirchen erkennen das Apostolikum und das Nizdnum an, obgleich die Ver-
wendung in Gottesdienst und Katechese unterschiedlich ist.

Obwohl die Orthodoxe Kirche alle drei Bekenntnisse kennt, so verwendet sie
jedoch nur das Nizino-Konstantinopolitanum. Es kommt in fast allen Gottesdien-
sten und Sakramentshandlungen vor. Auch in Hymnen, Gebeten und in der Kate-
chese wird sein Inhalt vermittelt. Die Okumenizitdt und Katholizitdt des Nizdnums
bestimmen seinen Stellenwert und seine Verbindlichkeit beziiglich seines Inhalts und
seiner Formulierung. Das Nizdnum gilt als zeitiibergreifend und darf als solches
nicht zur Disposition stehen. Es hat eine einheitsstiftende Funktion fiir die Gesamt-
kirche.

In der Rémisch-Katholischen und in der Altkatholischen Kirche gilt: Das aposto-
lische und das nizénische Bekenntnis haben in Gottesdiensten einen festen Platz. Bis
zum Zweiten Vatikanischen Konzil wurde in der Eucharistiefeier nur das Nizdnum
gebetet, heute kann auch das Apostolikum gebetet werden. Bei der Taufe wird das
Apostolikum gebraucht, bei der Diakonats-, Priester- und Bischofsweihe das Nizé-
num. Als Bezeugung zentraler Aussagen der Heiligen Schrift sind diese altkirchli-
chen Bekenntnisse verbindliche Glaubensaussagen.

In der EKD und ihren Mitgliedskirchen ist das Apostolikum durchweg bekannt
und iiberall in Gebrauch; der Bekanntheitsgrad des Nizdnums als zusammenhé&n-
gender Text ist jedoch ziemlich gering. Er wird im Gottesdienst an den Festtagen,
sonst jedoch nur selten benutzt. Weil Luther im Kleinen Katechismus in die Erkla-
rungen des Apostolikums, aber auch der Heidelberger Katechismus wichtige For-
mulierungen aus dem Nizdnum aufgenommen haben, sind einzelne Formulierungen
des Nizdnums aber durchaus prisent. Vor allem die Weihnachtschorile greifen das
Nizinum auf. Das Bekennen in der evangelischen Kirche ist aber nur unvollstindig
erfaBt, wenn man die Intentionen nicht beriicksichtigt, die nach dem Zweiten Welt-
krieg zu zahlreichen Neuformulierungen gefithrt haben, die das iberlieferte
Bekenntnis interpretieren und weiterfithren wollten.

Fiir den Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden (Baptisten) gilt: Da es keine
festen liturgischen Formen gibt, bilden von der Gemeinde oder vom Pastor gespro-
chene Bekenntnistexte in der Regel keinen Bestandteil des Gottesdienstes. Inhaltlich
werden sie aber in der Verkiindigung und Unterweisung vermittelt und prdgen so
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Lehre und Leben der Gemeinden und ihrer Glieder. Deshalb wurde auch das Apo-
stolikum als ,,gemeinsames Bekenntnis der Christenheit‘ bewuft der ,,Rechenschaft
vom Glauben‘‘ als dem jetzt giiltigen Bekenntnistext vorangestellt, der sich als ,,Aus-
druck und Zeugnis der Ubereinstimmung der Gemeinden im Glauben* versteht und
1977 vom Bundesrat (Synode) entgegengenommen und den Gemeinden zum
Gebrauch empfohlen wurde.

In der Evangelisch-methodistischen Kirche (EmK) spielt das Apostolikum die
bedeutendste Rolle. Zwar ist sein Gebrauch fiir den sonntiglichen Gottesdienst nicht
vorgeschrieben, aber es findet doch bei Festtagen und an Abendmahlssonntagen
Verwendung. Bei der Aufnahme in die Mitgliedschaft und bei der Taufe gehort es
zum Bestandteil des Gottesdienstes. Dadurch bekennt sich die EmK zur Einheit des
Glaubens mit der christlichen Gesamtkirche tiber alle Unterschiede ihrer geschicht-
lichen Verzweigung hinweg. Vorformulierte Glaubensbekenntnisse sind jedoch kein
Ersatz fiir das eigene, personliche Bekennen. Bedeutsam ist, daB in die neu bearbei-
tete Agende der Kirche das nizédnische Glaubensbekenntnis aufgenommen ist.

In der Briidergemeine (Herrnhuter) dienen Bekenntnisse der Kirche zu rechtem,
schriftgeméfen Bekennen und zur Abgrenzung gegen Irrlehren. Sie sind Wegleitung
und Mahnung zu gehorsamem und unerschrockenem Zeugnis in der jeweiligen
Gegenwart. Die Briidergemeine hélt daran fest, dafl alle von christlichen Kirchen
formulierten Bekenntnisse (die drei altkirchlichen, aber auch die Bekenntnissschrif-
ten der Reformation) der stindigen Priifung an der Heiligen Schrift bediirfen.
Heute werden in einzelnen Liturgien der Sonntagsgottesdienste das Nizidnum oder
das Apostolikum gebetet. Bei der Ordination wird der Ordinand gefragt: , Willst Du
... das Evangelium . .. so verkiindigen, wie es in der Heiligen Schrift bezeugt und
im Apostolischen Glaubensbekenntnis enthalten ist?*

Bei den Mennoniten kam es nie zu einer verbindlichen Bekenntnisbildung. Jedoch
ist in den Gemeinden der Inhalt des Apostolikums und Nizéinums lebendig, der vor
allem im Liedgut zum Ausdruck kommt. Dagegen werden die Glaubensbekenntnisse
in ihrem Wortlaut im Gottesdienst nicht verwandt.

In der Evang.-altreformierten Kirche haben die altkirchlichen Bekenntnisse wie
auch ihre besonderen Bekenntnisschriften (Heidelberger Katechismus, 37 Artikel
des Niederldndischen Glaubensbekenntnisses und die 5 Dordrechter Lehrsitze)
einen hohen Stellenwert. An jedem Sonntag wird in einem der beiden Gottesdienste
das Apostolikum bekannt. Gelegentlich, etwa an hohen Festtagen, bekennt die
Gemeinde ihren Glauben mit den Worten des Nizdnums. Das Athanasianum wird
im Gottesdienst kaum verwandt.

Die Syrisch-orthodoxe Kirche verwendet das Nizdnum in ihrer Liturgie.

Das Glaubensbekenntnis der Heilsarmee ist in 11 Artikeln zusammengefaf3t und
im ,,Handbuch der Lehren* entfaltet. Es ist die Basis fiir den Religionsunterricht
der Konfirmanden, wird von den neuaufzunehmenden Mitgliedern unterschrieben
und bei der Ordination der Offiziere 6ffentlich verlesen. Inhaltlich entspricht es
dem allgemein akzeptierten ,,Hauptstrom‘* der Bekenntnisse seit den friihesten
Anfingen des Christentums. Das apostolische und das nizénische Glaubensbe-
kenntnis bilden die Anhédnge I und II im ,,Handbuch der Lehren*

Im Christlichen Gemeinschaftsverband Miilheim a.d. Ruhr spielen die altkirch-
lichen Bekenntnisse verbal kaum eine Rolle, denn auch hier gilt: Die Heilige Schrift
ist die alleinige Grundlage des Glaubens und des Lebens. Die altkirchlichen
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Bekenntnisse haben eine gewisse didaktische und praktische Rolle insofern, als in
ihnen Glaubensaussagen zusammengefafit sind, die auch unseren Lehraussagen ein-
gearbeitet wurden.

In der Selbstindigen Evangelisch-Lutherischen Kirche ist das apostolische Glau-
bensbekenntnis geldufig und auch das Nizdnum weist einen relativ hohen Bekannt-
heitsgrad auf. Es hat seinen festen Platz im Hauptgottesdienst. Apostolikum und
Nizénum werden gemeinsam gesprochen, das Athanasianum am Trinitatisfest ver-
lesen bzw. gebetet.

Das Qudkertum (als ,,die Religion ohne Dogma‘) kennt keine ,,Bekenntnisse®.
Folglich spielen auch die altkirchlichen Bekenntnisse keine Rolle.

Bund Freier evangelischer Gemeinden: ,\Wir bekennen, daf} die Bibel das geoffen-
barte Wort Gottes ist mit Jesus Christus als Mitte, Diese Grundnorm fiir Glauben,
Lehre und Leben verdichten wir nicht zu ,Bekenntnisschriften‘. Den Inhalt unseres
Glaubens sehen wir umschrieben in den Bekenntnissen der Alten Kirche, wie dem
Apostolikum, dem nicaeno-konstantinopolitanischen u.a. Der Schwerpunkt liegt
fiir uns jedoch im gelebten Glauben, d.h. in der Nachfolge Jesu und in der missiona-
risch-diakonischen Bezeugung des Evangeliums in einer sdkularisierten Welt. An
diesen LebensiuBerungen der weltweiten Christusgemeinde mochten wir als
Gemeinden von Glaubenden teilhaben. So verstehen wir uns nicht als ,Bekennt-
nis‘-Gemeinden, sondern als ,Bekenner‘-Gemeinden.*

4. Ein Kldrungsprozef: Vertiefte Verstindigung

Eine Reihe von Delegierten betonte stérker den Gebrauch der Glaubensbekennt-
nisse im Blick auf Lehre und Gottesdienst; fiir andere war das ,,Ubersetzen fiir uns
und fiir andere’* besonders wichtig, wihrend eine dritte Richtung mehr von der
Nachfrage geleitet wurde, ob und wie die altkirchlichen Glaubensbekenntnisse an
das ,,personliche Bekennen® heranfiihren und wie von ihnen missionarische Impulse
ausgehen konnen. In diesem dreifachen Fragenhorizont artikulierten sich aber auch
Befiirchtungsmomente gegeniiber dem je anderen:

— Dem im formulierten Wortlaut gebeteten Glaubensbekenntnis begegnete der Ver-
dacht ,,blinden und unreflektierten Glaubens* sowie die Auffassung, es kénnte
die personliche Glaubenshaltung fehlen.

— Denen, die einen Schwerpunkt beim ,,(fbersetzen* sahen, wurde entgegengehal-
ten, daB} sie die Inhalte der Glaubensbekenntnisse entweder nicht akzeptieren
wollten oder nicht kdnnten.

— Der Richtung, die das persénliche Bekenntnis in den Vordergrund stelite, wurde
die Gefahr des Subjektivismus und ein Mangel an ekklesialer Dimension zu
bedenken gegeben.

Diese gegenseitigen offenen Anfragen gaben den Delegierten die Gelegenheit,
sich deutlicher zu artikulieren.

Einmiitigkeit scheint darin zu herrschen, daf niemand die altkirchlichen Bekennt-
nisse aufgeben will, dal aber ,,auf dem Weg zum gemeinsamen Aussprechen des
apostolischen Glaubens heute* die inhaltliche, doxologische, existentielle, ethische
und missionarische Dimension ebenso beachtet werden muf} wie deren zeitgeméfie
Interpretation.
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Daher haben wir auch die von der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfas-
sung vorgesehene Methodik (Anerkennung, Auslegung, neues Bekennen) zwar
immer wieder beriihrt, jedoch nicht als Ganzes {ibernommen. Vielmehr galt unser
Hauptinteresse den Gestalten und Lebensvorgéngen, in denen die aus der Friihzeit
iibernommenen Bekenntnisse in den Kirchen lebendig sind. Dies fiihrte freilich
dazu, dal3 wir uns nicht primér mit Inhalt und Auslegung der einzelnen Bekennt-
nisaussagen befaf3t haben.

3. Der notwendige Freiraum

Unsere Beschiéftigung mit den altkirchlichen Bekenntnissen war und ist auch wei-
terhin wichtig fiir unseren Weg zu vertiefter Gemeinschaft. Wir sind uns jedoch dar-
iiber einig, dafl diese Bekenntnisse die Verwurzelung kirchlicher Gemeinschaft im
Zeugnis der Heiligen Schrift nicht ersetzen kénnen. Alle Bekenntnisse richten ja die-
ses Zeugnis zwar mit iiberzeitlicher Bedeutung, aber auch immer in einem bestimm-
ten geschichtlichen Kontext aus.

Wir sind uns darin einig, daB die Kanonsentscheidung der friihen Kirche —
unbeschadet der unterschiedlichen Kanonsabgrenzung — das Bekenntnis enthilt,
dal} diese Schriften als die authentische Urkunde der Offenbarung des dreieinigen
Gottes zu gelten haben. DemgemiB verstehen wir die HI. Schrift als das grund-
legende und umfassendste christliche Glaubensbekenntnis. Deshalb muBl auch die
Moglichkeit der Bereicherung des uns heute gebotenen Bekennens von der Schrift
her offen bleiben. Sowohl fiir das Bekennen der Gemeinschaft wie fiir das persén-
liche Bekennen ist dieser Freiraum unerldflich. Wir betrachten deshalb auch Span-
nungen zwischen der Sprachgestalt fritherer Bekenntnisse und ihrer zeitgemiBen
Auslegung nicht von vornherein als Defizite hinsichtlich der Glaubensinhalte, die
zum Ausdruck kommen sollen.

1I. Ubereinstimmung — Anniherung — Offene Fragen

L. Die Glaubensbekenntnisse und die Heilige Schrift

In Referaten und Diskussionsbeitrdgen wurde immer wieder das Verhiltnis der
Bekenntnisse der Kirchen zur Heiligen Schrift angesprochen. Geprigte Bekenntnisse
in der Schrift selbst, aber ebenso die Aufforderung an Gemeinden und einzelne,
Zeugnis fir Christus abzulegen, fithrten in der alten Kirche zur Bildung weiterer
Bekenntnisse, sei es als Taufbekenntnis im Sinn einer konkreten Entscheidung fiir
Christus, sei es zur Abwehr von Irrlehren, zur Vergewisserung der Gemeinschaft und
schlieBlich als Konzilssymbol.

Keine der in der ACK vertretenen Kirchen sieht in ihren Glaubensbekenntnissen
einen Ersatz fiir die Heilige Schrift. Keine wertet die Glaubensbekenntnisse so hoch,
dal sie als die Fiille des christlichen Glaubens angesehen werden. Gemeinsam ist
man sich des groBeren Reichtums und der einzigartigen Stellung der Heiligen Schrift
bewuBt, und bei der Auslegung der Bekenntnisse greifen alle Kirchen auf das
Schriftzeugnis zuriick.

Die Glaubensbekenntnisse der Kirchen unterscheiden sich grundlegend von den
Versuchen, die verschiedenartigen Zeugnisse der Heiligen Schrift auf einer mittleren
Linie zu harmonisieren, wie es immer wieder Evangelien- und Passionsharmonien
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versucht haben oder wie es dort geschieht, wo aus einem Mithéren der Vielfalt des
biblischen Zeugnisses die Konkordanzmethode wird. Demgegeniiber versuchen die
Glaubensbekenntnisse, die Weite des biblischen Zeugnisses auf einige Grundaus-
sagen zu konzentrieren, sei es um die Einheit zu bewahren, sei es um den Glauben
zu bekennen und dessen Weitergabe zu erleichtern.

Freilich vermochten in der Geschichte der Christenheit weder die Kanons- noch
die Bekenntnisbildung Spaltungen zu verhindern. Was der Einheit dienen soll, blieb
und bleibt auf die Durchdringung mit dem Heiligen Geist und auf Bezug und
Gebrauch in der Gemeinschaft angewiesen, um diesen Dienst wirksam zu leisten.

2. Regula fidei — Homologie (Doxologie)

Ein besonderer Lernprozel kam in Gang, als die Bekenntnisse der alten Kirche
im Spannungsfeld von Homologie (Doxologie) und regula fidei betrachtet wurden.

Gelten sie in den einzelnen Kirchen mehr als Kurzformel der Lehre, als Leitfaden
fiir die Katechese oder mehr als Lobgesang konfessorischer Pragung?

Dieses Spannungsfeld wird zwar nicht aufgeldst, wohl aber vor falscher Polarisie-
rung bewahrt, wenn der persénliche Akt des Bekennens mit berticksichtigt wird. Er
ist sowohl in der Doxologie und Homologie wie auch in der katechetischen Vermitt-
lung unersetzbar. Die gottesdienstliche Gemeinde, die das Credo singt, aber auch
Katecheten und Katechumenen kénnen davon nicht dispensiert werden. Freilich ist
dieses Bekennen und Weitergeben des Glaubens nur dann echt, wenn es durch den
Lebensvollzug abgedeckt ist (lex orandi — lex credendi — lex vivendi).

3. Die Bekenntnisse der Kirche und die endzeitliche Homologie

Die Beschiftigung mit der Studie ,,Auf dem Weg zum gemeinsamen Aussprechen
des apostolischen Glaubens heute* hat uns nicht nur nach einer kiinftigen Vergewis-
serung und Gestaltwerdung der Koinonia der Kirchen Ausschau halten lassen, son-
dern auch die Augen fiir die verheiBene endzeitliche Homologie gedffnet, die der
Vollendung der Koinonia in Christus entspricht. Aus dieser Perspektive erscheinen
alle Bekenntnisse von der Friihzeit bis heute in ihrer Zeitbedingtheit, zugleich aber
auch als Wegweiser zur Vollendung. Dieser Bezug auf die endzeitliche Bewahrhei-
tung und Homologie bewahrt den Bekenntnischarakter der Bekenntnisinhalte und
schiitzt sie vor Verfremdung durch Dogmatismus.

4. ,,Erforderlich und ausreichend** (satis est)

Obwohl wir uns mit den Problemen der Kirchen- und der Abendmahlsgemein-
schaft nicht zu befassen hatten, wurde wiederholt die Frage gestellt: Ist volle Kir-
chengemeinschaft nur aufgrund vollstindiger Lehriibereinstimmung moglich oder
14Bt sich — gemeinsam — eine Unterscheidung finden zwischen den notwendigen,
biblisch begriindeten Glaubensaussagen, die Kirchengemeinschaft ermdoglichen,
und dem Reichtum der geschichtlich gewachsenen verschiedenartigen Traditionen,
welche Kirchengemeinschaft nicht behindern diirfen.

Innerhalb der Aussagen und Ausdrucksformen des Glaubens bemiihten wir uns
zu unterscheiden, aber auch Verbindungen aufzuzeigen: Wo und wie manifestiert
sich der Glaube durch alle Zeiten und in der ganzen Christenheit, und wo und wie
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artikuliert er sich zeitbedingt, nur in einzelnen Kirchen und Gruppen rezipiert bzw.
als personliches Glaubenszeugnis? Wir suchten zu kldren, inwieweit daftr die
Bezeichnung individueller und korperativer Glaube von Nutzen ist.

Die Mitgliedskirchen der ACK sind auf die Kldrung dieser beiden Fragenbereiche
in unterschiedlicher Weise vorbereitet. Sie stimmen aber iiberein, daf} dies ein not-
wendiger Schritt auf dem Wege ist, auf dem sie zum gemeinsamen Ausdruck des
apostolischen Glaubens gelangen wollen. Keine Mitgliedskirche hat die Ansicht
geduBert, daf ein solcher gemeinsamer Ausdruck nur gewonnen werden kann, wenn
sich die anderen der Lehrentfaltung und den Ausdrucksformen anschlielen, den der
apostolische Glaube in der eigenen Kirche gefunden hat.

5. Zusammenfassung

Unsere Gespriache waren von der Liebe zur Wahrheit und zueinander getragen.
Auch im Bekennen des einen Glaubens streben wir eine Gemeinschaft in Vielfalt an,
wie die Heilige Schrift sie lehrt, und iiberantworten uns fiir die nédchste Strecke unse-
res gemeinsamen Weges aufs neue der Fithrung des Heiligen Geistes.

Obwohl wir das Thema ,,Glauben, Bekennen und Bekenntnis* nicht erschépfend
behandeln konnten und manche Fragen offen geblieben sind, haben wir dennoch
vertieft und bewuBter erfahren konnen, da} wir im Bekenntnis des einen Gottes, des
Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes, miteinander verbunden sind und daher
die Trennung, unter der wir noch leiden, nicht bis in die Wurzeln gegangen ist.

Das Ergebnis unserer bisherigen Beratungen ist also zu verstehen als eine Station
auf dem Weg zu einem gemeinsamen Zeugnis christlichen Glaubens als Antwort auf
die Herausforderungen unserer Zeit.

So begriilen wir auch den SchluBlbericht der gemeinsamen Kommission der
Deutschen Bischofskonferenz und der EKD iiber die mogliche Aufhebung der
gegenseitigen Verwerfungen im 16. Jahrhundert, der dhnlich wie die Leuenberger
Konkordie und die gegenseitige Annullierung des Kirchenbannes zwischen Rom und
Konstantinopel den festen Willen zur groBeren Gemeinschaft der Kirchen bezeugt.
Wir hoffen zuversichtlich, daB diese und dhnliche Schritte auch andere Kirchen
ermutigen, den Weg der Verséhnung zu gehen.

IIT. Bezugnahme auf verwandte Themenbereiche

Aus aktuellem AnlaB oder auf Anregung aus den Mitgliedskirchen hin wurde
unsere Beschiftigung mit dem Glaubenszeugnis der Apostel und Evangelisten
begleitet durch Themen, die dazu in einem gewissen inneren, freilich unterschiedlich
bewerteten Verhiltnis stehen. Wir meinen der Sache zu dienen, wenn wir auch davon
berichten.

1. ,,Apostolischer Glaube® (Studienprojekt von Faith and Order)

In mehreren Sitzungen haben wir den Rezeptionsbeschlufl des Konvergenztextes
,JJaufe, Bucharistie und Amt‘ besprochen. Es zeigte sich, dal} diese Themen nur
dann adiquat behandelt werden kénnen, wenn ihre Bedeutung fiir Bekennen und
Handeln der Christen und fiir Wesen und Gestalt der Kirche beriicksichtigt werden.
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Sie verweisen also weiter auf die Ekklesiologie, und dariiber hinaus verlangen sie
nach einer Einordnung in das Gesamt des christlichen Glaubens.

Dies wurde besonders deutlich erfahren anhand der ersten Frage der Kommission
an die Kirchen, ob sie in diesem Text ,,den Glauben der Kirche durch die Jahrhun-
derte® erkennen konnten.

Daher wandte sich unsere Aufmerksamkeit gleichermafBien dem anderen Projekt
der Kommission zu: ,,Auf dem Weg zum gemeinsamen Aussprechen des apostoli-
schen Glaubens in unserer Zeit*.

Uber dessen Grundkonzeption und Methodik haben wir immer wieder nachge-
dacht und durch einen Impulstext fiir die Plenarversammlung in Stavanger unser
Interesse bekundet. Ein eigener Abschnitt befaB3t sich mit dem Thema: Personlicher
Glaube und Glaube in der Gemeinschaft:

,Weil der Heilige Geist uns von der Wahrheit des Glaubens Uberfiihrt und ver-
gewissert, ist personlicher Glaube und persénliches Bekennen als Annahme der
SelbsterschlieBung Gottes unverzichtbar. Aber derselbe Heilige Geist beruft, sam-
melt, erleuchtet und heiligt die ganze Christenheit und bewahrt sie im rechten eini-
genden Glauben. Deshalb ist die ndhere und weitere Gemeinschaft des Glaubens
und Bekennens keine zusétzliche Dimension, sondern der unerldfiliche Zusammen-
hang, in dem sich personlicher Glaube und Bekennen entfalten. Der personliche
Glaube ist nur sprachféhig, weil ihm eine Gemeinschaft des Glaubens vorangeht. So
unerliBlich der personliche Akt des Glaubens und Bekennens ist, so ist doch das
Volk Gottes in seiner Gesamtheit der eigentliche Trager des Bekenntnisses. ‘2

2. ,,Unser Credo — Quelle der Hoffnung*
(KEK und CCEE in Riva del Garda 1984)

Mit dem Thema ,,Apostolischer Glaube* und speziell mit der Bedeutung des
Nizdnums heute befaBte sich auch die 3. Gemeinsame Tagung der KEK und des
CCEE 1984 in Riva del Garda.

. Das Credo von Nicda und Konstantinopel — so wurde in der in Riva del
Garda verabschiedeten Erkldarung ,.Unser Credo — Quelle der Hoffnung** formu-
liert — ,,ist ein Band, das die getrennten Kirchen eint. Diese Kirchen, die sich alle
zu dem im Neuen Testament bezeugten Evangelium bekennen, konnen auch das
Glaubensbekenntnis von Konstantinopel gemeinsam sprechen.

Wir haben diese Erkldrung begriiit und ausfiihrlich besprochen, zumal sie auch
auf den europdischen Kontext unseres Bekennens hinweist, in dem wir leben.

,,Das Evangelium gibt uns davon Kunde und ertffnet uns, wenn wir es im Glau-
ben annehmen und durch die Taufe Glieder des Leibes Christi, der Kirche, werden,
das Leben der neuen Schopfung. Solcher Glaube weckt in uns die Hoffnung und
14Bt sie Bestand haben, ja wachsen, auch wenn die Situation, in der sie sich zu
bewihren hat, ohne Hoffnung zu sein scheint. So 148t uns unser Glaube an den in
Jesus Christus geoffenbarten dreieinen Gott auch Europa nicht hoffnungslos sehen.

Unser gemeinsames Bekenntnis dieses Glaubens ist keine unmittelbare Antwort
auf die Fragen, keine unmittelbare Losung der Aufgaben, die die Situation Europas
stellt. Es ist aber eine ermutigende Erinnerung daran, daf} die liecbende Hinwendung
Gottes zu seiner Schopfung die grundlegende Not schon gewendet hat und dal} wir,
die wir durch Gottes Gnade gerechtfertigt sind, in Glaube, Hoffnung und Liebe
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auch gegen alle Widerstéinde auf dem Weg weitergehen koénnen, der in Europa zu
Versthnung und Frieden fithrt!‘3

3. Die Theologische Erklirung von Barmen

Als Antwort auf die Héresien der Zeit steht diese Erklidrung fiir die angegriffenen
Glaubensiiberzeugungen ein und besitzt somit selbst bekenntnishaften Charakter.
Gerade die Beschéftigung mit diesem neuzeitlichen Bekenntnis hat dazu ermutigt,
auch heute, da der christliche Glaube in seiner Gesamtheit in Frage gestellt wird, ein
umfassendes Bekenntnis vorzubereiten. Es wird seine Aufgabe fiir unsere Zeit desto
besser erfiillen, je mehr wir lernen, aus dem Strom der Bekenntnisbildung in den
Kirchen zu schopfen und unser Bekennen von der Quelle allen christlichen Beken-
nens im Oster- und Pfingstgeschehen erneuern zu lassen.

Dazu bieten auch die Strukturen der Erkldrung in ihrer Kombination von
Zuspruch und Anspruch, von Dogmatik und Ethik, von Bekennen und Leben eine
entscheidende Hilfestellung.

4. Maria — Die Mutter des Herrn

»Mariologie und Marienfrommigkeit beschéftigten die ACK von 1980 bis 1984.
Wir wollten uns damit selbst Rechenschaft geben, wo wir in Fragen der Mariologie
und der Marienfrémmigkeit iibereinstimmen, wo Dissense sind und wo sich Konver-
genzen abzeichnen.

Auf diesem Hintergrund und ausgehend von dem durch die Aussage des Glau-
bensbekenntnisses von Nizida und Konstantinopel vorgegebenen Konsenses, ,,der aus
dem Heiligen Geist und der Jungfrau Fleisch geworden ist*, wurde der Versuch
unternommen, den zwischen den Mitgliedskirchen im einzelnen bestehenden Kon-
sens und Dissens in Thesen zu formulieren und in einem pastoralen Text zu erlidu-
tern, wie man in den Gemeinden mit Gemeinsamkeiten und Unterschieden in dieser
Frage umgehen kann.

Wenn auch dieses Vorhaben nicht erfolgreich abgeschlossen werden konnte, so
gelangten wir doch zur Formulierung zweier Ubereinstimmungen:

— Maria hat nach biblischem Zeugnis eine einzigartige Stellung in der Heilsge-
schichte,
— die Mutter des Herrn ist Vorbild im Glauben.

So erwies sich auch die Behandlung dieses Themas als ein hilfreicher Lernprozef,

der von einem christologischen Konsens getragen war.

Anmerkungen

I in: OR 4/1981, 471, 473.
in: OR 4/1985, 523f.
3 in: Una Sancta 4/1984, 291, Nr. 9+7.
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Bericht iiber die Di6zesansynode Rottenburg 1985/86*

1. Zum Vorgang selbst und zum Ablauf der Synode

Die Hauptarbeit geschah in zwei Sitzungsperioden: Die eine Anfang Oktober
1985, die andere Ende Februar 1986.

In der Begriindung fiir die Einberufung dieser ungewohnlichen Synode wurde
eigens auf folgende Daten bezug genommen: zwanzig Jahre nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil und zehn Jahre nach der gemeinsamen Synode der Bistiimer
in der Bundesrepublik Deutschland findet diese Ditzesansynode statt; beide Ereig-
nisse sind fiir die katholische Kirche Zeichen des Aufbruchs und der Erneuerung.

Seit der Wiirzburger Synode (1971-1975) hielt damit zum erstenmal ein deut-
sches Bistum eine solche Dibzesansynode ab. Angekiindigt wurde sie durch ein Hir-
tenwort von Bischof Dr. Georg Moser am Fest der Heiligen Drei Konige 1984. Ein-
berufen waren 304 Synodale; davon etwa 120 Laien, aber auch sdmtliche ca. 50
Dekane der Didzese, etwa 50 Frauen und eine ganze Reihe von theologischen Sach-
verstandigen. Einer der wichtigsten Sprecher auf der Synode war zweifellos der
Tiibinger Ordinarius Walter Kasper, zugleich Hauptverfasser des Katholischen
Erwachsenenkatechismus (1985).

In den ca. eineinhalb Jahren der systematischen Vorbereitung der Synode
erstellte eine Reihe von Kommissionen eine Vorlage, die insgesamt 140 Seiten
umfaBte und aus sieben thematischen Hauptteilen bestand. Wahrend dieser Zeit
haben sich iiber 15 000 Katholiken in rund 700 Zuschriften zu Wort gemeldet und
auf diese Weise ihren Beitrag zur Vorlage geleistet. Viele Schulklassen haben sich
im Rahmen des Religionsunterrichts mit dem Thema befaBt und ihre Arbeiten ein-
geschickt. Man konnte gespannt sein, wie eine so zahlreiche Synode eine so umfas-
sende Vorlage in so kurzer Zeit berdt. Auch wenn sich die durch Fettdruck heraus-
gehobenen ca. 120 Empfehlungen, 28 Anordnungen und 16 Voten an die Deutsche
Bischofskonferenz nur in Auswahl verhandeln lielen, war es doch beeindruckend,
mit welcher Intensitit und Hingabe die Synodalen sich an den Beratungen beteilig-
ten. Dabei bestand generelle Redezeitbegrenzung von drei Minuten! Dennoch fand
die Synode auch noch Zeit, an jedem Abend einen &ffentlichen Gottesdienst oder
sonst eine Veranstaltung fiir die Gemeinde durchzufithren. So erlebten auch Stadt
und Umgebung von Rottenburg geistlich geprigte Tage.

Der Bischof hatte weitgehend von seinem kanonischen Recht Gebrauch gemacht,
Beobachter einzuladen: Aus den benachbarten Ditzesen, aber auch aus anderen
Kirchen. Jeweils zu Beginn der beiden Plenarsitzungsperioden waren Oberkirchen-
rat Arnold und der Verfasser dieser Zeilen eingeladen, auch namens der anderen
eingeladenen Kirchen ein offizielles Grullwort zu sagen.

Nach der ersten Sitzungsperiode wurde vom Synodalsekretariat und dem
geschiftsfithrenden Ausschuf} eine zweite Synodalvorlage erarbeitet. Fast 2000 Sei-
ten Wortprotokoll muften dazu bearbeitet werden. Im Anschluf} an die Sitzungs-
periode vom Februar 1986 wurde alsbald der endgiiltige Synodaltext erstellt. Zum
Pfingstfest 18. Mai 1986 unterzeichnete Bischof Moser das Synodaldokument

*  Durchgesehene Fassung eines miindlichen Berichts, der am 5. Dezember 1986 der Catho-
lica-Konferenz der EKD erstattet wurde.
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,»» Weitergabe des Glaubens an die kommende Generation‘ und iibergab den Syno-
denbeschluB in einer feierlichen Zeremonie der kirchlichen Offentlichkeit. Von sei-
nem ihm zustehenden Recht, den von den Synodalen verabschiedeten Text abzu-
4ndern, hatte er fast keinen Gebrauch gemacht.

II. Zum Téxt der Beschliisse

Der Synodentext enthilt zwei unterschiedliche Teile:

1. Der Teil I behandelt die theologischen Grundfragen des Synodenthemas insge-
samt. Er stellt gewissermaflen den Bezugsrahmen dar fiir den Gesamttext und
behandelt einfach die Fragen: Warum stellt sich heute die Frage der Weitergabe des
Glaubens; was bedeutet und wie geschieht diese Weitergabe und welche Ziele setzt
sich die Synode selbst?

2. Der Teil II behandelt die Gemeinde- und Sakramentenkatechese, Teil III den
Religionsunterricht, Teil IV die Jugendarbeit, Teil V Ehe und Familie, Teil VI Litur-
gie und Verkiindigung, und Teil VII Néchstenliebe und Gerechtigkeit als Glaubens-
zeugnis.

3. Sodann ist fiir die Anlage des Ganzen noch zu beachten: Der Synodentext
besteht 1. aus eingehenden Erkldrungen, die ein umfassendes Bild dafiir geben, was
gegenwirtig in der romisch-katholischen Kirche gelehrt, gedacht, iiberlegt, und die
eindrucksvoll belegen, wie biblisch heute argumentiert wird. Sodann 2. beinhaltet
der Synodentext Empfehlungen, 3. Anordnungen und 4. Voten. Die Beschliisse
haben also unterschiedlichen Charakter und Verbindlichkeitsgrad, ndmlich:

— die Anordnungen haben verpflichtenden Charakter im Sinne des dizesanen
Rechts,

— die Empfehlungen sollen ernsthaft erwogen und wo immer mdoglich auch in die
Tat umgesetzt werden;

— die Voten betreffen Fragen, welche die Kompetenz eines Bistums bzw. eines Di6-
zesanbischofs iiberschreiten und die an die Deutsche Bischofskonferenz bzw.
nach Rom weitergeleitet werden sollen.

4. In der Zwischenzeit ist ein spezielles Arbeitsheft erschienen, eine Hand-
reichung fiir Verantwortliche in der Gemeindearbeit, damit die Anliegen und
Impulse und iiberhaupt die Texte der Synode in den Gemeinden und in anderen
kirchlichen Gruppen und Werken aufgenommen und beraten werden koénnen.

II1. Zur innerkatholischen Bedeutung der Rottenburger Didzesansynode

1. Die zentrale Bedeutung liegt vor allem darin, daB die Idee von Bischof Moser
zur Einberufung dieser Synode ein Impuls erster Ordnung fiir das gesamte Leben
der Diozese war. Schon in der Vorbereitungszeit haben sich die Gemeinden mit dem
Thema befaBt und durch ihre Eingaben auf die Erstellung der Synodalvorlage Ein-
fluB genommen. Wéhrend der Sitzungstage im Oktober waren die Winde in der
Cafeteria meterlang mit Zeichnungen und Wandtafelbildern aus Religionsunter-
richtsklassen der ganzen Didzese ausgehédngt. In den Beschliissen artikulierte sich,
was ein Berichterstatter feststellte: ,,In der Synode wurde die Kirche von unten nach
oben zur Sprache gebracht.* Die Texte besonders in der ersten Vorlage geben ein ein-
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drucksvolles Stimmungsbild davon, wie unter praktizierenden katholischen Christen
heute gedacht wird.

Der LernprozeB in den Gemeinden aber geht weiter. Das ,,Arbeitsheft** entwickelt
ein umfassendes Konzept fiir die Nacharbeit an den Synodenbeschliissen. Der
,,Geist der Synode* soll weiterwirken, vor Ort aufgenommen und gestdrkt werden
in Gemeinschaften, Gemeinden, Verbidnden und kirchlichen Einrichtungen; das
Stichwort ,,Synode selbst soll wirken: Menschen sollen Weggemeinschaften mit
ihrem Herrn Jesus Christus und untereinander finden, in Familie, kleinen Gemein-
schaften, Gemeinden, in der Ditzese Rottenburg/Stuttgart, in der weltweiten
Kirche. Die Christen sollen es erleben, da} auch heute noch Jesaja 55,11 gilt: ,,Gottes
Wort kehrt nicht leer zuriick, sondern bewirkt, wozu er es gesandt hat®.

Der Impuls ist offensichtlich aufgenommen worden. Das Buch mit den Synodal-
beschliissen ist ein publizistischer Renner.

2. Bischof Moser selbst stellte in seiner — auch biblisch beeindruckenden —
Eréffnungspredigt im Rottenburger Dom am 6. Oktober 1985 fest: ,,Unser Weg wird
auch kein Rottenburger Sonderweg sein; er ist der Weg der Gesamtkirche ... Unser
Weg berithrt und verzahnt sich aber auch in wachsender Gemeinschaft mit den
anderen christlichen Kirchen, mit denen wir unterwegs zur Einheit sind.** Dies war
ein deutlicher Wink, nach innen und auflen. Nach innen: Es war interessant, als
Beobachter von der Empore aus einen Blick auf die Tische der Synodalen zu werfen.
Am ersten Tag dominierte auf allen Plitzen der neue Katholische Erwachsenenkate-
chismus! In der Tat: Das drifte Datum, das einen Impuls fiir die Synode gab, war
offensichtlich der AbschluB} des ersten Teilbands dieses Katholischen Erwachsenen-
katechismus. Jetzt sollte es darum gehen, wie aus dem Buch-Katechismus auch ein
Vorgangs-Katechismus wird. Auch die katholische Kirche hat verstanden, dafi die
Herausforderung der gegenwiértigen religidsen Situation darin besteht: Mission lduft
nicht von selbst; der Gottesdienst auch der romisch-katholischen Kirche lduft nicht
mehr von selbst; ohne eine lebendige Weitergabe des Glaubens wird auch in der
romisch-katholischen Kirche der Prozel} der Erosion unvermeidliche Spuren zeigen.
Auf diese Gemeinsamkeit mit den Kirchen der Reformation war jeweils in den Gruf}-
worten hingewiesen worden. Dabei war uns besonders der Hinweis wichtig, daf}
wenige Tage vor der Oktobersitzung 1985 der ,,Michaelisbrief* der VELKD erschie-
nen war, in dem auch die lutherischen Kirchen das bisher deutlichste Signal zu
einem missionarischen Aufbruch gegeben haben. Domkapitular Bour wies in sei-
nem Bericht (KNA) mit Recht daraufhin: ,,Allein das Synodenthema selbst erwies
sich als 6kumenisch héchst bedeutsam. Denn das Thema der Weitergabe des Glau-
bens an die kommende Generation ist unser aller Anliegen: Nostra res agitur.“

3. Beispielhaft sei noch auf drei Einzelheiten besonders hingewiesen:

a) Die Erkldrungen zur Gewissensentscheidung: Zur Frage der Teilnahme eines
katholischen Christen am evangelischen Abendmahl heifit es: ,Wenn ein katho-
lischer Christ in einer besonderen Lage seiner personlichen Gewissensentscheidung
folgend Griinde fiir seine eigene Teilnahme zu erkennen meint, sollte dies jedoch
respektiert werden*, VI, 16; ferner V, 25, 64,87; VII,31. Man kann feststellen: Die
Linie des Gemeinsamen Wortes von 1985 ,,Zur konfessionsverschiedenen Ehe*, bei
der das wirklich ,,Neue‘ vor allem in dem Gesichtspunkt zu finden ist, daB ,,fiir die
im Blick auf die Kinder nétigen Entschéidungen allein das vom Glauben gebundene
Gewissen des Partners sowie das Wohl der Kinder in der Familie den Ausschlag
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geben diirfen®, wurde in Rottenburg aufgenommen und fortgesetzt.

b) GroBen Rahmen nahm in der Diskussion die Formel ein: ,,Je mystischer wir
Christen sind, um so politischer werden wir sein“ (Beschliisse, Seite 94 und 100).
Entschlossen nahm die Synode Stellung zu der Kritik, die Kirche sei zu sehr
mystisch und zu wenig politisch. So entstand diese eigentiimliche Formel. Auf Seite
37 erkldren die Synodalen den Zusammenhang zwischen dem Dogma von der
Menschwerdung Gottes in Jesus Christus und dem Engagement der Christen fiir
eine gerechtere Welt, in der es mehr Gerechtigkeit, Freiheit und Frieden gibt: ,Wenn
wir als Christen mystisch sind, lernen wir, an der Leidenschaft Gottes fiir die Men-
schen teilzunehmen, indem wir uns selber fiir eine gerechtere Welt engagieren und
in diesem Sinne politisch sind* (Seite 94).

¢) Eine wichtige Rolle spielte bei den Beratungen auch das Thema der Beauftra-
gung von Laien zum Predigtdienst. Dabei wird der diesbeziigliche Wiirzburger
BeschluB} nicht nur gut geheiBen, sondern es wird darum gebeten, dal moglichst
h#ufig Ausnahmeregelungen vom CIC erwirkt werden (VI, 92).

1V. Zur ékumenischen Bedeutung der Didzesansynode

Eine katholische Dibzese, die in einer so intensiven Nachbarschaft mit einer evan-
gelisch-lutherischen Landeskirche lebt (in Wiirttemberg ca. 2,484 Millionen evange-
lische und ca. 2,022 Millionen romisch-katholische Christen) kann sich der Heraus-
forderung nicht entziehen, auch das Thema der Okumene intensiv aufzugreifen.
Zwar stellt es kein eigenes Kapitel im Synodentext dar, es erscheint aber als eine
durchgehende Perspektive kirchlichen Lebens iiberhaupt und des gegenwirtigen
kirchlichen Lernens.

Dafiir einige Beispiele:

— Bei der Behandlung der Taufe wies Bischof Moser personlich auf die Moglichkeit
hin, gemeinsame okumenische Taufgeddichtnisfeiern zu halten. Er bezog sich
darin auf eine derzeit bei der ACK Baden-Wiirttemberg in Erarbeitung befind-
liche Handreichung zu dieser, auch fiir evangelische Christen neuen liturgischen
Moglichkeit, die bei der Abwehr der aufkommenden Wiedertaufpraxis eine hilf-
reiche Rolle spielen konnte.

— Was den Religionsunterricht angeht, argumentieren die Beschliisse, wie zu erwar-
ten, zuriickhaltend, da nach der Schulgesetzgebung des Landes Baden-Wiirttem-
berg der Unterricht bekenntnisgebunden erteilt wird. Aber immerhin werden
Okumenische Schul- und Schiilergotitesdienste empfohlen.

— Dem Thema der konfessionsverschiedenen Ehen und Familien wird besondere
Aufmerksamkeit geschenkt. , Viele konfessionsverschiedene Ehepaare versuchen,
gemeinsam das Evangelium zu leben und auf diese Weise die Einheit im Glauben
an Jesus Christus zu bezeugen. Diese Einheit suchen sie auch in ihren Gemein-
den und werden aus unterschiedlichen Griinden enttiuscht. Dies erschwert ihre
Bereitschaft zur Weitergabe des Glaubens®. Eine bemerkenswerte Erkenntnis,
iiber die man auch bei uns intensiv weiter nachdenken sollte. Die Synode emp-
fiehlt, die konkreten Vorschlidge zu beriicksichtigen, die 1981 gemeinsam vom
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz und der Kirchenkanzlei der EKD
herausgegeben worden sind. Als Votum an die Deutsche Bischofskonferenz
wurde hinsichtlich des Eheprotokolls beschlossen:
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Die Synode der Dibzese Rottenburg-Stuttgart bittet die Deutsche Bischofs-
konferenz, das Versprechen katholischer Partner im Eheprotokoll der tatsdch-
lichen Situation und ehrlichen Entscheidung der Brautleute entsprechend neu zu
formulieren. Wesentliche Elemente dieser Erklidrung sollen sein: die Glaubens-
iiberzeugung der einzelnen — die Achtung vor der Glaubensiiberzeugung der
andern — die gemeinsame glaubige Entscheidung beider fiir die Taufe und
kirchliche Erziehung der Kinder — die Beteiligung beider an der christlichen
Erziehung der Kinder (V,91).

— Im Blick auf die Eucharistiefeier heiBt es Ziff. VI, 13: ,,Manche katholischen
Christen nehmen am evangelischen Gottesdienst teil und gehen auch teilweise
zum Abendmahl. Dieses 6kumenische Verhalten widerspricht der geltenden
kirchlichen Ordnung. ¢ Es wird also milde getadelt,

— Bemerkenswert ist das Votum VI, 33, wo das Ansinnen gestellt wird, auch in
Wiirttemberg das sogenannte Formular C einzufiihren. Aber die Griinde sind
bekannt, weshalb aufler Baden kaum eine Landeskirche der EKD das Formu-
lar C fiir die Trauung akzeptiert hat (vgl. ,,Kleines Handbuch fiir katholisch-
evangelische Begegnungen* 1983, Seite 47). Die wiirttembergische Trauagende
(1985) enthilt ein eigenes Formular fiir eine ,,Evangelische Trauung eines
evang./rom.-kath. Paares mit Beteiligung eines rém.-kath. Pfarrers®.

— Fiir die 6kumenische Zusammenarbeit bedeutsam sind auch die Erklarungen
zum Sonnfag, gewissermaBen Weiterfithrungen der ,,Gemeinsamen Erkldrung*
zum 1. Advent 1984. Evangelische und katholische Christen sollen heute die
Bedeutung des Sonntags fiir die christliche, aber auch fiir die biirgerliche
Gemeinde erkennen. Die Synode bittet alle christlichen Kirchen, intensiv fiir den
Sonntag als Freiraum um des Menschen willen zu werben. Auch spricht das
Synodenpapier nicht mehr von der Sonntagspflicht, sondern vom Sonntagsgebot
als einer inneren Verpflichtung jedes Christen. Was die sonntédgliche Messe
angeht, so erklidrt die Synode eindeutig: Jede Gemeinde ist verpflichtet, am
Sonntag eine Eucharistiefeier anzubieten und zu halten. Fiir den einzelnen
katholischen Christen aber stellt sich die Verpflichtung dar als eine, die er vor
seinem Gewissen zu verantworten hat. Er kann auch am evangelischen Gottes-
dienst teilnehmen (vgl. VI, 15).

Dazu noch eine abschlieBende Bewertung:

Domkapitular Bour meinte gegeniiber manchen Kritikern: ,Wem die dkume-
nischen Aussagen ... zu diirftig vorkommen, vergift, daB es sich um eine katho-
lische Synode handelte. Wer ein zu viel an Okumene auf dieser Kirchenversammlung
beklagt, muB sich von der letzten AuBerordentlichen rémischen Bischofssynode
sagen lassen, daB 20 Jahre nach dem Konzil ,der Okumenismus im BewuBtsein der
Kirche tief und unausldschlich eingeschrieben ist* und daf der ,sehnlichste Wunsch
besteht, daB die noch unvollkommene schon bestehende Gemeinschaft mit den
nichtkatholischen Kirchen und Gemeinschaften durch Gottes Hilfe zu einer vollen
Gemeinschaft werde’.‘

Realistisch betrachtet muBl man in der Tat feststellen: Die Rottenburger Synode
hat den vorhandenen Spielraum so weit als moglich ausgeschopft. Wenn die
Gemeinden die Impulse der Synode aufnehmen und ihnen die evangelischen
Gemeinden dabei behilflich sind, kann viel geschehen, was die Kirchen auf dem Weg
der Einheit voranbringt. Lot Tattan
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Chronik

Die ndchste Weltkonferenz fir
Mission und Evangelisation des
ORK wird unter dem Thema ,,Dein
Wille geschehe — Mission in Christi
Sinn* im Juni 1989 in San Antonio,
Texas, stattfinden.

Vom 16. bis 24. Januar tagte in Genf
der ZentralausschuBB des ORK (s.
dazu den Bericht S. 223).

Sein 40jdhriges Bestehen feierte im
Januar das Okumenische Institut
in Bossey bei Genf.

Die Vollversammlung der Unter-
zeichnerkirchen der Leuenberger
Konkordie trat Mitte Mirz zur Be-
wertung der Lehrgesprdche in Straf3-
burg zusammen.

Ein Nationaler Rat der Kirchen
wird im Laufe des Jahres in Frankreich
eingerichtet. Die franzosische Bischofs-
konferenz hat ihre Beteiligung zugesagt,
der griechisch-orthodoxe Metropolit
von Frankreich nahm an den Vorberei-
tungsgesprachen teil.

Die Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen in der DDR hat am
25. Februar beschlossen, alle Kirchen in
der DDR zu einer 6kumenischen Ver-
sammlung fiir ,,Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schépfung* einzu-
laden. Die rémisch-katholische Kirche
wird sich daran auf der Ebene beteili-
gen, die ihrem Gaststatus in der AGCK
entspricht; eine Beteiligung abgelehnt
hat der Bund Freier evangelischer Ge-
meinden.

Der Rat der EKD hat am 12./13. De-
zember den Zwischenbericht der von
ihm eingesetzten Arbeitsgruppe zum
Konzil des Friedens zur Kenntnis
genommen und beschlossen, die Ar-
beitsgemeinschaft christlicher Kirchen
in der Bundesrepublik und Berlin
(West) um die Durchfithrung des darin

angeregten Forums ,,Gerechtigkeit,
Frieden und Bewahrung der Schop-
fung fiir den Bereich der Bundesrepu-
blik und Westberlins zu bitten.

Das Prédsidium des Weltrates
der Methodisten, das vom 18. bis
23. Januar in Wien zusammentrat, be-
schlof} die Weiterfithrung des 1967 be-
gonnenen Dialogs mit der rémisch-
katholischen Kirche und eine Kontakt-
aufnahme zum russisch-orthodoxen
Patriarchat in Moskau. Neu aufgenom-
men wird im Juli ein Dialog mit dem
Reformierten Weltbund.

Vom 11. bis 15. Februar sind Vertre-
ter des Bundes Evangelischer Kir-
chen in der DDR und der EKD in
getrennten Delegationen mit der Kirche
von England zusammengetroffen. Be-
sprochen wurden die nédchsten Schritte
auf dem Weg zu Kirchen- und Abend-
mahlsgemeinschaft. Als Beobachter
nahmen Vertreter des ORK sowie des
Lutherischen und Reformierten Welt-
bundes und der Alt-Katholischen
Kirche teil.

Mit einem Festgottesdienst in Koln
gedachte am 6. Februar die weltweit
grofite oOkumenische Basisbewegung,
der Weltgebetstag der Frauen,
seines 100jdhrigen Bestehens.

1,1 Milliarden Mark flieBen jahrlich
allein an Riickzahlungen und Zinsen fiir
Kredite an die staatliche Entwick-
lungshife der Bundesrepublik zuriick.
Solchen Kapitaltransfer von den Armen
an die Reichen bezeichnete der Limbur-
ger Bischof und Vorsitzende der deut-
schen Kommission Justitia et Pax,
Franz Kamphaus, vor dem Euro-
péischen Parlament in StraBBburg als un-
ertraglich und forderte, daB solche Ka-
pitalriickfliisse zusétzlich fiir die Ent-
wicklungshilfe verwendet werden.
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Als Vertreter der EKD nahmen der
frithere Prises Cornelius v. Heyl, Bonn,
und OKR Horst Krockert, Darmstadt,
am Moskauer Friedensforum teil.
Die 215 Mitglieder aus 56 Lindern um-
fassende religiose Gruppe verabschiede-

te einen ,,Aufruf zu gemeinsamem Han-
deln*, der die Verantwortlichen auffor-
dert, auf die Doktrin der atomaren Ab-
schreckung und gegenseitigen Vernich-
tung zu verzichten.

Von Personen

Zum Metropoliten ernannt wurde zu
Jahresbeginn der Erzbischof von Wolo-
kolamsk, Pitirim. Erzbischof Mel-
chisedek, langjdhriger Exarch des
Moskauer Patriarchats in Ostberlin,
wurde neues nichtstdndiges Mitglied des
Heiligen Synod.

Anstelle von Bischof Tibor Bar-
tha, der zum Jahresende aus gesund-
heitlichen Griinden zuriicktrat, wurde
Professor Dr. Elemér Kocsis, Debre-
cen, zum leitenden Bischof der Refor-
mierten Kirche in Ungarn gewéhlt.

Als Nachfolger von André Appel,
der in den Ruhestand tritt, wurde Pfar-
rer Michel Hoeffel zum Présidenten
der Evangelischen Kirche AB in Elsal
und Lothringen nominiert, die 220000
Mitglieder zéhlt.

Nachfolger von Pfarrer Jean-Pier-
re Jornod als Vorstandsprisident des
Schweizerischen Evangelischen Kir-
chenbundes wurde der Ziiricher Pfarrer
Heinrich Rusterholz.

Neuer Vorsitzender des Polnischen
Okumenischen Rates wurde Adam
Kuczma, Generalsuperintendent der
Methodistischen Kirche Polens. Er ist
Nachfolger des Ilutherischen Bischofs
Janusz Narzynski, der nicht wieder
kandidierte.

Der Niederldinder Jan Kok, seit
1980 stellvertretender Leiter der Kom-
munikationsabteilung des ORK, wurde
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im Januar zu deren Direktor gewéhlt.
Den Leopold-Lucas-Preis der

Evang.-theol. Fakultét Tiibingen erhalt

1987 der italienische Waldenserpfarrer

Tulio Vinay.

Es vollendete

— am 8. Januar ihr 75 Lebensjahr
Gerta Scharffenorth, langjih-
rige Mitarbeiterin der FEST in Hei-
delberg;

— am 21. Januar sein 80. Lebensjahr
der frithere Bevollméchtigte der
EKD in Bonn und Ko-Vorsitzende
des Okumenischen Arbeitskreises
evangelischer und katholischer Theo-
logen Bischof Hermann Kunst;

— am 3. Mirz sein 75. Lebensjahr der
Staatssekretdr fiir Kirchenfragen der
DDR Klaus Gysi.

Es verstarben

— am 16. Januar in Managua/Nicara-
gua 70jdhrig der reformierte Theo-
loge Georges Casalis, nach dem
Zweiten Weltkrieg franzdsischer Mi-
litirpfarrer in Baden-Baden und
Westberlin, von 1961 bis 1968 in der
Prager Christlichen Friedenskonfe-
renz tatig und bis 1982 Professor an
der Theologischen Hochschule in
Paris;

— am 18. Januar 85jdhrig Joachim
Beckmann, von 1958 bis 1971 Pri-
ses der Evangelischen Kirche im
Rheinland.



Zeitschriftenschau
(abgeschlossen am 20. Mérz 1987)

I. Okumene und Einheit der Kirche

Walter Kasper, Die Kirche als Sakra-
ment der Einheit, IntkathZ 1/1987,
2—8; Hans Urs von Balthasar, Die Ein-
heit des Alt- und Neutestamentlichen
Bundes, ebd. 9—11; Francis A. Sullivan,
Der Heilige Geist — das Prinzip der
Einheit der Kirche, ebd. 12—16; Kar/
Barth, Zerrissene Kirche, ebd. 17-21;
Fragen an Oskar Simmel 5J, Schwierig-
keiten mit der Einheit, ebd. 22-37;
Warten auf Johannes XXIV. Perspekti-
ven der Okumene — Gesprich mit Pro-
fessor Hans Kiing, LuthMon 3/1987,
116—121; Der romische Katholizismus
aus heutiger evangelikaler Perspektive.
Eine Standortbestimmung der Weltwei-
ten Evangelischen Allianz gegeniiber der
romisch-katholischen  Kirche, Info-
dienst der EvAllianz idea — Dok Nr. 19/
1986, 39 S.; Gerhard Bassarak, Fiihren
alle Wege nach Rom?, ComViatorum
4/1986, 119-214; André Birmelé, La sa-
cramentalité de I’Eglise et la tradition lu-
thérienne, Irénikon 4/1986, 482—507;
Damaskinos (Papandreou), Apostolische
Sukzession. Uberlegungen aus orthodo-
xer Sicht, KNA-OKI Nr. 5—7/1987.

I1. Bilaterale und multilaterale
theologische Dialoge und Ergebnisse

Okumenisches Patriarchat von Kon-
stantinopel, Antwort auf die Lima-Texte
tber ,Taufe, Eucharistie und Amt*
KNA-Dok Nr. 1/1987; aus KuD 1/1987
die Beitrige von Karl-Hermann Kandler,
Die Abendmahlslehre der lutherischen
Orthodoxie, 2-22; FEeva Martikainen,
Die Leuenberger Lehrgespriche in 6ku-
menischer Perspektive, 23—31; Andreas
Siemens, Unbelastete Gestaltung der Zu-

kunft. Verdrdngte Zusammenhinge des
Stuttgarter Schuldbekenntnisses, 60—92;
Wolfhart  Pannenberg, Dogmatische
Grundsatzentscheidungen?, 93—99.

Aus Istina 3/1986: Mgr. M. Maccaro-
ne, Lunité du baptéme et de la confir-
mation dans la liturgie romaine du Ille
au Vlle siécle, 259—272; Ch.-J. Dumont,
Ou en est le dialogue entre I’Eglise
catholique et [I’Eglise orthodoxe?,
273-292; Documents: L’Eglise mystére
et signe prophétique. Rapport du pre-
mier colloque de ’Etude sur I'unité de
I’Eglise et le renouveau de la commu-
naut¢ humaine (Chantilly 1985),
307-321; La quatriéme session de la
Commission mixte de dialogue entre
Orthodoxes et Catholiques (Bari 1986),
322-330; — aus Istina 4/1986:
B. Dupuy, Ou en est le dialogue entre
I’Orthodoxie et les Eglises dites mono-
physites, 357—370; Document: Ouvertu-
re d’un dialogue officiel entre ’Ortho-
doxie et les Eglises dites monophysites,
396—429.

», The Quest for Christian Consensus:
Bilateral Theological Dialogue in the
Ecumenical Movement® mit einer
Einfithrung von Daniel F. Martensen
und Beitrdgen von J E. Andrews,
8. Clarkson, G. Gassmann, J. Galta,
J. Gros, J. FE. Hotchkin, M. Kinnamon,
G. E Moede, J. R. Nelson, J. M. R. Til-
lard, R. K. Welsh, B. B. Zikmund u.a.,
Journal of EcStudies 3/1986.

Exchange of letters between Cardinal
Willebrands and Co-Presidents of
ARCIC-II, InfService of the Secretariat
for Promoting Christian Unity Nr. 60/
1986 (I-II), 23-25; The Evangelical-
Roman Catholic Dialogue on Mission
1977—1984, ebd. 71-102; Exchange of
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letters on the Ordination of Women to
the Priesthood, ebd. Nr. 61/1986 (III),
106—111; Report of the Consultation
between Representatives of the World
Alliance of YMCAs and the Secretariat
for Promoting Christian Unity, ebd.
137—142; Consensus oecuménique et
différence fondamentale. Réflexions et
propositions du Comité mixte catho-
lique — protestant en France, DocCa-
tholique vom 4. Januar 1987, 40—44.

Ulrich Ruh, Evangelisch-Katholische
Grunddifferenz. Ein dkumenisches
Dokument aus Frankreich, HerKorr
3/1987, 109—111; Interview mit Giinther
Gafimann iiber die Auswirkungen der
Lima-Texte, ebd. 118—124.

I11. ,,Frieden, Gerechtigkeit und Bewah-
rung der Schopfung®s Uber den
konziliaren Prozefs zum Frieden

Empfehlungen des Zentralausschus-
ses des ORK zum ,,Konziliaren ProzeB*,
epd-Dok Nr. 8/1987; Ein Bund fiir Frie-
den, Gerechtigkeit und die Erhaltung
der Schopfung, RefKirchZ 1/1987,
25-27; Konrad Raiser, Wessen Bundes-
genossen sind wir? Zur Frage der oku-
menischen Verpflichtung fiir Gerechtig-
keit, Frieden und Wohlergehen der
Schépfung, Junge Kirche 2/1987,
83—89; Margot Kifmann, Genf 1987 —
Zwischen Wunsch und Wirklichkeit.
Der Stand der Dinge im konziliaren Pro-
zeB, ebd. 89-92; Joachim Garstecki,
Mehrwert der Wahrheit. Wo steht der
DDR-Kirchenbund im konziliaren Pro-
zeB, EvKom 3/1987, 138—141; Frie-
denskonferenz/Konziliarer ProzeB: Er-
wartungen, Hemmnisse, Hoffnungen.
,Okumenisches Gesprich® im Kloster
Kirchberg, epd-Dok Nr. 5/1987; Edgar
Thaidigsmann, Vermittlung oder Ent-
scheidung. Bemerkungen zur Friedens-
Denkschrift der EKD und zur Erkld-
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rung des Moderamens des Reformierten
Bundes zur Friedensverantwortung der
Kirche, EvTheol 1/1987, 3—21; Dietmar
Mieth, Zum Stand der Friedensdis-
kussion in der katholischen Kirche,
ebd. 22—33; Jiirgen Moltmann, Die ato-
mare Katastrophe: wo bleibt Gott?,
ebd. 50—60.

IV. Weitere beachtenswerte Beitrige

a) Zentralausschuff des ORK
Januar 1987

Die Berichte von Heinz Joachim Held
und Emilio Castro u. a., epd-Dok 6/87;
u.a. Berichte der drei Programm-
einheiten des ORK, ebd. Nr. 7/87; u.a.
Erkldrungen zu Abriistung und Suidafri-
ka sowie Empfehlungen zum ,,konzilia-
ren ProzeB*, ebd. Nr. 8/87; Ulrich Ruh,
Grofie Visionen und kleine Schritte. Der
ORK zwischen zwei Vollversammlun-
gen, HerKorr 3/1987, 132—135.

b) Mission und Evangelisation

Mission wird zum Schliisselbegriff.
Texte von Kruse, Seitz, Stuhlmacher und
Schloz auf dem Theologenkongrel in
Stuttgart, epd-Dok Nr. 12a/87; Efiong
Utuk, From Wheaton to Lausanne: The
Road to the Modification of Contempo-
rary Evangelical Mission Theology, The
African Journal 3/1986, 151—165;
Stephen N. Williams, Reformed Per-
spective on Mission and Hope, The Ref-
World 4/1986, 625—631; Amedeo Mol-
ndr, The Bible, Witness and Europe,
ebd. 632—642; ders., Bibel, Zeugnis und
Europa, RefPersp des RWB Nr. 255,
Feb. 1987; Gunnar Staalsett, Christliches
Zeugnis im heutigen Europa, LuthMon
1/1987, 33—37; Die Praxis der Kirche
als Instrument der Mission. Beschluf
der 23. Synode der Evangelischen
Kirche der Béhmischen Briider, Novem-
ber 1983, ZeichdZ 1/1987, 27—32, The-



menheft der IntRevMis No. 301, Janu-
ary 1987: The Future of Mission.

¢) Verschiedenes

Oskar Kohler, Gliick und Ungliick im
deutschen Katholizismus. Dieselbe Ge-
schichte in zwei Biichern des gleichen
Jahres, StimdZ 3/1987, 177—194.

Rainer Volp, Die Taufe zwischen Be-
kenntnisakt und Kasualhandlung. Bei-
trag fiir ein zu erneuerndes Sakraments-
verstdndnis, Pastoraltheologie 1/1987,
39-55, Gerhard Bauer, Entwurf einer
Handreichung ,,Zur Taufpraxis unserer
Kirche, ebd. 55—64, Michael Brilla-
Konrad Ellmer, Im Reich Gottes ist
noch Platz! Diskussionsbeitrag zum
Thema ,,Ungetaufte beim Abendmahl®,
ebd. 64-71.

G. Miiller-Fahrenholz, Pfarrerfortbil-
dung als universitire Aufgabe? ebd.
126—137.

Ulrich Kiihn, Schépfung als Heilspro-
ze}? Zu den schépfungstheologischen
Entwiirfen von D. So6lle und J. Molt-
mann, ThLitZ 2/1987.

Friedrich-Wilhelm Marguardt, Theo-
logische Existenz heute — nach Karl
Barth, Junge Kirche 1/1987, 2-9.

Jesu Selbst- und Sendungsbewult-
sein. Dokument der Internationalen
Theologenkommission, IntkathZ 1/1987,
38—49.

Erkldrung von Larnaka: Diakonie als
Arbeit fiir Gerechtigkeit und Frieden.
Texte von der ORK-Konsultation ,,Dia-
konie 2000 epd-Dok 3/87.

Eine Dokumentation des Kollo-
quiums zwischen Christen und Marxi-
sten im Oktober 1986 in Budapest
wurde durch das vatikanische Sekreta-
riat fiir die Nichtchristen in der Dezem-
bernummer der Zeitschrift ,,Atheismus
und Dialog* verdffentlicht.

Athanasios Basdekis

Neue Biicher

EINHEIT UND VIELFALT

Oscar Cullmann, Einheit durch Viel-
falt. Grundlegung und Beitrag zur
Diskussion iiber die Méglichkeiten
ihrer Verwirklichung. J. C. B. Mohr
(Paul Siebeck), Tiibingen 1986. 145
Seiten. Geb. DM 24,—.

Zum okumenischen Thema nehmen
die Zeitgenossen oft eine naiv polarisie-
rende Haltung ein, wie es der Schreiben-
de einmal im Kreis von Geschéftsleuten
erlebte. Als sie meine theologische Pro-
fession herausgefunden hatten, erklirte
einer: Ach, die Kirchen, die sollten doch
alles in einen Topf werfen; und prompt
rief ein anderer: Nein, das geht nicht,
dann wird der Papst alles {ibernehmen.
Leider denken auch manche Theologen
in diesen Kategorien.

Gegen jede solche Simplizitét, wie sie
auch bei 6kumenischen Experten anzu-
treffen ist, richtet sich das ausgezeich-
nete neue Buch von Oscar Cullmann. Er
hat als Neutestamentler und Kirchen-
historiker mit seinem Petrusbuch von
1958 und vielen spéteren Studien wert-
volle und fruchtbare Beitrige zum dku-
menischen Dialog geliefert, und das An-
liegen der vorliegenden Synthese geht
aus dem emphatisch gemeinten Titel
hervor: Einheit durch Vielfalt.

Im ersten Kapitel (15-54) richtet
Cullmann die Aufmerksamkeit auf das
Neue Testament und erinnert mit Recht
an das Apostelkonzil von Jerusalem
(Gal 2,1-10), nach dem Petrus und
Paulus weiterhin verschiedene Wege
gehen sollten, aber unter Anerkennung
der beiden verliehenen ,,Gnade* (2,9).
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Nicht programmatische Bestrebungen
nach einer institutionellen Fusion, son-
dern gegenseitige Liebe und Anerken-
nung der verschiedenen Geistesgaben in
der Einheit des Geistes sollen nach Cull-
mann die 6kumenischen Anndherungs-
versuche priagen.

Das zweite Kapitel (55—112) beschif-
tigt sich mit der praktischen Verwirk-
lichung einer solchen Einheit in der
Vielfalt. Uber theologische und gottes-
dienstliche Kontakte hinaus wire eine
bestimmte Struktur der Gemeinschaft
willkommen. Das fiir die Katholiken
bedeutsame Petrusamt wird eingehend
behandelt, jedoch nicht als aullerhalb
des Katholizismus unbestrittenes Binde-
glied betrachtet. Statt dessen schligt
Cullmann ein gesamtchristliches Konzil
vor (104). An der Spitze dieses wirklich
dkumenischen Konzils stiinden Dele-
gierte der Einzelkirchen, die ein kolle-
giales Présidium zu bilden hatten (108).
Hier getroffene Entscheidungen sollten
weder die Charismen der Einzelkirchen
noch die Beschliisse ihrer Konzilien,
Synoden und Fiihrungsorgane beein-
trachtigen (109).

Im dritten Kapitel (113—39) wird die-
ser Vorschlag eines Konzils mit anderen
okumenischen Projekten der Gegen-
wart verglichen, und zwar im Blick auf
Konvergenzen und Divergenzen. Sorg-
faltige bibliographische Belege unter-
stiitzen hier eine Diskussion iiber neuer-
liche Veroffentlichungen: ein Buch der
katholischen Theologen H. Fries und
K. Rahner iiber ,,Einigung der Kirche*
von 1983; das interkonfessionelle Lima-
Dokument iiber ,,Taufe, Eucharistie
und Amt*“ von 1982; das lutherische
und katholische Programm ,,Einheit
vor uns‘“ von 1985. Zudem wird die
o6kumenische Haltung der Taizé-Ge-
meinschaft und des Weltkirchenrates
erortert.
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Ein kurzes SchluBwort (141-42)
bringt die Uberzeugung zum Ausdruck,
daB Gott die 6kumenische Zusammen-
arbeit will. Weder dngstlicher Konser-
vatismus noch pragmatische Gleich-
schaltung diirfen bei diesen Bestrebun-
gen vorherrschen, weil die Einheit der
Kirche vom Geiste bestimmt wird, der
in Vielfalt wirkt.

Wesentlich waren und bleiben im
okumenischen Denken des Verfassers
immer diese zwei Faktoren: die Anwei-
sungen des Neuen Testaments und die
Wirkungen des Heiligen Geistes. In der
energischen Betonung beider Aspekte
duflern sich auch die Eigenart und
Wichtigkeit seiner ékumenischen Syn-
these.

Bo Reicke

Michael A. Fahey (ed.), Catholic Per-
spectives on Baptism, Eucharist and
Ministry. University Press of Ame-
rica, Lanham, MD 1986. 190 Seiten.
Paperback $ 11,75.

Ein auBerordentlich interessanter
Sammelband zu den Lima-Texten iiber
Taufe, Eucharistie und Amt, der von
der ,,Theologischen Gesellschaft von
Amerika‘ (kath.) in Auftrag gegeben
wurde. Als solcher enthélt er zwar keine
offizielle Stellungnahme der rémisch-
katholischen Kirche, wohl aber eine
Reihe von  Gesichtspunkten, die
zweifelsohne in die Urteilsbildung bei
der Rezeption der Lima-Texte minde-
stens auf seiten der amerikanischen
Bischofskonferenz eingeflossen sind.

Zunichst wird die Entstehungsge-
schichte der Lima-Texte beschrieben.
Dann wird deren Inhalt in einer Uber-
sicht kurz dargestellt — und zwar insge-
sami bemerkenswert positiv. Es folgen
Kapitel iiber den Wandel in der ro-
misch-katholischen Beurteilung des
Okumenismus, iiber die Frage, wie Kir-
chen mit solchen Konvergenztexten um-



gehen, iiber das Verhiltnis der Lima-
Texte zum neutestamentlichen Einheits-
gebot sowie eine kritische Riickfrage an
die Ekklesiologie der Lima-Texte, wo-
bei vor allem beim Tauftext ekklesiale
Defizite festgestellt werden, besonders
wegen der starken Betonung des Glau-
bens des einzelnen statt des ,,korporati-
ven‘* Glaubens der Kirche. Schliefilich
werden die drei Abschnitte einzeln von
katholischer Warte aus kritisch unter-
sucht. Am positivsten wird dabei der
Text itber das Amt beurteilt, vor allem
weil darin dem Bischofsamt eine grofle
Bedeutung beigemessen wird. Aber
auch die anderen erscheinen weithin als
im Grundsatz mit katholischer Lehre
vereinbar, wenn auch im einzelnen vie-
les beméngelt wird, wobei gewill auch
die personliche Meinung des jeweiligen
Autors das Gesamturteil beeinflufit. Es
wiirde nicht iiberraschen, wenn die Ge-
samttendenz dieses Bandes sich auch in
der offiziellen Lima-Rezeption durch
die katholische Kirche in etwa wieder-
finden wiirde: eine positive Wiirdigung
der Gesamtintention, bei vielen Ein-
wiinden im einzelnen.

Gerade diese Gesamttendenz mag
aber bei presbyterial und vor allem bei
kongregational geprigten Kirchen den
Eindruck verstidrken, ihre Traditionen
und Uberzeugungen seien in den Lima-
Texten insgesamt zu kurz gekommen.

Wolfgang Miiller

Gennadios Limouris (ed.), Church,
Kingdom, World. The Church as
Mystery and Prophetic Sign. Faith
and Order Paper No 130. WCC,
Genf 1986. 224 Seiten. Sfr. 19,90.
Zu den standigen Aufgaben der Kom-

mission fiir Glauben und Kirchenver-

fassung gehort die Reflexion iiber das

Verhiéltnis von Kirche und Menschheit,

von Einheit der Kirche und Wohlfahrt

der Welt.

Diese Aufgabe hat seit Bestehen von
Faith and Order verschiedene Uber-
schriften gefunden. Zwischen 1969 und
1979 hieB die Problemstellung ,,Einheit
der Kirche und Einheit der Mensch-
heit*“. Nach einer Pause von wenigen
Jahren heiBt das Projekt nunmehr ,,Die
Einheit der Kirche und die Erneuerung
der menschlichen Gemeinschaft®“. Die
theologische Grundlage, die Anfang
1985 auf einer Konsultation in
Chantilly/Paris erarbeitet wurde, kon-
zentrierte sich auf die ekklesiologische
Frage nach der Kirche als Mysterium
und prophetischem Zeichen.

Unverkennbar ist das Bemithen, den
Ansatz dieses alt-neuen Projektes breit
zu entfalten und die in Aussicht genom-
menen Schritte verstdndlich zu machen.
Der Band enthilt also nicht nur die
Hauptreferate der Konsultation von
Chantilly, sondern auch eine Reihe von
Anhingen, in denen der Arbeitsprozef3
vorgestellt wird. Natiirlich bilden die
Referate den eigentlichen Inhalt des
Buches. Sie sind in der Regel vorziig-
liche Texte, aber sie reflektieren eine
solche. Breite und Fiille von theolo-
gischen, historischen und konfessions-
spezifischen Aspekten, dafl sich am
Ende ein Gefiihl von Ratlosigkeit ein-
stellt.

Deshalb ist es eine Hilfe, daB die
,Summary and Synthesis* des anglika-
nischen Bischofs John Baker aus Eng-
land als Anhang 1 und der vom Genfer
Stab erarbeitete Konsultationsbericht
als Anhang 2 abgedruckt sind (152ff
bzw. 163 ff). Aber eine systematisch be-
friedigende Verarbeitung der theologi-
schen Materialien, die in den Referaten
enthalten sind, ist damit noch nicht er-
reicht. Sie ist auch schwerlich méglich,
wenn man bedenkt, daB3 von den ortho-
doxen Theologen Staniloae, Nissiotis
und Limouris, den Katholiken Boné
und Legrand, den reformatorischen
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Theologen Lochman, Pantelis, Buthe-
lezi, Hind und Watkins auflerordentlich
unterschiedliche Ansétze vorgetragen
worden sind.

Ob der Versuch, dieses Projekt ,,Ein-
heit der Kirche und Erneuerung der
Menschheit® mit einer ekklesiologi-
schen Grundlegung zu beginnen, erfolg-
reich sein wird, ist aufgrund dieses Ban-
des schwer zu sagen. Ob die Konzepte
,,Mysterium‘ und ,,prophetisches Zei-
chen* dienlich sind, um die hermeneuti-
schen und methodischen Schwierig-
keiten dieses Projektes angemessen zu
erfassen, ist zu bezweifeln. Das wird
sich meines Erachtens zeigen, wenn die
nichsten Schritte der Studie angegan-
gen werden.  Es wire sicher sinnvoll
gewesen, die ekklesiologischen Erorte-
rungen um eine kritische Analyse der
voraufgegangenen Arbeitsprozesse bei
Faith and Order zu erginzen, um her-
auszufinden, mit welchen Schwierigkei-
ten auch dieser neue Ansatz zu rechnen
hat. Der Riickzug auf eine akademische
Diskussion ekklesiologischer Grund-
sitze dirfte wohl kaum die Loésung
bringen.

Geiko Miiller-Fahrenholz

W. A. Visser °t Hooft, Lehrer und
Lehramt der Kirche. Evangelisches
Verlagswerk/Verlag Josef Knecht,
Frankfurt 1986. 160 Seiten. Paper-
back DM 18,—.

Ein ,,Vermichtnis® nennt Hans-
Ruedi Weber diese letzte Arbeit Visser
’t Hoofts im Vorwort. Verméchtnisse
sollte man zunichst entgegennehmen,
statt hinter viel Anerkennung vor allem
durchblicken zu lassen, dal man es
lingst besser weil und der Verfasser
nicht mehr auf der Héhe des dkume-
nischen Diskussionsstandes ist.

Der Rezensent hat den von Helga
Voigt vorbildlich iibersetzten Band ganz
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anders empfunden: nicht nur auf der
Hohe des Diskussionsstandes, auch was
den orthodoxen Beitrag zum Thema be-
trifft, sondern der ékumenischen Dis-
kussion samt der Perspektive des Vor-
worts insofern voraus, als er, freigewor-
den von der Riicksicht auf sein Amt,
eine Hilfestellung anbietet, die uns not-
tut, auch wenn das im Augenblick nur
wenige erkennen. Der Verfasser wollte
in concreto weitergeben, welche Erfah-
rungen er mit dem Berufsethos des
Theologen an einer Schaltstelle der
Okumene gemacht hat. Im Vergleich zu
mancher Biographie, in der der An-
spruch der Theologie den frithen und
mittleren Berufsjahren zugewiesen und
die spiteren Jahre im Zeichen iiberlege-
ner Weltsicht und Reife stehen, erfreut
an diesem Schwanengesang vor allem,
was der Verfasser fiir die 6kumenische
Zukunft von sauberem theologischen
Denken erwartet und was er sich von
einem eigenstdndigen Stand und Dienst
der theologischen Lehrer in der Kirche
Jesu Christi erhofft.

Hier kann nicht dargelegt werden,
wie der Verfasser sein Thema — die Un-
entbehrlichkeit solcher Lehrer und eines
geordneten, von der Kirchenleitung un-
terschiedenen Lehramts der Kirche
(man beachte die Reihenfolge!) — von
den Anfingen in neutestamentlicher
Zeit bis in die Gegenwart verfolgt. Daf}
dabei Sympathie fiir reformierte Tradi-
tionen durchschlégt, ist ebenso offen-
kundig wie die Bestitigung, die diese
Traditionen fiir den Verfasser im langen
selbstlosen Dienst des ORK und ange-
sichts zunehmender Hierarchisierung
der 6kumenischen Bewegung erfahren
haben. Dabei werden die spirituellen
Schiden einer Vorherrschaft der Theo-
logie in den reformierten Kirchen kei-
neswegs ignoriert. Die groflere Gefahr
sieht Visser ’t Hooft freilich vom Uber-
gewicht der Kirchenleitungen ausgehen:



von einer keineswegs nur die romisch-
katholische Kirche, sondern infolge in-
stitutionellen Legitimierungszwangs alle
Kirchen bedrohenden Tendenz, die
theologischen Lehrer nur als ,,Hilfs-
krafte* der Kirchenleitungen zu be-
trachten. DaB} er mit solcher Wahrneh-
mung richtig liegt, zeigen z.B. die Er-
fahrungen von Martin Seils iiber die
Rolle der Dogmatik in der Praxis der
Kirchenleitung (Ev. Theol. 1/84, 3ff).
Wir stehen in einer ganzen Reihe von
Situationen, in denen die Integritét der
Kirche oder sogar ihre Existenz als Zeu-
gin des Evangeliums auf dem Spiel
stehen. In solchem status confessionis
ist es mach Visser 't Hoofts Uberzeu-
gung ,,besonders wichtig, da} die Lehr-
autoritit der Kirche so reagiert, daB sie
als Stimme der ganzen Kirche gehort
wird und nicht als die einer kleinen
Gruppe von Kirchenleitern, die nur fiir
sich selbst sprechen. Darum sollten
Theologen und Laien in kritischen Si-
tuationen mit den offiziellen Kirchenlei-
tungen vereint den Glauben bekennen
(149). Fiir unser Zeugnis zum Schutz
des Lebens, zu Ehe und Partnerschaft,
aber ebenso zu Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schopfung wire
viel erreicht, wenn diejenige Achtung
fir eigenstidndige theologische Lehrer
und ihr Amt Raum unter uns gewonne,
fiir die Visser ’t Hooft mit soviel verhal-
tener Leidenschaft pladiert. Vo

Michael Kinnamon/Thomas F. Best
(ed.), Called to be one in Christ.
United Churches and the Ecumenical
Movement. Faith and Order Paper
127. WCC, Genf 1985. XIII, 78 Sei-
ten. Paperback Sfr. 9,50.

Von Anbeginn an hat die Abteilung
fiir Glauben und Kirchenverfassung des

Okumenischen Rates der Kirchen auf

Leben und Wirken unierter Kirchen und
auf Kirchenunionsverhandlungen ihr
besonderes Augenmerk gerichtet ge-
habt. In dem vorliegenden Bindchen
liegen einige Grundsatzreferate und eine
Reihe von Fallstudien vor, die teils un-
mittelbar fir die 4. Weltkonsultation
unierter und in Unionsverhandlungen
stehender Kirchen in Colombo 1981 ge-
schrieben wurden, teils diese Konsulta-
tion auswerten. Die einzelnen Fallstu-
dien aus verschiedenen Weltgegenden
sind jedoch mehr als nur dieses. An-
hand der jeweiligen Situationsschilde-
rungen werden gleichzeitig Probleme
angesprochen, die mehr oder weniger
auf alle unierten oder sich vereinigen-
den Kirchen zutreffen sollen. Bewulfit-
seinsbildung fiir die Vereinigung der
Kirchen in den Ortsgemeinden, das Ver-
hiltnis von Kirche und Staat, ,,nation
building* in den afrikanischen Staaten,
nationale Rivalitdten innerhalb eines
Staates sind solche Probleme oder auch
der Versuch einer Definition von
,,united*‘ oder ,,uniting church*. Allen
Beitrdgen gemeinsam ist die Zielset-
zung, daB Kirchenunionen nicht auf
irgendwelchen héheren Ebenen stecken-
bleiben diirfen. Sehr hilfreich ist eine
angefligte kommentierte Bibliographie,
die u.a. siamtliche seit 1953/54 in der
,,Bcumenical Review* veroffentlichten
Berichte iiber Unionsverhandlungen
auffiithrt und damit an sich schon ein
Dokument fiir die Bedeutung der

Kirchenunionen darstellt.
: = Claus Kemper

Zwei Kirchen — eine Moral? Mit Bei-
trdgen von O. Bayer, H. Déring,
A Elsésser, J. Griindel, M. Honecker,
M. Jacobs, O. H. Pesch, H. R. Reu-
ter, G. Siefer. Verlag Fr. Pustet, Re-
gensburg 1986. 302 Seiten. Kart.
DM 34,80.
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Wie einige Vorgéinger dokumentiert
auch dieser Band eine gemeinsame
Tagung der Katholischen Akademie in
Bayern und der Evang. Akademie Tut-
zing. Gregor Siefer untersucht zum
Auftakt, welchen Einflu3 konfessionel-
le Faktoren, also gelebter Glaube, auf
Entstehen und Wandel sozialer Verhal-
tensmuster haben. Dann sollten der Ta-
gungsdidaktik entsprechend die Beson-
derheiten des lutherischen und rémisch-
katholischen Ansatzes in der Ethik ein-
gebracht werden. Oswald Bayer (Nach-
folge in der Welt, Luthers seelsorger-
liche Ethik) und Johannes Griindel
(Akzentsetzung katholischer Moral und
ihre Auswirkungen auf das sittliche
Verhalten) besorgen diese Aufgabe
zwar auf eine Weise, die das Konfes-
sionstypische erhellt, die aber an der
Nahtstelle von Glaube und Werk soviel
unausgetragene Gegensitze aufdeckt,
dal} der im Vorwort vorausgesetzte ge-
meinsame Ausgangspunkt ,,vereint im
Glauben* mehr als fraglich erscheint.

Antonellus Elsdsser, Hans-Richard
Reuter, Manfred Jacobs und Heinrich
Déring tasten dann die Problemfelder
der Sexualethik und der Friedensverant-
wortung, das Verhiltnis Staat und
Kirche sowie zwei so reizvolle Phino-
mene wie Lebensgefithl und Weltver-
héltnis auf Unterschiede und Gemein-
samkeiten hin ab. Dabei ist die Studie
»,Konfession und Ethik in der Friedens-
verantwortung der Kirchen* (H.-R.
Reuter) eine wichtige Vorarbeit fiir den
intendierten ProzeB zu Gerechtigkeit,
Frieden und Bewahrung der Schépfung.
Am Beitrag von Heinrich Déring er-
freut die reiche Kenntnis protestan-
tischer Theologie der Neuzeit und die
Bereitschaft, sich auf deren Fragestel-
lungen einzulassen.

Am gewichtigsten fiir die gemeinsame
Wahrung des ethischen Auftrags durch
die Kirchen ist der Beitrag von Otto
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Hermann Pesch, ,,Kontroverstheolo-
gische Ethik? Uberlegungen zur Zu-
kunft der Okumene im Blick auf kirch-
liche Stellungnahmen zu ethischen Fra-
gen‘‘, und zwar weil er (1) Argumente
fiir und gegen eine gemeinsame Ethik
ernst nimmt, (2) sorgfiltig die Bedin-
gungen und Grenzen analysiert, unter
denen bzw. innerhalb derer sie tatsidch-
lich greifen und (3) in Thesenform kon-
krete Zielperspektiven entwickelt. Ein
Beitrag von Martin Honecker erfragt
abschliefiend mit geddmpftem Optimis-
mus die Chancen, das Getrenntsein im
Handeln zu iiberwinden, und rundet
eine Problemiibersicht ab, von der man
sich fragt, wie die Teilnehmer sie in
zweieinhalb Tagen {iberhaupt bewdlti-
gen konnten. Der Hinweis, dafiir wiir-
den die Beitrdge ja hinterher als Buch
erscheinen, verkennt, daf} dann stirkere
Beziige zwischen ihnen vorhanden sein
miifiten, anhand deren Horer und Leser
ein Sinnganzes gewinnen kénnten. Nur
der Beitrag von Pesch geht aber auf die
anderen Referenten ein, sonst bleibt es
beim Nebeneinander. o

Theologische Realenzyklopidie (TRE).
Hrsg. von Gerhard Miiller. Band XV,
Heinrich II.—Ibsen. Walter de Gruy-
ter, Berlin/New York 1986. 808 Sei-
ten. Halbleder DM 320,—.

Band XV folgt dem bewihrten Mu-
ster seiner Vorgdnger. Die Tendenz zu
einem Lexikon entgegen der urspriing-
lichen Absicht einer Enzyklopidie ist
freilich auch hier spiirbar. Unter den
auch 6kumenisch relevanten Stichwor-
tern seien neben Linder- und Stidte-
artikeln die Abhandlungen iiber den
Hesychasmus, die Hochkirchliche Be-
wegung, die Hussiten, die Hutterischen
Briider und die Hymnen hervorgeho-
ben. Bei den iiberaus zahlreichen Perso-
nenartikeln vermilt man den inter-



national bedeutenden holldndischen
Missionswissenschaftler I. C. Hoeken-
dijk und den tschechischen Theologen
Josef L. Hromadka, der in den Ost-
West-Bezichungen nach dem Zweiten
Weltkrieg theologisch eine groBe Rolle
bis weit in die Okumene hinein gespielt
hat.

Hanfried Kriiger

MISSION UND BEFREIUNG

Emilio Castro, Zur Sendung befreit.
Mission und Einheit im Blick auf das
Reich Gottes. Verlag Otto Lembeck,
Frankfurt am Main 1986. 110 Seiten.
Kart. DM 19,80.

Die Broschiire enthélt den ersten Teil
der Dissertation, die der heutige Gene-
ralsekretir des ORK unter dem Titel
,.Freedom in Mission: the Perspective
of the Kingdom of God* an der Univer-
sitdt Lausanne eingereicht hat. Der ver-
offentlichte Teil zeigt zunichst (Die
Situation), wie in den verschiedenen
Weltteilen und Kontexten diejenigen
Herausforderungen entstanden sind,
denen sich der ORK, die romisch-
katholische Kirche und die Lausanner
Bewegung seit dem Ende des Zweiten
Weltkriegs und der politischen Emanzi-
pation der Dritten Welt zu stellen hat-
ten. Kapitel 2 faBt dazu die Beitrige der
Beteiligten zwischen der Weltmissions-
konferenz von Bangkok (1973) und der
,,Okumenischen Erklirung: Mission
und Evangelisation‘* (1982) zusammen,
wihrend Kapitel 3 und 4 die gefiithrten
Diskussionen exegetisch fundieren und
die gewonnenen Erkenntnisse als tra-
gende Pfeiler einer 6kumenischen Theo-
logie der Mission sichtbar machen wol-
len. Das abschlieBende fiinfte Kapitel
(Freiheit in der Mission des Reiches
Gottes) zieht pastorale Konsequenzen

und erldutert die These, dafl (so das
Vorwort) ,,die Mission der Kirche die
Mission des Reiches Gottes ist®.

Von dieser Perspektive her sieht
Castro in den Differenzen und gegensei-
tigen Vorbehalten der Missionsdebatten
seit Bangkok wesentlich den uneinge-
standenen ,,Ausdruck verschiedener
Optionen und Prioritaten®, deren
gegenseitige Ergénzung getestet werden
muB, selbst wenn sich die Vertreter der
jeweiligen Option dem zunéchst entzie-
hen, ja jede MiBachtung ihres Exklu-
sivanspruchs bereits als Verrat am Auf-
trag Jesu denunzieren.

Sympathisch, dafl Castro in der Kon-
sequenz seines Ansatzes jeglichen Mo-
nopolanspruch der Kirchen als Tréger
des Reiches Gottes ebenso zuriickweist
wie jenen zwanghaften Syllogismus, der
die Berufung durch den HI. Geist und
den evangelistischen Erfolg miteinander
verkoppelt und so die Freiheit zur Mis-
sion zunichte macht. Sympathisch
auch, wie als methodistisches Erbe diese
Freiheit zur Mission und das Vertrauen
in das allgemeine Weltregiment Gottes
aufeinander bezogen sind. Vo

Byung-Mu Ahn, Draufien vor dem
Tor — Kirche und Minjung in Korea.
Theologische Beitrige und Reflexio-
nen. Herausgegeben von Winfried
Gliier. (Theologie der Okumene,
Band 20.) Vandenhoeck & Ruprecht,
Gottingen 1986. 156 Seiten. Kart.
DM 29,80.

1988 werden in Korea die Olym-
pischen Spiele ausgetragen. Fiir einige
Wochen wird insbesondere der Siiden
des zweigeteilten Landes zur Schau-
biithne fiir die Weltoffentlichkeit wer-
den. Siidkoreas Regierung wird alles
daransetzen, die Fassade eines wirt-
schaftlich effizienten und diszipliniert
organisierten Staates vorzufithren. Das

251



riesige Heer von Geheimpolizei und Mi-
litdr wird, wie jetzt schon im Vorfeld,
jegliche Triibung dieses Bildes im Keim
zu ersticken suchen. Doch die Realitét
eines unterdriickten und in sozialen Ge-
gensitzen zerrissenen Volkes und seines
Protestes wird sich nicht vertuschen
lassen.

Siidkorea ist zugleich das Land, in
dem der Bevolkerungsanteil der Chri-
sten (heute bei 25%) weltweit am
raschesten wichst. Neben einer auch so-
zial engagierten, 6kumenisch orientier-
ten Minderheit hat die Mehrzahl der
Kirchen eine eher konservative und fun-
damentalistische Pragung.

Dieses Land mit seiner 4000jdhrigen,
vorwiegend leidgepriiften Geschichte,
mit seinen vielfdltigen politischen, so-
zialen und konfessionellen Spannungen
ist der Kontext, aus dem heraus Byung-
Mu Ahns theologische Beitridge und Re-
flexionen erwachsen sind. Sie sind kein
abgeschlossenes theologisches Gebiu-
de, sondern ein intensives, vor allem an
der neutestamentlichen Botschaft ge-
priiftes Suchen und Fragen nach dem
Ort von Theologie und Kirche im heuti-
gen Korea.

Wenn man die beiden Brennpunkte
im Denken und Handeln des Neutesta-
mentlers Ahn benennen will, dann ist es
einerseits der Jesus, der sich in den
Evangelien, besonders bei Markus, dem
armen, an den Rand gedringten Volk
zuwendet. Andererseits ist es ein ebenso
leidenschaftliches Interesse am ,,Min-
jung‘, dem einfachen, armen, unter-
driickten und verachteten Volk in
Korea.

Die Entdeckung des Minjung als der
Schicht des Volkes, an die die Kirche als
Botschafterin der Guten Nachricht vor-
rangig gewiesen ist, hat auch ein neues
Forschen nach dem dieser Gruppe eige-
nen elementaren kulturellen Erbe im
Laufe der wechselvollen Geschichte Ko-
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reas ausgelost. Fiir die Minjung-Theo-
logen, unter denen Ahn als einer der Be-
griinder und fithrenden Vertreter zu gel-
ten hat, ist die Beziehung zum einfachen
Volk der zentrale Angelpunkt fiir ihre
theologische Existenz. Darum sind
Ahns Reflexionen auch nicht im theolo-
gischen Elfenbeinturm entstanden, son-
dern mit der heiflen Feder eines Mannes
geschrieben, der in vorderster Reihe im
koreanischen Kirchenkampf, in Protest
und Widerstand gegen die diktatorische
AnmafBung und Repression gestanden
hat und noch steht. Die zehn Monate
dauernde Haft 1976, das enge Zusam-
menleben mit den aus dem Minjung
stammenden Mitgefangenen war fiir ihn
eine Schliisselerfahrung, die seine wei-
tere theologische Arbeit wesentlich ge-
prigt hat. Im Vorwort zu dem Buch
schreibt Ahn: ,,Wichtig ist mir zu beto-
nen, daf} ich nicht das Leiden interpre-
tieren wollte, sondern daB ich versucht
habe, als leidender Mensch unter den
Leidenden dem Sinn dieses Lebens Aus-
druck zu geben.*

Die Aufsitze und die in einer Situa-
tion der Uberwachung gehaltenen Vor-
trige und Predigten sind in vier Ab-
schnitte gegliedert:

I. Leiden und Hoffen in Christus

II. Aufbruch in Gottes Zukunft
III. Mit dem Minjung leben
IV. Der gegenwiirtige Jesus

Die Einfithrung des Herausgebers ist
hilfreich zur Einordnung und zum Ver-
stdndnis der Minjung-Theologie und
von Ahns diesbeziiglichem Beitrag. Das
Nachwort von A. Hoffmann-Richter
vermittelt mit den biographischen Hin-
weisen und Erlduterungen zu den Tex-
ten eine gute Ubersicht.

Dieses Buch ist anregend und heraus-
fordernd. Es l4dt ein zur kritischen An-
frage an die westliche Theologie und
den Ort und die Gestalt unserer Kirche,
ob wir denn bei dem sind, der ,,drauflen



vor dem Tor* starb, und bei seinen ge-
ringsten Briidern und Schwestern.

Gerhard Fritz

Peter Rottlinder (Hrsg.), Theologie der
Befreiung und Marxismus. Edition
Liberacién, Miinster 1986. 188 Sei-
ten. Kart. DM 24,50.

Seit der Verdffentlichung der zweiten
Instruktion der Vatikanischen Kongre-
gation iiber die Glaubenslehre zur Frage
einer Theologie der Befreiung im April
1986, dem nachfolgenden Brief von
Papst Johannes Paul II. an die brasilia-
nischen Bischéfe und der Aufhebung
des iiber Leonardo Boff verhéngten
Bufischweigens ist der Konflikt um die
lateinamerikanische Theologie der Be-
freilung aus den Schlagzeilen ver-
schwunden. Es wire jedoch eine Tdu-
schung zu meinen, damit seien die in
diesem Streit sichtbar gewordenen Pro-
bleme geldst. Dies gilt insbesondere fiir
die Frage, wieweit christliche Theologie
sich auf die marxistische Analyse der
Gesellschaft einlassen kann. Diese
Frage stand im Mittelpunkt der massi-
ven Kritik der ersten romischen Instruk-
tion von 1984, die in dem Vorwurf gip-
felte, eine Theologie der Befreiung, die
sich marxistischer Kategorien bediene,
fithre praktisch zu einer Leugnung des
Glaubens der Kirche. In zahlreichen
Stellungnahmen haben sich Vertreter
der Theologie der Befreiung gegen die-
sen Vorwurf, der bis heute nicht zu-
riickgenommen ist, zur Wehr gesetzt.
Diese Diskussion hat sich freilich vor
allem in z. T. schwer zugénglichen Zeit-
schriften niedergeschlagen und wurde
daher kaum iiber den Kreis der Fach-
leute hinaus zur Kenntnis genommen.

So ist es sehr zu begriifien, dafl Peter
Rottldnder, wissenschaftlicher Mitar-
beiter am Fachbereich Katholische
Theologie in Miinster, in dem vorliegen-

den Band eine Zusammenstellung von
Analysen und Reflexionen zum Thema
,»Theologie der Befreiung und Marxis-
mus*‘ vorgelegt hat. Zu den Autoren ge-
horen die bekannten Namen wie Gusta-
vo Guttiérez, Clodovis Boff, Fernando
Castillio und Franz Hinkelhammert,
auch der Direktor der Zentralamerika-
nischen Universitit in San Salvador,
Ignatio Ellacuria, und der italienische
Philosoph Giulio Girardi. Den Band
schlieBt ab ein Gespriach des Heraus-
gebers mit Johann Baptist Metz. Die
ersten drei Beitrdge untersuchen histo-
risch (Castillio), wissenschaftstheore-
tisch und methodologisch (Boff) sowie
pastoraltheologisch (Guttiérez) die Be-
ziehungen von christlicher Theologie
und Marxismus im lateinamerikani-
schen Kontext. Darauf folgen weitere
drei Texte (Ellacuria, Boff, Girardi), in
denen die sorgfiltige Auseinanderset-
zung mit der Kritik der Instruktion von
1984 im Mittelpunkt steht. Der Konflikt
wird dabei nicht auf ein ,,MiBverstind-
nis* der wahren Intentionen der Be-
freiungstheologie reduziert. Vielmehr
wird der ,,Marxismusvorwurf‘ der In-
struktion erkennbar als eine bewulite
Zuspitzung des Streits zwischen zwei
grundverschiedenen Optionen im Blick
auf den Ort und das Zeugnis der Kirche.
Der Beitrag von Franz Hinkelhammert
unterstreicht den ideologischen Charak-
ter des konservativen Marxismusbildes
unter Verweis auf neuere Entwicklun-
gen in Buropa und den USA.
Insgesamt handelt es sich um einen
Band, der zum Nachdenken und zur
kritischen Uberpriifung von Einstellun-
gen und Urteilen notigt, die auch im
Umfeld der evangelischen Theologie
weit verbreitet und verwurzelt sind. Das
ausfiihrliche Vorwort sowie die sorgfal-
tigen Einfithrungen der einzelnen Bei-
trige durch den Herausgeber machen
den Band auch fiir Leser zugédnglich, die
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nur iiber geringe Vorkenntnisse der be-

handelten Materie verfiigen.
KR

David Westerlund, African Religion
in African Scholarship. A prelimi-
nary study of the religious and politi-
cal background. (Bd. 7 der Studies
published by the Institute of Compa-
rative Religion at the University of
Stockholm.) Stockholm 1985. 103
Seiten.

Die kleine Schrift von Westerlund be-
handelt die von afrikanischen Reli-
gionswissenschaftlern und Theologen
verdffentlichten Studien iiber afrika-
nische Religionen im anglophonen Ost-
und Westafrika und im frankophonen
West- und Zentralafrika.

Westerlund weist nach, wie schon
Theologen wie John Mbiti bei ihren In-
terpretationen afrikanischer Religionen
von ihrer theologischen Vorbildung be-
einfluft sind, wenn sie eine Kontinuitét
zwischen afrikanischen und christlichen
Gottesdiensten nachzuweisen suchen.
Sie iiberwinden belastete Begriffe wie
,,Fetischismus*, ,,Animismus‘ und
,,Ahnenkult*, aber sie konnen sich
nicht christlicher Systematik entziehen.
Das wird besonders deutlich in der
,,Bantu-Philosophie‘* des Thomisten
und katholischen Paters Placide Tem-
pels.

Kritiker wie Okot p’Bitek oder Houn-
tondji, die selbst Atheisten sind, vermo-
gen zwar auf Schwichen christlicher
Interpretationen unter Heranziehung
marxistischer Religionskritik aufmerk-
sam zu machen, sind aber ihrerseits
nicht von europdischen Vorurteilen frei.

Westerlund weist mit Recht darauf
hin, daf} die Tendenz, die Besonderhei-
ten afrikanischer Religionsvorstellun-
gen in einer einheitlichen ,,afrikani-
schen Religion* verschwinden zu las-
sen, iberwunden werden mul}, indem
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man nun wieder daran geht, die religit-
sen Vorstellungen einzelner Ethnien zu
untersuchen, um von daher mit besserer
Fundierung vergleichende Studien an-

k¢ .
stellen zu kénnen Gerhard Grohs

Stefan Rothe, Kirchen in Siidafrika.
Mit einem Vorwort und Interviews
von Allan A. Boesak und Molef
Tsele von Wolfram Weille. Gesell-
schaft fiir entwicklungspolitische Bil-
dungsarbeit, Hamburg 1986. 173 Sei-
ten. DM 9,—.

Das Biichlein von Stefan Rothe gibt
einen guten Uberblick tiber die verschie-
denen schwarzen, farbigen und weiflen
Kirchen in Siidafrika. Thema der Un-
tersuchung ist das Verhdltnis der Kir-
chen zur Apartheid. Der Siidafrika-
nische Kirchenrat wird besonders aus-
fithrlich dargestellt. Es ist deutlich, daf3
ein Politologe Autor dieses informati-
ven Buches ist; denn theologische Erwi-
gungen werden weniger differenziert als
politische, soziale und organisatorische
Aspekte behandelt. Das Biichlein stellt
den Stand bis Ende 1985 sachlich, klar
und iibersichtlich dar und ist jedem, der
sich schnell informieren will, zu emp-

fehlen.
Gerhard Grohs

Karl Heim, Das Heil der Welt. Die
Botschaft der christlichen Mission
und die nichtchristlichen Religionen.
Herausgegeben und erldutert von
Friso Melzer. Brendow Verlag,
Moers 1986. 190 Seiten. Paperback
DM 15,80.

Es ist gewi} ein Verdienst von Her-
ausgeber und Verlag, in diesem Band
Aufsitze des fritheren Tiibinger Syste-
matikers Karl Heim (1874 bis 1958), die
er in den Jahren 1923 bis 1942 aus ver-
schiedenen Anlédssen zum Thema Chri-
stentum und Weltreligionen veroffent-



licht hat, zusammengefalit zu haben. In
einer Zeit, in der viel vom ,,Dialog‘‘ mit
den Religionen, von ,,Inkulturation®
und ,,Indigenisierung*‘ der christlichen
Botschaft in Lédndern der sog. ,,Dritten
Welt* die Rede ist, sollte man sehr sorg-
sam auf Heims Stimme héren, auch
wenn sie unbequem sein mag, und auch
wenn die genannten Begriffe so bei ihm
noch nicht vorkommen, sieht man
davon ab, daB das englische Wort ,,in-
digenous* im Zusammenhang mit der
Heimischwerdung der Kirche in China
zitiert wird (47). Durch alle Beitrige zie-
hen sich — oft in einer etwas ermiiden-
den Wiederholung — zwei grofle
Grundlinien: Die Achtung vor den
anderen Religionen und ihren Werten,
besonders den Hochreligionen, wie sie
im Zen-Buddhismus und im Brahmanis-
mus ihren reinsten Ausdruck finden,
einerseits; die Betonung des Absolut-
heitsanspruchs der christlichen Bot-
schaft andererseits. Denn nur in Chri-
stus erfihrt der Mensch Befreiung sei-
nes Gewissens von der Schuld und Ver-
sthnung. In ihm redet der Schopfergott
den Menschen persdnlich an. Er bedeu-
tet das Ende jeder, wenn auch noch so
subtiler Form der Selbsterlésung. Am
schirfsten wird Heims Kritik in dem
Beitrag ,,Die Strukturen des Heiden-
tums* (111£f), wo er von den ,,ddmo-
nischen Gewalten und dem ,sata-
nischen Hintergrund* spricht, der in
den Religionen deutlich werde. Fraglich
erscheint mir, ob er mit seiner Beschrei-
bung des ,,gesetzlichen Judentums* (17
u.a.) diesem gerecht wird. Hier zeigen
sich sicher auch zeitgeschichtlich be-
dingte Verengungen, wie denn seine Be-
merkungen {iber ,,Rassebewulitsein und
Reinhaltung der Rasse‘, als einer
,,Sache heiliger Verantwortung® (135)
den heutigen Leser ebenso befremden
wie sein Schwirmen von der ,,reinen
Rasse* und dem ,,stolzen Ahnenerbe

einer Inderin oder ein stellenweise recht
pathetischer Stil. Dennoch: Wenn auch
manches Urteil Karl Heims durch die
seitherige Entwicklung iiberholt zu sein
scheint, so ist es sicher gut, auf seine
Stimme da zu horen, wo heute allzu
schnell aus der Dialogbereitschaft die
Gefahr der Nivellierung christlicher
Wahrheiten oder gar des Synkretismus

#4chst.
e Wolfgang Miiller

HERAUSGEFORDERTE KIRCHEN

Karl Herbert, Der Kirchenkampf. Histo-
rie oder bleibendes Erbe? Evangeli-

sches Verlagswerk, Frankfurt am
Main 1985. 352 Seiten.  Kart.
DM 19,80.

Oberkirchenrat i.R. Karl Herbert

(Jahrgang 1907) legt einen gedréngten
Uberblick iiber den Kirchenkampf vor.
Er sucht das Gespridch mit der jungen
Generation, der es oft unbegreiflich ist,
wie die ,,Verfithrung durch den Natio-
nalsozialismus und das Schwanken zwi-
schen Anpassung und Widerstand ...
moglich war* (9). Seine Darstellung soll
helfen, zu einem eigenen Urteil dariiber
zu gelangen und zur ,,Antwort auf die
Frage, was davon geblieben ist oder blei-
ben sollte** (9f). Folgerichtig klingt die
Problemstellung des Untertitels im ge-
samten Buch mit: in der ca. 250seitigen
Darstellung der ,,entscheidenden Pha-
sen‘* als auch in den Texten des Verfas-
sers (Predigten, Vortrdge) aus der Zeit
des Kirchenkampfes und aus den Jahren
1978 bis 1985.

Trotz der Kiirze stellt H. die treiben-
den Krifte, Personen und Schriften vor,
ohne einengend zu akzentuieren. Dabei
zieht er die bekannten Darstellungen und
Textsammlungen heran. Aber es ist doch
zu spiiren, daf} hier nicht ausschliefilich
auf der Grundlage von Archiv- und Lite-
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raturstudium berichtet wird: Als Land-
pastor und Mitglied des Landesbruder-
rates der BK fiir Nassau-Hessen hat H.
die damaligen Entwicklungen, Erkennt-
nisse und Entscheidungen mitgestaltet.
So flieBen auch personliche Erinnerun-
gen ein. Dem Lebensweg des Verfassers
entspricht es, daf hiufig die Entwick-
lungen in den Kirchen am Beispiel von
Nassau-Hessen erldutert werden. Details
aus anderen Kirchen treten weitgehend
zuriick. Ebenfalls ausgeblendet bleibt
— bis auf kleine Ausnahmen — der
Kampf der katholischen Kirche, beim er-
strebten Umfang des Buches verstdnd-
lich.

H. konzentriert seine Darstellung auf
die Frage nach dem Wesen der Kirche
von Schrift und Bekenntnis her (Be-
kenntnissynoden!). Hier sieht er die be-
sondere Herausforderung der Kirche
durch Staat und DC. (Das Wechselspiel
beider Seiten in den — mit Vorgeschich-
te — sieben Phasen kommt bereits im
Inhaltsverzeichnis zum Ausdruck: Viele
Uberschriften sprechen die Sprache des
Dramas.) Der zentralen Frage entspricht
auch — auf dem Hintergrund von Bar-
men III, V und VI — ein besonderes
Interesse an der duferen Befriedung der
Kirche.

H. sieht dabei die Fixierung der
Kirche auf sich selbst durchaus kritisch,
sucht aber zugleich Verstindnis zu
wecken. So spielt er die Ansidtze der
Kirche, einzutreten fiir Menschen
auBerhalb der Kirche, nicht hoch
(166ff, 208, 241f), aber auch nicht her-
unter: Wenn die Kirche dem Staat
gegenilber die Freiheit fordert, die
,,Botschaft von der freien Gnade Gottes
auszurichten an alles Volk*“ (Barmen
VI), bleibt sie nicht bei sich selbst (247).

H. — ,,selbstkritisch geblieben‘* (259)
— scheut sich nicht, in dieser Frage (der
des Widerstandes!, vgl. 186, 190) eige-
nes Versagen einzugestehen (BuBitags-
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predigt 1935, 278—182!). Dall Wider-
stand fiir viele der Bedridngten, vor
allem die Juden, zu spét und nicht mehr
effektiv geleistet worden ist, noch dazu
von nur sehr wenigen — ,,das schwerste
Versdumnis wihrend des Kirchenkamp-
fes* (210) —, ist geradezu der Motor,
jene Geschichte von ,,viel Blindheit und
beschimendem Hindurchlavieren* in
einer ,,Ambivalenz von Zeugnis und
Versagen** (10) darzustellen.

,,Historie oder bleibendes Erbe?*:
Zeugnis und Versagen beanspruchen,
bleibendes Erbe zu sein. Diese Sicht
durchzieht das Buch. Die Zusammen-
fassung (297f) scheint mir — einem von
der jungen Generation — der Brisanz
der Frage nicht gerecht zu werden.

Bleibt am Schlufl zu erwihnen, daf
H. dieses ehrliche Buch u.a. ,,im Ge-
denken ... an alle tapferen Frauen‘
geschrieben hat, ,,die dazu halfen, da
es nicht bei der ,Gemeinde von Brii-

el Michael Kithne

Gerhard Besier / Gerhard Ringshausen
(Hrsg.) Bekenntnis, Widerstand, Mar-
tyrium. Von Barmen 1934 bis Plotzen-
see 1944. Vandenhoeck & Ruprecht,
Gottingen 1986. 428 Seiten. Kart.
DM 48,—. (Band A)

Regine Claussen / Siegfried Schwarz
(Hrsg.) Vom Widerstand lernen. Von
der Bekennenden Kirche bis zum
20. Juli 1944. Bouvier-Verlag Herbert
Grundmann, Bonn 1986. 210 Seiten.
Geb. DM 38,—. (Band B)

Nach den Jubilden zum 50. Jahrestag
der Bekenntnissynode von Barmen 1984
und zum 40. Jahrestag des Endes des
Zweiten Weltkriegs am 8. Mai 1985 wid-
men sich die Beitrdge des von Besier und
Ringshausen mit wissenschaftlicher
Sorgfalt und Ubersichtlichkeit vorziig-
lich edierten Bandes der religionspdd-
agogischen Vermittlung des Widerstan-



des und Kirchenkampfes im Dritten
Reich, wihrend die Beitrége des anderen
Bandes die Thematik fiir ein breiteres
Publikum aufbereiten. Die beiden
Binde ergidnzen die ,,binnenkirchliche
Perspektive durch eine Perspektive ,,von
auBen‘ und machen die vielschichtigen
ethischen, moralischen, menschlichen
und politischen Motive und Spannun-
gen sichtbar, denen sich Beteiligte am
Widerstand ausgesetzt sahen und die fiir
sie zum Ernstfall christlicher Bewéh-
rung und Verantwortung in der Welt
und fiir die Welt wurden.

Zunichst geben im Band A der Histo-
riker Peter Steinbach (Widerstand als
Thema der politischen Zeitgeschichte,
11-74) und der 1985 plétzlich verstor-
bene Kirchengeschichtler Andreas Lindt
(Kirchenkampf und Widerstand als
Thema der Kirchlichen Zeitgeschichte,
75-89), im Band B die Historiker Hans-
Adolf Jacobsen (Deutscher Widerstand
im Dritten Reich, 11-28) und Ger von
Roon (Der deutsche Widerstand aus
auslidndischer Perspektive, 41-56) kom-
petente, gut lesbare und weithin brillant
formulierte Uberblicke iiber den aktuel-
len Forschungsstand. Es folgen in Bd. A
von Wilhelm Hiiffmeier (Die Aktualitdt
von Barmen. Verlauf und Ertrag inner-
halb der EKU, 90-109), Wolfgang Pohl-
mann (Gehorsam um der Liebe willen.
Romer 13 und die 5. Barmer These,
110-125), Gerhard Besier (Bekenntnis-Wi-
derstand-Martyrium als historisch-theo-
logische Kategorie, 126-147) und Gerhard
Sauter (,,Freiheit* als theologische und
politische Kategorie, 148-165) historisch
anregende und indirekt, aber doch poin-
tiert kommentierende theologische Re-
flexionen zu Schliisselthemen der histo-
risch-aktuellen =~ Widerstands-Diskus-
sion, die iiberleiten zu ,,unterrichtlichen
ErschlieBungen: Gerd Ringshausen
(Glaube-Handeln-Lernen im Kontext
der Kirchengeschichte, 169-189) legt

Uberlegungen zu Ansatz und Ziel des
Religionsunterrichtes iiber Kirchliche
Zeitgeschichte zwischen Barmen 1934
und dem 20. Juli 1944 vor, in denen er
mit guten Griinden die Notwendigkeit
darlegt, iiber die bisherige Konzentra-
tion des Religionsunterrichtes auf die
Person Dietrich Bonhoeffers hinauszu-
gehen und die Bedeutung und Wirkung
christlicher und ethischer Motive in der
Weite des Widerstandes aufzunehmen.
Herwart Vorldnder (Kirche im National-
sozialismus, 190-204) pladiert fiir ge-
schichtsdidaktische Perspektiven, in
denen Geschichts- und Religionsunter-
richt in emanzipatorischer Absicht zu-
sammenwirken. Die gelungene, weil pra-
xisnahe und praktikable Umsetzung der
Theorie bieten drei wohlbegriindete
Unterrichtsentwiirfe von Martin Maller
und Gerhard Niemoller (Die theologi-
sche Erkldrung von Barmen, 1934, und
der Streit um ihre Bedeutung bis zur
Friedensdiskussion im Raum der
Kirche, 1984, 205-250 — mit einem
eigens zum Thema gefithrten Gesprich
mit Kurt Scharf), Jorg Thierfelder
(Evangelische Kirche im Zweiten Welt-
krieg, 251-318) und Gerhard Rings-
hausen (Der 20. Juli als Thema des
evangelischen Religionsunterrichtes,
319-380). ,,Leckerbissen* sind die im
Anhang wiedergegebenen bislang unver-
offentlichten Ausarbeitungen von Ger-
hard Gloege und Hans von Soden zu
,,Barmen‘ aus dem Jahre 1936.

Im Band B berichten als Zeitzeugen
in unterschiedlichen Beitrdgen Emmi
Bonhoeffer iiber Dietrich Bonhoeffer
(57-58), Isa Vermehren iiber Helmut
James Graf Moltke (87-92), Franz-Josef
Miiller iiber die ,Weille Rose** (65-68),
Alexander Grol} iiber (s)ein katholisches
Elternhaus (59-64) und Karl Steinbauer
iiber seine eigenen Widerstandshand-
lungen als evangelischer Pfarrer (69-86;
besonders lesenswert!) Der Politologe
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Richard Lowenthal (Widerstand im Un-
rechtsstaat — und in der Demokratie?,
29-40) und der Jurist Riidiger von Voss,
Sohn eines Mitbeteiligten des 20. Juli
(Die Loyalitdt freier Biirger sichern,
93-100) diskutieren die Berechtigung
zum ,Widerstand“ damals und heute.
Unterschiedliche Zugénge und Interpre-
tationen von ,,Barmen‘ liefern die theo-
logischen Urteile von Joachim Mehlhau-
sen (Kirche zwischen Irrtum und Wahr-
heit — einst und jetzt, 101-114), Trutz
Rendttorff (Christen im Widerstand —
einst und jetzt, 115-132) und Walter
Kreck (,,Gottes Anspruch auf unser gan-
zes Leben*, 133-146). Besonderes Ge-
wicht hat das behutsame, weise und zu-
gleich eindringliche Pladoyer von Eber-
hard Bethge (Barmen und die Juden —
eine nicht geschriebene These?, 147-166),
in Weiterfithrung der Beschliisse der
Rheinischen Synode zum Verhiltnis
Christen — Juden von 1980 eine Fort-
schreibung der in Barmen ungeschriebe-
nen ,,7. These’* zur Judenfrage in An-
griff zu nehmen. Die katholischen Theo-
logen Karl-Egon Lénne (Motive des
katholischen Widerstandes gegen das
Dritte Reich, 167-182) und Dietmar
Mieth (Widerstand oder Tapferkeit fiir
den Frieden, 183-198) belegen die Not-
wendigkeit und Moglichkeit eines ge-
meinsamen Okumenischen Lernens aus
der Geschichte. Marie Veit (Widerstand,
Selbstfindung und die Rolle der Religion
in der Erziehung, 199-207) vermittelt
theologische und psychologische Dimen-
sionen der ,Befreiung®, derer es zur
Befihigung zum Widerstehen bedarf.
Wéhrend Band B. dem allgemein
interessierten Leser zu empfehlen ist und
in der Gemeinde- und Erwachsenen-
bildungsarbeit gute Dienste tun diirfte,
gehort Band A in die Hand eines jeden
Pfarrers und Lehrers, der diesen Stoff
verantwortlich vermitteln will.
Alexander von Oettingen
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Ans J. van der Bent, Christian Response
in a World of Crisis. A brief History
of the WCC’s Commission of the
Churches in International Affairs.

ORK, Genf 1986. 88 Seiten. Paper-
back Sfr. 8,90.

Rechtzeitig zu den offiziellen Feier-
lichkeiten aus Anlaf} des 40jdhrigen Be-
stehens der Kommission der Kirchen fiir
Internationale Angelegenheiten hat Ans
van der Bent einen kurzen geschicht-
lichen Abri3 der Arbeit dieser wichtigen
Kommission des Okumenischen Rates
vorgelegt. Van der Bent, seit iiber zwan-
zig Jahren Bibliothekar des Okume-
nischen Zentrums in Genf und daher
wie kein anderer vertraut mit der ge-
schriebenen und der ungeschriebenen
Geschichte des ORK, hat in den letzten
Jahren schon eine Reihe von dhnlichen
ldngsschnittartigen Darstellungen zu
Teilaspekten der oOkumenischen Ge-
schichte seit 1948 vertffentlicht. Er-
wihnt seien sein kleiner Band zum
christlich-marxistischen Dialog aus
Skumenischer Perspektive (1980) und
sein Bericht iiber die junge Generation
im ORK (From Generation to Genera-
tion, 1986).

Das vorliegende Biandchen ist offen-
sichtlich unter Zeitdruck im Blick auf
das bevorstehende Jubildum entstan-
den. Der Untertitel spricht bescheiden
von einer ,,brief history*‘, und in der
Tat beschridnkt sich der Verfasser auf
eine Zusammenstellung der wichtigsten
Fakten und hélt sich mit interpretieren-
den AuBerungen sehr zuriick. Aller-
dings hat er intensiv die schwer zugéng-
lichen Protokolle und Archivmateria-
lien der Kommission ausgewertet. Da
die KKIA im Unterschied zu anderen
Kommissionen des ORK eine eher zu-
riickhaltende Offentlichkeitsarbeit be-
treibt, kann der Leser manches bisher
wenig beachtete Detail in diesem Band
finden.



Die sieben Kapitel behandeln die Ent-
stehung und Aufgabe der Kommission,
ihr frithes Engagement im Prozef3 der
Entkolonialisierung, die beiden Haupt-
schwerpunkte, d.h. die Verteidigung
der Menschenrechte und die Arbeit fiir
Frieden und Abriistung, die Arbeitsfor-
men der Kommission, vor allem auch
die enge Zusammenarbeit mit den Ver-
einten Nationen, die wichtigsten Krisen-
situationen und Konflikte, in denen die
KKIA seit 1948 aktiv geworden ist, und
schlieB8lich die Perspektiven ihrer zu-
kiinftigen Arbeit.

Der Band wird ergidnzt durch An-
hinge mit der gegenwirtigen Satzung
der Kommission, einer Liste der Amts-
tridger und Mitarbeiter seit 1946 und
einer hilfreichen Bibliographie.

Fiir den nichteingeweihten Leser mag
die Anordnung des Materials innerhalb
der einzelnen Kapitel, die nicht streng
chronologisch aufgebaut sind, manch-
mal etwas verwirrend sein. Dies gilt
z.B. fir das Kapitel iiber Menschen-
rechte. Der informierte Leser anderer-
seits vermift vielleicht manches gerade
ihm bzw. ihr wichtige Ereignis oder De-
tail. Aber da bislang nur wenig iiber die
Arbeit dieser fiir das internationale Pro-
fil des Okumenischen Rates besonders
wichtigen Kommission veroffentlicht
worden ist — besonders gilt dies fiir
Entwicklungen seit 1967 —, ist dieses
leicht lesbare Bindchen, das einen
schnellen Uberblick vermittelt, sehr

willkommen,
KR

ZUM KONZILIAREN WEG
DES FRIEDENS

Heino Falcke, Vom Gebot Christi, daf
die Kirche uns die Waffen aus der
Hand nimmt und den Krieg verbietet.
Zum konziliaren Weg des Friedens.

Ein Beitrag aus der DDR. Radius-
Verlag, Stuttgart 1986. 99 Seiten.
Kart. DM 16,80.

Heino Falcke meldet sich mit seinem
Beitrag zu einem Zeitpunkt, in dem die
Bonhoeffersche Vision von 1934 und
die Impulse aus Vancouver, Dresden
und Diisseldorf in die Phase der Kon-
kretion eintreten. Denjenigen Kréften
entgegen, die die Schere zwischen pro-
phetischem Zeugnis und dessen Umset-
zung durch das Volk Gottes immer stér-
ker auseinandertreten lassen méchten,
arbeitet er zunéchst diejenigen Faktoren
heraus, die das bewegende Element im
konziliaren Prozefl ausmachen. Der Pa-
role ,,Kirche muf} Kirche bleiben‘‘ setzt
er die Einsicht entgegen: Kirche kann
nur Kirche bleiben, wenn sie es mitten
im Streit um Frieden und Gerechtigkeit
wird, Das lduft zwischen Institutions-
glaubigkeit und enttduschter Aggressi-
vitdt auf eine dritte Position hinaus, zu
der Falcke als dem Gebot der Stunde
einlddt. Dazu ist unabdingbar, daB die
Forderung nach einem konziliaren Pro-
zelh ihre eigene Konzilsfahigkeit nicht
iiberspringt, sondern gewinnt und ein-
iibt. Wieweit dafiir verheiffungsvolle
Ansitze in der Breite der 6kumenischen
Bewegung bereits vorgegeben sind, zeigt
sich bei einer Analyse der dreifachen
Wurzel der Konzilshoffnung (Vatica-
num II, Konzil der Jugend in Taizé,
Dietrich Bonhoeffer). Daran schliefit
ein Abschnitt an, der die Vorarbeiten
im Okumenischen Rat zum Thema
Konziliaritit und Einheit, die Einla-
dung aus Vancouver und den Diissel-
dorfer Aufruf in fruchtbarer Spannung
zueinander sieht (entwickelt an den
Stichworten Konziliaritit und Bundes-
erneuerung). Zu den notwendigen
Schritten auf dem konziliaren Weg
zdhlt Falcke die Umkehr aus Eurozen-
trismus und technokratischer Schop-
fungsvergessenheit zu einem — anstren-
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genden, aber einzig der ontischen Ge-
gebenheit des Leibes Christi entspre-
chenden — solidarischen ékumenischen
ProblembewuBtsein; sodann metho-
dische Lernprozesse, durch die die Ebe-
nen des Pragmatismus, des Zeitgeistes
und der Bibel aufeinander bezogen wer-
den; die Uberwindung der Institution
des Krieges und die Freilegung einer
neuen Wirklichkeitsdimension des bibli-
schen Schopfungsglaubens.

Insgesamt: ein scharfsichtiges, brii-
derliches Wort, wichtig um den konzi-
liaren ProzeBl als Weg zu erneuerter
Frommigkeit zu begreifen; zur rechten
Zeit, um Zaudernde oder Skeptische zu
motivieren und Angefochtene zu tro-

sten.
Vo.

Die Friedensgebete von Assisi. Einlei-
tung von Franz Kardinal Konig,
Kommentar von Hans Waldenfels.
Herder Verlag, Freiburg 1987. 96 Sei-
ten. Paperback DM 9,80.

,.Der, den du schlagen willst, ist wirk-
lich niemand anders als du selbst;
,,Du, Allsehender Herr in der Hohe, der
sogar die Antilopenfihrte auf dem Fel-
sen hier unten auf der Erde sieht ... Du
bist der Grundstein des Friedens® — so
Mahnung und Anrufung der Jainas und
der afrikanischen Stammesreligionen,
zusammen mit den Friedensgebeten der
Buddhisten, der Hindus, der Muslime,
der Shintoisten, der Sikhs, der india-
nischen Stammesreligionen, der Parsen,
der Juden und der Christen, gebetet auf
dem Vorplatz der Basilika San Fran-
cesco am 27. Oktober 1986 in Assisi.

Der Band enthélt vollstindig die Ge-
bete des dritten Teils des Gebetstref-
fens, daneben die Ansprache des Pap-
stes zu deren Abschluf3. Hans Walden-
fels stellt in einem Kommentar die Teil-
nehmer vor, beschreibt den Ablauf,
meditiert iiber den Zusammenhang von
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Religion und Frieden und wagt schlief3-
lich einen Ausblick. So aufschlufireich
dieser Kommentar als Diarium, so prag-
nant er unter religionstypologischen Ge-
sichtspunkten ist — der Verlag hitte gut
daran getan, einen weiteren Autor mit
einer kumenischen Wiirdigung des Ge-
betstreffens zu betrauen, fiir die den
Autoren sowohl des Kommentars wie
der Einleitung offenkundig die notigen
Voraussetzungen fehlen. Anders laft
sich das kiimmerliche Licht, das hier
auf Friedensgebet, Friedenstheologie
und Friedenseinsatz der weltweiten
Okumene wie der nichtkatholischen
Kirchen fallt, kaum erklidren. Wer sich
bisher gestrdubt hat, Assisi als bewul3-
ten Kontrapunkt zum konziliaren Pro-
zeB zu verstehen, zu dem der ORK in
Vancouver aufgerufen hat — nicht aus
dem in Assisi Gebeteten und Vorgetra-
genen, wohl aber aus dieser Einfithrung
und diesem Kommentar konnte er sol-
chen FEindruck gewinnen. Sieht man
von diesem blinden Fleck ab: eine sehr
hilfreiche Dokumentation eines eminent

6kumenischen Geschehens.
Vo.

Siegfried Grofimann, Hoffnung gewin-
nen, (ABCteam Bd. 3291.) Oncken
Verlag, Wuppertal—Kassel 1986. 283
Seiten. DM 16,95.

Zum ,,Glauben und Leben in der
Jahrtausendkrise®* — so der Unter-
titel — will der Verfasser, Leiter der
vorwiegend freikirchlichen ,,Ruferbe-
wegung‘‘ (Arbeitskreis fiir ganzheit-
liches Christsein) Mut machen. Dabei
verbindet er eine sehr niichterne Ana-
lyse der von Umweltzerstérung und
Hochriistung geprdgten Gegenwart mit
der ebenso niichternen, aber auch ermu-
tigenden Darlegung von Wegen, die
durch einen vom Glauben bestimmten
alternativen Lebensstil die Krise als
Chance zum Neubeginn erscheinen las-



sen. Das Buch ist vor allem auch des-
halb so beachtenswert, weil hier eine
»linksevangelikale‘ Position vertreten
wird, wie sie in Deutschland nur selten
anzutreffen, uns aber von Autoren wie
Ronald Sider und Jim Wallis aus den
USA bekannt ist. Auch der 6kume-
nische Aspekt kommt nicht zu kurz:
Der Autor hat, ohne seine freikirchliche
Herkunft zu verleugnen, stets auch
volkskirchliche Strukturen und vor
allem die Moglichkeiten gemeinsamen
christlichen Lebens und Zeugnisses vor
Augen. Theorie und Praxis, Spirituali-
tdt und Weltverantwortung, kenntnis-
reiche Situationsbeschreibung und bi-
blische Fundierung verbinden sich hier.
Ein Buch, das ein Beitrag zum ,,konzi-
liaren Prozef fiir Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schopfung® sein
kann und das sich nicht nur zum per-
sonlichen Studium, sondern auch als
Gesprachsgrundlage fiir interessierte
Gemeindekreise eignet.

Wolfgang Miiller

JUDISCH-CHRISTLICHE
VERSTANDIGUNG

Claude Lanzmann, Shoah. Mit einem
Vorwort von Simone de Beauvoir.
claassen Verlag, Diisseldorf 1986.
277 Seiten. Brosch. DM 24,80.

Johanna Kohn, Haschoah. Christ-
lich-jiidische Verstdndigung nach
Auschwitz. Chr. Kaiser Verlag,
Miinchen/Matthias-Griinewald-Ver-
lag, Mainz 1986. 107 Seiten. Kst.
DM 19,80.

Wie bewahrt man das, was in Tre-
blinka, Auschwitz und Sobibor gesche-
hen ist, vor dem Vergessen und Verge-
hen? Wie vermittelt man den spéter Ge-
borenen eine solche Kenntnis jener Ver-
gangenheit, dal} die sich ihr nicht durch

bloBen Hinweis aufs Geburtsdatum ent-
ziehen kénnen? Dabei mufl man beden-
ken, daB} die Schar der noch lebenden
Zeitzeugen, altersbedingt, immer mehr
abnimmt und die Generation der Nach-
kommen der Téter und der Opfer liber
ein zunehmend unterschiedlicher wer-
dendes Bewultsein verfiigt.

Lanzmanns Film fiithrt ,,den Holo-
caust aus der Perspektive der Opfer,
aber auch aus der Perspektive der
,Techniker‘* vor (7). Zu Wort kommen
die, die damals (und heute) in der Néhe
der Todesfabriken gewohnt und gear-
beitet haben. Es sprechen die, die die
Todesmaschinerien iiberlebt haben, und
die, die sie — als Wachpersonal, als
,»Schreibtischmann® (183) oder sonst-
wie — am Laufen gehalten haben. —
Niichtern und karg sind die Texte. Ad-
jektive kommen selten vor. Die Stim-
men sind unterschiedlich: ,,Da ist die
kalte, objektive Stimme von Franz
Suchomel, SS-Unterscharfithrer von
Treblinka; er ist es, der am genauesten
und in allen Einzelheiten iiber die Ver-
nichtung jedes Transports berichtet. Da
sind die leicht verstérten Stimmen ein-
zelner Polen: die des Lokomotivfiih-
rers, den die Deutschen mit Wodka auf-
recht erhielten, der die Schreie der ver-
durstenden Kinder jedoch nicht ertrug,
die des Stationsvorstehers von Sobibor,
dem die Stille zu schaffen machte, die
sich plétzlich tiber das nahe Lager ge-
senkt hatte.

Doch die Stimmen der Bauern sind
oft gleichgiiltiz, manchesmal sogar
spottisch. Und da sind die Stimmen der
wenigen Juden, die iiberlebt haben.
Zwei oder drei von ihnen haben zu einer
scheinbaren Gelassenheit gefunden.
Doch viele kénnen kaum sprechen, ihre
Stimmen klingen gebrochen, sie sind in
Trénen aufgelost® (6f).

Die gebotenen Prézisierungen und die
(zuweilen mithsam abgerungenen) De-
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tails fiigen sich zu einem Gesamtbild zu-
sammen, dall weniger Erklirung, mehr
umfassende Beschreibung dessen ist,
was und wie es war.

Wie angesichts der Shoah, also der
Katastrophe, im BewuBtsein der Erfah-
rungen und Leiden, die die Juden im
Dritten Reich machen mufBten, dennoch
jiidisch-christlicher Dialog méglich sein
kann, darum ist Johanna Kohn, nach
1945 geboren, bemiiht. Vielleicht geht
die Autorin zu intellektuell ans Werk,
1463t zu wenig Herzténe horen. Jiidisch-
christliches Gesprach in der Bundes-
republik Deutschland findet ,,bis-
her ... noch unter einigen wenigen Be-
troffenen und Nachgeborenen statt*
(15), vornehmlich ,,in Bildungsakade-
mien, in Gemeindeveranstaltungen und
in Universitdten* (a.a.0.). Zur Wirk-
lichkeit dieses Dialogs gehort aber auch
das Eingestdndnis, daf} er unter zahlen-
méifig sehr ungleichen Partnern statt-
findet: Auch dariiber mufl man sich Re-
chenschaft ablegen. Und es gibt ihn so
gut wie gar nicht im alltdglichen Leben:
Im Wohnbereich, an der Arbeitsstelle
oder im Freizeitsektor (in der DDR, die
ja auch unter jenes ,,Deutschland‘‘ zu
rechnen wire, von dem die Verfasserin
z.B. auf Seite 101 spricht, ist die Lage
noch einmal schwieriger). Von daher
kann man Johanna Kohn nur Recht
geben, wenn sie im Blick auf ihre Arbeit
von einem ,,Gefiihl der Vorldufigkeit
spricht (101). Hd

Edna Brocke / Jiirgen Seim (Hrsg.),
Gottes Augapfel. Beitrdge zur Er-
neuerung des Verhéltnisses von Chri-
sten und Juden. Neukirchener Ver-
lag, Neukirchen-VIuyn 1986. 299 Sei-
ten. Paperback DM 34,—.

Der Rheinische SynodalbeschluB} zur

Erneuerung des Verhiltnisses von Chri-
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sten und Juden aus dem Jahre 1980 hat
nicht nur eine Entwicklung, die schon
mit Franz Rosenzweigs ,,Stern der Er-
I6sung (1921) und Martin Bubers
»Schriften iiber das Diakonische Prin-
zip* sowie seinem Dialog mit Karl Lud-
wig Schmidt (1933) einsetzte, wieder
aufgenommen, sondern hat schon nach
sieben Jahren eine erfreuliche und er-
mutigende Wirkungsgeschichte. Der
Holocaust hat die Einsichten und Fra-
gen, die uns von jiidischer Seite schon
vor 1933 vorgelegt wurden, gewaltig
verstérkt und hat christliche Einsichten,
christliche Fragen und Antworten her-
ausgefordert, ja zwingend notwendig
gemacht.

Das vorliegende Buch ,,Gottes Aug-
apfel* (Sach. 2,12) vertieft, erweitert die
theologische Diskussion, die im Hinblick
auf Christologie (H. J. Kraus, H. Dem-
bowski, E. Bethge und W. Schrage),
auf Hermeneutik und Auslegung (J. M.
Schmidt, K. Haacker und E. Brocke)
sowie auf Geschichte und Glaube
(F. W. Marquardt und K. Haacker) ge-
fithrt wird.

Bewirkt oder verstérkt hat der Syno-
dalbeschluB inzwischen eine Anderung
der Rheinischen Kirchenordnung, dhn-
liche Initiativen in der Badischen und
der West-Berliner Landeskirche, Initia-
tiven auch in den Lutherischen Kirchen
der VELKD, Leitsidtze des Reformier-
ten Bundes, eine Diskussion wihrend
der EKU-Synode im Juni 1980 sowie
eine umfassende theologische Diskus-
sion, iiber die J. Seim berichtet, die dar-
iiber hinaus in einer Bibliographie des
Synodalbeschlusses (T. Kriener) zusam-
mengestellt wurde.

Uber alle diese Wirkungen wird aus-
fithrlich berichtet, sie werden dokumen-
tiert, so daB der Leser sich ein Bild ma-
chen kann sowohl iiber die unterschied-
lichen Ebenen der Rezeptionen (Syno-
den, ' Arbeitskreise, Kommissionen,



Kirchenleitungen) als auch iiber die er-
heblichen inhaltlichen Unterschiede.

Von jiidischer Seite findet sich in dem
Band nur ein Beitrag von M. Wycho-
grod ,,Dialog ist notwendig*, der mit
dem harten Satz endet: ,,Im Namen
ihres Christentums und meines Juden-
tums fordere ich deshalb Wilckens,
Grisser und die anderen zum jiidisch-
christlichen Dialog auf. Diese Auffor-
derung fillt mir nicht leicht, aber ich
denke, sie sollte akzeptiert werden‘
(179). Das ist ein bitterer, aber nur zu
verstiandlicher Satz, wenn man bedenkt,
wie oft Juden mit ihrer Bereitschaft
zum Dialog gerade in Deutschland ent-
tauscht worden sind.

Das ganze Buch ist okumenisch
wichtig, weil die Verwurzelung des
Christentums im Judentum ein zentra-
les 6kumenisches Thema ist; aber wie-
derum nur der Beitrag von J. M.
Schmidt geht konkret auf die Rezeption
beim ORK ein: ,,Die Konvergenzerkld-
rungen der Kommission fiir Glaube und
Kirchenverfassung des ORK ... im
Licht der Erneuerung des Verhaltnisses
von Christen und Juden* (159ff). Es ist
dankenswert, daB die christlich-jiidi-
sche Erneuerung gerade an dieser zen-
tralen theologischen Frage gemessen
wird. Da zeigt sich auch, wieviel noch
zu tun ist, wie wir trotz der Absichts-
erkldrungen schon der ersten Vollver-
sammlung 1948 in Amsterdam noch am
Anfang dieser Aufgabe stehen. Ohne
theologische Beitrige aus den Kirchen,
denen die Erneuerung des christlich-
jiidischen Verhiltnisses wesentlich ist,
wird es kaum Fortschritte geben.
Schmidt legt den Finger auf die neural-
gischen Probleme.

Franz von Hammerstein

Hans-Georg Link/Martin Stohr (Hrsg.),
Der Herr des Lebens. Jiidische und
christliche Interpretationen in der
Okumene. (Arnoldshainer Texte,
Band 39.) Haag und Herchen, Frank-
furt am Main 1985. 177 Seiten.
Paperback DM 24,80.

Okumenisch sind in diesem Buch vor
allem die in Teil V abgedruckten 6ku-
menischen Dokumente: Leitlinien des
ORK fiir den christlich-jiidischen Dia-
log, christlich-jiidischer Dialog im Ver-
hiltnis zum Dialog mit Menschen ande-
rer Religionen, Moglichkeiten der prak-
tischen Anwendung der Leitlinien,
Juden und Christen unterwegs auf dem
Wege nach Vancouver. An den ,Leit-
linien® hat die ,,Konsultation Kirche
und Jiidisches Volk* des ORK seit 1975
gearbeitet. Der Exekutivausschuf3 des
ORK hat sie 1982 den Kirchen zu
Studium und Anwendung empfohlen.
Hierfiir werden handfeste praktische
Ratschldge gegeben: die Perikopenrei-
hen sollten im Blick auf den Gebrauch
alttestamentlicher Texte i{iberpriift wer-
den; pddagogisches Material sollte
iberpriift und gegebenenfalls revidiert
werden; der christlich-jiidische Dialog
sollte moglichst intensiviert werden. Die
Texte enthalten sowohl fiir Kirchenver-
waltungen, aber vor allem fiir Gemein-
den und Gruppen eine Fiille von prak-
tischen Anregungen, warum und wie
christlich-jiidischer Dialog praktiziert
werden mufl bzw. kann.

Angereichert werden diese wichtigen
Dokumente durch praktische Beispiele
aus der christlich-jiildischen Dialog-
arbeit der Evangelischen Akademie Ar-
noldshain: Juden und Christen bereiten
sich gemeinsam auf das Thema der
6. Vollversammlung in Vancouver
,,Jesus Christus — das Leben der Welt*
vor. Nach Vancouver (1983) sind alle,
aber ganz besonders die jiidischen Bei-
trage weiter hochaktuell und fiir Dia-
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loggruppen als Studienmaterial interes-
sant: Pnina Nave-Levinson stellt den
Juden Jesus vor und bietet eine Samm-
lung kurzer jiidischer Gebete und Texte
als ,,Briicken‘* der Verstdndigung an.
Joseph Walk, ein orthodoxer Jude aus
Jerusalem, beschreibt ,,Leben und
Lebenserfahrung in der jiidischen Ge-
schichte**. Robert Sternberger, USA,
berichtet iiber die ,,Erfahrungen eines
Rabbiners in Vancouver*‘, wohin er als
Vollteilnehmer eingeladen war.

Wenn, wie Karl Barth betont hat, die
Beziehung von uns Christen zu den
Juden die wichtigste kumenische Frage
ist (14), dann ist dieses Buch eine we-
sentliche Arbeitshilfe fiir alle, die dieser
Frage nachgehen wollen. Es ist tber-
raschend und erfreulich, wie grof3 fiir
den Christen Martin Stohr die Bedeu-
tung der Tora ist: ,,Tora motiviert und
orientiert zum Leben, Zusammenleben
und Uberleben der Menschen*. In
31 Thesen und Fragen wird dieser Satz
entfaltet (106ff). Das Millverstindnis
von jidischer Gesetzlichkeit wird
griindlich beseite gerdumt, um die Tora
als ,,das Ewig-Kurzgefalite, das Biindig-
Bindende, Gottes gedringtes Sitten-
gesetz ... das A und O des Menschen-
benehmens‘‘(Thomas Mann) ins Licht
zu riicken.

Das Thema ,,Leben‘ — Lebenserfah-
rung, Leben als ein Geschenk Gottes,
Leben in der Hebriischen Bibel — ist
seit der 6. Vollversammlung in Vancou-
ver (1983) wegen der vielfiltigen Bedro-
hung des Lebens durch Krieg oder Hun-
ger, durch die Umweltverseuchung,
nicht zuletzt auch durch Aids noch
wichtiger geworden. Eine gemeinsame
Arbeit nicht nur von Christen und
Juden, sondern méglichst aller Men-
schen guten Willens an dieser Lebens-
frage ist dringend erforderlich. Hierzu
ermutigt und hilft dieses Buch: ,,die So-
lidaritdt im Leben héher zu stellen als
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Glaubensunterschiede® (Ulrike Berger
in den Schlufifolgerungen ihres Berich-
tes iiber den christlich-jiidischen Dialog
im ORK, 124).

Franz von Hammerstein

PROFILIERTE THEOLOGEN

Heino Falcke, Mit Gott Schritt halten.
Reden und Aufsitze eines Theologen
in der DDR aus zwanzig Jahren, mit
einer Einfithrung von Albrecht
Schonherr. Wichern-Verlag, Berlin
1986. 280 Seiten. Kart. DM 36,—.
Lingst ist der Name von Heino

Falcke in der ¢kumenischen Diskus-

sion, vor allem zu sozialethischen Fra-

gen, auch iiber die Grenzen der DDR
hinaus bekannt. Seit iiber zwanzig Jah-
ren tritt er unermiidlich und engagiert
fiir ein aktives christliches Friedens-
zeugnis ein und schérft die christliche

Verantwortung fiir Umwelt und Uber-

leben in einer wissenschaftlich-tech-

nischen Welt. Dariiber hinaus ist er zum

Wegbereiter der Haltung kritischer Soli-

daritdt der Christen mit der soziali-

stischen Gesellschaft geworden, wie sie
in der Formel von der ,,Kirche im Sozia-
lismus* ihren Ausdruck gefunden hat.

Daf} hinter diesen Impulsen nicht nur
der Mut und die Weitsicht eines erfahre-
nen Kirchenpolitikers und die Glaub-
wiirdigkeit eines fiir die Angste und

Hoffnungen der Menschen sensiblen

Seelsorgers steht, sondern zugleich die

denkerische Leistung eines theolo-

gischen Systematikers von aufler-
gewohnlicher Kraft steht, das belegen
die in diesem Band gesammelten Reden
und Aufsidtze aus zwanzig Jahren. Zu-
sammen mit seinem gleichzeitig im Ra-
dius-Verlag erschienenen Béndchen

,»Yom Gebot Christi, dal die Kirche

uns die Waffen aus der Hand nimmt



und den Krieg verbietet: Zum konzilia-
ren Weg des Friedens; ein Beitrag aus
der DDR ist dies eine der wichtigsten
Veroffentlichungen zu den theolo-
gischen Sachfragen, die im Zusammen-
hang mit dem konziliaren Prozef fiir
Gerechtigkeit, Frieden und Schépfungs-
bewahrung auch auf die Kirchen in der
Bundesrepublik zukommen.

Die einundzwanzig Aufsitze sind in
sechs Abschnitten gruppiert. Sie doku-
mentieren Falckes eindringliche Refle-
xionen zum Weg der Kirche in der
DDR, zur theologischen Grundlegung
kirchlicher Weltverantwortung, zur
Verantwortung fiir Frieden, Umwelt
und Uberleben, seine Beitrige zum Ge-
sprich in der 6kumenischen Bewegung
sowie dankbare Verpflichtung gegen-
iiber zwei theologischen Lehrern, ndm-
lich Friedrich Schleiermacher und Karl
Barth.

Manche der Aufsitze sind bereits aus
fritheren Verotffentlichungen bekannt,
wie z.B. seine herausfordernde Inter-
pretation der Bergpredigt als Grund der
politischen Verantwortung des Christen
und der Kirche sowie seine aktuelle Ent-
faltung des biblischen Bundesgedan-
kens, bezogen auf die Bemithungen um
ein o6kumenisches Friedenszeugnis.
Andere Texte, insbesondere seine Bei-
trdge zur Ortsbestimmung der Kirche in
der sozialistischen Gesellschaft in der
DDR, sind hier zum erstenmal im
Druck zugénglich.

Die Lektiire stellt vor allem im ersten
Teil aufgrund der konzentrierten Spra-
che gewisse Anspriiche; aber der Leser
wird fiir seine Miihe reichlich belohnt.
Er wird hineingenommen in einen Pro-
zel ethisch-theologischer Reflexion, der
nicht nur aus umfassender biblischer
wie sdkularer Sachkenntnis schopft,
sondern stdndig auf die konkrete kirch-
liche und gesellschaftliche Verantwor-
tung ausgerichtet ist. Es bleibt zu hof-

fen, dal} diese hochbedeusame und sehr
zeitgeméBe Verdffentlichung des Berli-
ner Wichern-Verlages breite Aufmerk-
samkeit findet. i

Robert McAfee Brown, Saying Yes
and Saying No. On Rendering to
God and Caesar. The Westminster
Press, Philadelphia 1986. 144 Seiten.
Kart. $ 7,95.

Mit manchen bundesdeutschen Kolle-
gen, die bald nach dem Krieg in den
USA studiert haben, bin ich mir einig:
Das, was heute in Nordamerika theolo-
gisch gedacht wird, ist bei uns bemer-
kenswert unbekannt. Es gibt keinen
Verlag, der sich einigermafien regel-
miBig um Ubersetzungen bemiiht; eine
Monographie iiber die theologische
Entwicklung der letzten fiinfzehn bis
zwanzig Jahre fehlt bei uns, und nicht
einmal die nordamerikanischen Ergeb-
nisse der lutherisch-uniert-reformierten
Gespriche (,,An Invitation to Action‘‘)
scheinen bei uns zu interessieren. Ledig-
lich die regelméfBigen Berichte von Pro-
fessor Dr. Frederick Herzog in den
Evangelischen Kommentaren sorgen fiir
eine gewisse Kontinuitét.

F. Herzog verdanke ich den Hinweis
auf das hier anzuzeigende Buch, das
mich zunichst wegen des Autors inter-
essierte. Im Frithjahr 1975 hatte in Laos
kurz vor dem unrithmlichen Ende des
zweiten Indochina-Krieges eine Konfe-
renz des ORK stattgefunden, um zu pla-
nen, wie nach dem Zusammenbruch der
Wiederaufbau in Vietnam, Laos und
Kambodscha geférdert werden kénne.
Hier begegnete uns ein Biirger der USA,
der seiner Regierung sehr kritisch
gegeniiberstand und vor den Vertretern
der Lander Indochinas auch und gerade
als Christ ein deutliches Schuldbekennt-
nis ablegte. Spéter im gleichen Jahr war
Robert McAfee Brown einer der Haupt-
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redner bei der Fiinften Vollversamm-
lung des ORK in Nairobi mit dem
Thema ,,Wer ist dieser Jesus, der befreit
und eint?*. Auffillig hier, dafl er von
Jesus auch als ,,Entzweier* redete und
erneut seine Schuld als weifler, ménn-
licher, reicher nordamerikanischer
Christ bekannte.

Ausgangspunkt des jiingsten Buches:
Der presbyterianische Professor fiir
Theologie und Ethik an der Pacific
School of Religion in Berkeley, Kalifor-
nien, muf} sich nach seiner Pensionie-
rung und seinem Umzug einem anderen
,,Presbyterium‘ vorstellen und be-
schliefit, 40 Jahre nach seiner Ordina-
tion eine neue und sehr personliche
Glaubenserkldrung zu schreiben. Die
knapp vier Druckseiten, der Form der
Barmer Theologischen Erklidrung ange-
nihert, entsprechen dem Titel des Bu-
ches: Er sagt Ja, er sagt Nein und ver-
binden die positiven Aussagen des
Glaubens mit klaren Verwerfungen.
Schon hier bekennt er ,,unseren gefihr-
lichsten falschen Gott: unkritischen Na-
tionalismus*. ,,Ja sagen zum wahren
Gott bedeutet: Nein sagen, wenn unsere
Regierung andere Linder iiberfillt, in-
ternationale Gesetze bricht, politische
Fliichtlinge deportiert und dem sicheren
Tod iiberldft, Militdrdiktatoren unter-
stiitzt und dem Wettriisten Prioritét ein-
rdumt, nicht den No6ten der Armen.*
Der Autor ist iiberzeugt, daf die Bibel
den Weg in die Konkretion politischen
Urteilens und Handelns nicht nur er-
moglicht, sondern auch verlangt. Und
er ist der Meinung, dal} der Status con-
fessionis nicht nur eine akademische,
sondern angesichts der Nuklearwaffen
und des ,,Staates der nationalen Sicher-
heit* auch eine hochst aktuelle Frage
ist.

Die Beispiele in den folgenden zehn
Kapiteln sind knapp und teilweise bis
heute aktuell; ich nenne nur die Stich-
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worte Grenada (,,Wir konnen unseren
Fiihrern nicht linger vertrauen, daf} sie
uns die Wahrheit sagen®), Nicaragua
(,,Wenn eine Regierung die Ideale eines
Landes verrit, ist es ein Akt der Loyali-
tdt, der Regierung zu widerstehen‘),
Siidafrika (einschliefflich Rassismus in
den USA) und das bewegende Kapitel
iiber die Sanctuary-Bewegung zugun-
sten der mittelamerikanischen Fliicht-
linge (,,Ein menschliches Leben zu ret-
ten ist ein ausreichender Grund, ein Ge-
setz zu iibertreten®).

All diese Applikationen sind nun aber
nicht ,,blof3e Politik*, sondern basieren
auf den Kapiteln iiber die biblischen
Grundlegungen und iiber die Barmer
Theologische Erkldarung. Sie wollen
dazu anleiten, das Ja zu Gott in der
Politik zu konkretisieren. Angewandte
Theologie also — und damit eminent
praktisch. So praktisch, dal am Ende
eines jeden Kapitels eine Reihe von Fra-
gen steht, iiber die die Leser nachden-
ken und diskutieren kénnen. Mich be-
eindruckt an dem Band nicht nur die
Person des Autors oder der regierungs-
kritische Ansatz seiner Ausfithrungen,
sondern auch die Art und Weise, wie er
sehr gemeindenah Theologie betreibt.
Mein Fazit: Wir sollten hdufiger nach
Nordamerika blicken.

Inzwischen erfuhr der Rezensent, daf}
der Wichern-Verlag Berlin im April
1987 das Buch in der Ubersetzung von
Manfred Richter publizieren wird.

Reinhard Groscurth

Paul Oestreicher, The Double Cross.
Christianity in a world that’s dying to
live. Daron, Longman and Todd,
London 1986. 115 Seiten. Kart.
£2,95.

Wer wiilite es nicht, dal3 theologische

Erkenntnisse nicht nur aus biblischer

Exegese oder aus dogmatischen Lehr-



biichern stammen konnen? Schon
McAfee Brown bezieht subjektive Er-
fahrungen und politische Einsichten in
die Theologie ein. Das ist bei Oestrei-
cher noch stiarker der Fall. Bischof von
Wellington in Neuseeland sollte er wer-
den, und die Mehrheit in der Diozese
war iiberwiltigend. Aber bei den zu-
kiinftigen Bischofskollegen konnte sich
der unbequeme Mann nicht durchset-
zen. Diesem Umstand verdanken wir
das Buch; Oestreicher hat die Zeit bis
zum Antritt seiner neuen Stelle als inter-
nationaler Sekretir der Kathedrale von
Coventry gut genutzt.

Wir erleben ihn als Kind auf dem
Auswanderer-Schiff nach Neuseeland,
als Pfarrer in einer gar nicht so einfa-
chen Londoner Gemeinde, als Am-
nesty-Vorsitzenden bei Walter Ulbricht,
als Vermittler beim Hungerstreik der
Baader-Meinhof-Gruppe, als inter-
national Reisenden in Sachen Frieden
— insgesamt in elf kurzen Kapiteln, von
denen keines ohne Widerhaken ist. Es
begegnen uns Menschen aus vielen Ras-
sen und Volkern und Lebenslagen, Dul-
der und Handelnde, die die Widersprii-
che in unserer Welt signalisieren. Das
Kreuz des leidenden Gottesknechtes, die
vielen Kreuze der Leidenden in aller
Welt sind aufeinander bezogen. Hat die
Kirche dabei nicht allzu haufig aus dem
einfachen Kreuz ein ,,double cross* —
Betrug — gemacht? Allerdings, stdrker
als die Kirchenkritik ist Oestreichers
Interesse, in all den verschiedenen Si-
tuationen Spuren der Liebe Gottes zu
finden. Es sind ermunternde und tré-
stende Erfahrungen, die zu neuen theo-
logischen Erkenntnissen fithren kon-
nen.

Reinhard Groscurth

Gerhard Ebeling, Lutherstudien III.
Begriffsuntersuchungen — Text-In-
terpretationen — Wirkungsgeschicht-
liches. J. C. B. Mohr (Paul Siebeck),
Tiibingen 1985. XVII, 607 Seiten.
Leinen DM 98,—.

Nach Band I von 1971, der die dlteren
Arbeiten zu Luthers Theologie und zur
Lutherforschung enthélt, und nach den
1977 und 1982 als Lutherstudien II er-
schienenen Teilbinden zu Luthers Dis-
putation de homine (der dritte Teilband
iiber die theologische Definition des
Menschen steht noch aus) fafit dieser
dritte Band fiinfzehn weitere Aufsitze
zusammen, von denen die meisten im
Umkreis des Lutherjubiliums entstan-
den sind. Die Stichworte: Begriffs-
untersuchungen — Textinterpretationen
— Wirkungsgeschichtliches nennen ihre
Zuordnung. Dabei gilt die erste Gruppe
dem Verhiltnis von Lehre und Leben
bzw. Glaube und Liebe, dem Kampf
gegen die Moralisierung des Christ-
lichen, dem Siinden- und Gewissensver-
standnis. Die Interpretationen wenden
sich einem Abschnitt aus der Freiheits-
schrift von 1520, der dritten und vierten
Thesenreihe iiber Romer 3,28, anhand
von Luthers Auslegung von Gal. 3,6
dem Verhidltnis von fides und ratio
sowie unter dem Titel ,,Das Leben —
Fragment und Vollendung® Luthers
Anthropologie in ihrem Verhiltnis zu
Scholastik und Renaissance zu. Unter
den Aufsidtzen zur Wirkungsgeschichte
bestimmt derjenige zum ,,Kontroversen
Grund der Freiheit* Zusammenhang
und Differenz zum neuzeitlichen Frei-
heitsverstindnis, wihrend ,,Befreiung
Luthers aus seiner Wirkungsgeschich-
te‘‘ der Entstehung des nationalen, kon-
fessionellen, aufklirerischen und poli-
tischen Luther-Bildes nachgeht und die
Verfehlung aufdeckt, die Luther darin
widerfahrt.
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Fast zur Monographie ausgewachsen
hat sich derjenige Beitrag, der in chro-
nologischem Durchgang durch das
Werk Karl Barths dessen Stellungnah-
men zu Luther analysiert, um auf dieser
Basis die Bedeutung Luthers fiir Barths
Theologie zu gewichten und nach der
Grunddifferenz zwischen beiden zu fra-
gen. Als Fazit sieht Ebeling bei Barth
,eine Art tektonische Tiefenverschie-
bung® gegeniiber Luther, die ,,sich
mehr oder weniger auf alles auswirkt*
(573). Sie ist als Einwirkung der Neuzeit
zu kurz gedeutet. Nach Ebeling ist viel-
mehr die Konfrontation der Theologie
mit ihrer Zeit bei Luther mindestens
ebenso streng und zentral heraus-
gearbeitet wie bei Barth. Dessen Argu-
mente und Einwinde berechtigen nicht
zu der Forderung, um der Verantwor-
tung des Christlichen heute willen sei
iiber Luther hinauszugehen.

Der Charakter dieser Zeitschrift 1403t
nicht zu, auf die Aufsdtze im einzelnen
einzugehen. Die Anzeige des Bandes an
dieser Stelle mochte auf ein Desiderat
aufmerksam machen. Weder der Kon-
senstheologie, wie sie sich von ,,Glau-
ben und Kirchenverfassung‘ her in der
Bundesrepublik entwickelt hat, noch
den Dialogen des Lutherischen Welt-
bunds mit Rom ist ein Beriihrtsein von
den Lutherinterpretationen abzuspii-
ren, wie Ebeling sie vorlegt. Das hat
natiirlich seine Griinde auch in diesem
theologischen Autor selbst, und ein An-
recht auf Beriicksichtigung bestimmter
Theologien gibt es im oGkumenischen
Geschift selbstverstdndlich nicht, so-
sehr es den Anschein hat, dafB eine be-
stimmte Schule und bestimmte Perso-
nen bevorzugt zu Wort kommen, wenn
es um die okumenische Vertretung
lutherischer Theologie geht.

Es ist richtig: die Lutherinterpretatio-
nen Ebelings sind viel zu scharfkantig,
um sich bequem in die Bemiihungen der
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Konvergenztheologie einordnen zu las-
sen. Wo dies das leitende Motiv ist,
fahrt man mit einer Lutherdeutung bes-
ser, wie sie lutherische Kirchenverwal-
tungen in bereits ehrwiirdiger Tradition
seit langem zum Hausgebrauch ent-
wickelt haben. Insofern geschieht Lu-
thers Theologie nichts Neues, wenn ihr
auch okumenisch die Kanten abge-
schliffen werden. Zu fragen ist aber,
wie tragfihig und einheitsfordernd die
dabei anvisierten Konsense sind bzw.
sein kénnen. So muf} es doch wohl sei-
nen Grund in der Sache selbst und nicht
nur in Obstruktion engstirniger Konfes-
sionalisten haben, daf die intensive und
aufgeschlossene Beschiftigung beson-
ders mit dem Eucharistie-Dokument
von Lima die Gemeinschaft beim Her-
renmahl eher in die Ferne gertickt als
nihergebracht hat. Sollte das daran lie-
gen, daf} bestimmte theologische Profi-
lierungen, so sehr sie in einer auch
durch Schuld gepragten Geschichte zu-
standekommen, eben doch Ausdrucks-
formen des HI. Geistes sind (E. wiirde
sagen ,,Sprachereignisse’), die sosehr
Gemeinschaft mitkonstituieren, daf
man diese Gemeinschaft um ihre Identi-
tdt bringt, wenn man diese Profile ein-
nivelliert? Ein Beispiel dafiir bietet das
Neue Testament selbst: die urchristliche
Verkiindigung hat sich in Auseinander-
setzung mit dem Pharisdismus ent-
wickelt. Nach Auschwitz sind fiir viele
sensibel Gewordenen die entsprechen-
den synoptischen, paulinischen und jo-
hanneischen Sitze schwer ertréglich.
Ihre Neutralisierung wiirde jedoch nicht
nur das NT in einen Torso verwandeln;
sie wiirde vor allem das in diesen Ur-
kunden des Glaubens festgemachte
Wirken des Hl. Geistes auf das uns pas-
send Erscheinende reduzieren. Ob die
Gemeinschaft der Kirchen nicht ent-
scheidende Impulse empfinge, wenn sie
auch die scharfkantigen Profilierungen



in den Konfessionen unter die Wirkwei-
sen des Hl. Geistes rechnete? Alle Kir-
chen weisen solche Profilierungen auf,
die nicht zuriickgenommen werden kén-
nen. Sie sind als Pluralitdt oder Ver-
schiedenheit zu kurz interpretiert. Sie
sind tatséchlich Gegensitze, freilich
keine willkiirlichen, sondern solche, an
denen das Leben selber hidngt. Des-
wegen konnen sie auch nicht zur Dis-
position gestellt werden, und sie zu ver-
gessen wire gleichbedeutend damit, fiir
bestimmte Gestaltungen christlichen
Glaubens blind zu werden.

Ebelings Lutherinterpretationen ar-
beiten diejenigen Profile heraus, durch
die lutherische Theologie im Kontext
heutiger Herausforderungen als von
Luther herkommende Theologie identi-
fiziert werden kann. Dari