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Emilio Castro zum Abschied von Genf

Nach Willem A.Visser’t Hooft, Eugene Carson Blake und Philip Potter
hat nun Ende 1992 der vierte Generalsekretiar des Okumenischen Rates der
Kirchen (ORK), Pfarrer Dr. Emilio Castro, das 6kumenische Schiff — im
engeren Sinne des ORK — verlassen. Die Zeit der bedeutenden dkumeni-
schen Pioniere und Persénlichkeiten ist lingst vorbei. Dies entspricht der
inneren Logik der 6kumenischen Bewegung, die sich zu einer Bewegung der
Kirchen mit einer groBtmoglichen Beteiligung und Reprisentation des gan-
zen Gottesvolkes auf allen Ebenen und auf allen Kontinenten entwickelt
hat. Dennoch kommt dem Generalsekretir des ORK auch weiterhin eine
besondere Rolle und Verantwortung als Leiter und Sprecher des noch immer
wichtigsten Instruments der kumenischen Bewegung zu.

Emilio Castro war nicht unbedingt fiir eine solche Leitungsaufgabe pri-
destiniert. Er stammt aus einer katholischen Arbeiterfamilie in Monte-
video/Uruguay (geb. 2. Mai 1927) mit neun Kindern und gewil3 nicht allzu
wohlhabend. Hier sind die tiefsten Wurzeln seines sozialen Engagements zu
suchen. Als Jugendlicher wurde Castro Methodist. Dies hatte mehr duBere,
zufillige Griinde und hat wohl dazu beigetragen, dal} ihm eine ,,protestanti-
sche*, anti-katholische Haltung véllig fremd geblieben ist. Nach dem Abi-
tur studierte er von 1944 bis 1950 Theologie an der Evangelischen Theologi-
schen Hochschule (ISEDET) in Buenos Aires und ging fiir das Studienjahr
1953/54 nach Basel zu Karl Barth, der ihn in seinem theologischen Denken
bleibend pragte. Noch als Student wurde er 1948 von der Evangelisch-me-
thodistischen Kirche in Uruguay zum Pfarrer ordiniert. Von 1951 bis 1953
diente er Gemeinden in zwei Kleinstddten in seiner Heimat und nach seiner
Riickkehr aus Basel wurde er zum Pfarrer der zentralen methodistischen
Kirche in Montevideo ernannt. Von 1970 bis 1972 war er Prisident seiner
Kirche.

Seit den sechziger Jahren konnte Emilio Castro 6kumenische Erfahrun-
gen sammeln. 1960 nahm er an einer Konferenz des Christlichen Weltbun-
des in Strafburg teil, ein Jahr spéter war er bei der Vollversammlung des
ORK in Neu-Delhi dabei. 1963 folgte die Weltmissionskonferenz in Mexiko-
City, 1964 die Weltversammlung der Christlichen Friedenskonferenz in
Prag, 1966 die Weltkonferenz fiir Kirche und Gesellschaft in Genf und 1968
die Vollversammlung des ORK in Uppsala. Wihrend dieser Zeit war er
Koordinator der Kommission fiir Evangelische Einheit in Lateinamerika
(UNELAM) von 1965 bis 1972 und Geschéftsfiihrer der Siidamerikanischen
Vereinigung Theologischer Hochschulen (ASIT) von 1966 bis 1969. Diese
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breitgeficherten Erfahrungen boten eine gute Voraussetzung dafiir, daf3
Castro 1972 zum Direktor der Kommission fiir Weltmission und Evangeli-
sation im ORK gewi#hlt wurde und 11 Jahre, von Januar 1973 bis Dezember
1983, in dieser wichtigen Funktion in Genf titig war. Das folgende Jahr
1984 war bestimmt von wichtigen Ereignissen im Leben Castros. Neben der
Arbeit als Gastprofessor in den USA und in Montpellier promovierte er im
November 1984 mit einer Arbeit iiber ,,Freiheit in der Mission: die Perspek-
tive des Reiches Gottes* an der Theologischen Fakultit der Universitét
Lausanne zum Doktor der Theologie. Im Juli 1984 wurde er vom Zentral-
ausschuf} des ORK zum Generalsekretidr gewihlt, und vorher war er bereits
zum Rektor seiner alten Hochschule ISEDET in Buenos Aires berufen wor-
den. Castro entschied sich fiir Genf und trat sein neues Amt zum 1. Januar
1985 an.

Der Neuanfang in Genf wurde Castro nicht leicht gemacht. Er kannte
zwar den ORK aus langjdhriger verantwortlicher Mitarbeit, aber einige Mit-
glieder in den Fiithrungsgremien und im Stab, die sich einen anderen Gene-
ralsekretir gewiinscht hatten, konnten sich nur schwer zu einer loyalen
Zusammenarbeit entschlieBen. Hinzu kamen die Schwierigkeiten mit einem
immer mehr ausufernden Programm des OKR, in dem deutliche Priorititen
immer weniger erkennbar waren. So hat es zum Beispiel Jahre gedauert, bis
fiir den Prozel3 fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung
eine Nische in der Struktur des ORK gefunden werden konnte. Castro hatte
diese Probleme deutlich erkannt und wurde darum auch zum Promotor
einer Strukturreform 1990 bis 1992, die eine Vereinfachung der Struktur des
ORK zugunsten klarerer Prioritdten, verstirkter Integration der verschiede-
nen Arbeitsbereiche und intensivierter Beziehungen zu den Kirchen und
okumenischen Partnern zum Ziele hatte. Durch diese Reform sind m.E.
bisherige Akzentsetzungen des ORK wie Kirche und Gesellschaft, Weltmis-
sion und Evangelisation, internationale Angelegenheiten, JPIC und Erzie-
hung in ihren Konturen eher verwischt als verstarkt worden. Dies alles deu-
tet auf eine Schwiache in Emilio Castros Amtsfithrung hin. Organisation,
Management, energisches und beharrliches Verfolgen und Verwirklichen
von Konzeptionen gehoren nicht zu seinen Stdrken. Hier hinterldBt er sei-
nem Nachfolger ein schlingerndes 6kumenisches Schiff, das zudem noch
von mehr allgemeinen Okumenischen Turbulenzen umgeben ist. Castro
hatte zu viele Ideen und Plidne, um sie nachhaltig durchziehen zu kénnen.
Er war oft zu freundlich und verséhnlich, um ,,nein‘“ sagen zu kénnen und
die ausufernde und héaufig oberflachliche Geschiftigkeit im ORK einzu-
ddmmen, wiahrend er manchmal zu starr an einem ,,Nein‘ festhielt, wenn
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es zum Beispiel darum ging, ein deutliches Wort zu den Verhiltnissen in den
fritheren sozialistischen Lindern in Osteuropa zu sagen.

Doch diese Schwiichen sind die nicht seltenen Kehrseiten einer hochst fas-
zinierenden Personlichkeit eigener Prigung. Emilio Castro war vieles in
einer Person, und es ist schwierig, hier eine Priorititenliste aufzustellen.
Auch als Generalsekretir blieb er, was er schon immer war: ein Verkiindiger
des Evangeliums. Und das war er mit charismatischer (und sicher auch
lateinamerikanischer) Verve und prophetischer Kraft. Castro liebte es, bei
dkumenischen Tagungen oder auf seinen Besuchsreisen zu predigen, und je
groBer die Zuhorerschar war, um so mehr ,,kam er in Fahrt*. Er predigte
und sprach auf Englisch, Deutsch, Franzosisch, Italienisch oder Portugie-
sisch, wobei den Zuhorern alles ein wenig Spanisch vorkam (im direkten
Sinne des Wortes!). Doch auch in seiner unmittelbaren Arbeit als General-
sekretir ging es ihm zentral darum, daf die Kirchen durch ihre Gemein-
schaft im ORK zur Erneuerung und Einheit gerufen werden, um so gemein-
sam Instrumente der erlésenden, versdhnenden und umgestaltenden Liebe
Gottes in Jesus Christus zu werden. Emilio Castro war und ist Prediger,
Evangelist, Missionar. In seinem letzten Rechenschaftsbericht vor dem Zen-
tralausschuBB im August 1992 ging es um ,,Bekehrung*.

Doch der charismatische Evangelikale Emilio Castro pafit nicht einfach
in dieses Schema. In seiner Verkiindigung des Evangeliums ging es nicht nur
um das Heil des einzelnen und die Auferbauung christlicher Gemeinschaft.
Er predigte die ,,preferential option‘ der Liebe Gottes fiir die Armen und
Unterdriickten. Er trat unerschrocken fiir soziale, wirtschaftliche und poli-
tische Gerechtigkeit ein und begriindete dies mit dem biblischen Zeugnis
vom Willen Gottes. Das hatte ihm bereits erhebliche Schwierigkeiten zu sei-
nem eigenen Land eingebracht und dann zum Entzug seines Passes gefiihrt.
Castro war dabei kein Schwarmer, er trAumte nicht von einer heilen Welt.
Er war sich der Gefallenheit dieser Welt und der Siindhaftigkeit der Men-
schen bewulit. Aber er glaubte an die Realitdt der Umkehr, der Bekehrung
zu einer neuen, christlichen, kirchlichen und 6kumenischen Existenz im
Horizont des anbrechenden Reiches Gottes.

Emilio Castro war und ist Theologe, der darum bemiiht ist, Briicken zu
schlagen, unterschiedliche Traditionen und Positionen miteinander zu ver-
binden. Sein befreiungstheologisches Engagement formuliert er zusammen
mit trinititstheologischen Reflexionen aus orthodoxem Denken. Seine
methodistische Akzentuierung von Bekehrung und Heiligung miindet ein in
ekklesiologische Sitze, die an eine sakramentale Ekklesiologie romisch-
katholischer Prigung erinnern. Mit diesem personlichen theologischen
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Engagement verkorperte er in seiner eigenen Person, worum es ihm im
ORK ging: um das Miteinander-Teilen des reichen Erbes der christlichen
Traditionen, aber auch der spezifischen Auspriagungen christlichen Glau-
bens in unterschiedlichen sozialen, geistigen und kulturellen Kontexten.
Sein unzweideutiges Eintreten fiir das Ziel christlicher Einheit als Zentrum
aller 6kumenischen Bemithungen ist von diesem Gedanken der Einheit in
einer wechselseitig bereichernden Vielfalt bestimmt.

Emilio Castro liebte offene Worte, sei es im Gesprich mit dem Papst,
dem er wiederholt nachdriicklich das auch sonst als Leitmotiv alle Berichte
und Ansprachen bestimmende Verlangen nach eucharistischer Gemein-
schaft aufs Herz und theologische Gewissen legte, sei es im Gespriach mit
dem Diktator Mobutu in Zaire, der Castros Forderung nach politischer
Freiheit und Menschenrechten mit starrem Gesicht zur Kenntnis nahm. Mit
seinem wachen, schnellen Geist liebte Castro den geistesgegenwartigen Aus-
tausch auf Pressekonferenzen. Seinen Kollegen im Genfer Stab stand die
Tir zu seinem Arbeitszimmer (buchstablich) immer offen. Auch hier ver-
stand er sich als Pastor. Nun kehrt er, versehen mit einem Ehrendoktor der
Genfer Universitit (1992), in seine Heimat zuriick. Im ,,Ruhestand wird
er voraussichtlich voller geistlicher und 6kumenischer Unruhe weiter tétig
sein. Doch im ORK werden viele diesen engagierten Prediger, Mahner und
Verkiindiger einer unerschiitterlichen Hoffnung vermissen. Unser Dank

begleitet Emilio und Gladys Castro. Giinther Gafmann



10. Vollversammlung der KEK — von Prag aus gesehen

VON PAVEL FILIPI

Zum ersten Mal in ihrer Geschichte hatte die Konferenz Europaischer
Kirchen fiir ihre Vollversammlung ein kommunistisch regiertes Land vorge-
sehen. Ehe sich der Plan realisieren konnte, war Prag nicht mehr kommuni-
stisch regiert.

Genius loci?

Am 19. Februar 1958 hat ein Mitbegriinder der Konferenz Europdischer
Kirchen, der Prager Theologe J. B. Soucek, in einem Brief an H. J. Iwand
seine Besorgnis gedufBert, die entstehende europiische Kirchenkonferenz
wiirde ,,ganz in den Hinden der westlichen Kirchenmanner bleiben‘.
Souceks S6hne und Enkel waren 1992 anderer Meinung. In einem offenen
Schreiben an die Delegierten der 10. Vollversammlung der KEK beanstan-
dete eine Anzahl tschechischer Chartisten, die KEK hétte de facto den kom-
munistischen Regimen in die Hinde gearbeitet und sich dadurch dermafien
schuldig gemacht, daf} die Frage berechtigt erscheine, ob man nicht diese
Organisation ganz auflésen solle.

Zwischen den beiden AuBerungen liegt nun ein halbes Menschenalter
und zwischen der erwarteten Geburt und dem vorgeschlagenen Ableben der
KEK ihre ganze bisherige Geschichte. Weder die Befiirchtungen Souteks
noch die Beschuldigungen der Prager Biirgerrechtler haben sich als vollig
berechtigt erwiesen. Ihr offener Brief hat allerdings etwas Wichtiges zum
Ausdruck gebracht. Wie das Kind des Andersenschen Mirchens hat er das
ausgerufen, was jedermann wullte: Der Koénig ist nackt! Die KEK befindet
sich an einem Ende. Am Ende der ersten Etappe ihrer Geschichte, deren
bestimmender Kontext der in zwei feindliche Lager zerteilte Kontinent
Europa war. In diesem Kontext entstanden und gewirkt, hat sich die KEK
nie restlos mit der politischen Zweiteilung Europas abgefunden, sondern
suchte, ,,Gemeinsamkeiten des christlichen Erbes und der christlichen Ver-
antwortung‘‘ (Nyborg 1959) zu bezeugen und zu betonen. Wie gut oder wie
schlecht, wie redlich oder wie unredlich sie diesen Auftrag verwirklicht hat,
ist eine offene Frage, die keine Pauschalbeantwortung erlaubt. DalB} es in
Prag mehr Empfindlichkeit dafiir gibt, dall der Einmarsch sowjetischer
Truppen im Jahre 1968 einen Einschnitt bedeutete, der eine Neubesinnung
der dkumenischen Strategie auch im Rahmen der KEK erfordert hitte, ist
nicht verwunderlich. Aber die Richtigkeit des Auftrages ist damit kaum in
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Frage gestellt. Ein vaticinium ex eventu ist billig, wenn man dabei nicht mit-
bedenkt, wie eben die europiische okumenische Christenheit durch ihr
Bemiihen um Kommunikation und Vertrauen zu diesem ,,eventus®, d.h.
zum Fall des Eisernen Vorhangs beigetragen hat.

.80 gihnend langweilig

In seiner Antwort auf den eingangs erwihnten Brief Souteks warnt
Iwand davor, das Problem des Zusammenlebens in der ,,Oberflichlichkeit
allgemeiner 6kumenischer Beziehungen untergehen* zu lassen. ,,Und mir*,
schreibt er, ,,ist darum der ganze Westen so gidhnend langweilig, weil er gar
kein Verstindnis dafiir hat, daB hier in der Dialektik gegensitzlicher
Systeme und Kulturen etwas am Werden ist, was unser aller Dasein neu
erfiillen kénnte.” Die Vollversammlung kam in einer Zeit zusammen, in der
von dem, was Iwand euphemistisch ,,Dialektik gegensitzlicher Systeme*
nennt, in Europa kaum etwas zu spiiren war. Ist infolgedessen auch die
KEK langweilig geworden?

In seinem Referat bei der Griindungsversammlung der KEK in Nyborg
1959 duBerte Soucek seine Uberzeugung, daB die existierenden Verschie-
denheiten im gemeinsamen christlichen Erbe der Kirchen Europas keines-
wegs ,, mit der heutigen politisch-gesellschaftlichen Teilung Europas irgend-
etwas zu tun‘ haben. Das ist richtig. Aber die dazwischenliegenden drei
Jahrzehnte haben die Kirchen im Osten und im Westen Europas auf recht
unterschiedliche Wege gefiihrt, mit unterschiedlichen Anfechtungen kon-
frontiert und neue theologische Fragestellungen entstehen lassen.

Unterschiedlich waren die Existenzformen der christlichen Gemeinde, die
Identitdtsbewdhrungen des christlichen Gewissens, die Weisen des Beken-
nens. Auch wenn man nicht pauschalisieren will, kann man doch wohl
behaupten, der Druck, unter dem die Kirchen im osteuropdischen Raum zu
leben hatten, habe sie zum Elementarisieren gezwungen, an die Anfinge
des Verstidndnisses zuriickgewiesen, zur Neuentdeckung der Gemeinde und
der Bibel gefiihrt — das alles allerdings mit dem Risiko des Riickzugs auf
den angewiesenen ,,religiosen‘* Sektor. Theologisch handelte es sich um
Fragen der Affinitit des christlichen Glaubens mit einer Weltanschauung,
des Protestantismus mit dem Liberalismus, der 6ffentlichen Existenz der
Kirche mit dem Konstantinismus.

Die Kirchen im Osten vergessen rasch diese Notigung zum Elementaren
und die daraus resultierenden theologischen Einsichten. Die KEK hat eine
einzigartige Moglichkeit, sie kumenisch fruchtbar werden zu lassen. DaB
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eine tschechische Delegierte die Vollversammlung zur ernsten biblischen
Orientierung und ein slowakischer Bischof zum intensiven Predigen auf-
gefordert haben, war sicherlich kein Zufall. Es mag sein, dall die Voll-
versammlung ,,dialektischer** geworden wire, wenn sie diesen Ruf zum
Elementaren ernst genommen hétte.

Fehlende Visionen

Der Konig ist nackt! Dies war in Prag eine nur leise Stimme. Es wére zu
erwarten gewesen, dall die Fragen, die das Ende einer Etappe der KEK
kennzeichnen, bei der Vollversammlung in aller Offenheit diskutiert wer-
den, wozu auch der Generalsekretir in seinem Bericht aufgerufen hatte.
Das ist aber kaum passiert. Gewill, am Rande der Vollversammlung, in den
Arbeitsgruppen, den Hearings, den Pausen wurde zum Teil heftig disku-
tiert. Aber in den Plenarsaal hinein begab man sich eher auf den Zehenspit-
zen, um die Geister der Kritik und Selbstkritik nicht zu wecken, und
manchmal versteckte man sich hinter der Menge der anstehenden Prozedur-
fragen. Die latenten Unzufriedenheiten suchten sich Nebenschauplitze in
Einzelproblemen und Kampfabstimmungen. Vielleicht gibt es eine Eigen-
dynamik der okumenischen Grofikonferenzen, die ein tiefgehendes
Gespriach automatisch blockiert. Die Frage ist allerdings, wo in der KEK
iiberhaupt ein solches Gespriach stattfinden wird.

Es handelt sich nimlich nicht nur um die Vergangenheitsaufarbeitung.
Die Feststellung, daf3 wir am Ende des Abschnitts sind, impliziert die Frage,
was denn unsere nichsten Schritte sein sollen, auf welches Ziel hin. Auch
hier ist die Vollversammlung eine iiberzeugende Antwort schuldig geblie-
ben. Zwar hat sie ein langes Programm fiir die Weiterarbeit angenommen,
das ausfiihrlichste von allen verabschiedeten Dokumenten, wo man eine
bunte Fiille von zum Teil recht interessanten Einzelprojekten findet. Dem
Ganzen fehlt jedoch eine einigende Idee, eine starke, iberzeugende Vision
der Zukunft der europiischen Christenheit, ein mobilisierendes Ziel, das
tiber die lediglich routineméBige Erledigung einzelner Programmpunkte
hinausfithrte. Aber eine prophetische Vision liegt bekanntlich nicht im
Bereich des Machbaren.

Fiir wache Beobachter der Vollversammlung zeichnete sich dennoch ein
Baustein dieser Vision ab. Die KEK ist entschlossen, mit den orthodoxen
Kirchen verbunden zu bleiben. Fiir das 6kumenische Management ist die
Orthodoxie mit ihrer Tendenz zur Blockbildung kein leichter Partner.
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Besteht doch in der Zusammenarbeit mit ihm oft die Gefahr unzulassiger
Konzessionen, z.B. im Zusammenhang mit dem Problem Jugoslawien.
Trotzdem verdient die Entschlossenheit der KEK, diesem schwierigen Part-
ner verstindnis- und liebevoll zu begegnen, alle Unterstiitzung.

Wieder ein Briickenbau? Die fiir Europa so schicksalsschwere Polaritét
zwischen Ost und West, die wir verstdndlicherweise eine Zeitlang nur als ein
machtpolitisches, nicht aber als ein geistes- und kulturgeschichtliches Phé-
nomen angesehen haben, hat nicht aufgehért zu existieren, politisch wirk-
sam (wie in Prag an der bevorstehenden Teilung des gastgebenden Landes
zu spiiren war), ja menschenvernichtend (wie im ehemaligen Jugoslawien
oder der ehemaligen Sowjetunion) zu sein. Nach 1989 wurde das tausend-
jahrige Ost-West-Problem zu einer noch dringlicheren Aufgabe. Wenn es
der KEK gelingt, die beiden Pfeiler der europaischen Kultur in ein produkti-
ves Gespréch zu bringen, wird sie einen wichtigen Beitrag zur Zukunft unse-
res Kontinents leisten.

Zu spdt oder zu friih?

Die KEK machte sich auf den Weg nach Prag, um die neu erlangte Frei-
heit der Kirchen auf dieser Seite des zusammengebrochenen Eisernen Vor-
hangs zu begriiBen. Mit der Aufnahme der Albanischen Kirche in die
Gemeinschaft wurde die KEK zum ersten Mal gesamteuropiisch. Das
Deklinieren des Wortes ,,Wende‘“ gehorte zum Ritual der meisten Anspra-
chen und GruBworte.

Die Wende war in vielen Dingen spiirbar, von der visafreien Einreise der
Teilnehmer bis zu improvisierten und nicht bewachten Treffen mit Gemein-
den, Gruppen und Einzelpersonen. Nur jemand, der die Schwierigkeiten
erlebt hat, die frither mit d4hnlichen Veranstaltungen verbunden waren, kann
die Erleichterung richtig schitzen.

Und doch war schon auch der Klimawechsel spiirbar. Die KEK kam zu
spiat nach Prag, um die erwartungsvolle Aufbruchstimmung des Jahres 1990
mitzuerleben. Diese hat das Jahr 1991 nicht iiberlebt. Eingetreten ist eine
Verunsicherung sowohl im Osten wie auch im Westen Europas, eine schlei-
chende zweite Wende. Thr Kennzeichen ist die frappante Ohnmacht der
internationalen Gemeinschaft und ihrer dazu geschaffenen Institutionen,
Chaos, Zerfall, Konflikte und Kriege zu verhindern. Diese gednderte Atmo-
sphére ist nicht ohne Wirkung auf die Vollversammlung geblieben.



Ebensowenig ist der Klimawechsel im gastgebenden Lande ohne Wirkung
geblieben. Es handelt sich nicht nur und nicht primér um die zunehmend
komplizierte wirtschaftliche und politische Lage, die ja erhebliche Schwie-
rigkeiten beim lokalen Organisieren der Vollversammlung mitverursacht
hat. Es handelt sich nicht nur einfach um die Frage, ob der eingeschlagene
kapitalistische Weg fiir das postkommunistische Land der richtige ist; in
dieser Sache hat einer der Autoren des offenen Briefes das Plenum eindring-
lich angeredet: Was wie brauchen, ist nicht eine allgemeine Kapitalismus-
kritik. Dal3 die Marktwirtschaft kein Reich Gottes auf Erden ist, wissen wir
selbst. Was wir brauchen, ist eine Ermutigung, im Kapitalismus christlich
zu leben.

Es handelt sich vielmehr um die Ratlosigkeit der lokalen Kirchen, was sie
ihren europiischen Geschwistern entgegenbringen kdnnten und sollten. Die
neue Lage hat mittlerweile auch einer christlichen Restauration die Tore
geoffnet, einen Triumphalismus, der in der heutigen Lage gleichsam das
Ende der aufklarerischen Selbstverherrlichung des Menschen sieht, was
Pavel Smetana in dem vielzitierten, aber meistens miflverstandenen Satz sei-
ner Eroffnungspredigt ironisierte und kritisierte. Die lange Abstinenz der
osteuropdischen Christen von direkter, aktiver Beteiligung an sozialer
Gestaltung der jeweiligen Gesellschaft stellt sie vor die Frage, ob sie jetzt
die westlichen Muster kopieren miissen oder eher eigene Wege des beschei-
denen Dienens einer unauffilligen Minderheit auszuprobieren haben. Die
Disproportion zwischen den fast unbegrenzten Moglichkeiten 6ffentlichen
Wirkens und den sehr begrenzten Mitteln macht sie nervds im Blick auf
manche unerfiillte Aufgabe. Die Freude iiber die neue Freiheit mischt sich
mit der Sorge um deren rechten Gebrauch. Der Stolz darauf, daf3 die Augen
der europdischen Christenheit nach Prag gerichtet sind, paart sich mit der
Befiirchtung, daf es sich bei diesem Riesenunternehmen lediglich um eine
Geld- und Energieverschwendung handelt. Das alles fand seinen Nieder-
schlag in den Diskussionen vor und wihrend der Vollversammlung und
erschwerte das Gesprich erheblich. Es wird noch einige Zeit und manchen
Kampf in Anspruch nehmen, bis die Kirchen im Osten Europas ihren
authentischen Weg finden und ihre gleichberechtigte Partnerposition ein-
nehmen. In diesem Sinne kam die KEK zu friih nach Prag.

Okumene von unten

Die Beobachter der Vollversammlung berichten fast unisono, daB das
Interessanteste eher am Rande der GroBkonferenz geschah. Dort liefen die
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Verstandigungsprozesse viel schneller als im Plenum. Wenn dies nur grup-
pendynamisch zu erkldren wire, konnten wir zufrieden sein. Aber die noto-
risch beklagte Zuriickhaltung der Gemeinden hinsichtlich der offiziellen
Okumene, die ja manchmal eine fremde, ohne Dolmetscher nicht verstidnd-
liche Sprache zu sprechen scheint, signalisiert, dafl die Ursachen tiefer
liegen.

Die dokumenische Arbeit, auch im Rahmen der KEK, leidet daran, daf}
man immer von ,,Kirchen‘ spricht und dabei fast automatisch an kirchen-
leitende Organe denkt. Theoretisch weill jeder, daf die ,,Kirche* als Volk
Gottes existiert, in konkreten Gemeinden, Gemeinschaften, Gruppen kon-
kreter Menschen lebt. Die Vertreter dieses Volkes — Frauen, Jugendliche
usw. — werden, nicht ohne Widerstand, sozusagen zusitzlich zu den 6ku-
menischen Konferenzen und in die Gremien miteingeladen. Vielleicht
konnte man dieses Verfahren umkehren: Zusitzlich eingeladen werden soll-
ten die kirchenleitenden Menschen — als Ehrengiste, Berater und vor allem
als aufmerksame Beobachter dessen, was das Volk Gottes in Europa und
in der Welt bewegt.

Die Trennung der Christenheit ist so groB, dal die 6kumenischen Organi-
sationen auf das Prinzip der Nichteinmischung in die sogenannten inneren
Angelegenheiten der Mitgliedskirchen peinlichst achten miissen. Aber im
Leib Christi gibt es keine inneren Angelegenheiten in diesem Sinn. Die 6ku-
menische Gemeinschaft sollte so aufgebaut werden, daf in ihr jede
Gemeinde, jede, auch die kleinste Kirche das Recht hitte, alles, was sie
bewegt, vor anderen offenzulegen und von anderen Rat, Hilfe, Ermunte-
rung, Kritik und Mahnung zu erwarten und anzunehmen.

Die KEK hat in dieser Hinsicht mit der Einberufung der Européischen
Okumenischen Versammlung in Basel 1989 eine gute Erfahrung gemacht.
Damals hat wirklich alles, was die Menschen an der Basis bewegte, direkten
Fingang in die 6kumenische Bewegung gefunden. Die Frage ist, ob und wie
es moglich ist, diese einmalige Erfahrung auf die Strukturen der 6kumeni-
schen Arbeit einwirken zu lassen und damit der Okumene mehr Gestalt,
Direktheit, Beweglichkeit und Bodenhaftung zu verleihen.

Am Anfang seines Berichtes erwihnte der Generalsekretir der KEK die
Bedeutung des Riicktritts Vaclav Havels vom Amt des Prisidenten der
CSFR. Am Anreisetag der Teilnehmer erlitt Alexander Dubcek, ein Mann,
der so viele Triume seines Lebens begraben mufte, einen schweren Auto-
unfall und rang um sein Leben in einem der Prager Krankenhduser. Politi-
ker mit menschlichem Antlitz scheiden aus. Um so wichtiger, daf} die euro-
padischen Kirchen nicht aufhoren, die Menschlichkeit Gottes zu bezeugen.
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Wie ein Schiff im Sturmwind

Die Vollversammlung der Konferenz Europdischer
Kirchen in Prag

VON ELISABETH RAISER

Wie viele Schiffe auf unruhiger See: das Bild schien fiir die europiischen
Kirchen bei der Vollversammlung der KEK in Prag echer zu passen als das
von dem einen Boot der Okumene.

Das Thema der Versammlung ,,Gott eint — in Christus eine neue Schop-
fung® war wie ein beschworender Aufruf und war wie ein Kontrapunkt zu
der tatsdchlichen Gestalt der Vollversammlung. Es war formuliert worden
in der Zeit der Euphorie der Wende in Ost- und Mitteleuropa und noch
nicht unter dem Eindruck der Gewitterstiirme, die diese Wende mit sich
bringen wiirde. Jedenfalls waren die Trennungen und die unterschiedlichen
Denk- und Erfahrensweisen der Teilnehmenden bei dieser dkumenischen
Versammlung spiirbarer als bei vielen ihrer Vorliduferinnen — vielleicht,
weil sich jede Gruppe deutlicher artikulierte. Die Trennlinien liefen zwi-
schen mancherlei Schichten: zwischen Ost und West; Protestantisch und
Orthodox; GroBkirchen und Minderheitskirchen; zwischen Bischéfen und
»»Fulivolk

Die Trennlinien verliefen aber auch zwischen den verschiedenen Riumen,
in denen die Versammlung stattfand: zwischen Prag, der einladenden Stadt
mit ihren herrlichen Kirchen einerseits und der offiziellen Versammlung in
der Agrarwissenschaftlichen Universitit andererseits und schlieBlich drit-
tens dem lebendigen Beiprogramm, das ein intensives Eigenleben in der
»Oasa‘, der Aula und anderen Horsilen des Unigeldndes fiihrte,

1. Prag: Wunderbare Geschichten konnten wir in dieser Stadt horen, in
der man den Eindruck gewinnt, daf} alle Menschen, vielleicht in besonde-
rem Male die Christen, von und in ihrer Geschichte leben. Mit einer sol-
chen Geschichte méchte ich gern beginnen: An dem freien Sonntag sal} ich
mittags dem bekannten Alttestamentler Professor Bi¢ gegeniiber. Mit
lachenden Augen erzihlte der kleine, weiBhaarige Mann aus seinem Leben
und von der Entstehung seiner neuen tschechischen Bibeliibersetzung in der
Zeit des kommunistischen Regimes. Als junger Widerstandspfarrer war er
von den Nazis in verschiedenen KZs eingesperrt gewesen; aber seine kleine
Gemeinde im Siiden des Landes wartete geduldig auf ihn, bis er nach dem
Krieg zuriickkehrte. In der Abgeschiedenheit seines Dorfes hatte er Zeit und
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begann sein Lebenswerk: die Ubersetzung des Alten und Neuen Testaments.
Bald hatte er einige andere Pfarrer gefunden, die ihm dabei helfen konnten,
und die kleine Gruppe traf sich unter betrichtlichen materiellen Opfern
regelmaBig zur gemeinsamen Arbeit. Jedes Wort wurde diskutiert und
abgewogen — und jede Diskussion schriftlich festgehalten. Nie dachten sie,
daB ihr Werk zu ihren Lebzeiten wiirde erscheinen konnen — aber sie taten
es Gott zur Ehre und fiir ihre Enkel und Enkelinnen und wurden nicht miide
noch matt. Doch das Wunder geschah: Als die UNESCO das vierhundert-
jahrige Jubilium der ersten bohmischen Bibeliibersetzung grof3 feierte,
konnte die Regierung der CSSR nicht gut abseits stehen. Aber womit soll-
ten sie sich an den Feierlichkeiten beteiligen — was hatten sie zu bieten ?
Die fertig in den Schubladen liegende Bibeliibersetzung Bits war fiir sie in
diesem Moment wie ein Himmelsgeschenk — und sie nahm es an: die
Ubersetzung wurde auf Staatskosten gedruckt, und die genauestens proto-
kollierten Diskussionen zugleich in 14 Binden als Kommentar vertffent-
licht (vergleiche dazu auch Zdenék Sdzawa, Tschechische dkumenische
Bibeliibersetzung, in: H. Vorster (Hg.), Okumene in Ungarn, der Tsche-
choslowakei und Polen, Beiheft zur OR Nr. 64, S. 97 ff).

DaB sich Gott in wunderbarer Weise seiner demiitigen Werkzeuge bedient
und es daher trotz aller Widrigkeiten zu leben und zu hoffen gilt, scheint
die Uberzeugung vieler Christen in diesem Land zu sein. Mir begegnete sie
vor allem bei vielen Frauen, die wir im Rahmen des Beiprogramms trafen.
Ein Tag in der Salvatorkirche im Herzen der Stadt war ganz ihren Erfahrun-
gen und neuen Plinen seit der Wende gewidmet. Sie berichteten z. B. von
den sozialen Aktivititen der Organisation ,,Hoffnung*, die von Frauen
gelenkt und inspiriert wird. Sie begannen in Sommer 1990 Fliichtlinge auf
den Prager Bahnhofen zu empfangen und in den Fliichtlingslagern tsche-
chischen Sprachunterricht zu organisieren. Bald danach wurde daraus
zusitzlich eine gezielte Obdachlosenarbeit; ein Altersheim und ein Heim fiir
behinderte Kinder wurden gegriindet — alles in ehrenamtlicher Arbeit und
finanziert ausschlieBlich durch Spenden.

Andere erzihlten von den ,,Prager Miittern‘ und ihren Demonstrationen
gegen die Luftverschmutzung in der Grofistadt; von den neuen Frauenkul-
turaktivititen im Haus der Frau und von der ungewdhnlichen Initiative
,.Wollust ohne Risiko*, einer Gruppe, die sich fiir die Rechte der Prostituier-
ten einsetzt. In der CSFR wie in allen ehemals sozialistischen Léndern
suchen mehr und mehr Frauen in der Prostitution eine Maoglichkeit, ihr
kiirgliches tégliches Brot zu erwerben. Wer mit dem Zug oder dem Auto
durch das Land reiste und nicht nur mit dem Flugzeug angeflogen kam,

12



konnte sie {iberall auf den StraBen, vor allem in der Nihe zur deutschen
Grenze hin sehen. Sie sind, anders als in den westlichen Lindern, weit-
gehend rechtlos und werden in schlimmster Weise ausgebeutet. Die kleine
Gruppe Prager Frauen kdmpft mit ihnen fiir rechtliche Absicherung,
gesundheitliche Aufklarung (Aids!), bargeldlose Bezahlung usw. Von der
Kirche erhoffen sie die Bereitstellung von Héusern oder Wohnungen fiir
Frauen, die oft von ihren eigenen Eheménnern (oft Auslidndern ohne eigene
Einkiinfte) gegen ihren Willen in die Prostitution gezwungen werden und
Fluchtstétten brauchen.

In all diesen Aktivititen spiegelt sich die neue Freiheit: die sozial uner-
tréglichen Zustinde, die sie hervorruft, und die Krifte, die sie freisetzt. Mir
schien, dafl an mancherlei Stellen vor allem couragierte Frauen und Frauen-
gruppen Trdgerinnen der zivilen Gesellschaft sind. Auf ihnen liegt die Hoff-
nung vieler Menschen, bei vielen mittlerweile mehr als auf den Unwigbar-
keiten des marktwirtschaftlichen Systems.

2. Neue marktwirtschaftliche Orientierung: das ist ein Stichwort, das zur
Herausforderung nicht nur fiir die Gesellschaften und Kirchen des Gast-
landes der Vollversammlung, sondern fiir alle Kirchen Europas geworden
ist. Die Wirtschaftstheorie und -praxis des Kapitalismus ist wie ein unab-
weisbares Schicksal iiber die Lander Mittel- und Osteuropas gekommen,
ohne daf} der erhoffte ,,dritte Weg* entwickelt werden konnte. Wir horten
von den Prager Gesprichspartnern, u.a. von Jakob Trojan, daB die Kriifte
dafiir mangels Ausbildung und 6konomischer Kompetenz einfach fehlten.
Eindrucksvoll und uniiberhérbar rief Milosc Reichert den Christen und
Kirchen im Westen zu: ,,Stéirken Sie uns, zeigen Sie uns ethische MaBstiibe,
zeigen Sie uns, dal christliches Leben im Kapitalismus méglich ist! Wie
leben Sie wirkliche Solidaritdt?“ Ahnliche Herausforderungen formulierten
Aruna Gnanadason (Indien, jetzt in der Abteilung Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schopfung des ORK in Genf fiir Frauenfragen zustin-
dig) und der Generalsekretir des Lateinamerikanischen Kirchenrates Felipe
Adolf, die fiir die Kirchen und Lander der ,,Dritten Welt** sprachen. Im Ple-
num reagierten die Delegierten kaum auf diese Appelle. Man ging danach
einfach wieder zur Tagesordnung iiber. Hilflosigkeit pragt die westlichen
Kirchen angesichts der anhaltenden wirtschaftlichen Katastrophen des
Stidens und der neuen des Ostens, die ja die Kirchen genauso betreffen wie
die Mehrheit der Bevolkerung. Der Bericht des Weisungsausschusses, der
als Ganzes am SchluB} der Versammlung angenommen wurde, enthilt
immerhin eine Empfehlung an die KEK, einen Studien- und Aktionsplan
zur Frage der wirtschaftlichen Integration Europas und einer weltweiten
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Wirtschaftsordnung zu beginnen. Das Verdienst an dieser Empfehlung
kommt, soviel ich sehe, den 6kumenischen Initiativen und Netzwerken zu,
die die wachsende Armut, Arbeitslosigkeit und Marginalisierung breiter
Bevolkerungsschichten zum Thema mehrerer Hearings gemacht hatten. Die
EKD als eine der prominentesten Westkirchen sollte sich an diesem Studien-
und AktionsprozeB unbedingt aktiv beteiligen: vielleicht wiirde dies eine
Uberarbeitung ihrer Wirtschaftsdenkschrift ebenso wie ihrer Denkschrift
zur sozialen Dimension Europas unter den Bedingungen der neueren Ent-
wicklungen in Europa mit sich bringen. Aber zugleich auch ein 6ffentliches
Nachdenken iiber ihren Umgang mit ihren Ressourcen. Das wiirde zugleich
eine selbstkritische Beteiligung an der Entwicklung einer dkumenischen
Sozialethik in Europa bedeuten, die seit der Basler Okumenischen Ver-
sammlung ansteht.

3. Die Versammlung war verstindlicherweise geprigt von den nationalen
Konflikten und Biirgerkriegen auf unserem Kontinent, vor allem im ehema-
ligen Jugoslawien. Wire es nicht so gewesen, wdre man den brennenden
Problemen ausgewichen. Das Jugoslawien-Hearing ebenso wie die Stimmen
aus Europa vermittelten jedoch insgesamt eine derart gespannte und wenig
versohnliche Atmosphire, daB sich den Versammelten ein bitteres Fazit
nahelegte: auch die Kirchen haben nicht wirkliche Vorschlage zur Beilegung
der Konflikte; jeder verteidigt seine Stellung, und sie sind oft selbst Teil des
Problems. Man mubBte schon recht genau zuhoren, um die anderen Stim-
men daneben wahrzunehmen, die Gott sei Dank auch laut wurden: das
Bekenntnis zur Gewaltlosigkeit des Franziskanerbruders Marco, die
Berichte von den Friedensgebeten mit mehreren tausend Teilnehmern in
Novi Sad, die Versuche der KEK, Gesprache zwischen kroatischen romisch-
katholischen und serbischen orthodoxen Kirchenfiihrern zu vermitteln. Wir
wissen von Friedens- und Versshnungszentren in den verschiedenen Teilen
des ehemaligen Jugoslawien — es war schade, dal Vertreter/innen dieser
Versuche nicht starker zu Wort kamen. Vielleicht war die Vollversammlung
letztlich doch zu sehr eine Versammlung der Kirchenleitungen und ein Spie-
gel der Schwiiche und der Schwierigkeiten, in denen sie sich nach dem Ver-
schwinden des gemeinsamen Feindes befinden.

Der Generalsekretir der KEK, Jean Fischer, hatte diese Gefahr in seinem
Bericht gleich zu Beginn der Versammlung beschworen, wenn er sagte: ,,Ist
unsere Zeit nun die ,Marktwirtschaft des Glaubens‘ geworden, in der die
Kirchen sich wenig umeinander kiimmern, offen in Konkurrenz zueinander
treten, sich mit der Welt arrangieren und an sie anpassen, indem sie in das
Horn der nationalen und ethnischen Identitét stolen?*’. Dagegen setzte er
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zwar sofort die Aufrufe des Prisidiums und des Beratenden Ausschusses
der KEK an ihre Mitgliedskirchen nach geschwisterlicher Zusammenarbeit
im gemeinsamen ,,Trachten nach dem Reich Gottes und nach seiner Gerech-
tigkeit®. Aber die Visionen fehlten. Ich sage das im BewuBtsein des Uber-
drusses, der viele Menschen heute beim Wort Vision erfaBt. Und doch brau-
chen wir Entwiirfe, auf die hin es zu leben gilt.

Eine der wichtigsten Traditionen der reformierten Kirchen, der Glaube an
das Kommen und die immerwihrende Gegenwart des Reiches Gottes, hatte
sich schon bei der protestantischen Versammlung in Budapest nicht
behauptet (obwohl er dort in den Eingangsreferaten, etwa von Jakob Tro-
jan, eine groB3e Rolle spielte), in Prag kam sie auBer in Fischers Zitat nicht
vor. Von der Einheit in dem dreieinigen Gott, von Liebe und von Verséh-
nung sprach der polnische orthodoxe Bischof Jeremias in seinem Referat
zum Hauptthema; ebenso von der Metanoia, der Umkehr, die uns Christen
in der heutigen gespaltenen Welt mehr denn je als Gabe und Aufgabe mitge-
geben ist. Auch Pavel Smetanas (Okumenischer Rat der éSFR) sehr bewe-
gende Predigt zu R6m 12 beim Er6ffnungsgottesdienst auf dem Altstidter
Platz im Zentrum Prags setzte mit ihrem Ruf zur Selbstbesinnung, zur
Umkehr zueinander und zur Liebe fiireinander ein hoffnungsvolles Zei-
chen. Aber was dazu gehort: die Erinnerung, Erschiitterung, die eigene
Schulderkenntnis und die eigene Verdnderung, die uns aus der defensiven
Haltung befreien konnte, war auf der Versammlung kaum zu spiiren.

Positiv ist jedoch zu sagen, daB in den Dokumenten die politischen Ein-
zelforderungen in einem ProzeB der Vers6hnung klar beim Namen genannt
werden: etwa in allen Menschenrechtsfragen wie der Integration von Aus-
lindern und Asylsuchenden, wobei hier Gott sei Dank der wachsende Ras-
sismus in Europa deutlich angesprochen wird (sowohl in der Erklidrung zu
offentlichen Angelegenheiten wie im Bericht des Weisungsausschusses). Die
Kirchen werden zu verschiedenen praktischen Schritten aufgefordert, u. a.
zu Veranstaltungen anldBlich des Internationalen Tages zur Bekimpfung
des Rassismus (21. Méarz) und zur Beseitigung der eigenen diskriminieren-
den Strukturen. Fiir die Beilegung der Konflikte zwischen den Kirchen
selbst wird die Einrichtung eines 6kumenischen Schlichtungsausschusses
empfohlen, dessen Mandat allerdings im einzelnen noch geklirt werden
muf}. Auch hier, wie in den wirtschaftlichen Fragen kam der Vorschlag von
den 6kumenischen Netzwerken, in diesem Fall der Vereinigung der Akade-
mien und Laienzentren.

Auch in dem nun schon langjdhrigen Thema der angemessenen Beteili-
gung von Frauen und Jugendlichen war die aktive Teilnahme von den ent-
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sprechenden 6kumenischen Netzwerken (Européaischer Christlicher Jugend-
rat und Okumenisches Forum Christlicher Frauen in Europa/OFCFE)
wichtig und sehr forderlich! Die Versammlung hat endlich die Einrichtung
eines Frauenreferats bei der KEK und die dafiir notwendigen Haushaltsmit-
tel beschlossen. Die finnische Pastorin Irja Askola, die die Vollversamm-
lung in bewundernswerter Weise vorbereitet hat, wird diese Stelle iiberneh-
men. In den neuen Zentralausschuf3 wurden rund 35% Frauen gewéhlt. Die
Jugendlichen ihrerseits probten den Aufstand in Prag — und hatten Erfolg:
Die erste Nominierungsliste, die nur einen Jugendlichen enthielt, wurde ver-
worfen und bei der endgiiltigen Wahl kamen fast 20 % Jugendliche hinein.
Das wird diesem Gremium ein vollig neues Gesicht geben und vielleicht eine
Periode des wirklichen Aufbruchs in der KEK einleiten! Besonders nach-
dem es ebenfalls gelungen ist, Vertretern einer alten und kompromittierten
Kirchenpolitik wie Bischof Antonié aus Ruménien eine Wiederwahl zu ver-
weigern.

4, Die ,,0asa‘ Beiprogramm der Frauen. Die Oasa, der helle Raum der
Frauen am Rande der Vollversammlung, bot allen Teilnehmer/innen einen
ausruhenden Ort der Begegnung, ,.den einzigen Kaffee** und anregende
Arbeitsgruppen und Podien. Es war eine wirkliche Oase: geschmiickt mit
Blumen und den bunten Friedenstiichern, die Frauen aus der ganzen Welt
seit vielen Jahren sticken, nihen und bemalen. Das grofie Batiktuch mit
dem Schiffssymbol des Okumenischen Forums Christlicher Frauen in
Europa (das die Organisation des Oasa-Programms iibernommen hatte)
und das Patchwork-Friedenskleid setzten noch besondere Akzente und
waren AnlaB zu vielen Nachfragen. Es war ein Ort zum Wohlfithlen, was
manch eine und einer in der sonst eher kithlen Atmosphire der Konferenz
dankbar wahrnahm.

Hier in der ,,Oasa‘* wurde bei den zahlreichen Diskussionsangeboten der
notwendige Frauenaspekt zu den brennenden kirchlichen, gesellschaft-
lichen und politischen Fragen eingebracht. Das geschah z.B. in dem voll
besetzten Hearing der Kommission Gerechtigkeit und Frieden des OFCFE
zum Thema ,Frauen: Gewinnerinnen oder Verliererinnen im neuen
Europa?“, bei dem eine programmatische Erklarung verabschiedet wurde.
In ihr heiBt es u.a., daB die Kirchen in ihren gegen Frauen diskriminieren-
den Strukturen oft die sdkulare Gesellschaftsordnung widerspiegeln und in
unheilvoller Wechselwirkung so der Welt ein Alibi geben, nichts am Status
quo zu verandern. Die Frauen in ihrer besonderen Schutzlosigkeit gegen-
iiber Arbeitsverlust, ungeschiitzten Arbeitsverhiltnissen, Gewalt in Krieg
und Friedenszeiten miiBten in besonderer Weise im Blick der Kirchen sein.
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,,Auch das neue Europa wird heil-los bleiben, wenn wir nicht ein neues
christliches Menschenbild entwickeln, in dem Frauen in Gerechtigkeit und
unangetasteter Wiirde ihre Gottesebenbildlichkeit leben konnen.

Dies Motto konnte auch iiber den Veranstaltungen zur Okumenischen
Dekade ,,Solidaritit der Kirchen mit den Frauen* stehen, die in der ,,Oasa*
durchgefiihrt wurden. ,,Es gibt kein Problem, das uns nicht in besonderer
Weise betrifft und an dessen Losung wir als Frauen uns nicht voll beteiligen
miifiten. Dafiir brauchen wir aber die entsprechenden Rahmenbedingun-
gen...*, wurde immer wieder geduflert. Zu diesen Problemen gehéren etwa
die wachsende Armut von Frauen auch in Europa, die Umweltfragen, Kin-
derprostitution und Sextourismus, aber auch die Theologie. Zu all diesen
Fragen wurden ,,workshops‘ durchgefiihrt, die die auBBerordentliche Kom-
petenz und Betroffenheit der beteiligten Frauen deutlich werden lieBen: all
das wahrzunehmen und o6ffentlich zu machen, erwarten die Frauen von
ihren Kirchenleitungen. Die Okumenische Dekade bietet dazu einen Rah-
men, den es zu nutzen gilt.

Zu all diesen Veranstaltungen, wie auch zu dem oben beschriebenen Tag
der tschechischen und slowakischen Frauen in der Salvatorkirche, waren
etwa 150 Frauen aus Ost und West, Nord und Siid gekommen. Sie nahmen
zugleich an der Vollversammlung als Besucherinnen teil — ebenso wie
einige der Delegierten an dem Programm der ,,Oasa‘. Dabei wurden nicht
nur neue Bekanntschaften iiber die Grenzen hinweg geschlossen, sondern
auch Verabredungen fiir die Weiterarbeit getroffen. Ein wenig von dem
immer wieder beschworenen und fast untergegangenen Geist von Basel war
hier zu spiiren.

Kardinal Martini sprach in einem GruBwort des CCEE an die Versamm-
lung davon, dall Europa uns heute erscheinen mag wie das Schiff des Pau-
lus, das von einem Sturmwind ergriffen wurde und selbst den Namen Eura-
quilon (=Gewitterwind aus Europa) trug. Auf dieser Schiffsreise vernahm
Paulus die Worte ,,Fiirchte dich nicht... und siehe, Gott hat dir geschenkt
alle, die mit dir fahren* (Apg 27,24). Konnten die Kirchen der KEK dies
Wort der Ermutigung horen und werden wir gemeinsam fiir Gerechtigkeit
und Frieden in Europa einstehen: Frauen, Kinder und Minner, Geistliche
und Laien, Kirchenleitungen und das FuBvolk? Mége der Geist uns die
Kraft dazu geben!
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Prager Herbst

Von den verwegenen Ratlosigkeiten der Konferenz
Europdischer Kirchen

VON MICHAEL WEINRICH

Die Symbolik des meteorologischen Himmels ist durchaus beredt, wenn
es um eine Rechenschaftsablage von der Arbeit der X. Vollversammlung
(VV) der Konferenz Européischer Kirchen (KEK) in Prag geht. Wenig war
zu spiiren von dem sonnigen Herbst mit stabilem kontinentalen Hoch-
druckwetter, sondern tiberwiegend zeigte sich ein verhangener Himmel, und
bisweilen reichten die kurzen Wege auf dem Geldnde der gastgebenden
Hochschule fiir Landwirtschaft, um ordentlich naf3 zu werden. Wagte sich
zwischenzeitlich die Sonne hindurch, so dauerte es meist nicht lange, daf
sie sich wieder hinter den Wolken versteckte. Gemessen an der Erwartung
stiirmischer Auseinandersetzungen waren die Winde eher moderat, kamen
aus unterschiedlichen Richtungen und stifteten manche Verwirrung, ohne
aber die verschiedenen Beharrungskrifte dieser groen Konferenz in ernst-
hafte Bewegung zu versetzen. Bisweilen ergoB sich der Himmel derartig
lautstark auf das Blechdach der runden Plenumshalle, da man den Ein-
druck haben konnte, er wolle sich in die Verhandlungen und Beschlul3fas-
sungen einmischen. Das Dach der Halle war dicht, und alles, was von oben
kam, wurde von Dachrinnen aufgefangen und auf geordneten Wegen —
durchaus gerduschvoll — der Kanalisation zugefiihrt. Das zuriickhaltende
und vorwiegend negative Echo, dafl die VV in der Berichterstattung erhal-
ten hat, muf in vielerlei Hinsicht bestétigt werden: Ein Tief iiber Prag und
damit ein deutlicher Kontrast gegeniiber der IX. VV 1986 in Stirling, wo sei-
nerzeit unerwartet ein strahlend blauer Himmel manche Hoffnung keimen
liel.! Trotz der hervorzuhebenden bewunderungswiirdigen Meisterleistung,
die dem kleinen Organisationsstab unter den extrem schwierigen Bedingun-
gen in der krisengeschiittelten Tschechoslowakei mit der Grofkonferenz
gelungen ist, gibt es ausreichend Griinde, so ein pessimistisches, enttdusch-
tes und z.T. sogar resigniertes Bild zu malen. Aber das kann nur der erste
vor dem wichtigeren zweiten Schritt sein, die einzelnen Probleme, Hem-
mungen und Verstrickungen maoglichst klar zu benennen, um dann in die
Richtung einer Erneuerung der Arbeit der KEK blicken zu kénnen.
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L Krise der Okumene

Uber die 6kumenische Bewegung hat sich nicht erst in Prag ein Schatten
gelegt, und lingst haben die Kirchen begonnen, sich auf den engeren Fami-
lienkreis zuriickzuziehen, um sich dort zu besinnen und iiber das zu bera-
ten, was sie einzubringen haben in die weitldufige 6kumenische Verwandt-
schaft. Die Verunsicherungen gehen sehr weit und reichen bis in die einzel-
nen Kirchen hinein. Es gibt keine tragfihige 6kumenische Theologie, die
diesem Rekonfessionalisierungstrend wirksam entgegengestellt werden
kénnte. Immer mehr kommt zu Bewulitsein, daB3 der quantitativ offensiv
maximalistische und qualitativ ebenso betont minimalistische 6kumenische
Aufbruch von 1948 (zusammen mit der Toronto-Erklirung aus dem Jahre
1950)? in seinen Moglichkeiten und Chancen erschopft ist. Der ékumeni-
schen Gemeinschaft ist es bisher nicht gelungen, eine Theologie zu ent-
wickeln, die sich als eine wirksame Hilfestellung fiir die Kirchen bewihrt
und ihnen eine Stimme gibt, um auf ihre jeweils konkreten Herausforderun-
gen entschieden und profiliert zu antworten. So konnte es zu der Situation
kommen, dal} zwar die zentralen Themen und Probleme unserer Welt in der
okumenischen Diskussion engagiert priasent sind, ohne aber eine inhaltlich
essentielle Verbindung zu den ekklesiologischen Fragen und Problemen der
verschiedenen Kirchen herzustellen oder auch nur nahezulegen. Dann,
wenn es um eine Neubestimmung des Kircheseins in den Kirchen geht, wird
nach wie vor — vollig unabhéngig von der gemeinsam festgestellten Dring-
lichkeit der aktuellen Herausforderungen — der Blick in die eigene Tradi-
tion (einschlieBlich des damit verbundenen konfessionalistischen Ballastes)
als hilfreicher empfunden als die Unterstiitzung durch die 6kumenische
Groffamilie.

Diese eklatante ekklesiologische Folgenlosigkeit der 6kumenischen Bewe-
gung, die aus der sachlich im Grunde paradoxalen programmatischen
ekklesiologischen Abstinenz des &kumenischen Aufbruchs resultiert,
scheint sich nun in einer kritischen Phase der Bewidhrung gegen den 6kume-
nischen Gedanken iiberhaupt zu kehren. Die von den historischen Umstin-
den seinerzeit begriindete Pragmatik des 6kumenischen Kurses ist mehr als
erschopft, was m.E. die Okumene solange bedrohlich ldhmen wird, bis sie
tatsichlich qualitativ auf die Hohe des im Titel gefiihrten ekklesiologischen
Anspruches kommt mit eben der Verbindlichkeit, mit der die Ekklesiologie
verbindlich sein kann.? GewiB kann die Okumene nur so lebendig sein,
wie jede in ihr engagierte Kirche 6kumenisch ist, aber umgekehrt hat die
Okumene vor allem in dem MaBe fiir die Kirchen Bedeutung, wie sie selbst
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kirchlich und d.h. ekklesiologisch relevant ist. Der Blick in die Okumene
soll ja nicht so etwas sein, wie der Blick nach draufien, wo es u. U. auch mal
eine Anregung geben kann, sondern die Einbindung in die Okumene stellt
die Kirchen vor die Frage nach der Gemeinschaftsvertriglichkeit all ihres
Tuns und Lassens, d.h. sie bezieht die Kirchen in die praktische Verpflich-
tung mit ein, die aus der im Glaubensbekenntnis gemeinsam bekannten
Einheit der Kirche resultiert. Die Kirchen werden gleichsam mit der Oku-
menevertriglichkeit konfrontiert, wihrend umgekehrt die Okumene von
der Frage der Kirchenverbindlichkeit ihrer Gemeinschaft ihre essentielle
Dynamik bezieht.

An dieser Stelle kann auf dies Grundproblem nur stichwortartig hinge-
wiesen werden.* Wenn nun einige Fragen erdrtert werden sollen, die sich
auf die Prager VV der KEK beziehen, so wird sich schnell zeigen, daf sich
in den meisten Problemen Herausforderungen verbergen, vor die in ver-
gleichbarer Weise auch der ORK gestellt ist.’

1I. Unterschdtzte Ungleichzeitigkeit

Ein erstes Problem sehe ich in der immer krasser zutage tretenden
Ungleichzeitigkeit der in der KEK miteinander verbundenen Kirchen. Das
ist kein neues Problem. Es hingt eng mit den unterschiedlichen Kontexten
der Kirchen zusammen und gehort somit zu den stets im Auge zu haltenden
Voraussetzungen jeder realistischen 6kumenischen Arbeit. Diese Ungleich-
zeitigkeit hat aber m.E. in den letzten Jahren eine neue Qualitdt be-
kommen.

Die grobe Aufspaltung der Welt in Ost und West hatte bis hinein in die
alltiglichen Angelegenheiten die Welt einigermalien tibersichtlich gemacht.
In dem Malle, in dem sich das Ost-West-Verhiltnis als ein antagonistischer
Konkurrenzkampf gestaltete, brachte er dem zwischen den Weltméichten
stehenden Siiden — als einer schon damals weltpolitisch prinzipiell nach-
geordneten Grofie — durchaus gewisse Vorteile, indem er mit dem politi-
schen Spiel wechselnder Sympathien mehr oder weniger erfolgreich die
Gunst eines der beiden Konkurrenten auf sich zu ziehen vermochte, so lange
sich der jeweilige ,,grofle Bruder‘ dariiber versichern konnte, dafl dem
anderen Konkurrenten keine relevanten Chancen eingerdumt wurden. Die-
ses Spiel mit Sympathie und Liebesentzug war besonders dann von spiirba-
rem Erfolg, wenn militirische Interessen der grofien Konkurrenten ins Spiel
kamen, was bisweilen allerdings zu recht merkwiirdigen politischen Konstel-
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lationen gefithrt hat. Wie verwickelt und widerspriichlich die Situation
auch gewesen sein mag, von ihr ging so etwas wie eine verlidBlich erschei-
nende Orientierung aus, die auch in den Kirchen eine durchaus fundamen-
tale Rolle spielte. Fiir die KEK galt dies in besonderer Weise, zumal sich auf
dem Gebiet ihres Wirkungsbereichs die beiden Konkurrenten am unmittel-
barsten in die Z&hne blickten. Fiir die KEK war dieser Antagonismus von
Ost und West ein entscheidendes Motiv ihrer Griindung und ein tragendes
Element ihrer ganzen bisherigen Arbeit gewesen ist, so daB die Auflésung
dieses Gegensatzes weitreichende Folgen fiir das Selbstverstiandnis der KEK
haben muB.

Genau diese Folgen sollten in Prag zur Debatte stehen, um der KEK ein
den verdnderten Verhiltnissen entsprechendes Profil zu geben. Es hat sich
aber gezeigt, dal} es eine Sache ist, gemeinsam die gewaltigen Herausforde-
rungen insbesondere fiir Europa festzustellen, die durch den Zusammen-
bruch der sozialistischen Systeme auf unsere Tagesordnung geschrieben
wurden, und daf es eine ganz andere Sache ist, auch nur zu ahnen, wo denn
nun die zentralen konkreten Bewihrungen liegen, an denen sich nun bewei-
sen konne, dafl mit dem Zusammenbruch auch tatsichlich eine Wende zum
Besseren fiir die Menschen in Europa und dariiber hinaus verbunden ist und
nicht vielmehr eine faktische und auf lange Sicht nicht beeinfluBbare und
somit krisengeladene Verschlechterung, wie sie aus der Perspektive des
,»oudens® eben bereits heute reklamiert wird. Den Grund fiir die Unsicher-
heiten bei den Kirchen in dieser Frage bis hinein zu Konfusionen allein im
Blick auf die Einschitzung des Status quo sehe ich in dem Phinomen, das
ich mit Ungleichzeitigkeit bezeichnen mochte,

In der EG wird tiber ein Europa der unterschiedlichen Geschwindigkeiten
diskutiert. In der KEK kann es nicht um Geschwindigkeiten gehen, aber es
sollte eine sorgfiltige und behutsame und keineswegs gleich auf einen Kon-
sens ausgerichtete Bestandsaufnahme der unterschiedlichen Zeit- und
Gegenwartswahrnehmungen in den Kirchen erfolgen. Wir verharmlosen
m.E. die Radikalitit des Einschnitts in den Lidndern des ehemaligen Ost-
blocks, wenn wir uns jetzt schon fiir fahig halten, gemeinsame Wege einzu-
schlagen, weil die Ausgangsbedingungen in den verschiedenen Kirchen so
weit auseinander liegen, daf} es schon schwer fillt, iiberhaupt eine gemein-
same Sprache zu finden. In dieser Hinsicht war Prag zu friih, bzw. die
Erwartungen fiir Prag waren zu hochgesteckt. Es reicht nicht aus — wie es
in Prag geschehen ist —, recht zufillig einige Einzelstimmen erklingen zu
lassen, um sich dann — recht unabhéngig davon — von Experten vortragen
zu lassen, wo es einen rechten Weg geben konne. So waren die Europadebat-
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ten von iibermiideter parlamentarischer Blédsse, unpointiert und gespickt
von hehren Obersitzen, denen man zwar die Zustimmung nicht verweigern
kann, die aber in ihrer Allgemeinheit auch nicht in der Gefahr stehen, auf
irgendwelche verbindlichen Konsequenzen zuzulaufen.® Gewil leben so
heterogen zusammengesetzte Gemeinschaften, wie es die KEK ist, auch
vom rhetorischen Ritual einer sich gegenseitig immer wieder neu zu ver-
sichernden Empathie — das bleibt durchaus positiv zu wiirdigen —, aber sie
wird nicht nur indifferent, sondern auch indolent, wenn sie nicht immer
wieder belebt wird durch positionelle Perspektiven und pointierte inhalt-
liche Herausforderungen, die sich nicht einfach wieder rhetorisch einebnen
lassen.”

Im Ergebnis heiit das, daB wir in Prag nicht wirklich aufeinander gehort
haben, in welch unterschiedlichen Zeiten die verschiedenen Kirchen leben
und auf welchen Kairos sie jeweils hoffen, so daff es auch nicht zu richtung-
weisenden Perspektiven kommen konnte. Wohl weil wir uns in der verstdnd-
lichen Unruhe in Prag tiberfordert haben, ist es uns nun ganz miflungen,
etwas Relevantes zu sagen. Fiir die Kirchen und fiir Europa wurde nichts
gewonnen.

Allerdings bleibt zuzugestehen, daB diese Ergebnislosigkeit auch durch
eine — nicht von der KEK zu verantwortende! — Zwangslaufigkeit zustande
gekommen ist; denn auch die betroffenen Kirchen selbst sind weithin weder
dazu in der Lage, ihre neue Situation im Unterschied zur Vergangenheit pri-
zise zu benennen noch im Umfeld der nun auf sie einstiirmenden Ideologien
recht zu unterscheiden, ebensowenig wie sie bisher zu einer Position zum
nun auch sie beschiftigenden Phidnomen des Pluralismus haben finden
konnen.® Wir miissen lernen, daB sich der Umbruch nicht so einfach voll-
ziehen 14Bt, wie man seine Wische wechselt. Es ist nichts damit gewonnen,
wenn wir vom Westen aus auf die Zeit drdngen, die wir nicht aus unseren
Lebensgeschichten und den eingeiibten Orientierungsmafstiben heraus-
gerissen wurden in eine neue unabschatzbare Situation, in der nun jeder vor
allem etwas ganz anderes als vorher notieren soll, ohne aber recht zu wissen,
was hier verldBlich und tragfihig ist. Es war immer zu spiiren, aus welch
verschiedenen Welten und mit welch verschiedenen Hoffnungen wir nach
Prag gekommen waren, aber dariiber haben wir nicht recht reden kénnen.
Statt dessen sollten wir einfach ,,gemeinsame Sache* machen, was nicht
recht gelingen konnte. Aus der Ungleichzeitigkeit resultiert eine durchaus
signifikante Asymmetrie, die den ,,westlichen* Argumentationsmustern ein
apriorisches Vorrecht einrdumt, wihrend alle ,,6stlichen* Orientierungen
mit einer aposteriorischen Unglaubwiirdigkeit belastet werden, — ein Pha-
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nomen, das sich mit seinen Verzerrungen und Problemverschiebungen auch
in der Kommunikation mit dem ,,Siiden‘“ als eine neue Barriere auswirkt.

III. Ausgesprochen unausgesprochene Proselytismusverdéchtigungen

Es hingt mit der eben skizzierten Ungleichzeitigkeit zusammen, wenn
wihrend der ganzen VV der Proselytismusvorwurf besonders von seiten der
russisch-orthodoxen Delegierten an die reformatorischen Kirchen so leben-
dig unter der Decke gehalten wurde, daB er einerseits ausreichend zu ver-
nehmen war, andererseits im Grunde nicht explizit wurde. Zwar ist die
Abweisung des Proselytismus zwischen den Kirchen nicht strittig, und er
konnte deshalb in duBerlicher Einvernehmlichkeit offiziell erneut gemein-
sam verworfen werden. Aber der Begriff ,,Proselytismus® wurde dabei
nicht verwendet®, weil es keinen Konsens dariiber gibt, was genau unter
Proselytismus zu verstehen ist. Eben dies ist der umstrittene Punkt. Geht
es den Kirchen protestantischer Tradition um den Ausschluf3 der gezielten
Abwerbung von Christen anderer Kirchen, so wollen die orthodoxen Kir-
chen radikal jede Mission und Evangelisation auf ihrem — wie gesagt
wurde — ,,angestammten Gebiet* verurteilen. Damit wird gleichsam ein
kirchlicher Territorialanspruch angemeldet’, der in seiner Konsequenz auf
die Forderung zulduft, die Welt gleichsam kirchlich aufzuteilen, um dann
jeder Kirche in ihrem zugestandenen Gebiet eine Art christlichen Alleinver-
tretungsanspruch zuzusprechen. Zieht man die Konsequenzen so weit aus,
dann wird die Skurrilitéit dieser Forderung ebenso deutlich wie sich ahnen
148t, welch merkwiirdiges Verstindnis von Okumene sich hinter ihr ver-
birgt. Es ist ja keineswegs so, daB alle Menschen der Russischen Republik
der orthodoxen Kirche angehoren, sondern es handelt sich um eine weithin
sidkularisierte Gesellschaft. Es liegt ganz und gar auf dieser Linie des Prose-
lytismusvorwurfs gegen die reformatorischen Kirchen, wenn von russischer
Seite aus Klage gefithrt wurde gegen den undkumenischen Egoismus, mit
dem westliche Kirchen ihre ostlichen Geschwisterkirchen finanziell unter-
stiitzten, anstatt — wie es okumenisch doch angemessen sei — alles Geld
allein der dort angestammten orthodoxen Kirche zugute kommen zu lassen.
Durch die finanzielle Unterstiitzung komme es zu einer Bevorteiligung die-
ser kleinen reformatorischen Kirchen gegeniiber der am Rande des Exi-
stenzminimums lebenden orthodoxen Kirche.

Einerseits liegt der ganze Vorgang allzusehr am Rande einer 6kumeni-
schen Peinlichkeit, so daB man — wie es auch in Prag geschehen ist —
geneigt ist, stillschweigend iiber ihn hinwegzugehen, zumal jede Selbstrecht-
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fertigung dieser Praxis im Schatten dieser Vorwiirfe nicht umhin kénnte,
ihrerseits von dieser Peinlichkeit eingefiarbt zu werden. Auf der anderen
Seite tritt in diesem Vorgang ungeschminkt eine schizoide Grundspannung
ans Licht, die fiir unsere 6kumenische Wirklichkeit durchaus als kennzeich-
nend angesehen werden kann. Diese Grundspannung besteht darin, da3 das
Interesse an der Gemeinschaft hier in einer vollig ungetriibten Koalition mit
dem Interesse an Selbstsicherung einhergeht. Das Entwaffnende liegt ledig-
lich in der offensiven Selbstverstindlichkeit, in der dies hier geschieht, wah-
rend in diplomatischer Verpackung diese Mentalitit fiir den 6kumenischen
Alltag durchaus nicht als einsame Ausnahme angesehen werden kann."
Die graduellen Unterschiede liegen vor allem darin begriindet, daf3 sich der
fiir die eigene Kirche erwartete Nutzen von der dkumenischen Gemein-
schaft in anderen Kirchen nicht so eindeutig benennen 1463t wie bei der
orthodoxen Kirche. Wir sollten es den orthodoxen Geschwistern durchaus
danken, dafB sie uns auf ein auf die Dauer nicht hinzunehmendes selbst-
zerstorerisches Dilemma der Okumene aufmerksam machen, an dem alle
Kirchen partizipieren, die immer wieder neu betonen, dafl die 6kumenische
Arbeit keine eigene und schon gar keine essentielle ekklesiologische Rele-
vanz habe. Hier schlummert eine oben bereits skizzierte Herausforderung
fiir die Okumene, an der sich entscheiden wird, ob die jetzige Krise ein
Anfang ihres Endes ist, oder ob sie der Sammlung der Krifte fiir einen
neuen qualitativen okumenischen Impuls dient.

IV. Theologiedefizit

Von einer Begebenheit mochte ich erzihlen, die m.E. fiir die theologische
Handlungsfihigkeit der KEK durchaus signifikant ist: In Prag habe ich an
einer Arbeitsgruppe zum Thema ,,Sichtbare Einheit der Kirche — die Rolle
der Konfessionen — theologische Dialoge teilgenommen. Es ergab sich
aus dem Verlauf der Gespriche, daB ich gebeten wurde, fiir unseren Grup-
penbericht ein bis zwei einleitende Absitze zur theologischen Hermeneutik
des 6kumenischen Dialogs iiber die Problematik der sichtbaren Einheit der
Kirche zu formulieren. In der folgenden Gruppensitzung trug ich meinen
Formulierungsvorschlag vor:

,,Christus hat nur eine Kirche berufen, so wie er nur einen Leib hat. Er erhélt und
sendet auch nur eine Kirche. Das bekennen wir seit den Tagen der Alten Kirche
gemeinsam. Die Einheit ist eine Wirklichkeit, die unser Glaube bekennt, obwohl er
damit in einem Widerspruch zur Wahrnehmung der vielen irdisch-geschichtlichen
kirchlichen Institutionen steht. Diese im Heiligen Geist gegebene Wirklichkeit der
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Einheit bleibt die essentielle Voraussetzung fiir alle unsere menschlichen Bemiihun-
gen fiir das Sichtbarwerden dieser Einheit.

Der Weg zur sichtbaren Einheit wird nur geebnet werden konnen, wenn wir die
Gabe der Einheit hoher schiitzen als die Moglichkeiten unserer theologischen Lehre.
Viele Probleme der getrennten Kirchen kommen daher, dafl wir zu hoch von unserer
Theologie und zu gering vom Handeln Gottes denken. Unsere theologischen Bemii-
hungen kénnen prinzipiell nicht iiber vorldufige und fehlbare Bestimmungen hin-
auskommen. Dennoch bleiben wir zur Verstindigung iiber die Wahrheit des Glau-
bens auf die relativen Bemiithungen der Theologie angewiesen. Aber die durchaus
vielfaltige Koinonia ist in Christus begriindet und folgt nicht unseren theologischen
Einheitsdefinitionen.

Soweit mein (keineswegs ausgereifter) Vorschlag fiir die FEinleitung unse-
res Gruppenberichts, an den sich nun die Einschdtzungen und Vorschlige
anschlieBen sollten, die wir fiir die weitere Arbeit der KEK hervorheben
wollten. Mit zwei Voten war die Diskussion iiber meinen Vorschlag beendet.
Der erste Einwand war, dafl die Formulierungen pneumatologisch unter-
bestimmt seien — dariiber wére zu diskutieren gewesen. Der zweite Ein-
wand hingegen hat mir den Mut genommen, meinen Text noch zu verteidi-
gen: Es wurde gesagt, daf3 es nach orthodoxem Verstdndnis nicht zutreffend
sei, daf} die Einheit der Kirchen noch nicht sichtbar sei, vielmehr erhebe die
orthodoxe Tradition den Anspruch, die Einheit der Kirche sichtbar zu
machen. Allerdings sei dies nicht exklusiv zu verstehen; es mache den ortho-
doxen Kirchen durchaus nichts, wenn auch andere Kirchen den Anspruch
erhdben, daf} in ihnen die Einheit des Leibes Christi sichtbar werde. Im
iibrigen sei es nicht die Aufgabe der Gruppenarbeit, theologische Debatten
zu fiithren, sondern es gehe um praktische Vorschlige fiir die Programm-
arbeit der KEK.

Nach diesem massiven Votum hatte ich das Gefiihl, entweder in die allzu
bekannte zweifelhafte Rolle des verletzten deutschen Professors zu geraten
oder eben schweigen zu sollen, und da niemand aus dem iibrigen Kreis der
Gruppe die Debatte fortzufiithren geneigt schien, war damit die eigenstéin-
dige theologische Diskussion in dieser Gruppe erschopft, und wir begniig-
ten uns damit, den reichhaltigen Zitatenschatz der vielen dkumenischen
Grofikonferenzen und des durchaus anregenden Vorbereitungsdokuments
fiir die VV in Bewegung zu halten, unterstiitzt durch die archivarische
Genauigkeit eines deutschen Kollegen. Der Anspruch der orthodoxen Kir-
chen, daf} in ihnen die Einheit der Kirche auch sichtbar aufscheine, war mir
durchaus bewuBt, allerdings habe ich nicht im entferntesten damit gerech-
net, diesem Theologumenon im Kontext einer dkumenischen Debatte um
die sichtbare Einheit der Kirche zu begegnen, wo es sich zwangsldufig in
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Widerspriichlichkeiten verstricken muf. Ohne Miihe lieBe sich darauf ver-
weisen, daB auch nach reformatorischem Verstindnis die wahre Kirche
nicht nur unsichtbar ist. Doch auf dieser Ebene kann kaum eine Losung fiir
das 6kumenische Problem gesucht werden. Dem offenkundigen 6kumeni-
schen, d.h. hier gemeinkirchlichen Mangel, der auch die orthodoxen
Geschwister betrifft, 14Bt sich nicht mit einem partikularkirchlichen Besitz
entgegentreten, es sei denn, man sieht das kumenische Problem nur in den
Mingeln all der anderen Kirchen begriindet, was dann selbst noch die
rémisch-katholischen Vorbehalte gegeniiber der Okumene iibertrife.

GewiB steht die Gruppenarbeit auf den Vollversammlungen unter Ergeb-
nisdruck, denn es sollen die Richtlinienvorschlage fiir die weitere Arbeit der
KEK erarbeitet werden. Will aber die VV fiir die weitere Arbeit eine theolo-
gische Frage mit auf den Weg geben, dann muf} es auch Raum geben, diese
theologische Frage — durchaus auch kontrovers — so zu erdrtern, daf sie
schlieBlich prizise gestellt werden kann (es sind doch die vielen Ungenauig-
keiten und Allgemeinheiten, die dem o6kumenischen Gespridch auf die
Dauer jeden inhaltlichen Reiz nehmen). Allein die Gruppenarbeit kann im
Rahmen einer GroBkonferenz einen solchen Raum bieten. Wozu kommen
die vielen Konfessionen zusammen, wenn sie sich nicht auch iiber ihre
Theologie auseinandersetzen? Zu sagen, dafl wir keine theologische Diskus-
sion in der Gruppe wollten, erschien mir allerdings die diplomatische Fas-
sung fiir die mit H4nden zu greifende Tatsache gewesen zu sein, dafl wir
faktisch keine theologische Diskussion fithren konnten, aus welchen Griin-
den auch immer, sei es, weil wir unsere Theologien fiir in sich geschlossene
Systeme halten, oder sei es, weil wir uns nicht recht die Mithe machen wol-
len, auf die unterschiedlichen Entfaltungen unseres Glaubens zu héren und
deshalb nach wie vor recht ungeiibt sind, im Skumenischen Kontext eine
produktive theologische Debatte zu fithren.

V. Eurozentrische Perspektiven

Nach der Feststellung der neuen Qualitdt der Ungleichzeitigkeit, die die
Kirchen in bisher nicht geahnter Weise einander fremd gemacht hat, und
nach dem Eingestdndnis einer durchaus verbreiteten, latenten 6kumeni-
schen Schizoiditit, die in der widerspriichlichen Doppelbindung sowohl an
die dkumenische Gemeinschaft als auch an die Starkung der eigenkirch-
lichen Interessen besteht, sowie der Wahrnehmung einer tiefgehenden theo-
logischen Handlungsunfihigkeit darf es niemanden mehr verwundern,
wenn die VV auf die spezifischen Herausforderungen durch den mehr-
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dimensionalen Umbruch in Europa im Grunde weder etwas Aufgewecktes
noch etwas Aufweckendes, geschweige denn etwas Richtungweisendes zu
sagen verstand.

Die besonders von der konservativen Presse so gegeillelten Hilflosigkeiten
im Umgang mit dem furchtbaren Krieg im ehemaligen Jugoslawien und die
daraus resultierende vorsichtige Gangart der Konferenz gehéren m.E. zu
den eher positiv zu bewertenden Ergebnissen. Keine hehre Erklidrung, son-
dern mehr ein seelsorgerlicher Brief ohne spektakuldre Positionslichter,
dafiir aber mit einem Angebot und einer Initiative zu weiterer Vermittlung
zwischen den lokalen Kirchen auf neutralem Boden. Dabei war sich die VV
sowohl iiber die kaum steuerbare Eigengesetzlichkeit des sich immer irratio-
naler aufwiegelnden Konflikts als auch iiber die durchaus nachgeordnete
Rolle der Kirchen im klaren. Nicht als Schulmeister oder als Besserwisser,
die am Ende nicht merken, daB sie ihrerseits noch Ol ins Feuer kippen,
haben sich die Kirchen in Prag aufgeplustert, sondern sie haben eher als
verzweifelte Begleiter jede auch nur geringen Erfolg versprechende Mog-
lichkeit genutzt, um auf den eher verborgenen und vielleicht deshalb wirk-
samen Wegen die Verhidrtungen der verbissenen Fronten ein wenig zu ent-
spannen. Gewil} hitte man eine deutlichere Absage der Konferenz an den
Gotzendienst des Nationalismus erwartet, der seinem Wesen nach abgren-
zungsorientiert und somit konfliktproduzierend ist. Aber es ist zu vermu-
ten, dafB3 eine grundséitzliche Debatte iiber den latent suizidalen Charakter
des Nationalismus auch das Wenige gefihrdet hiitte, was die Konferenz hier
in einer ihr angemessenen — und gerade deshalb nicht selbstverstind-
lichen — Bescheidenheit formuliert hat.'? Die Konferenz hat weder dem
psychologischen Druck der herumschwadronierenden Fernsehkameras ent-
sprochen, noch war sie der Versuchung zu dann eben allzu einfachen Lésun-
gen erlegen, sondern sie fand den vielleicht viel groBeren Mut, die eigene
Ratlosigkeit mit dem zu verbinden, was doch zu sagen mdglich ist unterhalb
der Ebene plakativer Losungen und ultimativer Maximen."

Dieses differenzierende Gespiir fehlte der Versammlung bei allem unab-
lassig bekundetem guten Willen sowohl im Blick auf ihr Europabild als
auch hinsichtlich der Fortfiihrung des konziliaren Prozesses.'* Es gehort
zu den tatsdchlichen Peinlichkeiten der Konferenz, daB sie einerseits in
einem sehr eindrucksvollen Hearing verschiedene Stimmen — man kann
auch sagen: Schreie! — aus der Zweidrittelwelt vortragen lieB, in denen
ibereinstimmend sowohl die Dramatisierung ihrer Situation und die
gewachsene Bedrdngnis durch den Umbruch in Europa als auch die Mitver-
antwortung der Kirchen fiir den nicht zuletzt in Europa mitentschiedenen
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Kurs der Weltwirtschaft zur Sprache kamen. Andererseits sind diese Schreie
im weiteren Verlauf der VV vollkommen wirkungslos geblieben. Es hatte
den Anschein, daBB Europa tatsichlich mit sich selbst beschéftigt war und
eben auch nur mit sich selbst beschiftigt sein wollte, weil bereits hier die
Probleme langst ihre Ubersichtlichkeit verloren haben. Unter dem Aspekt
der Weltokumene bleibt es vielleicht zu begriifen, dafl diese Selbstbeschif-
tigung zu keinem deutlicheren Europabild gefiihrt hat. Allerdings wire es
an der Zeit gewesen, den lidngst tobenden, wirtschaftlich gefithrten Massen-
vernichtungskrieg der reichen gegen die arme Welt, wie er von den Vertre-
tern der Zweidrittelwelt angedeutet wurde, zu einem essentiellen Thema der
europdischen Kirchen zu machen. ! Allgemein gehaltene Appelle sind in
diesen Fragen ebenso lacherlich wie die moralischen Beurteilungen des sog.
freien Marktes. Die Verwegenheit der in Prag vorherrschenden Ratlosigkeit
zeigt sich darin, daB es in dem reichhaltigen Katalog, den die VV fiir die
weitere Arbeit der KEK zusammengesammelt hat'é, an keiner Stelle einen
substantiellen Vorschlag oder auch nur eine prazis gestellte Frage gibt, die
sich auf die eskalierende Dramatik der Weltwirtschaft und die problemati-
sche Rolle Europas in ihr bezieht. Man kann geradezu von einer Realitéts-
vergessenheit der Konferenz sprechen, denn ldngst hat diese Dramatik auch
den eigenen Kontinent in einer Weise erfa3t, an der weder die Kirchen noch
die Theologie einfach vorbeigehen kénnen. Gemessen an den hier gestellten
Fragen konnen die recht verunsicherte Missionsdebatte und die Proselytis-
musprobleme nur als Randfragen angesehen werden, selbst dann, wenn
ihnen ein hohes ekklesiologisches Gewicht zugemessen wird. Es mag sein,
daB sich in den Arbeitsgruppen und den verschiedenen Initiativen am
Rande der Konferenz ein deutlicheres BewuBtsein fiir diese, in der kumeni-
schen - Haushalterschaft zentrale Herausforderung artikuliert hat, aber
unter den Akzenten, die von der VV insgesamt gesetzt wurden, fehlt dieser
Aspekt in einer beredten Weise.

Nun lieBe sich darauf verweisen, daf} die Konferenz im Rahmen des kon-
ziliaren Prozesses eine Nachfolgekonferenz fiir die Okumenische Versamm-
lung 1989 in Basel ins Auge gefaB3t habe. Gewi3 haben hier die eben unter-
strichenen Anfragen ihren Ort, aber es ist in Prag nicht erkennbar gewor-
den, wo der spezifische inhaltliche Akzent einer solchen Nachfolgekon-
ferenz liegen sollte. Man muf} sich dariiber im klaren sein, daf} eine
Nachfolgekonferenz, die hinter dem Problembeschreibungsniveau und den
Perspektiven von Basel zuriickbleibt, dem konziliaren Prozel3 mehr schadet
als niitzt. Es gibt eher Anzeichen dafiir, daBl der Konsens von Basel heute
keineswegs mehr einhellig gegeben ist, so dafl die Erwartung, nun noch
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einen Schritt weitergehen zu kénnen, erst plausibel wird, wenn sie sich auf
tatsdchlich griindlich erarbeitete Themen und breit gestreute vorbereitende
Auseinandersetzungen stiitzen kann. Auch Basel hatte eine intensive und
inhaltlich konzentrierte Vorbereitungszeit, die durchaus iiber die Beschluf3-
fassung 1986 in Stirling hinausging. Nur wenn ein vergleichsweise intensiver
Prozel mit klar beschriebenen Herausforderungen in Bewegung gesetzt
werden kann, 146t sich die Gefahr vermeiden, dal} eine solche grof3e Konfe-
renz zu einem Riickschlag im konziliaren Prozel3 gerit. Fiir den konziliaren
Prozel gilt in besonderer Weise: der Weg ist das Ziel. Ohne die vielen klei-
nen Schritte, die auf mdoglichst breiter Basis in all den beteiligten Kirchen
zu gehen sind, verliert eine europiische Gesamtkonferenz ihren Sinn. Ein
noch so erfreuliches Ergebnis wire ohne tatsidchliches Gewicht, wenn es sich
nicht auf ein mdoglichst breit gestreutes, solides und sachkundiges Engage-
ment in den verschiedenen Kirchen stiitzen kann. Deshalb kommt Entschei-
dendes auf den lebendigen Prozel3 vor den jeweiligen Versammlungen an,
denn dieser kann dann auch nach der Versammlung das Engagement in
Bewegung halten. Die KEK wird mit allen Kriften darin zu unterstiitzen
sein, daB sie nicht nachlédBt, sondern im Gegenteil intensiviert und mit
neuen Impulsen die in ihr versammelten Kirchen dazu dringt, in ihrem
Bereich die Anliegen des konziliaren Prozesses — insbesondere die Fragen
der Weltwirtschaft — neu aufzugreifen und intensiv zu bearbeiten, damit es
fiir eine zweite Européische Versammlung zu einer sachlich fundierten Mei-
nungsbildung kommen kann, ohne die es nur zu einem bedeutungslosen
Treffen kdme.

Zwar drangt im Blick auf Europa die Zeit, aber die Voraussetzungen fiir
einen produktiven Dialog in den Kirchen sind gegenwiirtigz denkbar
schlecht, und es wird gewill zunichst eine Menge Zeit kosten, bis sich die
Kirchen tiberhaupt von den gleichen Problemen herausfordern lassen. Bei
einer niichternen Einschitzung der gegenwirtigen Situation miissen wir
damit rechnen, daB uns die Umbriiche in Europa sowohl im Problem-
bewulitsein als auch im Auseinandersetzungsniveau zuriickgeworfen haben,
was uns heute wertvolle und fiir die Zweidrittelwelt schmerzliche Zeit fiir
die Aufarbeitung von Fragen kostet, fiir deren Beantwortung wir alle wieder
ganz von vorn anfangen miissen, wenn uns an gemeinsamen Antworten
liegt. Jeder Optimismus, der auf eine zweite Europiische Versammlung
gesetzt hat, wird sich selbstkritisch sowohl nach den tatséichlich mobilisier-
baren Kréften als auch nach den konkreten Zielen einer solchen Versamm-
lung fragen lassen miissen. Erst nach griindlicher Rechenschaft iiber diese
beiden Fragen, die in Prag noch nicht geleistet werden konnte, éffnet sich
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ein Weg zu einer sinnvollen und dann auch notwendigen zweiten Européi-
schen Versammlung. Der konziliare Prozef ist 6kumenisch von zu grofier
Bedeutung, als daB er sich im gegenwirtig schwierigen Zustand der Oku-
mene einen Einbruch leisten kénnte; zumindest wére ein — u. U. gar leicht-
fertig in Kauf genommener — Miflerfolg ein empfindlicher Riickschlag.

VI. Ausblick

Mittendrin breche ich ab. Es wire leichtsinnig, in der jetzigen Situation
die KEK fiir bedeutungslos zu erkldren. Ebenso leichtsinnig ist es aber, die
KEK einfach von dem Prager Herbst in den 6kumenischen Winterschlaf zu
entlassen, aus dem sie dann u.U. nicht mehr recht erwacht. Die unzeitge-
mafe Fortsetzung der Vergangenheit ist in gleicher Weise unangemessen,
wie eine der Zeit vorauseilende Uberforderung der Gegenwart. Vielmehr
gilt es einen 6kumenischen Realismus zu entwickeln, der sich weniger uni-
versalen Visionen verschreibt, als daf} er solide und fundierte Kirrnerarbeit
zu gemeinsamen Herausforderungen leistet, durch welche sich die Kirchen
naherkommen. Das gilt auch fiir die Theologie: Hier stehen wir noch am
Anfang einer notwendigen Erniichterung, die uns zu einer realistischeren
Einschitzung und Neukonstituierung unserer theologischen Mdéglichkeiten
und eben auch Unméglichkeiten fiihren kann. Theologische Reflexion
gehort in den gelebten Zusammenhang gemeinsam wahrgenommenen
Zeugnisses und Dienstes. Sie ist in mehrfacher Hinsicht ein aus dem Hoh-
ren kommendes sorgfiltiges, umsichtiges und lernbereites Nach-Denken in
den jeweils konkreten Verwicklungen und Angefochtenheiten und nicht das
vorauseilende Ausrollen eines weichen Teppichs, auf dem sich dann die Pro-
zession der geeinten Kirchen demonstrieren und zelebrieren lieBe.
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Menschheit erntet heute die Friichte ihrer Auflehnung.‘

Vel. die Botschaft der VV vom 10. 9., in: epd Dokumentation 42, 1992, S. 57-59.

Im Hintergrund wartet da auch ein wenig die Nation auf den ihr geschuldeten Respekt.
Vel. dazu auch K. Raiser (s. Anm. 3), S. 42f. In diese Richtung gehen auch Bemerkungen
von Jean Fischer in seinem Bericht an die VV (s. Anm. 7), S. 16.

Im ersten Entwurf des Vorbereitungsdokuments fiir die VV fanden sich eine Reihe von pro-
blematischen, z.T. sogar theologischen Wiirdigungen der Nation, die allerdings in der
Endfassung nicht mehr enthalten sind.

Die Konferenz folgte mit ihrem Brief vor allem den bedachten Anregungen des Prasidenten
des Schweizer Kirchenbundes, W. Rusterholz.

Vgl. zum Problem K. Raiser, Die Neuordnung Europas — Anfragen an die Kirche, in:
PTh 80, 1991, S. 405-417.

Vgl. dazu u.a. U. Duchrow, Grenzlos gliicklich in Europa? Gewinner, Verlierer und der
Weg der Gerechtigkeit, in: PTh 80, 1991, S. 457-473; J. Moltmann (Hg.), Christliche Exi-
stenz im Demokratischen Aufbruch Europas, Miinchen 1991; G. Planer-Friedrich, Wirt-
schaftliche Prosperitit als Religionsersatz, in: OR 41, 1992, S. 305-314; auch die EKD-
Denkschrift ,,Verantwortung fiir ein soziales Europa. Herausforderungen einer verantwort-
lichen sozialen Ordnung im Horizont des europdischen Einigungsprozesses*, Giitersloh
1991 geht deutlich iiber das ProblembewuBtsein der KEK hinaus.

Dieser Katalog zeigt in seiner beispiellosen Weitliufigkeit seinerseits noch einmal deutlich,
daf es in Prag im Grunde kein Thema gegeben hat; sondern es wird mal wieder all das
gesagt und erwartet, was im Skumenischen Kontext iiberhaupt namhaft gemacht werden
kann.
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Die Antwort der Glaubenskongregation
auf die Dokumente
der anglikanisch/rémisch-katholischen
internationalen Kommission

Eine Bewertung
VON MIGUEL M? GARIJO-GUEMBE

DaB die Antwort der Glaubenskongregation! (GK) vom 19. Dezember
1991 auf die Dokumente der anglikanisch/rémisch-katholischen internatio-
nalen Kommission? (ARCIC) Enttiduschung® hervorgerufen hat, ist nicht
iibertrieben. Schon im Miirz 1982 hatte die GK kritische ,,Observations**
iiber die Dokumente geduBert.* Inzwischen waren die katholischen
Bischofskonferenzen um Stellungnahme zu den Dokumenten von ARCIC
gebeten worden. Man erzéhlt, daB die Antworten der meisten Bischofskon-
ferenzen positiver als die Antwort der GK waren. Die jetzt vorliegende offi-
zielle Antwort der katholischen Kirche ist Frucht einer gemeinsamen Arbeit
der GK und des Papstlichen Rates fiir die Einheit der Christen, wenn auch
die GK das letzte Wort hatte.

Das Dokument der GK stellt fest, daB es in The Final Report von ARCIC
Aussagen gibt, die ,,Aspekten der katholischen Lehre nicht vollig genug-
tun®, und deshalb kénne man nicht sagen, daB ,.cine wesentliche Uberein-
stimmung‘* (substantial agreement) erreicht sei. Man brauche neue Schritte,
,,bevor man sagen darf, daB} die Statements des Schlufiberichts der katho-
lischen Lehre iiber die Eucharistie und iiber den ordinierten Minister vollig
entsprechen®. Die Antwort hebt jedoch hervor, daB ,,bedeutende Fort-
schritte* gemacht wurden, und bemerkt diese ausdriicklich.

Ein Text der Erlduterung von Salisbury 1979 soll hier zitiert werden, da
dieser deutlich darstellt, welcher Meinung die Mitglieder von ARCIC waren
und was ihr Ziel war: Unter substantieller Ubereinstimmung verstehen sie
eine ,einmiitige Ubereinstimmung in wesentlichen Fragen, in denen die
Lehre ihrer Meinung nach keine Verschiedenheit zuldBt (A 17)“. Man fiigt
hinzu: ,,Die Mitglieder der Kommission stimmen in der Uberzeugung iiber-
ein, ,daB, wenn in irgendwelchen Punkten noch Uneinigkeit besteht, diese
aufgrund der hier erarbeiteten Prinzipien iiberwunden werden kann
(E 12)* (E.E 2: 143). Im folgenden sollen zunichst die konkreten Punkte,
die von der GK gelobt oder kritisiert werden, im Kontext der Dokumente
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von ARCIC dargestellt werden. Nur so kann die Antwort der GK theolo-
gisch bewertet werden. Durch Hinweise auf andere Dialogdokumente soll
ein Gesamtpanorama der ¢kumenischen Problematik in diesen Punkten
dargestellt werden.

Die Funktion des katholischen Theologen ist hier nicht so einfach, da zu
priifen ist, ob auf dem Boden der katholischen Tradition in bestimmten
Aspekten eine andere Antwort als die der GK mdoglich gewesen wiire. Eine
kritische Stimme sollte auch in der katholischen Kirche zur Kenntnis
genommen werden. Die Tatsache, daf} es sich um die erste offizielle Antwort
der katholischen Kirche auf ein Dokument einer offiziell ernannten Kom-
mission fiir den Dialog mit einer anderen Kirche handelt, gibt der kritischen
Antwort der GK einen brisanten und bemerkenswerten Charakter.

1. Eucharistie

Die Frage nach dem Verstindnis der Eucharistie ist eine Thematik, in der
nach Meinung der GK ,,ein bedeutender Schritt in bezug auf einen Konsens*
gemacht wurde. Zwei Aspekte werden in diesem Sinne von der GK hervorge-
hoben: (1) ,,Die Eucharistie ist ein Opfer im sakramentalen Sinne — sofern
es klar bleibt, daB dies nicht als Wiederholung des historischen Opfers zu
verstehen ist“ (E.E 5: 145). (2) Auch beziiglich der Realprisenz hat man
Gebiete von Ubereinstimmung erreicht, da das Dokument deutlich sagt, daB
».nach dem Eucharistiegebet* die Antwort auf die Frage, was dies ist, lautet:
,,Es ist wahrhaft der Leib Christi, das Brot des Lebens* (E.E 6: 146).

Wenn man die Frage stellt, was die Kirche tut, wenn sie das Herrenmahl
feiert, sollte man im Lichte des NT und der alten Liturgien antworten, daf3
sie das Gedédchtnis — memorial — der Selbsthingabe des Herrn begeht. Auf
den Begriff memorial stiitzt sich die Kommission (E 5: 140; E.E 5: 144f),
um die Einmaligkeit und den ausreichenden Charakter des Opfers Jesu
Christi klarzustellen: ,,Was Christus damals ein fiir allemal vollbrachte,
kann weder wiederholt noch kann etwas hinzugefiigt werden. Kein Versuch,
eine Verbindung zwischen dem Opfer Christi und der Eucharistie auszu-
driicken, darf diese Grundaussage des Glaubens verdunkeln‘ (E 5: 140f).
Die Eucharistie wird als ,,ein Opfer* gesehen, aber nur ,,im sakramentalen
Sinne‘“ (E.E 5: 145). In dieser Hinsicht werden von der GK die folgenden
Erlduterungen und Ergidnzungen verlangt, damit ,,der Glaube der katho-
lischen Kirche deutlicher dargestellt wird*“: (a) daB ,,in der Eucharistie die
Kirche das Opfer von Golgata gegenwirtig macht*; (b) ,,dall das Opfer
Christi mit all seinen Wirkungen gegenwirtig wird*‘; (c) ,,daB der Siihne-
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charakter des eucharistischen Opfers, da es auch fiir die Verstorbenen
anwendbar ist, ausgesagt wird*.

Wird die Eucharistiefeier der Kirche mit dem Begriff Gedachtnis (memo-
rial) dargestellt, dann sind m. E. die Erlduterungen der GK (a) und (b) nicht
notwendig, oder anders ausgedriickt: das, was von seiten der GK verlangt
wird, ist schon durch den Begriff Opfer im sakramentalen Sinne gesagt.

Was ist itiber die geforderte Erliauterung (c) zu denken? Im Dokument von
ARCIC ist keine vollstindige Reflexion iiber die Eucharistie als Opfer der
Kirche zu finden. In E 5 (141) wird gesagt: ,,Im eucharistischen Gebet voll-
zieht die Kirche stindig das bleibende ,Ged4chtnis‘ (,memorial®) des Todes
Christi, und ihre mit Gott und miteinander vereinigten Glieder danken fiir
alle seine Gnadengaben, erbitten die Wohltaten seines Leidens fiir die ganze
Kirche, haben an diesen Wohltaten Anteil und treten in die Bewegung seiner
Selbsthingabe ein®. Von zwei Begriffen wird hier Gebrauch gemacht: Hin-
gabe der Gemeinde in Jesus Christus und Bitte der Gemeinde.

In Auseinandersetzung mit der Ablehnung von seiten der Reformatoren,
daB die Messe als Opfer zu bezeichnen sei — Melanchthon bemerkt in der
Apologie XXIV, 19, daB es nur zwei Arten von Opfer gdbe, und zwar das
,,propitiatorium‘ oder Siithneopfer Christi und das ,,eucharisticum® der
Christen —, spricht das Konzil von Trient von der Messe als ,,sacrificium
propitiatorium* — nicht ,,expiatorium‘‘: das ist nur das historische Opfer
Jesu Christi! — fiir die Lebenden und fiir die Verstorbenen (Kanon 3:
DS 1753 und Kap. 2: DS 1743). Die Argumentation des Konzils ist bemer-
kenswert: Die Messe muf} als ,,sacrificium propitiatorium‘ bezeichnet wer-
den, ,,denn die Opfergabe ist ein und dieselbe (una eademque hostia); der-
selbe, der sich selbst damals am Kreuz opferte, opfert jetzt durch den Dienst
der Priester‘ (DS 1743). Aufgrund dieser Tatsache (quare), fiigt das Konzil
hinzu, wird dieses Opfer auch fiir die Lebenden und fiir die Verstorbenen
,.,nach der Uberlieferung der Apostel rechtmiBig dargebracht® (ebd.). Die
Grundideen des tridentinischen Textes sind klar: In der Eucharistiefeier der
Kirche ist derselbe Herr in seiner Hingabe an den Vater gegenwirtig; die
Kirche bringt ein Opfer dar, in dem der Herr selbst gegenwirtig wird; auf-
grund dieser Tatsache erkldrt das Konzil den Sinn der Fiirbitte fiir die
Lebenden und fiir die Verstorbenen. Wenn man die Interpretation dieser
Hingabe des Herrn in der Eucharistiefeier der Kirche weiter zuriickverfol-
gen will, stellt man fest, wie wenig die theologischen Handbiicher die Sache
prizisieren.® Die Erkldrung der Verbindung zwischen dem, was die Kirche
feiert (die Eucharistie als Opfer der Kirche!), und der historischen Selbst-
hingabe Jesu Christi (Abschiedsmahl — Kreuz) war ein Problem fiir die
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katholische Theologie. Das 146t sich durch die Analyse der verschiedenen
Theorien, die die Theologen nach dem Konzil von Trient dafiir entwickelt
haben®, gut feststellen.

Die moderne 6kumenische Theologie hat versucht, eine Losung fiir die-
ses Problem zu finden, und zwar durch den Hinweis auf den biblischen
Begriff ,,memorial. Mit Hilfe dieses Begriffes kann man feststellen, daf}
der Herr in seiner Hingabe an den Vater in der Eucharistiefeier der Kirche
auf sakramentale Weise gegenwirtig ist.” Die Eucharistiefeier der Kirche
ist deshalb kein autonomes Opfer!

Auf diesen Begriff weist das Lima-Dokument iiber die Eucharistie® hin.
Zuerst wird die Prasenz des Herrn in der Anamnese der Kirche dargestelit.
,,Christus selbst ist mit allem, was er fiir uns und fiir die gesamte Schopfung
vollbracht hat (. ..), in dieser ,Anamnese‘ gegenwartig® (Nr. 7). Dann wird
das Handeln der Kirche folgendermaflen beschrieben:

,,Indem sie dankbar Gottes groB3e Taten der Erlosung in Erinnerung ruft, bittet
die Kirche ihn, die Friichte dieser Taten jedem Menschen zu schenken... Die
Eucharistie ist das Sakrament des einzigartigen Opfers Christi, der ewig lebt, um
Fiirsprache fiir uns einzulegen . . . Diese Ereignisse (des Lebens und Todes Jesu) sind
einmalig und kénnen weder wiederholt noch zeitlich ausgedehnt werden. In dem
Gedéchtnis der Eucharistie jedoch bringt die Kirche ihre Fiirbitte in Gemeinschaft
mit Christus, unserem groflen Hohenpriester dar* (Nr. 8).

Das Dokument hebt eine Tatsache hervor, die die Kirche von Anfang an
praktiziert hat, namlich die Fiirbitte. In diesem Sinne darf das Konzil von
Trient von einer Praxis ,,nach der Uberlieferung der Apostel* sprechen. In
der Tat enthalten alle eucharistischen Hochgebete der Alten Kirche Fiirbit-
ten fiir die Lebenden und die Verstorbenen. Aufgrund dieser Tatsache und
in bezug auf die Diskussion zwischen Reformation und Katholizismus
bringt das Lima-Dokument den folgenden Kommentar:

,.Jm Licht der Bedeutung der Eucharistie als Fiirbitte konnen vielleicht die Ver-
weise auf die Eucharistie als Sithnopfer in der katholischen Theologie verstanden
werden. Damit ist gemeint, daB es nur eine Sithne gibt, das einmalige Opfer am
Kreuz, das in der Eucharistie vergegenwirtigt und in der Furbitte Christi und der
Kirche fiir die ganze Menschheit vor den Vater gebracht wird*‘ (Nr. 8, Kommentar).

In ihrer Stellungnahme zum Lima-Dokument bemerkt die GK?°, daf
,,der Begriff ,Fiirbitte‘ in einer Weise benutzt wird, die unzureichend schei-
nen koénnte, um den Opfercharakter der Eucharistie im katholischen Sinne
zu erkldren. Konkret heifit das: ,,Die Selbsthingabe (des Herrn) am Kreuz
(kann) ,auf ewig genannt werden . .. Infolgedessen scheint es der Realitét
des Opfers Christi nicht voll gerecht zu werden, wenn man die Fortdauer
des Erl6sungswerkes nur in Ausdriicken bloBer ,Fiirbitte‘ beschreibt‘. Was
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die GK unter blofer Fiirbitte versteht, wird nicht erldutert. Es ist nicht
so einfach zu verstehen, daB die GK mit der von Hebr 7,25 (vgl. auch
Hebr 9,24) fiir Christus im Himmel verwendeten Terminologie ,,Fiirbitte**
Schwierigkeiten haben kann.

Was die Eucharistie als Handeln der Kirche betrifft, bemerkt die GK, daf3
,,die Beschreibung des Handelns der Kirche . .. als Danksagung und Fiir-
bitte vervollstindigt werden (muf}) durch einen Hinweis auf das Selbstopfer
der Teilnehmer an der Eucharistie, die in Einheit mit dem ,ewigen Selbst-
opfer‘ Christi geschieht*. 1©

Dieses Selbstopfer der Christen in Christus wurde von der Reformation
niemals bestritten. Die zentrale Frage in der Diskussion zwischen Reforma-
tion und Katholizismus war und ist, ob und wie die Eucharistie als Opfer
der Kirche bezeichnet werden kann, ohne daf} die Einmaligkeit und der aus-
reichende Charakter des Opfers Christi in Frage gestellt werden. Durch die
Hervorhebung des sakramentalen Charakters hat die moderne Theologie
dazu beigetragen, dal die Messe als Opfer Christi (und insofern als Opfer
der Kirche) bezeichnet werden kann, ohne die Einmaligkeit und den aus-
reichenden Charakter des Opfers Christi zu verdunkeln.

Die entscheidende Frage ist, was die Kirche tut. Werden die liturgischen
Hochgebete der Alten Kirche beachtet, ist die Antwort auf diese Frage sehr
deutlich: Die Kirche feiert das Geddchinis des Herrn in der liturgischen
Form einer Danksagung. Sicher sind Darbringungsterminologien — wenn
auch auf verschiedene Weise — in den liturgischen Hochgebeten zu fin-
den. ! Dariiber hinaus gibt es in den eucharistischen Hochgebeten die Fiir-
bitten der Kirche fiir die Lebenden und die Verstorbenen. Vieles spricht
dafiir, daf3 diese Fiirbitten bis zur Zeit des NT zuriickreichen.

Im Dialog mit evangelischen Theologen haben katholische Theologen die
angedeuteten Richtlinien hervorgehoben. Einige Beispiele seien hier ge-
nannt. Zuerst sei die Art und Weise zitiert, wie die katholische Seite im
Dokument Kirchengemeinschaft in Wort und Sakrament (1984)? die
katholische I.ehre vom MeBopfer beschreibt: Die biblische ,,Idee der memo-
ria (zikkaron, anamnesis)‘“ fiithrt zu einer Konzeption vom ,,Tatgedichtnis
besonderer Art, eine(r) von Gott bzw. Jesus Christus selbst gestiftete(n)
Zeichenhandlung, in der und durch die das einmalige Heilsgeschehen
gegenwiirtig (auf sakramentale Weise!) gesetzt wird*‘; man erkennt, daB die
,»Redeweise (Opfer der Kirche) . .. AnlaB zu MiBverstindnissen sein kann‘‘;
positiv formuliert: ,,Wir konnen Gott fiir das heilbringende Opfer seines
Sohnes nicht anders danken (die Eucharistie ,hat die Gestalt des Dankes. . .
und des Lobes‘), als dafl wir uns in seine Hingabe an den Vater hineinziehen
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lassen . . “ (Nr. 37). Bemerkenswert ist die Stellungnahme der evangelischen
Seite: ,,Dies ist nicht die Lehre, die unsere reformatorischen Viter verwor-
fen haben und die in der Polemik der vergangenen Jahrhunderte gegen das
MeBopfer vor Augen stand‘ (Nr. 38).

Auch im Dokument Lehrverurteilungen — kirchentrennend? (1986) ist
eine dhnliche Konzeption zu finden. Was das gemeinsam erarbeitete Ver-
stindnis des Opfercharakters der Eucharistie betrifft, wird im Dokument
das folgende gesagt:

»,Bucharistie fiigt dem einmaligen Kreuzesopfer nichts an ,Verdienstlichkeit‘ oder
Stihnekraft hinzu, sondern will dieses in seiner einmaligen Heilsfunktion prisent
machen und applizieren. Jedes Verstandnis der (gewiB sehr miBverstéindlichen) For-
mulierung von Trient, das diesem gemeinsamen Grundsatz widerstreitet, muf also
ausgeschlossen bzw., wenn und insoweit vorhanden, korrigiert werden.* 3

Das Dokument verweist auf die Tatsache der Fiirbitte der Kirche, 4
Somit wére das, was im katholischen Bereich unter sacrificium propitiato-
rium zu verstehen ist, gerechtfertigt, aber mit der gerade genannten Prizi-
sierung.

Das Gutachten der evangelischen Fakultit von Goéttingen zu diesem
Dokument nimmt das zur Kenntnis, stellt aber die Frage: ,,Ist damit eine
Korrektur an den Aussagen des Trienter Konzils gegeben?‘ Die Fakultit
von Gottingen sagt ausdriicklich, daB in der Thematik Fiirbitte ,,Einigkeit*
besteht. Sie fiigt aber hinzu: ,,Fiirbitte ist aber etwas grundlegend anderes
als die Darbringung eines Opfers* und bemerkt, ,,daB} die offizielle rémi-
sche Stellungnahme zum ,Lima-Dokument die Gleichsetzung von ,Fiir-
bitte‘ und ,Sithnopfer® in Frage stellt*. !

Dal} in diesem Thema die wesentliche Problematik zwischen Reforma-
tion und Katholizismus besteht, ist schon bekannt. Sehr bemerkenswert
erscheint mir die Formulierung, die der Katholische Erwachsenen-Katechis-
mus bringt:

»Durch die sakramentale Gegenwértigsetzung des einen Opfers Jesu Christi in der
liturgischen Feier und durch sie ist die Eucharistie als Lobopfer zugleich auch Bitt-
und Siihneopfer . . . Sie kann fiirbittend fiir alle Menschen gefeiert werden. Diese
eucharistische Gebetspraxis wird bereits in der alten Kirche . .. bezeugt.*“6

Die Eucharistie wird als Lobopfer, Bittopfer und Sithneopfer bezeichnet,
und zwar zuerst als Bittopfer und erst dann als Sihneopfer. Man kann auf-
grund des Kontextes interpretieren, daf die Eucharistie als Sithneopfer zu
bezeichnen ist, insofern sie Bittopfer ist. In der Tat ist dogmengeschichtlich
gesehen der Begriff Sithneopfer in Verbindung mit der Kirche auf dem Hin-
tergrund der Fiirbitte der Kirche in und durch Christus zu erkliren.
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Die Frage, die sich am Ende der Reflexion ergibt, ist, ob man nicht auf
die Terminologie Siihneopfer verzichten kénnte. Dafiir spricht m. E. die Tat-
sache, daB so MiBverstindnisse, die in der historischen Praxis zu finden
sind, vermieden werden kénnen. Anders formuliert: Wird der Inhalt der
katholischen Tradition nicht auch dann bewahrt, wenn man von der sakra-
mentalen Priasenz des Herrn in der Eucharistiefeier der Kirche und vom
Gebet fiir die Lebenden und fiir die Verstorbenen derjenigen Kirche spricht,
die sich selbst vom Herrn in seine Hingabe an den Vater einfiihren 143t?

Was die Realprisenz des Herrn in den eucharistischen Gaben betrifft, so
wie sie von der ARCIC dargestellt wird, fordert die GK, daB ,,jede Art von
Zweideutigkeit beziiglich der Art der Priasenz, die aufgrund einer wesent-
lichen Wandlung der Elemente geschieht, beseitigt wird*. Die GK zitiert
nicht ausdriicklich den Begriff Transsubstantiation, gibt aber eine Erkla-
rung, die im Sinne dieses Begriffes zu verstehen ist. Hier sei auf eine Bemer-
kung des Dokuments von ARCIC aufmerksam gemacht: ,,Der Begriff
(Transsubstantiation) sollte so verstanden werden, dal} er die Tatsache der
Gegenwart Christi und des geheimnisvollen und radikalen Wandels bekraf-
tigt, der stattfindet (E 6, Anm. 2: 141). Mit diesem Wandel beschéftigt sich
E.E 6: 146. Nach einer Nuancierung, wie das ,,Werden‘ zu verstehen ist,
wird gesagt: ,,Vor dem Eucharistiegebet gibt der Glaubende auf die Frage
Was ist dies?‘ zur Antwort: ,Es ist Brot‘. Nach dem Eucharistiegebet
antwortet er auf dieselbe Frage: ,Es ist wahrhaft der Leib Christi, das Brot
des Lebens“‘“ Die wahrhaftige Priasenz des Herrn wird ausdriicklich in den
Dokumenten von ARCIC vertreten.

Ist das nicht genug? Besonders interessant ist diese Frage, da nach dem
Konzil von Trient der Begriff Transsubstantiation die Funktion hat, die
wahre Priasenz hervorzuheben. Schon damals, wiahrend des Konzils, hatten
verschiedene Theologen den hermeneutischen Unterschied zwischen der
Aussage der wahren Prasenz und dem Begriff Transsubstantiation betont.
Das erscheint deutlich im tridentinischen Text: Da es eine wahre Prisenz
gibt, mufl man von einer Transsubstantiation sprechen: quoniam . .. ideo
(DS 1642). Aufgrund dieser Formulierung ist von zwei Ebenen zu sprechen:
die erste ist die wahre Prisenz; die zweite Ebene ist die Transsubstantiation.
Dal} die Transsubstantiation Folge der Realpriisenz ist, war bei den Scoti-
sten umstritten. Sie akzeptierten jedoch den Begriff Transsubstantiation als
kirchliche Entscheidung. So wurde auch von Franziskanern auf dem Konzil
diskutiert.” Hier zeigt sich vorbildlich, daB die wahre Lehre der katho-
lischen Kirche vertreten werden kann, ohne daB man von bestimmten
Begriffen Gebrauch macht.

38



Eine letzte Bemerkung ist in der Antwort der GK zu finden, und zwar
beziiglich der Meinung derjenigen, die ,,jede Art von Anbetung Christi in
dem aufbewahrten Sakrament noch fiir unannehmbar*‘ halten (E.E 9: 147).
Auf diese Aussage reagiert die GK kritisch, aber sie zitiert nur eine Aussage
des Dokuments von ARCIC. Das ARCIC-Dokument selbst ist nuancierter.
Es heiflit dort ausdriicklich: ,,Wenn die Verehrung sich von der eucharisti-
schen Feier der Gemeinden vollstindig ablost, widerspricht sie der wahren
Lehre von der Eucharistie* (E.E 8: 147). Wire es nicht sinnvoll gewesen,
daB die GK diese Aussage iibernommen hétte? Wenn man die heutige Pra-
xis bestimmiter katholischer Gemeinden vor Augen hat: sofort nach der
Eucharistiefeier wird die eucharistische Anbetung mit Monstranz als
Schlufizeremonie des Gottesdienstes vollzogen, dann sieht man, daf} es in
der katholischen Kirche noch eine Praxis gibt, bei der nicht deutlich
erscheint, dafl der Herr primdr fiir den Empfang der Glidubigen sakramen-
tal gegenwirtig wird.

M.E. ist nach katholischer Auffassung das folgende zu bemerken: Der
Herr macht sich in den Gestalten des Brotes und des Weines fiir die Gliubi-
gen gegenwdartig, und zwar primdr fiir den Empfang. Die Kirche hat schon
sehr frith die Gaben den nicht in der Eucharistiefeier Anwesenden geschickt
(Justin) und sie fiir die Kommunion der Kranken aufbewahrt. Also wird die
Prasenz des Herrn auch nach der Eucharistiefeier von der Kirche sehr friih
ausdriicklich behauptet.

Als Folge dieser Prisenz ist die Anbetung der Eucharistie zu sehen. Wie
das Konzil von Trient sagt: ,,Neque enim ideo minus est adorandum, quod
fuerit a Christo Domino, ut sumatur institutum®, d. h. ,,Es ist nimlich nicht
deswegen weniger anzubeten, weil es von Christus, dem Herrn eingesetzt
wurde, um genossen zu werden* (DS 1643). Die Kritik der Reformation an
der Anbetung laf3t sich nicht von der Tatsache trennen, daf3 durch die Praxis
der damaligen Zeit die Verbindung zwischen Priasenz und Empfang verdun-
kelt war. Dal} die 6stlichen Kirchen die legitime Entwicklung der westlichen
romischen Kirche hinsichtlich der Anbetung nicht kennen, erfordert wenig-
stens eine gewisse Relativierung unserer Praxis, selbstverstindlich ohne sie
in Frage zu stellen.

2. Das ordinierte Amt

Hier stellt die GK zuerst die positiven Grundaussagen der Dokumente
von ARCIC dar, und zwar (a) ,,Der Unterschied zwischen dem Priestertum
aller Glaubigen und dem ordinierten Priestertum ist ausdriicklich aner-
kannt‘* (mit Hinweis auf A.E 2: 156 und A 13: 152f); (b) ,,Die Ordination
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wird als ,sakramentaler Akt (A 15: 154) und der ordinierte Amtstriger als
-wesentliches Element der Kirche* (mit Hinweis auf A 6: 150) bezeichnet*;
(c) die GK hebt auch den Text hervor, nach dem ,,nur ein ordinierter Amts-
trager (ministry) der Vorsitzende der Eucharistie ist* (A.E 2: 156). 8

Die GK macht einige Bemerkungen, damit die Sache ,,deutlicher*‘ wird.
Zuerst wird bemerkt, daB} ,,nur ein giiltig ordinierter Priester . . . der Vorsit-
zende (ministry) der Eucharistie sein kann‘. Man hebt hervor, daB er ,,in
der Person Christi* sein Amt ausiibt. Er ,,bringt auf sakramentale Weise
das erl6sende Opfer Christi* dar. Zweitens wiinscht sich die GK, daBl man
ausdriicklich gesagt hitte, ,,Christus selbst hat das Sakrament der Weihe
eingesetzt als den Ritus, der das Priestertum des neuen Bundes erteilt‘“. Die
GK bedauert, dafl das Dokument von ARCIC nicht auf den Charakter, der
durch das Weihesakrament iibermittelt wird, eingeht, da ,,dieser Begriff
wesentliches Element fiir das katholische Verstindnis iiber den Unterschied
zwischen Amtspriestertum und allgemeinem Priestertum der Getauften®
ist.

Eine letzte Bemerkung der GK betrifft folgende Aussage von ARCIC
beziiglich der Frauenordination: ,,Die Kommission erkennt, da3 die Ordi-
nation von Frauen der Verséhnung unserer beiden Gemeinschaften fiir die
Romisch-Katholische Kirche ein neues und schweres Hindernis in den Weg
gelegt hat, sie meint jedoch, daf die Grundsitze, auf denen ihre lehrmifBige
Ubereinstimmung beruht, durch solche Ordinationen nicht angetastet wer-
den; denn hier ging es um den Ursprung und das Wesen des ordinierten
Amtes und nicht um die Frage, wer ordiniert werden kann oder nicht
(A.E 5: 158). Die GK dagegen sagt: ,,Das Problem des Ordinationssubjekts
ist mit dem Wesen des Weihesakraments verkniipft. Ein Unterschied beziig-
lich dieser Verbindung muf die erreichte Ubereinstimmung iiber den Amts-
trager und die Ordination betreffen*. Leider konkretisiert die GK das nicht.
Hat man die Stellungnahme der GK zur Frauenordination vor Augen, dann
kann man vermuten, dal} hier der Begriff ,,in persona Christi‘, wie er in
dieser Stellungnahme verstanden wird, die zentrale Rolle spielt. !

Hier seien einige Bemerkungen zur Stellungnahme der GK gemacht. Die
Lektiire der ARCIC-Dokumente zeigt mit aller wiinschenswerten Deutlich-
keit, dafl nur ein ordinierter Amtstriger der Vorsitzende der Eucharistie-
feier sein kann. Ausdriicklich wird auch vertreten, da3 das ordinierte ,,Amt
nicht eine Verldngerung des allgemeinen christlichen Priestertums (ist), son-
dern einem anderen Bereich der Geistesgaben an(gehort)* (A 13: 153). Das
Dokument hebt ferner hervor, daB ,,das ordinierte Amt als priesterlich
bezeichnet wird in erster Linie, weil es in einer besonderen Beziehung zu

40



Christus als dem Hohenpriester steht* (A.E 2: 156). Wird das gesagt, dann
wird die Rolle des Priesters, sein Amt ,,in persona Christi‘* auszuiiben, d. h.
an Stelle Christi der Gemeinde gegeniiber, deutlich dargestellt.

Ist dafiir der Begriff ,,Charakter’ unbedingt notwendig, wie die GK
meint? Beziiglich des Charakters des ordinierten Amitstrigers stellte die
Reformation die Schwierigkeit dar, dafl damit die Existenz einer héheren
Klasse innerhalb des ganzen Volkes Gottes gerechtfertigt werde. Die Lehre
tiber den Charakter ist eine Entwicklung der Hochscholastik mit Wurzeln
bei Augustinus.? Das Konzil von Trient iibernahm diese Lehre, aber sagte
ganz wenig iiber die Natur des Charakters: Der Charakter wird als ,,ein
geistliches und unausléschliches Zeichen* (DS 1609) bezeichnet; die ordi-
nierten Priester bleiben es immer, d.h. ,,derjenige, der einmal Priester war,
(kann nicht) wieder Laie werden* (DS 1774.— Vgl. auch DS 1767). Beziig-
lich des ordinierten Priesters hat der Begriff Charakter die Funktion, den
Unterschied zwischen dem allgemeinen Priestertum aller Gldubigen und
dem Priestertum der ordinierten Amtstriger zu verdeutlichen. Wird das
nicht auch gesagt, wenn man ausdriicklich behauptet, daB das ordinierte
»Amt nicht eine Verldngerung des allgemeinen christlichen Priestertums
(ist), sondern einem anderen Bereich der Geistesgaben an(gehort) (A 13:
153), und daf ,,der Geist besiegelt, die er erwihlt und konsekriert hat*
(A 15: 154)?

Der Leser der beiden Dokumente, d.h. des der ARCIC und des der GK,
hitte sich gewiinscht, dal die GK in ihrer positiven Bewertung die Grund-
aussage der ARCIC iiber die Rolle der Gemeinde integriert hitte. A 13 (153)
z.B. stellt iiber die ordinierten Amtstriger fest: ,,Sie sind — insbesondere
bei ihrem Vorsitz in der Eucharistiefeier — Repridsentanten der ganzen Kir-
che in der Erfiillung ihrer priesterlichen Berufung . .., dennoch ist ihr Amt
nicht eine Verlingerung des allgemeinen christlichen Priestertums®. Die
Dialektik von in persona Christi und in persona ecclesiae gehort nach der
Meinung verschiedener katholischer Theologen zum Wesen des ordinierten
Amtes.? Diese Dialektik ist auch bei Thomas von Aquin zu belegen.?
Hier ergibt sich die Vermutung, daB die GK nur mit einer partiellen Theo-
logie tiber das Amt arbeitet.

DaB} die Frauenordination das Wesen des Amtes in Frage stellt, ist m.E.
fragwiirdig. Man kann iiber das Wesen des Amtes einig sein und trotzdem
verschiedene Auffassungen iiber die Moglichkeit oder Unmoglichkeit der
Frauenordination vertreten. Die GK hitte direkt ausdriicken miissen,
wo ihrer Meinung nach die Frauenordination das Wesen des Amtes in Frage
stellt. Vermutlich ist hier der Begriff ,,repraesentatio Christi‘ entscheidend.
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Diesbeziiglich sei notiert, ohne daB die ganze Problematik behandelt wer-
den konnte: Zum Wesen des Amtes gehort es in der Tat, Christus vor der
Gemeinde zu repriasentieren. Aber dazu ist zu bedenken, daf3 die Kirche als
heilsrelevantes Datum immer die Annahme des Menschseins durch den
Sohn Gottes ausgesagt hat (Nizdnum: ,,Er ist Mensch geworden®, nicht ,.er
ist Mann geworden*‘). Darf diese umfassende inkarnatorische Realitét in
der Christusreprisentation des Amtes eingeschrankt werden? Ferner ist zu
bedenken, dall der Amtstriager Christus als Miiglied der von Christus erlo-
sten Menschheit reprisentiert. Dort aber spielt der Unterschied der
Geschlechter keine Rolle (vgl. Gal 3,28).

3. Die apostolische Sukzession (AS)

Die GK macht mit Recht auf das Problem der AS, ein zentrales Problem
beziiglich des Amtes, aufmerksam. An zwei Stellen wird die Thematik von
ARCIC behandelt: A 16: 154 und A.E 4: 157. Der zweite Text beschéftigt
sich mit dem Problem ,.Urspriinge und Entwicklung des Ordinierten
Amtes®. Im ersten Text, der von der GK zitiert wird, wird gesagt:

,»Weil sie (die Bischofe) mit der Aufsicht tiber andere Kirchen beauftragt sind,
bezeichnet ihre Teilnahme bei der Ordination eines neuen Bischofs, daB3 er und seine
Kirche innerhalb der Gemeinschaft der Kirchen stehen. Dariiber hinaus sichert ihre
Teilnahme, da sie Repridsentanten ihrer Kirche in Treue gegeniiber der Lehre und
Sendung der Apostel sowie Mitglieder des bischéflichen Kollegiums sind, die histo-
rische Kontinuitit dieser Kirche mit der apostolischen Kirche und ihres Bischofs mit
dem urspriinglichen apostolischen Amt.‘

Die GK kommentiert: ,,diese Aussage braucht eine erginzende Klirung
im Sinne der katholischen Perspektive*‘. Leider wird diese nicht konkreti-
siert. Nach der Meinung der GK verlangt die AS zwei Elemente, eine unun-
terbrochene bischofliche Ordination und eine ununterbrochene Fortsetzung
der Kirche in der Lehre der Apostel. Also ,,bischofliche Sukzession und
apostolische Lehre*. ,,Beide stehen in einer kausalen Relation zueinander‘
(,,to each other*), wie es in der Konstitution Lumen gentium Nr. 20 zu
sehen sei, d.h. die bischofliche Sukzession wird als Instrument und Garant
gesehen, damit die apostolische Lehre in der Kirche bewahrt wird. ARCIC
hebt das hervor, was in der Alten Kirche zu finden ist. Die GK zeigt grofBes
Interesse, deutlicher darzustellen, welche Beziehung zwischen beiden
Aspekten besteht, da dieses Problem traditionell ein Kontroversthema zwi-
schen Reformation und Katholizismus war. Hier spiegelt sich das Problem
der Autoritit in der Kirche.
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4. Die Autoritit in der Kirche

Der ARCIC-Kommission war klar, dal} sie keinen Konsens erreicht hatte.
Sie glaubte jedoch, ,,einen wesentlichen Beitrag zur Losung* der Fragen
iiber Natur und Ausiibung der Autoritit in der Kirche und iiber den Primat
des Bischofs von Rom erreicht zu haben (Aut I, Vorwort: 159). Die Stellung-
nahme der GK bezieht sich auf die Ergebnisse. Leider wird die theologische
Reflexion iiber die Autoritdt von ihr nicht beriicksichtigt. Das ist um so
bedauerlicher, da dort ARCIC einen besonderen Beitrag geleistet hat, um
den Primat des Bischofs von Rom in die Konziliaritit der Kirchen zu inte-
grieren.

Die GK lobt die positive Darstellung von Aut II 2427 (184—186) iiber
die Funktion der Autoritit in der Kirche. Folgende Formulierungen werden
von der GK zitiert: ,,Die Erhaltung der Kirche in der Wahrheit macht es
erforderlich, daf} die Kirche in bestimmten Augenblicken ein entscheidendes
Urteil iiber wesentliche Fragen der Lehre fillen kann, das zu einem Teil ihres
bleibenden Zeugnisses wird‘‘ (Nr. 24). ,,Der Sinn dieses Dienstes kann nicht
darin liegen, dem Inhalt der Offenbarung etwas hinzuzufiigen; er soll
irgendeine wichtige Wahrheit neu ins Gedéchtnis rufen und hervorheben*
(Nr. 27).

ARCIC hatte die Beziehung zwischen Autoritdt und Volk Gottes durch
den Begriff ,,Rezeption‘ nuanciert. Da sich die GK iiber diesen Begriff in
seiner konkreten Anwendung durch ARCIC kritisch geduBert hat, seien
hier zuerst die Grundtexte von ARCIC zitiert. Unter Rezeption wird ,,die
Tatsache* verstanden, ,,daB das Volk Gottes eine solche Entscheidung oder
Erklarung (eines Konzils) anerkennt, weil es in ihr den apostolischen Glau-
ben erkennt. Es nimmt sie an, weil es eine Ubereinstimmung wahrnimmt
zwischen dem, was ihm vorgelegt wird, und dem sensus fidelium der ganzen
Kirche. ... Rezeption schafft keine Wahrheit noch legitimiert sie die Ent-
scheidung; sie ist das letzte Anzeichen dafiir, daB eine solche Entscheidung
die notwendigen Bedingungen erfiillt hat, um ein wahrer Ausdruck des
Glaubens zu sein. An dieser Annahme ist die ganze Kirche in einem stindi-
gen ProzeB der Unterscheidung und Antwort beteiligt‘ (Aut.E 3: 173). Die
GK unterstreicht die Formulierung: Rezeption durch das Volk Gottes
schafft keine Wahrheit noch legitimiert sie die Entscheidung, und fiigt
hinzu, daBl nach katholischem Verstindnis die Wahrheit einer Definition
»,durch die autoritative Definition selbst von seiten der authentischen Leh-
rer gewdhrleistet wird“. Die Aussage der GK liBt sich von dem ,,ex sese, non
ex consensu ecclesiae’ des 1. Vatikanums (DS 3074) erkliren, einer Formu-
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lierung, die von der Konstitution Lumen gentium Nr. 25,3 iibernommen
wurde. ARCIC lehnt ihrerseits ab, ,,dal} eine Definition keine Autoritéit hat,
bis sie durch das ganze Volk Gottes angenommen ist oder seine Autoritit
sogar allein von dieser Annahme ableitet* (ebd.). Dort liegt nicht das
Problem. Was ARCIC zur Sprache bringt, ist, dall es zwischen Autoritit
und Volk Gottes eine gewisse Kollegialitit gibt, und deshalb braucht man
einen Begriff wie Rezeption, um diesen ProzeB des Lebens der Kirche, in
dem alle Glaubigen aktiv mitwirken, zu artikulieren.? Es scheint so, daB
der GK der Begriff Rezeption in seinem positiven Inhalt als etwas Gefahr-
liches erscheint.

Die Aussagen von ARCIC iiber Primat und Kollegialitit (Aut I 19-22;
167f; Aut.E 8: 177) werden leider von der GK nicht kommentiert. Die GK
hebt vielmehr die Vorbehalte, die bei der anglikanischen Gemeinschaft in
bezug auf das petrinische Amt noch existieren, hervor und zitiert die fol-
genden Texte: Aut.E 8 (176), Aut IT 13 (181) u. 31 (187). Aber was sagen diese
Texte?

Der erste Téext bemerkt, dal} ,,sich ein GroBteil der anglikanischen Ein-
wiande gegen die Art und Weise der Ausiibung sowie gegen bestimmte
Anspriiche des romischen Primats richtet und nicht so sehr gegen einen uni-
versalen Primat als solchen®. Eine kritische Distanzierung gegen die Aus-
iibung des Primats in der Geschichte ist sogar beim heutigen Prafekten der
GK, Kardinal Ratzinger, zu finden.*

Der zweite Text stellt ,,die Entwicklung des romischen Primates als eine
Gabe der gottlichen Vorsehung . .., mit anderen Worten als eine Wirkung
des die Kirche leitenden HI. Geistes*“ dar. Der Text von ARCIC fihrt fort;
,,»wenn man die oben gegebene Interpretation der Redeweise vom géttlichen
Recht auf dem Ersten Vatikanischen Konzil voraussetzt, so hat man guten
Grund zu fragen, ob wirklich eine Kluft besteht zwischen der Behauptung
eines Primats aufgrund gottlichen Rechtes (jure divino) und der Anerken-
nung seiner Entstehung aufgrund géttlicher Vorsehung (divina providen-
tia)*". Nach ARCIC bedeutet die vom 1. Vatikanum verwendete Formulie-
rung jus divinum (gottliches Recht) positiv, daB ,,dieser Primat sich von
Christus herleitet. Negativ formuliert: ,,Jus divinum braucht in diesem
Zusammenhang nicht unbedingt in dem Sinne verstanden zu werden, daf
der universale Primat von Jesus wihrend seines irdischen Lebens direkt als
eine bleibende Institution gestiftet worden sei* (Aut IT 11: 180). Beziiglich
dieser letzten Aussage stellt die GK fest: ,,Vom katholischen Standpunkt aus
ist es nicht moglich, (diese) Interpretation . . . zu akzeptieren . . . Die katho-
lische Kirche sieht in dem Primat der Nachfolger des Petrus etwas von Gott
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positiv Intendiertes, das sich aus dem Willen und der Institution Jesu Chri-
sti ableitet”. Eine dhnliche Bemerkung ist in der Stellungnahme der GK
vom 6. Mai 1982 zu finden.

Das Thema ,,géttliches Recht* ist heute ein kompliziertes Feld, wenn
man die exegetischen Analysen vor Augen hat. Y. M. Congar schrieb beziig-
lich der Amtsstruktur in der Kirche: ,,Die Kirche hat in Kontinuitit mit
ihren Urspriingen ... unter der Wirkung des Geistes gelebt. Erst mit der
Zeit hat sie auch in bezug auf Punkte, die uns als entscheidende erscheinen,
ihre Strukturen prizisiert und verhiltnismiBig vereinheitlicht. Das fiihrt
uns zu einer weiten, unverkrampften Auffassung iiber das in diesen Sachen
angewendete jus divinum.“?® Diese Worte von Congar seien hier wenig-
stens als Zeichen der Art und Weise zitiert, wie verschiedene katholische
Autoren das Problem beziiglich der Amterentwicklung innerhalb des NT
sehen.

Sollte man nicht dhnliche Grundsitze hinsichtlich der petrinischen Texte
anwenden? Die Formulierung des 1. Vatikanums sagt, daBl Petrus den
Primat ,,von ebendiesem unserem Herrn Jesus Christus direkt und unmit-
telbar“ (ab eodem Domino nostro Jesu Christo directe et immediate:
DS 3055) oder ,,aus der Einsetzung Christi, des Herrn selbst bzw. gott-
lichem Recht“ (ex ipsius Christi Domini institutione seu jure divino:
DS 3058) empfangen hat. Das jus divinum schlieBt einen ProzeB in der
Reflexion der Kirche innerhalb des NT nicht aus.

Welche Aspekte der petrinischen Texte vordsterlich sind und welche Rolle
die nachosterliche Reflexion dort spielte, ist eine Frage, auf die die moderne
katholische Exegese keine sichere Antwort gibt. Wird das BewuBtsein der
Kirche im 2., 3. und 4. Jh. beachtet, kommt man zum SchluB, daB es rich-
tige Vorsehung Gottes war, daB diese Interpretation der petrinischen Texte
sich durchsetzte.?” W. Kasper hat mit Recht geschrieben, daB geschicht-
liche ,,Erfahrungen des Glaubens zu einer relecture der Schrift*“? fiihrten.
Im Lichte dieser theologischen Bemerkungen 148t sich die katholische Posi-
tion rechtfertigen. Wahrscheinlich sind solche Bemiithungen katholischer
Autoren und die Position von ARCIC nicht so weit voneinander entfernt.
Eine Gegenfrage scheint mir auch hier berechtigt: Arbeitet die GK hier
nicht mit einer Konzeption iiber das jus divinum, die zu eng fixiert ist?

Der dritte Téxt bemerkt das, was ,,Anglikaner nicht akzeptieren®, und
zwar, ,,dall notwendig mit dem Amt des Bischofs von Rom der garantierte
Besitz einer solchen Gabe gottlichen Beistands in Lehrurteilen verbunden ist,
aufgrund deren seine formellen Entscheidungen, vorgingig zu ihrer Rezep-
tion durch die Gldubigen, als vollkommen gesichert erkannt werden kénnen*.
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Durch diesen Text wird die katholische Konzeption tiber die Unfehlbarkeit
des Papstes in Frage gestellt. Die GK macht auch auf einen anderen Text des
Dokuments, und zwar auf Aut II 29 (186), aufmerksam. Dort werden die
katholische und die anglikanische Position folgendermafien beschrieben:
Wenn der Papst ,,deutlich seine Absicht duBert, in Fragen des Glaubens oder
der Sitten eine bindende Entscheidung vorzulegen®, dann ,,gehen die Katho-
liken davon aus‘ — besser: miissen die Katholiken davon ausgehen —, ,,daf
das Lehrurteil vor Irrtum bewahrt und seine Aussage wahr ist*“. Aber die
Anglikaner ,,wiirden es als ihre Pflicht ansehen, die Rezeption der Definition
weiterem Studium und Gespriach vorzubehalten®, ,wenn die zur Annahme
vorgelegte Definition offenkundig sich nicht als legitime Interpretation des
biblischen Glaubens und in Ubereinstimmung mit der rechtgldubigen Tradi-
tion darstellt. Ein solches Beispiel sind nach Meinung vieler Anglikaner die
marianischen Definitionen, die im Katholizismus seit der Trennung beider
Gemeinschaften aufgestellt wurden (Aut II 30: 187).

Die dargestellten Texte zeigen deutlich, dafl es einen wichtigen Unter-
schied zwischen der anglikanischen und der katholischen Position gibt.

5. Die Interpretation der HI. Schrift

Obwohl das Thema der Interpretation der Hl. Schrift nicht ausdriicklich
von ARCIC behandelt wird, macht die GK auf dieses Problem aufmerksam
und nimmt Stellung dazu. AnlaB fiir diese Bemerkung geben zwei Texte von
ARCIC: Erstens die Aussage, daB ,,die neutestamentlichen Texte keine hin-
reichende Grundlage dafiir (d.h. ,,fiir einen Primat des Bischofs von Rom*)
bieten* (Aut II 7: 179). Zweitens die Tatsache, daf} ,,beziiglich der unfehl-
baren Entscheidungen des Bischofs von Rom‘ der Text von ARCIC ,,die
Notwendigkeit einfiihrt, daf solche Entscheidungen ,offenkundig eine legi-
time Interpretation der H1. Schrift und in Ubereinstimmung mit der recht-
glaubigen Tradition‘ (Aut IT 29: 186) sind‘‘. Der Text von ARCIC sieht die
Moglichkeit, daB diese Ubereinstimmung nicht immer so offenkundig ist.
In diesem Fall bediirfen nach anglikanischer Auffassung solche Entschei-
dungen des Bischofs von Rom einer Rezeption. Diese Moglichkeit ist nach
der Meinung der GK auszuschlieBen, da ,,Christus der Kirche die volle
Autoritit gegeben hat*, die Wahrheit der Offenbarung zu bewahren und zu
erklidren. Dariiber hinaus steht im Hintergrund der Aussage der GK die For-
mulierung des 1. Vatikanums ,,ex sese’, die von der Konstitution Lumen
gentium Nr. 25, 3 ausdriicklich aufgenommen wird.
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Als Grundprinzip stellt die GK fest: ,,die Interpretation (der HI. Schrift)
kann nicht von der lebendigen Tradition der Kirche, die die Botschaft der
HI. Schrift empféngt, getrennt werden®, Also: Die Lektiire und die Interpre-
tation der HI. Schrift geschieht in der Kirche. Das ist eine traditionelle Aus-
sage der romisch-katholischen Theologie, die auf dem Boden der Beziehung
zwischen der HI. Schrift und der Tradition in der Alten Kirche (d.h. in der
Kirche, die bestimmte Biicher als Kanon der Hl. Schrift empfing und wei-
tervermittelt hat) zu sehen ist.

Methodische Schluffbemerkungen

Dem katholischen Theologen stellt sich die Frage, ob man in Treue zur
vollen rémisch-katholischen Tradition in bestimmten Punkten nichts ande-
res hitte sagen konnen als die GK und inwieweit diese von einer bestimmten
Theologie Gebrauch macht, die letztendlich nur eine Theologie unter ande-
ren innerhalb der heutigen katholischen Theologie ist. Ihrerseits macht
ARCIC auf ein wesentliches Problem aufmerksam, wenn sie sagt: ,,;Wenn
in irgendwelchen Punkten noch Uneinigkeit besteht, kann diese aufgrund
der hier erarbeiteten Prinzipien {iberwunden werden* (E.E 2: 143).

Ein deutliches Beispiel scheint mir der Begriff ,,Sithneopfer*. Das theo-
logische Problem — auch romisch-katholisch gesehen — liegt darin, die von
der Kirche gefeierte Eucharistie als Opfer der Kirche zu bezeichnen, ohne
dal} durch eine solche Aussage die Einmaligkeit und der ausreichende Cha-
rakter des Opfers Jesu Christi in Frage gestellt werden. Durch die Begriffe
»memorial“ und ,,sakramentales Opfer* denken viele katholische Autoren,
die Auseinandersetzungen der Zeit der Reformation iiberwinden zu kénnen.
Dal} die kirchliche Gemeinde in der Darbringung aktiv ist, wird ausdriick-
lich vertreten. Also wird die Eucharistiefeier als Gedéchtnis des Opfers
Christi von seiten der Kirche und infolgedessen auch als Opfer der Kirche
verstanden, insofern Christus die Kirche in seine Hingabe an den Vater ein-
bringt. Auch die Solidaritiit der kirchlichen Gemeinde mit den Verstorbenen
wird nicht abgelehnt, sondern ausdriicklich bejaht. Das kommt nach den
liturgischen Formularen der Alten Kirche durch die Fiirbitten zum Aus-
druck (Cyrill von Jerusalem). Der Verzicht auf die Sithneopfer-Terminolo-
gie wiirde nicht bedeuten, da die Grundaussage, die die Terminologie zur
Sprache bringt, in Frage gestellt wird. M.E. sollte eine 6kumenisch orien-
tierte Theologie die Miverstdndnisse nicht vergessen, die eine solche Termi-
nologie mitbringt oder in der kirchlichen Praxis mitbringen kann.
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Es wire wenigstens wiinschenswert, manchmal sogar notwendig gewesen,
daB die GK bestimmte Grundaussagen der Dokumente von ARCIC iiber-
nommen hitte, um etwa den Eindruck zu vermeiden, daB in der katho-
lischen Auffassung die Rolle der kirchlichen Gemeinde nicht ernst genom-
men wird. Ein deutliches Beispiel ist die Dialektik des ,,in persona Christi‘
und des ,,in persona ecclesiae® in bezug auf die Amtstriger, die in den
Dokumenten der ARCIC zu finden ist und die von der GK nicht beriick-
sichtigt wird. Die Autoritit in der Kirche soll immer in koinonia mit der
Kirche gesehen werden, d.h. es gibt eine gewisse Kollegialitit zwischen
Gemeinde und Amtstriagern. Dei Verbum 8,2 und die konziliaren Diskussio-
nen, die dahinterstehen, diirfen nicht vergessen werden. In der Tat geht der
Text der Konstitution vom Volk Gottes aus und zitiert die Rolle des Lehr-
amtes erst an zweiter Stelle. Bis zum letzten Moment hat eine Gruppe von
Bischofen — mehr als hundert und mit ausdriicklicher Appellation an den
Papst — gegen diesen Text gekdmpft. Aber der Text wurde so belassen. So
wird die Notwendigkeit fiir die Amtstrager (Papst und Bischofe) deutlich,
in ontologischer Verbindung mit dem ganzen Volk Gottes, dem sie auch
angehoren (!), zu bleiben. Das darf nicht vergessen werden, wenn man vom
Amt in der Kirche spricht. Es scheint so, dafl die GK diesen Text gern ver-
giflt, da ihre Konzeption de facto viel mehr der in der genannten Konsti-
tution nicht angenommenen Meinung entspricht.

Die Aufgabe einer okumenischen Theologie liegt darin, Briicken zu
schaffen, wo frither nur Gegensitze gesehen wurden. Das Okumenismus-
dekret (Nr. 17) stellt ein methodisches Prinzip in bezug auf die legitime
theologische Verschiedenheit zwischen dem Osten und dem Westen dar, und
zwar, ,,dall man bei jenen verschiedenartigen theologischen Formeln oft
mehr von einer gegenseitigen Ergidnzung als von einer Gegensitzlichkeit
sprechen muf3*. Das bedeutet, dall zwischen der Grundaussage und einer
konkreten Theologie zu unterscheiden ist. Dieses Prinzip ist in jeder 6ku-
menischen Theologie anzuwenden.

Die Frage, die sich hier ergibt, ist, ob die GK nicht zu sehr eine konkrete
Theologie mit den Grundaussagen der katholischen Tradition identifiziert.
Meine Reflexionen hatten nur dieses Ziel, d. h. zu zeigen, daf} die katho-
lische Tradition bewahrt wird oder bewahrt werden kann, ohne dafl man
unbedingt von einer konkreten Theologie Gebrauch macht, auch wenn
diese Theologie bzw. Terminologie von einem okumenischen Kongzil ver-
wendet worden wiire. Das kann fiir manche ein iiberraschendes Element
sein. Aber die heutige Theologie in der rodmisch-katholischen Kirche sollte
versuchen, zwischen dem, was eine Formulierung darstellen will, und der
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Formulierung selbst zu unterscheiden, und das um der katholischen Inhalte
willen. Meine kritischen Fragen an die Stellungnahme der GK hatten nur
dieses Ziel. Ich habe versucht zu zeigen, daB es in der Sache groBere Uber-
einstimmung gibt als die, welche die GK anerkennt.

1

2

3

5

ANMERKUNGEN

Der Text in The Tablet Nr. 7897 (7. Dezember 1991) 1521—4. Dort werden auch zwei
Reaktionen von E. Yarnold S.J. (Mitglied von ARCIC I) und Chr. Hill (Anglikanischer
Sekretir von ARCIC 1) verdffentlicht.

Anglican-Roman Catholic International Commission, The Final Report, Windsor, Sep-
tember 1981, London 1982. Deutsche Ubersetzung in: Dokumente wachsender Uberein-
stimmung, hg. v. H. Meyer, H.J. Urban und L. Vischer, Paderborn—Frankfurt a. M.
21991, 133—190 (= DWU I). Die Dokumente sind: Eucharistic Doctrine (= E); Euchari-
stic Doctrine: Elucidation (= E.E); Ministry and Ordination (= A); Ministry and Ordina-
tion: Elucidation (= A.E); Authority in the Church I (= Aut I); Authority in the Church II
(= Aut II). Die Dokumente werden durch die angegebenen Abkiirzungen mit der Ziffer
des Textes zitiert, und dann wird nach einem Doppelpunkt oder in Klammern die Seite der
Ausgabe von DWU angegeben.

Vel. Sullivan, F. A., The Vatican’s Response to the Final Report of the First Anglican-
Roman Catholic International Commission, in: Centro pro Unione. Bulletin 40—41
(1991-92) 36-41.

Deutsche Ubersetzung in: HerKorr 36 (1982) 288—293.

Es seien hier als Beispiel drei Autoren genannt: Filograssi, I., De sanctissima Eucharistia,
Rom 1947 (Universitdt Gregoriana); Lercher, L., Institutiones theologiae dogmaticae 1V/2,
Innsbruck 31948 (retractatio von F. Dander); Aldama, I. A., De sanctissima Eucharistia,
in: Sacrae Theologiae Summa IV, Madrid 21953. Alle drei wiederholen die Lehre des
Konzils von Trient iiber die ,,una eademque hostia*, und das bedeutet, daB Christus der
hauptsichliche Darbringende ist (z.B. Aldama, thesis 13: ,,Victima sacrificii Missae est
ipse Christus*; thesis 14: ,,Christus est principalis offerens in sacrificio Missae‘‘). Was den
propitiatorium-Charakter der Messe betrifft, verweist Filograssi einfach auf die vom tri-
dentinischen Konzil dargestellte Identitit ,,hostiae et Sacerdotis in cruce et in missa*“ (247).
Eine weitere Erlduterung findet sich bei Lercher/Dander. Sie bemerken ausdriicklich, daf
das MeBopfer nicht im selben Sinn ,,propitiatorium* wie das Kreuzopfer ist (,,sacrificium
Missae non eodem sensu propitiatorium est ac Sacrificium crucis®), da ,,die Messe keine
neue Satisfaktion durch Christus enthilt®. ,,Die Messe wird ,propitiatoria‘ genannt, inso-
fern sie als partikulare Ursache denjenigen, fiir die sie dargebracht wird, die Anwendung
der Satisfaktion und Verdienste des Kreuzes bringt* (307, Nr. 380). Beziiglich der Frage,
in welchem Sinne Christus der hauptsichliche Darbringende der Messe ist, ist zu bemer-
ken, daf} verschiedene Theologen nur von einer virfuellen Aktion Christi (virtualis oblatio
Christi) in der Messe sprechen (Aldama, 334; Filograssi, 303).

Ein Uberblick bei Scheffczyk, L., MeBopfertheorien, in: SM 111 (1969) 444—450.

Vel. das Werk von M. Thurian, I’Eucharistie. Memorial du Seigneur, Sacrifice d’action de
grace et d’intercession, Neuchdtel 21963, dt. Ubersetzung: Eucharistie, Stuttgart 1963.
Dieses Werk hat in der Thematik eine besondere Rolle gespielt. Vgl. auch Leenhardt, F.J.,
Parole — Ecriture — Sacrements, Neuchitel 1968, 161ff; Brunner, P., Zur Lehre von
Gottesdienst . . ., in: Leiturgia I (1954) 210f: Die Christus-Anamnese ist die ,,geistgewirkte
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Gegenwart der einmaligen Heilsgeschichte™; ders., Vorwort zum Buch von Thurian,
XXVII-XXXIX (kritische Bemerkung zum Werk von Thurian); ders., Pro Ecclesia II, Ber-
lin— Hamburg 1966: Brunner hebt hier hervor, daf ,,dieses hier gegenwiirtige Opfer Jesu
Christi im Abendmahl auf keinen Fall im Vollzug dieser Feier Gott aufgeopfert und als ein
Versithnopfer dargebracht wird* (307).

Fiir die Patristik vgl. Marsili, S., Teologia della celebrazione dell’eucaristia, in: Anamnesis
3/2. La Liturgia, eucaristia, Casale Monf. to 1983, 44—57; ders., Teologia liturgica II. La
Messa (pro manuscripto), Rom 1971, 103-123 (,,Nach der patristisch-liturgischen Tradition
ist die Messe ein Gedéchtnisopfer, d. h. Sakrament des Kreuzesopfers.”‘). Vgl. auch meine
Arbeit Die Eucharistie nach romisch-katholischem Verstindnis, in: Garijo-Guembe,
M.M?# u.a., Mahl des Herrn, Okumenische Studien, Frankfurt a. M. —Paderborn 1988,
9-103, hier 32-35.

Der Text in DWU I, 557ff.

Baptism, Eucharistie and Ministry. A catholic Response (Faith and Order Paper 111), Genf
1987. Dt. Ubersetzung in: Eine katholische Stellungnahme zu den Konvergenzerklirun-
gen ..., (Verlautbarungen des apostolischen Stuhls 79) 27f.

Ebd. 28.

Die liturgische Struktur ist sehr deutlich in der Traditio apostolica des Hippolyt von Rom:
Man sagt Gott Dank. Die Begriindung fiir diese Danksagung erfolgt durch Relativsitze
(vgl. die Struktur der Psalmen!). Wichtig ist die christologische Danksagungsbegriindung,
da dort das Abendmahl Jesu (Einsetzungsworte!) als der Hohepunkt der Danksagung
erscheint. Die Worte des Herrn ,,wenn ihr dies tut, tut es zu meinem Gedéchtnis* sind die
Begriindung der Kirchenversammlung (Anamnese). Auch die literarische Struktur der
Anamnese ist wichtig: memores/eingedenk — tibi offerismus/wir bringen dir dar — gratias
agentes/wir sagen Dank. Die Darbringung der Kirche erscheint hier als selbstverstindlich,
sie wird aber in die Perspektive der Danksagung integriert. Diese Struktur erscheint fast
immer. Die Bedeutung einer solchen Struktur ist klar.

Die Darbringung der Kirche ist nur in der Perspektive zu verstehen, daf die Kirche von
Jesus Christus in seine Fiirbitte vor dem Vater hineingenommen wird. Bemerkenswerter-
weise ist der canon romanus von Bitten um die Annahme der Gaben (der Darbringung der
Kirche) geprigt.

Die ostsyrische Tradition hat in der Anamnese keine Darbringungsterminologie, diese Ter-
minologie erscheint erst in den (spéter entwickelten) Epiklesen. Uber das Thema vgl. meine
Arbeit Die Eucharistie (Anm. 7), 23-32.

Kirchengemeinschaft in Wort und Sakrament. Bilaterale Arbeitsgruppe der Deutschen
Bischofskonferenz und der Kirchenleitung der VELKD, Paderborn—Frankfurt a. M.
1984. Von rémisch-katholischer Seite nahmen Bischof P.-W. Scheele, P. Bliser, E. Iserloh,
W. Kasper, R. Schnackenburg, W. Seidel und H. J. Urban teil. Hier sei auf das Dokument
Vers une meme foi eucharistique? der Gruppe von Dombes (1971) hingewiesen, da dieses
Dokument den Begriff ,,memorial* als wesentliches Element hervorhebt. In: Pour la
Communion des Eglises. I’apport du Groupe des Dombes 19371987, Paris 1988, 38f
(Accord doctrinal III), 52 (Commentaire).

Lehrverurteilungen — kirchentrennend? 1. Rechtfertigung, Sakramente und Amt im Zeit-
alter der Reformation und heute, hg. von K. Lehmann und W. Pannenberg, Freiburg i. B. —
Gottingen, 119.

Ebd. 120.

Uberholte Verurteilungen?, hg. v. D. Lange, Gottingen 1991, 104 u. 102, Anm. 2.
Katholischer Erwachsenen-Katechismus. Das Glaubensbekenntnis der Kirche, hg. von der
Deutschen Bischofskonferenz, 1985, 355 (vgl. auch 346, 354).

Vel. McCue, J. E,, The Doctrine of Transsubstantiation from Berengar through the Council
of Trent, in: Lutherans and Catholics in Dialoque III. The Eucharistic as Sacrifice,
Washington 1967, 89—124, direkt 114ff,
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23

27

Der englische Text von ARCIC verwendet den Ausdruck ,,who presides at the eucharistic®,
der in DWU 1 iibersetzt ist mit ,,leitet die Eucharistiefeier*.

Inter Insigniores (15. Oktober 1976) V, in: Denzinger, H., Enchiridion symbolorum.. .,
hg. von P. Hiinermann, 371991, 1385-1392. Es handelt sich jedoch nur um eine Argumen-
tation ,,per analogiam fidei* (Nr. 4598).

Vgl. z.B. Van Roo, G., De sacramentis in genere, Rom 1957, 216ff (Lehrbuch an der Uni-
versitit Gregoriana). Die Lehre sei in der Tradition der Kirche nur implizit zu finden, und
zwar aufgrund der universalen Praxis der Kirche, die Sakramente der Taufe, des Ordo und
der Firmung, die giiltig gespendet wurden, nicht zu wiederholen (227). Er gibt zu, daB} wir
die Verbindung zwischen der Nichtwiederholbarkeit dieser Sakramente und der Gabe des
Charakters nur durch die Definition der Kirche auf dem Konzil von Trient wissen (228).
Schillebeeckx, E., Le Christ sacrament de la recontre de Dieu, Paris 1960, 191, hebt hervor,
daf die Konzilien von Florenz und Trient ganz wenig iiber den Charakter sagen. Seiner
Meinung nach ist ,,die Beziehung des Charakters zur Sichtbarkeit der Kirche** das blei-
bende Element in der Tradition.

Der Malta-Bericht (1972) Nr. 50, in: DWU 1, 261, stellt fest, dal ,,das Amt sowohl gegeniiber
der Gemeinde wie in der Gemeinde steht®. Diese Formulierung, die von romisch-katho-
lischen wie evangelisch-lutherischen Theologen vertreten wird, haben auch andere kumeni-
sche Dokumente iibernommen: Das geistliche Amt in der Kirche Nr. 23, in: DWU I, 337;
Kirchengemeinschaft in Wort und Sakrament Nr. 62.

Vgl. Marliangeas, B.D., ,,In persona Christi‘, ,,in persona Ecclesiae®, in: La Liturgie apres
Vatican II (Unam Sanctam 66), Paris 1967, 283-288; Y. Congar, Ein Mittler, in: Gemein-
same romisch-katholische/evangelisch-lutherische Kommission, Das geistliche Amt in der
Kirche, Paderborn—Frankfurt a. M. 1981, 127134,

Summa theologia III q. 64 a. 8 ad 2; q. 64 a. 9 ad 1; q. 82 a. 6 c: der Minister des Sakramen-
tes iibt sein Amt in persona ecclesiae aus, da er Minister der Kirche ist. In III g. 82 a. 7 ad 3
stellt Thomas das in persona Christi, in dessen Namen der Priester konsekriert, dem in per-
sona ecclesiae gegeniiber.

Mit diesem Thema hat sich die moderne katholische Theologie beschiftigt. Vgl. Congar,
Y.M., La ,,Reception* comme realité ecclesiologique, in: RSPHTh 56 (1972) 369—403, dt.
mit einigen Kiirzungen: Die Rezeption als ekklesiologisches Problem, in: Conc(D) 8 (1972)
500-514; Garijo (-Guembe), M. (M3), Der Begriff der ,,Rezeption* und sein Ort im Kern
der katholischen Theologie, in: Theologischer Konsens und Kirchenspaltung, hg. von
P. Lengsfeld und H.G. Stobbe, Stuttgart 1981, 97—109.

Ratzinger, Kard. J., Kirche, Okumene und Politik, Einsiedeln 1987, 77: ,,Solche Uber-
legungen miissen keineswegs zu einseitigen Bestitigungen des ,Romischen’ fithren. Sie ver-
weisen auf das Prinzip eines Amtes der Einheit, aber sie fordern auch eine Selbstkritik der
romisch-katholischen Theologie heraus, in der die Fehlentwicklungen der Primatstheologie
und -praxis, die es unstreitig gegeben hat, genauso wach und unbefangen aufgedeckt
werden . . £

I11, 2, in: HerKorr 36 (1982) 291.

Congar, Y. M., I’Eglise une, sainte, catholique et apostolique, Paris 1970, 184.

Ein historischer Uberblick ist in meinem Buch, Gemeinschaft der Heiligen, Diisseldorf 1988,
230-239 zu finden.

Kasper, W., Dienst an der Einheit und Freiheit der Kirche, in: Dienst an der Einheit, hg. von
J. Ratzinger, Diisseldorf 1978, 81—-104, hier 84.
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Die orthodoxe Kirche und die Ordination von Frauen —
Zur Konferenz von Rhodos
vom 30. Oktober bis 7. November 1988

VON HEINZ OHME

Wenige Phinomene in der unterschiedlichen Lebenspraxis der Kirchen
der Reformation und der orthodoxen Kirchen haben sich fiir den theologi-
schen Dialog zwischen beiden in den letzten 20 Jahren als so zusétzlich
erschwerend erwiesen wie die Frage der Ordination von Frauen zum Amt
der Kirche. Fur die Orthodoxie bedeutete es z. B. einen unerwarteten Riick-
schlag und fiir einige sogar eine prinzipielle Infragestellung des Dialogs mit
der anglikanischen Gemeinschaft, als deren Teilkirchen seit 1978 zur Frauen-
ordination iibergingen. Fiir manchen Vertreter der protestantischen Kirchen
wiederum wird die unbeugsame orthodoxe Haltung in dieser Frage nur
noch als Provokation verstanden, der mit Unverstindnis und Unwillen
begegnet wird.

Angesichts dieser Situation hat die ITI. Vorkonziliare Panorthodoxe Kon-
ferenz (28. Oktober bis 6. November 1986 in Chambésy bei Genf) in Vorbe-
reitung des ,,Groflen und Heiligen Konzils der Orthodoxen Kirche* in ihren
Beschliissen iiber ,,Die Beziehungen der orthodoxen Kirchen zur gesamten

christlichen Welt*“ auch beschlossen!:

,,Dartiber hinaus muf} bei den Lutheranern und Reformierten eine vermehrte Ten-
denz festgestellt werden, die Frauen zur Ordination zuzulassen. Dies wird als nega-
tive Entwicklung gewertet, denn sie relativiert die Glaubwiirdigkeit der jeweiligen
Dialoge. Die Konferenz rit, dafl die Frage der Frauenordination von einer inter-
orthodoxen Kommission studiert werde, damit die orthodoxe Lehre zu diesem
Thema in allen Dialogen mit denjenigen christlichen Kirchen und Konfessionen, die
solche Ordinationen vornehmen, dargelegt werden kann.

Die auf Initiative des Okumenischen Patriarchats von Konstantinopel
vom 30. Oktober bis 7. November 1988 auf Rhodos durchgefiihrte Konsul-
tation zum Thema: ,,Die Stellung der Frau in der Orthodoxen Kirche und
die Frage der Ordination der Frauen®, iiber die hier berichtet werden soll,
mulf} als Erfiillung und Durchfiihrung dieses Beschlusses betrachtet werden.

Im folgenden moéchte ich mich einer Wiirdigung dieses Ereignisses in
3 Schritten n#hern: 1. Die Konferenz von Rhodos als Ereignis; 2. Die
»theologischen Einsichten* der Konsultation; 3. Zusammenfassende Bewer-
tung.?
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1. Die Konferenz als Ereignis

Trotz eines deutlichen Ubergewichts von Theologen griechisch-orthodo-
xer Provenienz, die mehr als die Hilfte der 63 Teilnehmer stellten, waren
alle orthodoxen Lokalkirchen und insbesondere auch die Kirchen der westli-
chen Diaspora vertreten. Mit 13 Bischéfen kann man die Hierarchie nicht
als dominant bezeichnen, und die Anzahl von 18 Frauen unter den Dele-
gierten kann mit E. Behr-Sigel als ,,bemerkenswert im traditionellen ortho-
doxen Kontext* bezeichnet werden.’® Die Themenformulierungen der
13 Vortridge waren seitens der Hl. Synode des Okumenischen Patriarchats
vorgenommen worden*®,

Der im folgenden vorgestellte Text kann nicht als eine gesamtorthodoxe
»Entscheidung zum Thema betrachtet werden, wie E. Behr-Sigel
betont®. Es seien zwar Erwartungen an die Konsultation herangetragen
worden, zumindest doch ein Gutachten oder eine Empfehlung zu formulie-
ren, die Konferenz habe sich jedoch nur dazu verstehen konne, dergleichen
in Gestalt von SchluBfolgerungen (Conclusions) vorzunehmen. So hatte der
Metropolit von Myra als Vorsitzender in seiner Er6ffnungsansprache die
Erwartung an die Konferenz formuliert, daf ihr Zweck in einer Positions-
formulierung der orthodoxen Kirchen zum Thema bestiinde, damit die
Orthodoxen jedem Fragenden Rede und Antwort stehen konnen und ,,die
von ihnen geltend gemachte Tradition der orthodoxen Kirche theologisch
begriinden.® Und der damalige Okumenische Patriarch Demetrios hatte
in seiner (verlesenen) Botschaft an die Konferenz der Erwartung Ausdruck
verlichen, daf3 seitens der Konferenz bestiitigt werden moge, daB eine Aus-
dehnung von Gleichheitsvorstellungen auf den Bereich des Heilsmysteriums
und der Kirche durch die Frauenordination ,,keinen Platz in der Kirche
Christi hat* und ,,neben anderem ein uniiberwindliches Hindernis fiir die
ersehnte und erstrebte Einheit der Christen* darstellt.’

Solche Erwartungen auf eine unilateral nach aufien gerichtete, defensive
und apologetische Positionsformulierung® fir das 6kumenische Gesprich
mit den Heterodoxen wurde allerdings bereits im Vorfeld der Konferenz
durchbrochen, indem von orthodoxen Theologen und Konferenzteilneh-
mern die Notwendigkeit einer innerorthodoxen Selbstbesinnung iiber die
,»otellung der Frau in der orthodoxen Kirche* mit Nachdruck betont und
die Konsultation dann tatsichlich auf diesen Themenbereich ausgeweitet
wurde.®

Dem entsprach auf der Konsultation selbst ein mit Offenheit vertretener
Pluralismus der theologischen Positionen und Meinungen, dessen ,,Offen-
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barung‘ E.Behr-Sigel als ,,einer der positivsten Aspekte dieser Konsulta-
tion* erscheint.!® Selbst die Stimmigkeit der theologischen Argumente
gegen die Ordination von Frauen sei ,,von den Teilnehmern unterschiedlich
gewlirdigt worden‘. Es habe dort ,,keine uneingeschrinkte Zustimmung*
gegeben. So sei der offizielle Text das Ergebnis mithsamer Anstrengungen,
zwischen unterschiedlichen und manchmal gegensitzlichen Meinungen zu
vermitteln, obwohl man dieser Meinungsvielfalt im Text nicht Rechnung
tragen ,,konnte oder wollte*. !

Auf diesem Hintergrund wird nunmehr auch die Zweiteilung der
BeschluBifassung in Teil ,,A. Theologische Einsichten* und Teil ,,B. Beson-
dere Anliegen* deutlich. Ist in Teil A. die Auftragserfiillung der urspriing-
lichen Erwartung an die Konferenz zu erblicken, so formuliert Teil B Anfra-
gen und Erwartungen an die orthodoxe Kirche selbst. So ist in der Tat mit
E. Behr-Sigel das Bemerkenswerte der Konferenz darin zu erblicken, daB
,.erstmals die orthodoxen Kirchen in ihrer Gesamtheit es akzeptiert haben,
sich einem Problem zuzuwenden, das viele von ihnen iiber eine lange Zeit
ignorieren wollten unter dem Vorwand, dal} es sie gar nicht existentiell
betreffe®. > Werfen wir nun einen Blick auf die in Teil ,,A. Theologische
Einsichten‘ formulierten Beschliisse der Konsultation.

2. Die ,,theologischen Einsichten® der Konsultation

In finf Gedankenkreisen oder ,,theologischen Einsichten* — der engli-
sche Text redet von ,,theological approaches — n#hert sich Teil A des
BeschluBtextes einer Begriindung des ,,allgemeinen BewuBtseins der Kirche
im Blick auf die Unmdglichkeit, Frauen zum christozentrischen sakramen-
talen Priesteramt zu ordinieren‘* (13)%.

Der erste Gedankenkreis beschreibt unter der Uberschrift ,,Das Mysterium
der Inkarnation und die Kirche* die neue Wirklichkeit der Kirche als Leib
Christi sowie die Gemeinschaft der Glieder untereinander und mit dem Haupt
des Leibes. Charakteristikum dieser Gemeinschaft sei die Erfahrung der Viel-
falt der Gaben des HI. Geistes, der alle Glieder am Leib Christi zu ,,unge-
brochener Einheit* vereint und verbindet (4). Alle Glieder des Leibes Chri-
sti werden so ,,die konigliche Priesterschaft* (1 Petr 2,9) und ,,haben teil an
dem prophetischen, hohenpriesterlichen und kéniglichen Amt Christi“ (3).

Ein zweiter Gedankenkreis behandelt ,,Das Priestertum Christi®. In
diesem Zusammenhang wird formuliert, daB ,,alle Gliubigen* ,,in der
Lage* seien, ,.teilzuhaben an den Gaben des Heiligen Geistes® (Charis-
mata) ,,und an den verschiedenen Amtern (diakoniai) in dem Leib der Kir-

54



che* (5). Das ,,priesterliche oder ,,besondere* Priesteramt (,,sacerdotal or
special priesthood*) als ,,besondere Gabe‘ unter den vielen Gaben des HI.
Geistes sei ein ,,sakramentale(s) Priesteramt, das Christus als Haupt des
Leibes bildhaft vergegenwirtigt (iconically presenting Christ)** (6). ,,Das
Bewufitsein der Kirche“ habe nun ,,von Anfang an Frauen von der Teil-
nahme an diesem besonderen Priesteramt ausgeschlossen*’. Dies sei auf
dreifache Weise geschehen, namlich durch das Beispiel Christi, die apostoli-
sche Tradition und Praxis und die paulinische Lehre iiber das Verhéltnis von
Mainnern und Frauen (1Kor 11,3) (7). Des weiteren bildet nun aber eine
eigenstdndige theologische Grundlegung, namlich ,,die bildhafte und typo-
logische Art und Weise, sich mit dieser Frage auseinanderzusetzen* (18)
und in diesem Sinne die Applizierung eines typologischen Verstindnisses
der Theotokos Maria auf die in Frage stehende Problematik nicht nur das
Schwergewicht in der Darstellung, sondern auch in der Begriindung. Alle
drei restlichen Gedankenkreise des Teils A: ,,Die Typologie Adam-Christus
und Eva-Maria“, ,,Der minnliche Charakter des sakramentalen Priester-
tums*‘ und ,,Christus und die Theotokos in der Rekapitulation der Mensch-
heit*“ sind ndmlich der Darstellung dieses Begriindungszusammenhanges
vorbehalten.

Es ist das typologische Verstindnis des Verhiltnisses von Eva und Maria,
das unter Berufung auf Irendus von Lyon'" zuerst ausgefiithrt wird, und
aus dem sich nun alles weitere ergibt. ,,Im Einklang‘“ mit der patristischen
Typologie Adam-Christus ,,bestimmt die Typologie den besonderen Beitrag
des Amtes der Frauen* (special content of the ministry of women) (9). Hier
ist der Ort, an dem nun geh4uft und intensiv die Rede ist von ,,eigenen Rol-
len** der Frauen (8), einer ,,klar bestimmten Rolle der Frauen*(9), einem
»Amt der Frauen* (ministry of women) (9.11) und einer ,,besondere(n) Auf-
gabenstellung® (special ministry) der Frauen (10). Diese finde ihren Aus-
druck in dem ,,besondere(n) Verhéltnis der Frauen zu dem entschiedenen
Wirken des HI. Geistes in dem ganzen Heilsplan Christi* (9). Entsprechend
sei so die Theotokos die ,,zentrale Person* im besonderen Amt der Frauen.
Dieses wurde schlieSlich durch das Herabkommen des HI. Geistes auf sie
merfilllt (was fulfilled) (11).

,»,Diese typologische Verbindung bilde nun die ,,Grundlage* (founda-
tion) des allgemeinen BewuBtseins der Kirche, Frauen nicht zu ordinieren
(13). Die des weiteren genannten fiinf ,,Positionen‘‘ gegen die Frauenordi-
nation bilden demgegeniiber nur den ,,Ausdruck* dieses BewuBtseins (14).
Zu den bereits oben erwdhnten drei Punkten kommen nun noch hinzu: das
. Beispiel(s) der Theotokos, die in der Kirche keine sakramentale priester-
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liche Funktion ausgeiibt hat, selbst wenn sie wiirdig war, Mutter des fleisch-
gewordenen Sohnes und Wortes Gottes zu werden®, sowie das sog. ,,Krite-
rium(s) der Analogie, nach der, falls die Ausiibung des sakramentalen Prie-
steramtes durch Frauen gestattet sei, es von der Theotokos hitte zuerst aus-
geiibt werden sollen** (14). Besondere Bedeutung habe schlieBlich auch die
»typologische und bildhafte Erfahrung des Gottesdienstes und der Seel-
sorge‘!® (15). Wahrend hier Christus ,,in angemessener Weise und aus-
schlieBlich nur in der Gestalt des Mannes im Bild des groBen Hohenprie-
sters vorgestellt* (presented) werde, ,,vertritt (represents) die Theotokos die
ganze Menschheit, Frauen wie Ménner, in dem gottlichen Akt der Inkarna-
tion* (15). Zu dieser ,,repriasentativen tritt die ,,fiirsprechende* Stellung
der Theotokos (representative and intercessory place), die beide auch ihren
festen ikonographischen Ort haben. Demgegeniiber habe die Kirche immer
nur Manner ! zum Dienst als Priester am Altar berufen, weil sie fiir den
Leib Christi ,,bildhaft sein Haupt und seinen Herrn, den Hohenpriester
Jesus Christus darstellen* (present). ,,So entspricht dem bildhaften und
typologischen Rahmen des Gottesdienstes die mannliche Figur der Rolle
des groflen Hohepriesters, wahrend die weibliche Person der Jungfrau die
Kirche in angemessener Weise fiir'® alle Glieder des Leibes abbildet* (17).
Soweit die zentralen Begriindungen von Teil A.

LaBt man diese theologischen Einsichten auf sich wirken, fallt auf, wie
hier mit fast ausschlieBlicher Breite die theologische Grundlegung fiir eine
Ablehnung der Frauenordination in der Mariologie oder besser ,,Theotoko-
logie“ " gesucht wird. Die anfinglichen Ausfiihrungen des BeschluBpa-
piers zur Charismenlehre des Neuen Testaments, zur Gemeinschaft im Leib
Christi und der Verweis auf 1Petr 2,9 kénnen diesen Eindruck kaum korri-
gieren, spielen sie doch im weiteren Gedankengang eigentlich keine Rolle
mehr. Wie sehr man sich darauf konzentrierte, die Lehre von der Geburt
Gottes durch Maria (Theotokologie) typologisch in den Dienst der behan-
delten Frage zu nehmen, wird daran iiberdeutlich, daB die iiblicherweise die
Diskussion beherrschenden Argumente (Warum hat Jesus nur Ménner als
Apostel berufen?; Welche Normativitiat hat die Praxis der Tradition der Kir-
che?; Welche Bedeutung kommt der paulinischen Lehre 1Kor 11 zu?) an den
Rand gedriickt werden und eine Auseinandersetzung mit diesen Fragen gar
nicht erst erfolgt bzw. vermieden wird. Strenggenommen wird ihnen keine
»grundlegende Bedeutung beigemessen, vielmehr werden sie eher zum
,»Ausdruck® einer andernorts, eben in der Theotokologie zu suchenden
Grundlegung.
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Nun ist das typologische Denken ohne Zweifel ein Proprium orthodoxer
und patristischer Theologie, ja dariiber hinaus in der apostolischen
Tradition? selbst verankert. Auch wenn man der Typologie Eva — Maria
eher den Rang eines altkirchlichen Theologumenons zuweisen wiirde, das
nicht — auch nicht durch das Concilium Ephesenum (431) — in den Rang
eines Dogmas erhoben wurde, ist sie doch ein bedeutender Ausdruck alt-
kirchlichen und gesamtchristlichen Christusbekenntnisses und -lobes. Dal}
diese Typologie nun aber gewissermalen fiir die Frage der Frauenordina-
tion instrumentalisiert wird, erscheint als eine Gewichtung des Arguments,
mit der man sich schwer tut.

So ist mit dem Hinweis auf Irendus, Adv. haer. I11,22,4 bei der Einfiih-
rung der Typologie Eva — Maria sicher die entscheidende Stelle in der Tra-
dition hierfiir benannt.? Allerdings wendet Irenédus diese Typologie nicht
auf die Frage des weiblichen Priestertums an. Der auf den ersten Blick
merkwiirdig erscheinende Hinweis auf das Beispiel Mariens, die doch das
Priesteramt nicht ausgeiibt habe, und der logische Analogieschlufi, daraus
auch die Unerlaubtheit der Amtsausiibung durch Frauen zu folgern, findet
sich in der Tat bereits bei weiteren in Anspruch genommenen Traditions-
zeugnissen. So argumentieren schon die Apostolischen Constitutionen
(I11,9,4) um 380 mit dem Argument, daB} der Herr von seiner eigenen Mut-
ter und nicht von Johannes hitte getauft werden miissen, wenn es den
Frauen gestattet wédre zu taufen. Und Epiphanios von Salamis (+403)
macht daraus die grundsatzliche Aussage: ,,Wenn das priesterliche Wirken
(hierateuein) von Gott fiir die Frauen verordnet wire . . ., dann hitte Maria
im Neuen Testament zuallererst das Priesteramt (hierateian) ausiiben miis-
sen‘.? Abendlidndisches theologisches Denken wird allerdings fragen, ob
ein solcher, allen historischen Erwdgungen entriickter Umgang mit der
Rolle und Bedeutung der Mutter Jesu Christi in der ersten Christenheit
heute einfach wiederholbar und das hier praktizierte — eher scholastisch
anmutende — logische SchluBBverfahren als theologische Argumentation so
nachvollziehbar ist. Jedenfalls dienen die genannten Zeugnisse dem Be-
schlufitext als patristische Belege.

Wenn man nun allerdings mit den Apostolischen Constitutionen eine
pseudoepigraphische Kirchenordnung vom Ende des 4. Jahrhunderts als
Traditionsbeweis in der Amtsfrage akzeptiert, kann man eigentlich schlecht
andere Aussagen der Tradition, die ebenfalls in den Constitutionen ihren
Niederschlag gefunden haben, iibergehen. Zu denken wire hier z. B. an die
gewichtigen Aussagen zur Typologie des Amtes in Const. Ap. 11,26, die
schon in der syrischen Didaskalia (1. Hilfte 3. Jh.) vorliegen und dort auf
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die Formel gebracht sind: ,,Episcopus in typum Dei praesidet vobis. Diaco-
nus autem in typum Christi adstat. ... Diaconissa vero in typum Sancti
Spiritus honoretur a vobis. Presbyteri etiam in typum apostolorum specten-
tur a vobis. Viduae et orphani in typum altaris putentur autem a vobis.** 2
Abgesehen von der Bedeutung dieses Zeugnisses fiir die friihchristliche
Zuordnung von Bischofs- und Diakonenamt und der Nachordnung des
Presbyteramtes ist die typologische Verbindung des weiblichen Diakonissen-
amtes mit dem HI.Geist und des Presbyteramtes mit den Aposteln ein wich-
tiges Indiz fur die vielfdltigen Moglichkeiten einer typologischen Deutung
des kirchlichen Amtes in der Tradition der Kirche. Die Beachtung dieser
»typologischen Weite* altkirchlicher Amtstheologie kénnte vor einer uni-
formen Beanspruchung der Tradition und einer sacerdotalen Engfiithrung
der Typologie des Priesters im Hohenpriester Jesus Christus bewahren. Die
katholische Tradition wire also gerade an dieser Stelle einzuklagen. Eine
Bezeichnung des Priesters als ,,Ikone Christi wird sich dariiber hinaus
kaum vor Theodoros Studites (759—826) nachweisen lassen.?

Uberraschen muf weiterhin, daB der gesamte Bereich von Amt, Sexuali-
tit und kultischer Unreinheit der Frau mit Schweigen iibergangen wird.
Lediglich Teil B 146t dieses Problemfeld im Voriibergehen anklingen, wenn
die Aufmerksamkeit der orthodoxen Kirchen gelenkt wird auf die Frage und
Auffassung der feministischen Bewegung ,von der Unterwerfung der
Frauen aufgrund kérperlicher Unreinheit, wie sie in unser Ethos aus der
judischen Tradition eingegangen ist** (39¢). Wie ist das Ubergehen dieses
in der orthodoxen kanonischen Tradition verankerten? Komplexes im
Begriindungszusammenhang zu verstehen? Darf man darin bereits eine kri-
tische Haltung gegeniiber dieser Tradition erblicken, und was bedeutet dies
dann fiir den orthodoxen Traditionsbegriff? Bei einer der ersten Konsulta-
tionen von ,,Faith and Order® iiber die Frauenordination im Jahre 1964
wurde von orthodoxer Seite jenes Argument noch offen vertreten.2 Man
kann nur hoffen, daBl dieser orthodoxe Traditionskomplex in Zukunft nicht
einfach mit Schweigen iibergangen wird, sondern es zu einer offenen Dis-
kussion tiber seine Relevanz fiir die Orthodoxie heute kommt.

Wirft nun die in Anspruch genommene patristische Tradition?’ und ihre
Verwendung bereits mehr Fragen auf als sie beantwortet, so ist das gleiche
auch fiir die Verkniipfung dieser Tradition mit der Ablehnung der Frauen-
ordination festzustellen. Soweit ich sehe, erfolgt diese Verkniipfung auf
zwei Ebenen: 1. in der Verbindung mit der neutestamentlichen Amtstermi-
nologie und 2. bei der in Anschlag gebrachten gottesdienstlich-seelsorger-
lichen Erfahrung.
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Bei der Verbindung der typologischen Theotokologie mit der neutesta-
mentlichen Amtsterminologie fallt auf, daB der eingefiihrte Begriff eines
,,besonderen Amtes‘ der Frauen (special ministry) (10) dem eines ,,beson-
deren Priesteramtes* des Mannes (special priesthood) (6) korrespondiert.
So kommt zwar eine gewisse Parallelitdt und Paritit zum Ausdruck, und
deshalb betont man wohl auch in diesem Zusammenhang, dafBl die dem
Heilsplan Christi entsprechende Rollenverteilung ,,in der orthodoxen Tradi-
tion niemals als eine Minderung der Rolle der Frauen in der Kirche* ver-
standen wurde (8). Weiterhin gelingt es so, beide ,,Rollen als Charismata
des Hl. Geistes zu bezeichnen und damit den Satz aufrecht zu erhalten, daf3
,,alle Glaubigen* an diesen Charismen teilhaben (5). Dennoch ist nicht zu
iibersehen, daf die eigentliche — genuin neutestamentliche und der aposto-
lischen Tradition entsprechende — iibergreifende Terminologie fiir das Amt
und alle Amter der Kirche®, niamlich ,,diakonia® (= ministry), nunmehr
fiir die Aufgabe der Gottesgebirerin Maria in der Heilsgeschichte angewen-
det wird — also auf einen in der apostolischen Tradition jedenfalls nicht
gemeinten Sachverhalt —, widhrend die Wirklichkeit des besonderen
Hirtenamtes der Kirche und der Gemeindeleitung mit einer dieser Tradition
urspriinglich fremden Terminologie versehen wird (Hierosyne-priesthood).
So kann man zwar eingangs formulieren, daB ,,alle Glaubigen* auch ,,an
den verschiedenen Amtern (diakoniai)* der Kirche teilhaben (5), nachdem
diese Teilhabe aber fiir das ,,besondere Priesteramt‘* nicht gelten soll, bleibt
nur der logische SchluB, daB dieses dann in der orthodoxen Tradition nicht
als diakonia verstanden wird! Sollte es sich so verhalten, lief3e sich wohl die
Frage nicht umgehen, wie dies mit der Uberlieferung der Apostel in Uber-
einstimmung zu bringen ist.*

SchlieBlich iiberzeugt auch nicht unmittelbar, daf} die typologische Theo-
tokologie mit der typologischen Erfahrung des Gottesdienstes und der Seel-
sorge verkniipft ist und als 6kumenisch vermittelbare Begriindung fiir die
Ablehnung der Frauenordination herhalten soll. Ohne Zweifel ist der Aus-
gang bei der gottesdienstlichen Erfahrung der Kirche und die Riickfithrung
auch aller dogmatischen Fragen auf die gottesdienstliche Praxis und Erfah-
rung ein bedeutendes Proprium orthodoxer Theologie* und altkirchlicher
Tradition, dessen gesamtkirchliche Relevanz kaum hoch genug eingeschitzt
werden kann. Dennoch fillt in diesem Zusammenhang auf, daB die Rolle
des Priesters ganz im Typos des Hohenpriesters Christus verankert wird und
in ihr aufgeht, wihrend es ganz und ausschlieBlich die Jungfrau Maria ist,
die die Gemeinde und Kirche typologisch abbildet. Es fragt sich, ob dieses
AusschlieBlichkeitsdenken fiir die Typologie des kirchlichen Amtes legitim
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ist. Jenseits einer auch fiir evangelische Theologie durchaus auszusagende
,.repraesentatio Christi im Amt der Kirche?® entspricht es der typologi-
schen Erfahrung des Gottesdienstes in der reformatorischen Christenheit,
im Amtstrager eben auch den Typos der Gemeinde zu sehen. Er ist es doch,
der das Gebet der Gemeinde aufnimmt und vor Gott triigt, ihrem Lobpreis,
ihrem Bekenntnis und ihrer Danksagung Ausdruck verleiht und so auch das
Opfer der Gemeinde Gott darbringt. Er ist der Mund und die Hand der
Gemeinde im Vollzug des Gottesdienstes. > Nachdem er dies nun aber fiir
die gesamte Gemeinde ist und nicht nur fiir einen Teil von ihr, wire es nach
dieser typologischen Erfahrung des Gottesdienstes fast zwingend, daB
Amtstriger als Typos der Gemeinde nicht nur die Ménner sein diirfen! Es
scheint kaum zweifelhaft, daf diese typologische Erfahrung des Gottes-
dienstes auch altkirchliche und orthodoxe Gottesdienste prigt.

Damit soll natiirlich nicht in Frage gestellt werden, dafB3 die im BeschluB-
papier von Rhodos formulierte typologische gottesdienstliche Erfahrung
dem gottesdienstlichen Leben der Orthodoxie entspricht. Man fragt sich
jedoch, welche allgemein-christliche Bedeutung sie im Begriindungs-
zusammenhang der Ablehnung der Frauenordination haben kann. Denn
letztlich wird ja hier die praktische Erfahrung der Orthodoxie nur mit ihrer
gottesdienstlichen Praxis begriindet! Wir haben es demnach eigentlich nur
mit einer theologischen Tautologie zu tun.

SchlieBlich ruft die so nachdriicklich formulierte Erfahrung, daB der
Hohepriester Christus allein im Manne typologisch darstellbar sei, wihrend
allein die ,,Theotokos* die typologische Vertretung des ganzen Volkes sei,
den Beigeschmack einer christologischen Unklarheit hervor. Denn wie 143t
sich diese Erfahrung eigentlich mit dem Christusbekenntnis der Alten
Kirche vereinbaren, daBl der Logos und ewige Sohn Gottes in seiner
Menschwerdung die gesamtfe menschliche Natur angenommen hat, und
nicht etwa nur die des Mannes, wenn dieser Christus dann allein vom
Manne représentiert werden kann?

3. Zusammenfassende Bewertung

Nachdem es sich bei den geschilderten theologischen Einsichten dem
selbstgesetzten Anspruch nach um eine gesamtorthodoxe Positionsformu-
lierung fir das dkumenische Gesprach handelt, erhebt sich schnell die
Frage nach der beanspruchten Verbindlichkeit dieser theologischen Grund-
legung. Es gehort in der Tat zu den 6kumenisch erfreulichen Ergebnissen
dieser Konsultation, daB die Ordination von Frauen weder als ,uniiber-
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windliches Hindernis . . . fiir die Einheit der Christen‘‘ bezeichnet wird, wie
dies im GruBwort des Okumenischen Patriarchen der Fall war?, noch das
Verdikt der Héaresie ausgesprochen wird. Der Text hiitet sich vielmehr, eine
solche Verurteilung vorzunehmen, sondern formuliert: ,,Wann immer sich
dieses ekklesiologische Bewul3tsein dndert, werden ernsthafte ekklesiologi-
sche Probleme aufgeworfen. . .; insbesondere, weil dieser Wandel in der
Ekklesiologie die patristische Lehre, in der Kirche Christologie und Pneu-
matologie im Gleichgewicht zu halten, schwiicht (13). AuBBerdem werde die
Nichtbeachtung der dargestellten Einsichten ,,alle, die dies tun, grundlegen-
der und wesentlicher Dimensionen der vollen christlichen Erfahrung des
Lebens in Christus berauben‘ (18).

Welche ,,wesentlichen Dimensionen und welche ,,volle* Erfahrung des
Lebens in Christus dies sein sollen, bleibt freilich unausgesprochen und
wird deshalb wohl auch kaum anders Urteilende beeindrucken oder gar
iiberzeugen. Man hat allerdings den Eindruck, daBl den orthodoxen Theolo-
gen, die diesen Beschlufl formuliert haben, daran auch nicht besonders
gelegen war. Anstelle von theologisch kommunizierbaren Argumenten
scheint mir ndmlich hier eher ein Riickzug auf die Formulierung des sog.
,.kirchlichen BewuBtseins* der Orthodoxie und auf deren Erfahrung vorzu-
liegen. Es ist geradezu auffillig, daB iiberall, wo man nachvollzichbare
Begriindungen erwartet, auf diese beiden GréBen verwiesen wird.®

Als 6kumenischer Adressat der in Rhodos formulierten theologischen
Einsichten fragt man sich dariiber hinaus, woraus sich dieses ,,BewuBtsein
der Kirche* eigentlich speist und wie man an ihm Anteil gewinnen soll. Der
Verweis auf das ,,So-Sein“ der orthodoxen Kirche, das das BewuBtsein
bestimmt, kann ja kaum ausreichen. An dieser Stelle rekurriert der gesamt-
orthodoxe Beschlufl einzig und allein auf den Bereich der Erfahrung und
des Mysteriums: ,,Wir befinden uns in einer Sphére einer tiefgreifenden,
fast unbeschreibbaren Erfahrung des inneren Ethos soteriologischer und
kosmischer Dimensionen der christlichen Wahrheit.** ,,Wie alle Geheim-
nisse des Glaubens, die in der Orthodoxie gelebt werden, ist auch dieses
Mysterium in der Furcht Gottes und zu seiner Verehrung vorgebracht.
Jedoch im inneren Wirken des Ethos und der Tradition der Kirche spiiren
wir, dafl unsere Worte Worte der Wahrheit sind* (18).

Der Wahrheitsanspruch der eigenen Uberzeugung wird demnach in die
unmittelbare und nicht vermittelbare mystische Erfahrung, die fast unbe-
schreibbar sei, verlegt. Das theologische Argument wird demgegeniiber als
»rationale Auslegung(en)“ geringgeschitzt und letztlich fiir inkompetent
erklart: ,,Wir befassen uns hier nicht nur mit theologischen Begriffen und
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Ideen®, und: ,,rationale Auslegungen allein‘“ reichen nicht aus (18). Ganz
abgesehen davon, daB das sich hier duBernde Verstindnis von Theologie
eher befremdlich wirkt und ein schneller Verweis auf nicht kommunizier-
bare Erfahrungen in der vielberufenen patristischen Tradition der Kirche
kaum anzutreffen ist, ist es besonders betriiblich, dal} der Beschluf3text von
Rhodos wenig Bemiihen zeigt, sich dem nicht-orthodoxen Adressaten ver-
standlich zu machen oder gar das Gespriach mit ihm zu suchen. Die Formu-
lierung der konfessionellen Sondererfahrung scheint als ausreichend emp-
funden zu werden. So wird man in den Beschliissen von Rhodos einen
Riickzug der Orthodoxie auf sich selbst konstatieren miissen.

Dies kommt nun auch darin zum Ausdruck, daB Teil B der Beschliisse
(,,Besondere Anliegen®) Teil A an Umfang iibersteigt und — wie eingangs
geschildert — als der eigentlich bemerkenswerte Einstieg der Orthodoxie in
eine Diskussion iiber die Rolle der Frau in der orthodoxen Kirche zu bewer-
ten ist. Die dort in ebenfalls fiinf Gedankenkreisen?¢ formulierten Uberle-
gungen konnen hier nicht im Detail dargestellt werden. Sie kreisen in phan-
tasievoller und durchaus auch selbstkritischer Art und Weise um das Anlie-
gen einer ,,vollere(n) Beteiligung der Frauen am Leben der Kirche*. Dazu
wird zu einer Selbstpriifung der orthodoxen Kirchen hinsichtlich ihrer Pra-
xis und Meinungsbildung aufgerufen, und es werden konkrete Arbeitsfelder
der Kirche benannt, in denen das Wirken der Frauen ,,als eine erginzende
seelsorgerliche Dimension, die im Einklang mit dem spezifischen Priester-
amt des Klerus steht* (29), eine eigenstindige Wiirdigung erfahren soll.
Hierzu gehort auch der bemerkenswerte Impuls, das Amt der Diakonissen
mit einer entsprechenden Ordinationshandlung in der Orthodoxie wieder
neu?’ zu beleben (32), weiterhin dem Diakonat iiberhaupt nicht nur litur-
gische, sondern auch soziale Aufgaben zuzuweisen (34) und die sog. ,,niede-
ren Weihen* des Hypodiakons, Lektors, Kantors und Lehrers mit einer eige-
nen Segenshandlung (Cheirothesia) auch Frauen zugiinglich zu machen.
Eine Auseinandersetzung mit allen hiermit verbundenen Fragenkomplexen
soll Gegenstand weiterer Studien und regelmiBig stattfindender Konsulta-
tionen sein (31).

So formuliert E. Behr-Sigel als wesentliche Bedeutung der Konsultation
von Rhodos, dal} diese fiir die orthodoxen Kirchen selbst ein ,,Gutachten*
und einen Appell formuliert und ,,einen Beitrag geleistet hat, das orthodoxe
theologische Denken vom neopatristischen Joch zu befreien, in das sie sich
einzuschliefen drohten, abgeschnitten vom konkreten Leben der Minner
und Frauen in unserer Zeit‘. 3"

62



Die Beschliisse von Rhodos sind inzwischen durch das Okumenische

Patriarchat allen orthodoxen Lokalkirchen zur Stellungnahme und Aneig-
nung zugeleitet worden. Man darf auf den Prozell der Rezeption gespannt
sein.

B o v oA W

ANMERKUNGEN

Una Sancta 42 (1987) 12 (im Abschnitt: F. Der Dialog mit den Reformierten).
Grundlage der Darstellung sind ff. Quellen. 1. Die Beschliisse der Konsultation wurden
kommentarlos abgedruckt in: Episkepsis 412 v. 1. Februar 1989 (gr. u. frz. Originalfassung)
und St. Vladimir’s Theological Quarterly 33 (1989) 392—406 (engl. Originalfassung).
Nachdem nur Griechisch, Franzosisch und Englisch Konferenzsprachen waren, fertigte die
Zeitschrift Orthodoxes Forum 1989/1, 93—102 eine eigene deutsche Ubersetzung an, die
allerdings nicht immer prizise ist. Sie wurde ebenfalls kommentarlos abgedruckt; 2. ver-
offentlichte der Teilnehmer Prof. Evangelos Theodorou/Athen einen Bericht in: Theologia
(Athen) 59 (1988) 747—759 (im weiteren: Theologia); Theodorou bringt vor allem die offi-
ziellen Dokumente (ohne Beschliisse!) mit einigen Anmerkungen (Teilnehmerliste, Bot-
schaft des Okumenischen Patriarchen an die Konsultation; Protokoll der Tagung; Referen-
ten und Themen der Vortriige, Pressemitteilung); 3. der Bericht der orthodoxen franzosi-
schen Theologin und Konferenzteilnehmerin Elisabeth Behr-Sigel in der Zeitschrift der
Benediktiner von Chevetogne Irénikon 61 (1988) 523—529 (im weiteren: Behr-Sigel). Die-
ser engagierte Bericht vermittelt ibs. Einsichten in den inneren Ablauf der Konsultation
und ihre Bedeutung aus der Sicht einer kumenisch engagierten orthodoxen Theologin, die
im westlichen Kontext lebt und der Frage der Frauenordination schon ldnger eher offen
gegeniibersteht. Vgl. z.B.: dies., Ordination von Frauen? Ein Versuch des Bedenkens einer
aktuellen Frage im Lichte der lebendigen Tradition der orthodoxen Kirche, in: Warum
keine Ordination von Frauen?, hrg. v. E. Géssmann u. D. Bader (Kath. Akad. Freiburg
i. Br.), Miinchen/Ziirich 1987, 50—72. Vgl. in diesem Sammelband (22-49) auch den Bei-
trag von E. Theodorou, Die Tradition der orthodoxen Kirche in bezug auf die Frauenordi-
nation; ebd. 45—47 findet sich eine orthodoxe Bibliographie zum Thema. Anmerkung der
Schriftleitung: zum Thema vergleiche auch den Aufsatz von Evangelos Theodorou in
OR 1986, 267—280.

Behr-Sigel 523.

Theologia 755 finden sich die Themen.

Behr-Sigel 525f.

Theologia 752.

Theologia 754.

Wie sie auch im Titel der Botschaft des Okumenischen Patriarchen zum Ausdruck kommt,
der nur das Thema Frauenordination nennt und das zweite Thema der ,,Stellung der Frau
.. * unerwihnt l4aBt, Theologia 758.

Behr-Sigel 523f.

A.a.0., 526.

Ebd.

A.aQ., 523.

Im BeschluBtext sind alle Paragraphen durchnumeriert. Die Zahlenangaben im folgenden
beziehen sich auf die entsprechenden Paragraphen. Unklarheiten in der deutschen Uberset-
zung versuche ich durch Hinzufiigung der englischen oder griechischen Originalbegriffe zu
glitten.
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Hatte man nicht besser iibersetzt ,,darstellt*? Der englische Text sagt nicht ,,representing
Christ“!

Adyv. haer. III 22,4,

Die deutsche Ubersetzung spricht von der ,,Erfahrung des Gottesdienstes und des Lebens
der Kirche*; das englische Original von ,experience of worship and the pastoral life of the
church®. Ich habe das letztere als ,,Seelsorge** tibersetzt.

Der Text redet von ,,bestimmte(n) Mannern®, bleibt aber kryptisch, was damit gemeint sei.
Deutsche Ubersetzung unklar: ,,durch®.

Vgl. hierzu jetzt: K. Chr. Felmy, Die Orthodoxe Theologie der Gegenwart, Darmstadt 1990,
82-105.

Vgl. z.B. Rom 5 und insgesamt: L. Goppelt, Typos. Die typologische Deutung des Alten
Testamentes im Neuen, Giitersloh 1939.

Man konnte noch erganzen: a.a.0., V, 19,1; Justin Martyr, Dial. 100, PG 6,709.712.
Panarion adv. haer. 59 (79),2-3 = PG 42,741-744.744B (= ed. K.Holl, CGS 37, Leipzig
1933, III 476-478).
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3 So darf man nach E. Theodorou ,,nicht vergessen, daf3 aus der Sicht der orthodoxen Theo-
logie der Priester oder der Bischof immer noch die personale Repriisentanz sowohl Christi
als auch der Kirche ist®, in: ders., Die Tradition ... (vgl. Anm.4), 31.

3 Vgl. Theologia 754 u.o.

3 Vgl. z.B. 7.13.18.

3  Dies sind: VI.Gleichheit und Unterscheidung von Frauen und Ménnern; VII. Vollere Betei-
ligung der Frauen am Leben der Kirche; VIII.Der Diakonat und ,-niedrigere Amter®; IX.
Die Herausforderung durch die feministische Bewegung in nicht-orthodoxen Kirchen; X.
Die Berufung zur Heiligkeit.

31 Zu den bereits seit lingerem hierzu andauernden Bemiihungen vgl. die Studien von
E. Theodorou in dessen Werkverzeichnis in: Warum keine Ordination von Frauen?, 1987
(s.0. Anm.2), 47.

3% Behr-Sigel 528.

Die Antwort von Theologie und Kirche
auf den Kommunalismus in Indien

VON FRIEDRICH HUBER

»,Der Kommunalismus . . . ist zum Verhdngnis der indischen Gesellschaft
geworden*'. Von ,,Kommunalismus* spricht man in Indien, wenn Anhin-
ger einzelner religioser oder sozialer Gemeinschaften sich so sehr mit diesen
identifizieren, daB dariiber die Verantwortung fiir die Gesellschaft und den
Staat im ganzen stark zuriicktritt oder ganz verlorengeht. Eine derartige
Haltung kann natiirlich auch aus der Angst geboren sein, die eigene
Gemeinschaft sei von den anderen gesellschaftlichen Gruppen bedroht,
oder sie kann aus dem Wunsch entstehen, Machtpositionen und Privilegien
zu erringen oder festzuhalten. Der Kommunalismus ist nicht erst in den
letzten Jahren entstanden, und er ist auch nicht auf Indien begrenzt. Aber
in Indien hat er in den letzten Jahren in derart beingstigender Weise um
sich gegriffen, daf} er die Nation zu zerreiBen droht: ,,Es scheint heute, daf3
es in Indien nur Hindus, Muslime, Sikhs und Christen gibt, keine Inder.“?

Der Kommunalismus wird intensiviert durch Politiker, die den Versuch
machen, religiés oder anders definierte Gemeinschaften als ganze zu mobi-
lisieren und zur Wahl einer bestimmten Partei zu bewegen.

Die Kirchen und einzelne Christen in Indien haben sich in den letzten
Jahren immer wieder mit dem Phénomen des Kommunalismus befat und
sind mit Stellungnahmen und Aufrufen an die Offentlichkeit getreten. Die
Zeitschrift ,,Religion and Society* widmete 1984 ein ganzes Heft diesem
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Thema (Jahrgang 31, Heft 3). Im Jahr 1987 befafiten sich die in der ,,Indian
Theological Association®* verbundenen katholischen Theologinnen und
Theologen mit der Thematik. Ein Jahr spiter berieten 120 katholische
Bischofe iiber ,,National Integration and the Role of the Catholic Church*
und publizierten eine Stellungnahme?®. Als im Dezember 1989 der
,,)National Council of Churches in India‘*“ sein 75jahriges Jubildum feierte,
verband M.M. Thomas seine Ausfithrungen iiber ,,The Future of the
Church in India‘ mit der Thematik des Kommunalismus*. Anfang Okto-
ber 1990, als die Ereignisse in Ayodhya® ihrem Hohepunkt entgegengin-
gen, trafen sich Vertreter der Katholischen Bischofskonferenz (CBCI) und
des Nationalen Rates der Kirchen (NCCI) und riefen zu Besonnenheit auf.
Im folgenden sollen nun einige Aspekte der christlichen Beschiftigung
mit der Problematik des Kommunalismus in Indien dargestellt werden.

1. Kritische Selbstpriifung

,»,Ein ehrlicher Blick auf unsere eigene Gemeinschaft‘ ist nach Walter
Fernandes SJ, dem Direktor des ,,Indian Social Institute* in Delhi, der erste
Schritt, den Christen tun miissen, wenn sie sich mit dem Kommunalismus
in Indien beschéiftigen. ®

Gemeinhin verstehen sich die Christen in Indien als Opfer des Kommuna-
lismus. Kritische Stimmen weisen nun aber darauf hin, dall die Christen
sich auch selbst dieses Instruments bedient haben. Die Versuchung war und
ist in der Tat groB, christliche Gemeinschaften durch den Appell an religics
begriindete Solidaritdt und legitime Interessen zur Durchsetzung bestimm-
ter Ziele mobilisieren zu wollen. DaB es sich dabei manchmal um recht
zweifelhafte Ziele handelt, zeigt das Beispiel des Streits um das Kreuz und
die Kirche in Nilackal (Kerala).” Der Verdacht l4Bt sich schwer abweisen,
dal} es sich bei dem aufgefundenen und dann auf mysteriése Weise wieder
verschwundenen, angeblich alten Steinkreuz von Nilackal um eine Fil-
schung gehandelt hat. Aber auch bei den Resten des Hindu-Tempels in der
Néihe der Stelle, an der das Kreuz entdeckt worden war, wurde der Verdacht
geduBlert, es handle sich um ,,kiinstlich geschaffene ,Ruinen‘ ““. Die Interes-
sen von Einzelpersonen und Gruppen greifen hier in einem kaum auflos-
baren Geflecht ineinander. Einzelne hatten die Moglichkeit, sich als ,,Vertei-
diger der Religion* zu profilieren. Gruppen befiirchteten einen Einbruch
einer anderen Religion in ein bisher unbestrittenes Gebiet. Dazu kommen
wirtschaftliche Elemente. All dies wirkt zusammen und 148t die Versuchung
entstehen, eine Storung der zerbrechlichen Harmonie des Zusammenlebens
religioser Gemeinschaften zu riskieren.
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Die entschlossene Selbstkritik indischer Christen zeigt sich daran, daB
selbst eine so empfindliche Frage wie der Empfang auslandischen Geldes
durch die Kirchen nicht umgangen wird. Daran haben hinduistische Grup-
pen immer wieder Anstofl genommen. Ihr Verdacht war, daB selbst dann,
wenn dieses Geld zum Unterhalt sozialer Einrichtungen verwendet wird, die
Kirchen dadurch ihre gesellschaftliche und politische Machtposition aus-
bauen und auf indirektem Wege auch zur Konversion zum Christentum
anhalten. Mit der Frage der Begrenzung und verwaltungstechnischen
Erschwerung des Empfangs ausldndischer Geldmittel — in Indien spricht
man von ,,foreign funds* — hat sich auch schon das Parlament befafit. Im
Jahr 1986 veroffentlichte die Regierung von Rajiv Gandhi eine Liste christ-
licher und anderer Organisationen, die erst nach vorheriger Genehmigung
Geld aus dem Ausland entgegennehmen diirfen. Dies hat natiirlich bei den
betroffenen Organisationen Protest hervorgerufen. Grundsitzlich jedoch
wurde auch Verstdndnis fiir die MaBnahmen der Regierung geiuBert. War
die finanzielle Selbstindigkeit nicht immer ein Ziel der indischen Kirchen
gewesen? Konnten die im ersten Augenblick schmerzhaften Einschrinkun-
gen nicht ,,a blessing in disguise* sein? Mathai Zachariah zog daraus die
Folgerung: ,,Wir miissen dringend iiber die Prisenz einer Kirche mit leeren
Hénden in Indien nachdenken.“® Ahnlich kritisch zu den Geldmitteln aus
dem Ausland duBerten sich die in der ,,Indian Theological Association*
zusammengeschlossenen Theologinnen und Theologen in ihrer 1987 verab-
schiedeten Stellungnahme zum Thema ,,Communalism in India: A Chal-
lenge to Theologizing*: Die aus dem Ausland kommenden Geldmittel stiin-
den einem ,,dialogue of action* mit nichtchristlichen Gruppen im Wege.

So umstritten derartige Stellungnahmen auch in Indien sein werden, so
zeigen sie doch die Ernsthaftigkeit und Entschiedenheit der Selbstkritik, zu
der indische Christen durch das Problem des Kommunalismus gefiihrt
wurden.

2. Ansdize im theologischen Denken
zur Uberwindung des Kommunalismus

Es entspricht dem im vorhergehenden Teil dargestellten selbstkritischen
Ansatz, dal der Kommunalismus in Indien als eine Herausforderung an das
theologische Denken verstanden wird. Hier wéren natiirlich viele Themen
zu nennen, von denen im folgenden drei behandelt werden sollen: die Be-
jahung des religiosen Pluralismus, die Forderung eines nicht-kommunali-
stischen Christuszeugnisses und die Frage nach der Aufgabe der Kirche in
der Gesellschaft.
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a) Die Bejahung des religiosen Pluralismus

Fiir indische christliche Theologen ist es heute kaum mehr moglich, iiber
das Verhiltnis des christlichen Glaubens zu den nichtchristlichen Religionen
und iiber das Verhiltnis der christlichen Gemeinde zu den Anhdngern ande-
rer Religionen nachzudenken, ohne sich dabei des durch die kommunalisti-
schen Auseinandersetzungen bestimmten indischen Kontextes bewuflt zu
sein. Das Nebeneinander — und manchmal Gegeneinander — verschiedener
Religionen ist ja eine der Hauptquellen kommunalistischer Spannungen.

Auf diesem Hintergrund ist es zu sehen, wenn in der gegenwartigen Lage
von indischen Theologen der religiose Pluralismus ausdriicklich bejaht
wird. Dies lieBe sich an den AuBerungen vieler indischer Theologen veran-
schaulichen. So wurde etwa in der Stellungnahme der ,,Indian Theological
Association‘ gefordert, die Sitze der Christologie miiiten neu bedacht und
neu formuliert werden ,,im Kontext des religiosen Pluralismus‘ (Commu-
nalism, S. 15), G. R. Singh plédiert fiir ,,eine neue indische christliche Theo-
logie des religiosen Pluralismus*® und M. M. Thomas versteht sein Buch
,»Risking Christ for Christ’s Sake als ,,eine Untersuchung der Theologie
des Pluralismus“. Auf jeden Fall muB in diesem Zusammenhang der
Name von Raimundo Panikkar erwidhnt werden. In seinem 1990 in deut-
scher Ubersetzung erschienenen Buch ,,Der neue religiose Weg. Im Dialog
der Religionen leben‘!! unterscheidet Panikkar zunichst drei Typen der
Begegnung der Religionen: Ausschliefilichkeit, EinschlieBlichkeit, Neben-
einander. Alle drei sind unbefriedigend, auch das Nebeneinander. Es soll
nicht nur zu einem beziehungslosen Nebeneinander kommen, sondern zu
,,Ergdnzung und Bereicherung® (S. 27). Eine derartige gegenseitige Berei-
cherung der Religionen ist moglich, wenn man von einem Pluralismus der
Religionen ausgeht: ,,Der Pluralismus ist gleich weit entfernt von einer Plu-
ralitit, deren Bestandteile vollig beziehungslos nebeneinanderstehen, und
einer monolithischen Einheit* (S. 48).

Es ist hier nicht der Ort, auf die theologischen Implikationen von Panik-
kars Position einzugehen. Wichtig ist im Zusammenhang der Thematik die-
ses Aufsatzes jedoch, dali die Bejahung des Pluralismus eine Mission aus-
schliefit, die auf die Unterminierung und schlieBliche Ersetzung der ande-
ren Religion abzielt. Dagegen sollen das gegenseitige Zeugnis und so auch
die Moglichkeit der Konversion nicht ausgeschlossen sein. Ein Dialog, der
alle diese Aspekte im Auge hat, erfordert ein hohes MafB an Uberlegung und
Ubung, und zu beidem hat Panikkar viele Beitrige geleistet.
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Noch stirker auf die gegenwirtige gesellschaftliche Lage in Indien und
ihre Probleme bezogen ist die Bejahung des religiosen Pluralismus bei
M. M. Thomas, dem wohl bekanntesten Laientheologen Indiens, der in der
okumenischen Bewegung eine fiithrende Rolle gespielt hat und dem nun
auch ein hohes politisches Amt in Indien iibertragen wurde. Er will die
christliche Botschaft aus einer bestimmten gesellschaftlichen Situation her-
aus und in diese gesellschaftliche Situation hinein auslegen. Ein Beispiel
dafiir ist der Vortrag, den M. M. Thomas anldBlich des 75jihrigen Jubi-
laums des Indischen Christenrates im Dezember 1989 zum Thema ,The
Future of the Church in India* gehalten hat. Die Zukunft der Kirche ist —
so sagt M. M. Thomas —, daf sie ihre Aufgabe erfiillt, im indischen Kon-
text Zeugin der Bedeutung des Kreuzes zu sein.”> Im folgenden sollen
nicht die Ausfiithrungen dieses Vortrags im ganzen referiert werden. Es soll
lediglich gezeigt werden, wie sich fiir M. M. Thomas aus der Erfiillung die-
ser Aufgabe, Zeugin der Bedeutung des Kreuzes zu sein, die Bejahung des
religiosen Pluralismus ergibt.

Was ist die Bedeutung des Kreuzes Christi? M. M. Thomas meint, daB
man in der Geschichte der Kirche bis heute viel zu sehr die individuelle Seite
der Bedeutung des Kreuzes betont hat. Dieser Interpretation zufolge ist das
Kreuz das Stthnopfer, durch das der einzelne mit Gott versohnt wird. Im
NT finden sich aber noch andere Deutungen des Kreuzes. Und sie sind
M.M. Thomas besonders wichtig. Er nennt zwei dieser Deutungen: Der
Gekreuzigte ist Erstling der Gottesherrschaft, und das Kreuz ist Quelle
einer neuen Gemeinschaft (S. 143).

Erstling der Gottesherrschaft ist der Gekreuzigte, weil er nach Kol 2,15
,.die Méchte und Gewalten ihrer Macht entkleidet und 6ffentlich zur Schau
gestellt hat*. Fiir die Kirche in Indien bedeutet dies, daB sie den Gotzen der
Macht, des Reichtums und der kommunalen Eigeninteressen nicht dienen
darf, die das Zusammenleben der Menschen gefihrden und zerstéren. Viel-
mehr mul} die Kirche mithelfen bei der Schaffung ,.einer sakularen, natio-
nalen Gemeinschaft inmitten von Indiens religiosem und ideologischem
Pluralismus, indem sie eine Gemeinschaft in Christus darstellt, die Klasse,
Kaste, ethnische und religiose kommunale Teilungen transzendiert*
(S. 141).

Damit ist schon die zweite Bedeutung des Kreuzes angesprochen: das
Kreuz als Quelle einer neuen Gemeinschaft. Biblischer Hauptbeleg ist
Eph 2, 14-16. Das Kreuz ist demnach nicht nur Zeichen der Versohnung
mit Gott, sondern auch Zeichen der Verséhnung der Menschen unterein-
ander. Will die Kirche Zeugin dieser Bedeutung des Kreuzes sein, dann muf
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sie eine ,,Christus-zentrierte Gemeinschaft‘ sein, die sich mit den Opfern
identifiziert und ,,nach sikularen Formen der Gemeinschaft im religiGsen
und ideologischen Pluralismus unserer Nation* sucht (S. 148).

Wenn also die Kirche in Indien versucht, ihre Aufgabe zu erkennen,
indem sie die biblische Botschaft in den indischen Kontext hineinstellt und
sich fragt, was diese Botschaft in diesem Kontext bedeutet, dann wird sie
— nach M. M. Thomas — zur Bejahung des religiosen Pluralismus gefiihrt.
Die Bejahung des religiésen Pluralismus wird nicht nur politisch begriindet
als eine gesellschaftliche Notwendigkeit angesichts kommunalistischer
Spannungen, sondern sie entspringt aus dem Zentrum der biblischen Bot-
schaft, der Bedeutung des Kreuzes Christi, wenn dieses auf dem Hinter-
grund eines von kommunalistischen Spannungen charakterisierten Kontex-
tes verstanden wird.

b) Die Forderung eines nicht-kommunalistischen Christuszeugnisses

Will die Kirche in den Spannungen der indischen Gesellschaft verbindend
und heilend wirksam sein, so schliefit dies nach M. Deenabandhu ein, dal
,,ihr Zeugnis von Christus in nicht-kommunalistischer und nicht-triumpha-
listischer Weise geschieht*“ *. Das Nebeneinander der beiden Niherbestim-
mungen deutet schon an, in welcher Richtung hier gedacht wird. Christ-
liches Zeugnis wird dann als ,triumphalistisch* empfunden, wenn das
Bekenntnis zu Christus mit einer Abwertung anderer Religionen, ihrer Got-
ter, ihres Kults, ihrer Sitten und ihrer Anspriiche verbunden ist. Dann stellt
es einen Angriff dar und 16st Angst aus, unter Umstinden auch Verstiand-
nislosigkeit und Verachtung, Abwehr und Gegenangriffe. Ein im angedeute-
ten Sinn ,,triumphalistisches‘ Zeugnis von Christus kann eine Wurzel des
Kommunalismus sein.

Indische Theologen haben in vielfacher Weise versucht, das Bekenntnis
zu Christus aus der Verkniipfung mit der grundséitzlichen Ablehnung ande-
rer Religionen zu l6sen (was freilich Kritik im Einzelfall nicht ausschlief3t)
und es mit einer Bejahung des Miteinanders der Religionen zu verbinden.
Man wird ihrem Bemiihen nicht gerecht, wenn man auf der einen Seite die
Ernsthaftigkeit und Uneingeschrinktheit ihres Bekenntnisses zu Christus
bezweifelt und auf der anderen Seite ihre verantwortungsbewuBte Sorge fiir
den gesellschaftlichen Frieden verkennt. Sie treten nicht fiir eine Preisgabe
christlicher Grundiiberzeugungen ein, sondern sie sehen ihre Aufgabe — in
den Worten von M.M. Thomas — darin, ,,die pluralistische Situation,
besonders den religiosen und ideologischen Pluralismus, dem wir global
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und lokal begegnen, zu verstehen und zu interpretieren vom Standpunkt
unserer letztgiiltigen Verpflichtung (our ultimate commitment) auf Jesus
Christus als der Offenbarung Gottes her .

Damit soll dem Bekenntnis zu Christus nicht seine AnstoBigkeit genom-
men werden. Es wird nicht verkannt, daB3 dieses Bekenntnis einen Wider-
spruch darstellt und Widerspruch erfahrt. Es soll aber vermieden werden,
daB das Christuszeugnis schon durch seine iiberhebliche und verletzende
Form Verletztheit, Abwehr und Gegenwehr ausldst, sozusagen einen Wider-
spruch an der falschen Stelle erregt, wodurch ein wirkliches Horen dieses
Zeugnisses verhindert wird. Das ist freilich nicht nur ,,missionarische Tak-
tik*. Dahinter steht vielmehr eine Sicht der Religionen in ihrem Verhiltnis
zueinander, die davon ausgeht, dafl diese auf gegenseitige Ergdnzung und
Bereicherung angelegt sind.

Es soll lediglich noch auf eine Form des Christuszeugnisses hingewiesen
werden, die im Zusammenhang der Erorterung der Frage des Kommunalis-
mus Ofter begegnet: Das Evangelium ist eine Botschaft der Briiderlichkeit
und Harmonie. Bedauert wird die ,,Eroberungsmentalitit*, die die Christen
den Angehorigen anderer Religionen gegeniiber hatten. Demgegeniiber
sollte es letztes Ziel jeder evangelistischen Titigkeit sein, ,,allgemeine Brii-
derlichkeit aufzurichten*, denn nur dann werde das Evangelium wirklich
»gute Nachricht (Communalism, S. 161). Ganz entsprechend wird in der
Stellungnahme der ,,Indian Theological Association* festgestellt, daB die
Verkiindigung manchmal Spaltungen hervorgerufen habe und so Folgen
gehabt habe, ,,die dem Evangelium diametral entgegenstehen* (Communa-
lism, S. 17). Daraus ergibt sich fiir die Verfasser der Stellungnahme die For-
derung einer ,,neuen Form‘ (,,a new approach‘) der Evangelisation, da
,.wir unseren evangelistischen Einsatz (our evangelical thrust) nicht auf-
geben kénnen® (Communalism, S. 17). Die Praxis der Kirche soll ausgerich-
tet sein ,,auf die Schaffung von interreligioser Harmonie und Gemein-
schaft‘. (Communalism, S. 195/196). Dabei wird aber nicht iibersehen, daf
,,Christus immer ein Zeichen sein wird, dem widersprochen wird (a sign of
contradiction), ob mit oder ohne Evangelisierung. Das ldBt sich nicht
dndern. Deshalb ist ein bestimmtes Mal} von Spannungen unvermeidbar,
und wir sollten darauf vorbereitet sein‘“ (Communalism, S. 213).

Die Alternative ist nicht: Christuszeugnis oder gesellschaftlicher Frieden.
Es geht vielmehr darum, eine Form der Mitteilung des Evangeliums zu fin-
den, die nicht die menschliche Gemeinschaft zerstort.
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¢) Die Aufgabe der Kirche in der Gesellschaft

In einer Situation, in der verschiedene religitse Gruppen mit ihren Par-
tikularinteressen aufeinanderprallen und den Staat zu zerreifien drohen,
steht auch die Kirche vor der Frage, welche Haltung sie angesichts dieser
Probleme einnehmen soll. Nach Mathai Zachariah muB} die Kirche nach-
denken tiber die Maglichkeiten einer ,,Christian participation in nation
building*“ .

Mit dieser Formulierung ist ein Thema angeschnitten, das von indischen
Christen seit dem Eintritt in die Unabhingigkeit viel diskutiert wurde.
Unter dem Titel ,,Christian Participation in Nation-Building* versffent-
lichten z. B. P. D. Devanandan und M. M. Thomas im Jahr 1960 die Ergeb-
nisse einer mehrjihrigen Studie.’® Die Christen werden in diesem
AbschluBbericht aufgefordert, sich innerhalb der demokratischen Struktu-
ren am politischen Leben zu beteiligen. Die Aufgaben der Kirchen werden
vor allem im karitativen Bereich gesehen.!” Steht in den ersten Jahrzehn-
ten des unabhéngigen Staates Indien die Mitverantwortung der Christen
und Kirchen bei der Losung der sozialen Probleme im Vordergrund, so fehlt
die Beschéftigung mit kommunalistischen Spannungen doch nicht ganz,
zumal beides eng miteinander zusammenhéangt.

Immer wieder wird in Veréffentlichungen und Stellungnahmen von Chri-
sten die Moglichkeit abgelehnt, eine christliche Partei zu bilden, um auf die-
sem Weg die Belange der Christen zu vertreten und sie gegen Ubergriffe zu
verteidigen, wenn sich auch dieser Grundsatz nicht immer durchhalten lief3,
wie etwa der Kerala Congress zeigt.

Seit in den Jahren nach 1980 die kommunalistischen Auseinandersetzun-
gen in bedngstigendem AusmaR zunahmen, wurden sich auch Christen und
Kirche zunehmend der hier liegenden Verantwortung bewuBt. Aufgabe der
Kirche in einer pluralistischen Gesellschaft sei es, Briicken zwischen den
einzelnen Gemeinschaften und Gruppen zu bauen und auf diese Weise zum
gegenseitigen Verstdndnis beizutragen: ,,Yes, the Church is the pontifex . . .,
and it has a pontifical mission* (Communalism, S. 151).

Angesichts des Gegeneinanders der Gruppeninteressen muB die Kirche in
Indien eine ,,dienende Gemeinschaft‘ sein, wie M. M. Thomas im Riick-
griff auf eine Stellungnahme aus dem Jahr 1966 sagt. Die Kirche soll ,,eine
Gemeinschaft sein, die fiir sich selber keine anderen Rechte beansprucht
und keine anderen Interessen verfolgt als das Recht, da zu sein und zu die-

nen, als evangelistisches und soziales Ferment in allen Gemeinschaften im
Namen Christi‘ 8,
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Indem die Kirche eine solche Gemeinschalft ist, ist sie Zeugin der Bedeu-
tung des Kreuzes Christi, denn dieses ist nach Eph 2,14-16 Quelle einer
neuen Gemeinschaft. Damit ist freilich auch gesagt, daB es nicht nur um
eine oberflachliche Beruhigung der Spannungen geht. Da diese oft in unge-
rechten Verhéltnissen ihren Grund haben, die man auf der einen Seite auf-
rechtzuerhalten, auf der anderen Seite zu beseitigen sucht, so muB der
Dienst der Kirche auch darin bestehen, daB sie sich auf die Seite der
Benachteiligten stellt und in diesem Sinn ,,soziales Ferment® ist.

Daneben freilich gibt es fiir die Kirche viele andere Méglichkeiten, MiB-
trauen und Spannungen abzubauen. Darauf soll im letzten Teil dieses Auf-
satzes kurz eingegangen werden.

3. Ansdtze im kirchlichen Handeln zur Uberwindung des Kommunalismus

Wenn es richtig ist, daB eine der Wurzeln des Kommunalismus im Fort-
bestehen von ungerechten sozialen Verhaltnissen liegt, dann wire hier
natiirlich auch von den vielfachen sozialen Aktivititen der Kirchen zu
reden, von eigenen Projekten bis zum — nicht immer spannungslosen —
Verhiiltnis zu den sogenannten ,,Social Action Groups*“. Ein Nachlassen der
kommunalistischen Spannungen ohne die Herstellung gerechterer sozialer
Verhiltnisse, was als ersten Schritt die Inkraftsetzung bestehender Gesetze
einschlieBt, ist kaum denkbar. Von diesem weiten Feld sozialer Aktivititen
der Kirchen soll hier jedoch nicht gehandelt werden. Es soll lediglich darauf
hingewiesen werden, daB auch dieses, auf Uberwindung der kommunalisti-
schen Spannungen abzielende Handeln den Keim neuer Konflikte in sich
tragen kann. Erstens fithrt Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit natiirlich
unvermeidlich zum Konflikt mit den Gruppen, deren Macht und Besitz
dadurch vermindert zu werden drohen. Aber noch in anderer Weise erregt
kirchliches Handeln im sozialen Bereich AnstoB: Es kann als indirekter Ver-
such verstanden werden, die Empfinger von Hilfe zum Christentum zu
bekehren. Zwar haben indische Theologen immer wieder vor diesem Ver-
stindnis sozialer Aktivitdt gewarnt. Aber dieses Verstandnis sozialen Dien-
stes war frither beinahe selbstverstindlich; und es findet sich auch heute
noch. Dazu kommt, daB die sozialen Einrichtungen nicht selten mit Hilfe
auslandischer Finanzhilfe unterhalten werden, wodurch das MiBtrauen der
nichtchristlichen Bevélkerung noch verstirkt wird.

Kirchliches Handeln ist aber vom Kommunalismus in Indien noch in
direkterer Weise herausgefordert: Es geht auf der einen Seite um einen Aus-
gleich innerkirchlicher Spannungen zwischen einzelnen Gruppen in einer
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Kirche oder zwischen den verschiedenen Denominationen. Auf der anderen
Seite sucht die Kirche in Indien nach neuen Formen eines Miteinanders mit
den nichtchristlichen Religionen, d.h. vor allem mit hinduistischen Gruppen.

a) Die Uberwindung des inner- und zwischenkirchlichen Kommunalismus

In ihrer selbstkritischen Analyse haben die Theologen und Theologinnen
der ,,Indian Theological Association® auch auf den ,,innerkirchlichen
Kommunalismus* hingewiesen: ,,Wir konnen die Tatsache nicht bestreiten,
daB der innerkirchliche Kommunalismus eine Realitdt ist* (Communalism,
Si9).

Dabei ist z.B. an die Spannungen zwischen Kasten, Sprachgruppen,
Stammesgruppen und Denominationen gedacht. Auch das Verhiltnis der
Kirchen zueinander wird hier also als innerkirchliche Fragestellung verstan-
den.

Stirker noch als die denominationalen Unterschiede wirken sich in den
indischen Kirchen derzeit traditionelle Faktoren der indischen Gesellschaft
als entzweiende Krifte aus. Kasten- und Stammesgruppen innerhalb der
Kirchen treten in Gegensatz zueinander. Die Auseinandersetzungen werden
nicht selten vor Gerichten ausgefochten, gelegentlich kommt es auch zu
Abspaltungen und zur Griindung neuer Kirchen. Auch dabei spiclen Fragen
von Macht, Einfluff und Geld cine Rolle, das Empfinden der Benachteili-
gung der eigenen Gruppe und das Bemiihen, Positionen zu festigen. Aber
die indischen Kirchen sind sich der hier liegenden Probleme und Aufgaben
bewuBt. Selbst in offiziellen Verlautbarungen von Kirchenfithrern wird das
innerkirchliche Kastenproblem angesprochen, z.B. in einer Stellungnahme
der Catholic Bishops’® Conference of India vom April 1988: ,,Die Scheduled
Castes, die der Kirche beigetreten sind, hétten in ihr eine Gemeinschaft der
Gleichheit und der Freiheit von Kasten-Unterdriickung finden sollen. Aber
viele von ihnen fiihlen sich in doppelter Weise diskriminiert. Der sakulare
Staat beraubt sie aus rein religiosen Griinden ihrer wirtschaftlichen Vorteile.
Die Kasten-Diskriminierung, die in der iibrigen Gesellschaft herrscht,
dauert unter den Christen an‘ (NCCR 108, S. 560).

Fiir die Kirchen kommt es darauf an — wie Walter Fernandes sagt — ,,die
Botschaft der Gleichheit zu leben‘ . Die Problematik liegt in den einzel-
nen Kirchen sicher sehr unterschiedlich. Nicht immer ist die Benachteili-
gung der Scheduled Castes das Hauptproblem. In jedem Fall aber wird die
Herbeifithrung eines vertrauensvollen Miteinanders ein langer Prozel} sein,
bei dem die Einsicht in die bestehenden Schwierigkeiten nur der erste
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Schritt ist. Es ist vielleicht nicht verwunderlich, daB es leichter fillt, die
Uberwindung von auf Lehrunterschieden beruhenden Spannungen in
Angriff zu nehmen als die Versohnung von Differenzen, die sich auf alle
Gebiete des Lebens erstrecken.

b) Die Uberwindung des interreligiésen Kommunalismus

Das Entstehen einer Atmosphire des Verstindnisses und des Vertrauens
zwischen Anhéngern verschiedener Religionen setzt voraus, daB man einan-
der kennenlernt. Hierfiir ist eine Vertrautheit mit der Tradition der jeweils
anderen Religion und mit der Interpretation dieser Tradition gewiB eine
gute und unverzichtbare Basis. Dal} aber der Dialog mit Angehéorigen ande-
rer Religionen iiber einen intellektuellen Gedankenaustausch weit hinaus-
geht, wurde in Indien schon frith erkannt. Dabei war man sich dessen
bewuBt, daB} ein alle Unterscheidungen und Differenzierungen ignorieren-
der Enthusiasmus auf Dauer keine tragfihige Basis ist. Gewill mag es reli-
gios-pluralistisch zusammengesetzte Gruppen geben, die im gemeinsamen
Verfolgen eines Zieles in einer Weise zusammenwachsen, daB im Verhéltnis
zur Orientierung an diesem Ziel alle Unterschiede zweitrangig erscheinen.
Die Kirche freilich redet einer unreflektierten Praxis nicht das Wort.

So widmete sich eine von der liturgischen Kommission der Katholischen
Bischofskonferenz einberufene Kommission im Januar 1988 der Frage einer
s»communicatio in sacris‘.? In der Ubersetzung wird von ,Teilhabe am
Gottesdienst* gesprochen. Es geht aber um die Teilhabe an den heiligen
Handlungen der jeweils anderen Religion im umfassenden Sinn. Eine mog-
liche theologische Grundlage fiir die Gemeinschaft in Gebet und Gottes-
dienst sieht die Kommission der Katholischen Bischofskonferenz darin, daf
,»Gottes Geist in allen Religionen und Traditionen am Werk ist* (S. 150).
Von daher erscheint die in Indien als problemlos empfundene Verwendung
hinduistischer Texte im Gottesdienst als gerechtfertigt. Die Kirche von
Sudindien hat sogar in die Taufliturgie ein Gebet aufgenommen, das deut-
lich einer Passage aus der Brihadaranyaka-Upanishad nachgebildet ist:
»Aus der Dunkelheit fiihre sie zum Licht, aus dem Tod fiihre sie ins ewige
Leben.“? Auch das gemeinsame Gebet ist in Indien ,eine eher weitverbrei-
tete Praxis® (S. 151), wobei man sich hiufig auf die beim Gebetstag von
Assisi (27. 10. 1986) geiibte Praxis beruft. So etwa die Mitglieder der indi-
schen Katholischen Bischofskonferenz in ihrer Stellungnahme zum Thema
;,National Integration*: ,,Dem Beispiel von Papst Johannes Paul II. fol-
gend, der Menschen verschiedenen Glaubens einlud, sich in Assisi zum
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Gebet zu versammeln, unterstiitzen auch wir derartige Gebetsversammlun-
gen von Ménnern und Frauen verschiedenen Glaubens, da wir uns dessen
bewuBt sind, daB Frieden und Harmonie Gaben Gottes sind.*“?

Gelegentlich geht man freilich iiber die in Assisi praktizierte Form hin-
aus, indem man nicht nur von einem ,,Zu-Gast-Sein* beim Gebet des ande-
ren, sondern von einem gemeinsamen Gebet spricht.

Die groBite Schwierigkeit stellt natiirlich die Abendmahlsgemeinschaft
dar. Das hier liegende Problem wird dadurch erschwert, daf} es in Indien
eine angeblich erhebliche Zahl von Menschen gibt, die an Jesus Christus
glauben und dies auch in ihrem Lebensvollzug zum Ausdruck bringen, sich
aber nicht taufen lassen, da dieser Akt sie aus ihrem gesellschaftlichen Kon-
text ausschlieBen wiirde. Die Kommission der Katholischen Bischofskonfe-
renz geht zwar davon aus, daB die eucharistische Gemeinschaft in der Regel
auf die Getauften beschrinkt ist. Sie erwigt dann aber, ob diese Gemein-
schaft ,,ausgedehnt werden konnte auf jene, die sich Christus verbunden
fithlen, aber aus bestimmten ernsten Griinden die Taufe nicht empfangen,
weil sie befiirchten, sich von ihrer Gemeinschaft zu isolieren* (S. 151).

Noch einen Schritt weiter geht die Uberlegung, ob die Abendmahlsge-
meinschaft auch auf diejenigen ausgedehnt werden konnte, ,,die bewegt
vom Geist die Werte des Evangeliums leben, in briiderlicher Gemeinschaft
mit den christlichen Gldubigen verbunden sind, sich fiir menschliche Befrei-
ung und Solidarit4t mit den Armen einsetzen, auch wenn sie Christus nicht
als ihren Herrn angenommen haben. Dies wire umso angebrachter, wenn
diese Personen uns bekannt sind und wenn es sich innerhalb der Dynamik
einer Gruppenerfahrung ereignet, die grole Schwierigkeiten oder Gefahren
mit sich bringt. Eine solche Teilhabe an der Eucharistie ware also auf keinen
Fall wahllos* (S. 151).

Man mag hier im einzelnen anderer Ansicht sein, wird aber den indischen
Theologen und Theologinnen nicht absprechen kénnen, daf sie versuchen,
auf die Herausforderungen ihrer Gesellschaft mit einer theologisch reflek-
tierten Praxis zu antworten.

Die Frage einer ,,communicatio in sacris‘“ stellt sich natiirlich auch in
umgekehrter Form hinsichtlich der Teilnahme von Christen an heiligen
Handlungen von Nichtchristen. So fordert Aloysius Pieris SJ, ein katho-
lischer Theologe aus Sri Lanka, der Christ solle ,,im Jordan buddhistischer
Spiritualitidt untertauchen“?,

In seinem Vortrag bei der Tagung der ,,Indian Theological Association*
im Jahr 1987 stellte M. Amaladoss SJ fest: ,,Man kann eine Atmosphére
der Toleranz in Gebieten der Welt feststellen, die sdkularisiert sind, allein
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deshalb, weil Religion nicht allzu ernst genommen wird oder strikt auf die
Privatsphére beschrinkt ist* (Communalism, S. 115).

Religiose Gleichgiiltigkeit fiihrt freilich nicht immer zur Toleranz. Auf

Jjeden Fall zeigen die vielfiltigen Bemiithungen in der indischen Theologie
und Kirche, eine Antwort auf die Herausforderung des Kommunalismus zu
finden, daf} auch eine Haltung engagierter christlicher Uberzeugung Wege
zu einem Miteinander verschiedener Religionen suchen und finden kann.
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Marktwirtschaft und Ethik
VON HERMANN BARTH

Es geht nicht um Heiligsprechung, wohl aber um Ehrenrettung des Eigen-
nutzes.

Schon lange hat sich der Protestantismus schwer getan mit dem Eigen-
nutz. In den Aussagen iiber die personliche Lebensfithrung steht, in der
Liturgie nicht anders als in der Theologie, die selbstlose Nichstenliebe so
sehr im Vordergrund, daf} fiir die Selbstliebe — die mit gutem Gewissen
geiibte Selbstliebe — kaum Raum bleibt. Betroffen sind aber nicht minder
die okumenischen Theorien und Handlungsweisen, die am Figennutz
ankntipfen. Weithin konnte und kann bei protestantischen Christen offen-
bar nur gedacht werden in der Alternative zwischen einem zerstorerischen
,,natiirlichen Egoismus* und einem aus ,,den Lebenskriiften des Evange-
liums*“ gespeisten ,,erhabenen Altruismus®. 1913 schloB Theodor Sommer-
lad in der 1. Auflage der RGG seinen Artikel iiber ,,Wirtschaftsgeschichte*
mit dem Satz: Auf dem Boden der Reformation ,,ist der moderne Gedanke
einer Mitarbeit der Kirche im Wirtschaftsleben erwachsen, der die religios-
sittliche Wahrheit, da} jedermann an seinen rechten sozialen Platz gestellt
ist und als solcher seines natiirlichen Egoismus Herr werden muB, zur Gel-
tung bringen und alle Gemeinschaftsgebiete des Volks- und Kulturlebens
mit einem erhabenen Altruismus erfiillen will*.!
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Sich gegeniiber Konkurrenten durchzusetzen, den eigenen wirtschaft-
lichen Vorteil zu suchen, Gewinn zu machen und zu steigern — das trug in
diesem Lichte ausschlieBlich wolfische Ziige: Kein Christ kann aber beherzt
und guten Gewissens so handeln, daB er dabei einem Wolfsgesetz folgt und
homini lupus ist. Die Folgen dieser Sehweise fiir das Verhiltnis zu markt-
wirtschaftlichen Prozessen sind bekannt: fundamentale Opposition auf der
einen Seite, BewuBtseinspaltung auf der anderen Seite und dazwischen eine
Beteiligung mit mehr oder minder schlechtem Gewissen.

»Gemeinwohl und Eigennutz*

Die Wirtschaftsdenkschrift der Evangelischen Kirche ,,Gemeinwohl und
Eigennutz‘ hat es sich auch in dieser Beziehung zur Aufgabe gemacht, fal-
sche Alternativen aufzulosen und dadurch den Dialog iiber den richtigen
Weg zu beférdern. Denn: ,,Die Auflosung falscher Alternativen schafft
tliberhaupt erst die Voraussetzungen dafiir, daB iiber die tatsichlichen Pro-
bleme und Entscheidungen gestritten werden kann‘ (Ziffer 174).

Die ersten Sitze im Vorwort fassen die entscheidenden Gesichtspunkte
bereits knapp zusammen: ,,Der Titel soll aufmerken lassen: Gemeinwohl
und Eigennutz. Das Verhiltnis beider GréBen zueinander ist spannungs-
voll. Eigennutz zeigt sich nicht selten in der Gestalt eines riicksichtslosen
Egoismus und steht dann im Widerspruch zum Gebot der Nichstenliebe.
Gemeinwohl bezeichnet dagegen einen Zustand, in dem das Wohlergehen
aller, auch der nachfolgenden Generationen, im Auge behalten wird. Die
Aufgabe wirtschaftlichen Handelns besteht darin, Strukturen zu schaffen,
in denen sich Selbsterhaltung und Sorge fiir sich selbst mit Fiirsorge fiir
andere und Riicksicht auf das gemeinsame Leben verbinden.

Von eben diesen Uberlegungen ist das Konzept der Sozialen Marktwirt-
schaft bestimmt: Gewinnorientierung und Wettbewerb sind nicht Sinn und
Zweck des Wirtschaftens, sondern lediglich Instrumente, die der Versor-
gung mit notwendigen Giitern dienen. In der Praxis der Sozialen Markt-
wirtschaft ist freilich immer wieder zu fragen, ob die Gewinnorientierung
des Systems tatsdchlich der Riicksichtnahme auf die wirtschaftlich Schwi-
cheren zu- und untergeordnet bleibt

Vier Gesichtspunkte sind bedeutsam:

1. Bigennutz bezieht sich auf eine elementare Dimension des Lebens:
Selbsterhaltung und Sorge fiir sich selbst. Wer Eigennutz von vornherein
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moralisch diskreditiert, wird der Wirklichkeit des menschlichen Lebens
nicht gerecht.

2. Eigennutz zeigt sich in unterschiedlichen Gestalten: Er kann gemein-
wohlvertriglich gelebt werden, er kann auch als riicksichtsloser Egoismus
auftreten — mit vielen Schattierungen dazwischen.

3. Die wirtschaftliche Ordnung eines Gemeinwesens muf}, wenn sie dem
Gemeinwohl dienen soll, so angelegt sein, daB sich in ihr Selbsterhaltung
und Sorge fiir sich selbst mit Fiirsorge fiir andere und Riicksicht auf das
gemeinsame Leben verbinden.

4. Theorie und Praxis der Sozialen Marktwirtschaft orientieren sich im
Prinzip an diesem Kriterium, miissen aber fortwihrend kritisch begleitet
und daraufhin gepriift werden, ob die Krifte des Eigennutzes tatsachlich,
und nicht nur dem Anspruch nach, den Anforderungen des Gemeinwohls
zu- und untergeordnet bleiben.

Alle vier Gesichtspunkte werden in der Denkschrift eingehend entfal-
tet.2 Dies nachzuzeichnen ist hier nicht der Ort. Der Erkenntnisfortschritt
gegeniiber vielen bisherigen AuBerungen aus dem Protestantismus zur
Wirtschaftsethik besteht darin, daB3 Eigennutz, Selbstinteresse, Selbstliebe
nicht pauschal diskreditiert, vielmehr als Grundstruktur des Lebens, auch
des wirtschaftlichen Lebens, ernstgenommen werden und den ihnen ange-
messenen moralischen Stellenwert erhalten. Verantwortliches Handeln
bemift sich daran, ob und wie weit es gelingt, ,,Eigennutz in eine Ordnung
der Gegenseitigkeit einzubinden‘ (Ziffer 139). An dieser Stelle steckt dann
auch das kritische Potential gegeniiber Theorie und Praxis marktwirt-
schaftlicher Ordnungen.

Die bisherige Diskussion iiber die Denkschrift hat eine ganze Reihe sehr
beachtlicher Beitrdge, Anfragen und Weiterfiihrungen gebracht. Sie hat
freilich auch gezeigt, wie hartnickig sich Klischees behaupten und wie grof3-
ziigig liber entgegenstehende Fakten und Argumente hinweggegangen wird.
Unter dem Titel ,,Wirtschaftliche Prosperitit als Religionsersatz im sdkula-
risierten Europa‘ hat Gotz Planer-Friedrich in Heft 3/92 dieser Zeitschrift
einen Beitrag veroffentlicht, der dem Verhéltnis von Marktwirtschaft und
Ethik und von Eigennutz und Gemeinwohl einen eigenen Abschnitt wid-
met.? Planer-Friedrich geht dabei von der Voraussetzung aus, daB das
okonomische Grundgesetz, dem ,,Theoretiker wie Praktiker des Marktes
anhdngen* und als dessen Kronzeuge und Ahnherr er Adam Smith nennt,
lautet: ,,Das Gemeinwohl ist ein Produkt des Eigennutzes aller Teilnehmer
des Marktes.“ Dabei werde — durch den Trick der ,,zynischen Vernunft
die ,,unmoralischen Antriebe der menschlichen ,Natur‘ zur Erreichung

80



moralischer Zwecke einzusetzen* — ,,die Ethik aus der Wirtschaftstheorie
verbannt, um sie am Ziel — der Erreichung des allgemeinen Wohlstands —
wieder einzuholen®. Den ,,GroBkirchen‘ hilt Planer-Friedrich vor, daB sie
dem Zynismus dieser Wirtschaftstheorie ,,bis heute kaum widersprochen*
hitten, obgleich doch die herrschende ,,Argumentation fatal an die eines
Soldaten (erinnert), der meint, er tote ja nur, um Leben zu retten, weshalb
man ihn auch nicht einen ,potentiellen Mérder* nennen diirfe®. Der Denk-
schrift ,,Gemeinwohl und Eigennutz‘‘ bescheinigt Planer-Friedrich, daf sie
als ,,Auseinandersetzung mit dem bestehenden Wirtschaftssystem gedacht*
sei und die Auseinandersetzung ,,ansatzweise* auch leiste. Aber sie vermitt-
le zugleich den Eindruck, daB sie eine Sicht teilt, wonach die Okonomie die
Aufgabe habe, die Wolfsnatur des Menschen ,,in Bruttosozialprodukt zu
verwandeln‘’,

Selbstbegrenzung des Eigennutzes

Es ist drgerlich, wenn der Morallehrer Adam Smith gerade von Theolo-
gen verkiirzt und entstellend charakterisiert wird und wenn die kritischen
Wertungen einer Priifung an Smiths beiden Hauptwerken ,;,The Theory of
Moral Sentiments* (1759) und ,,An Inquiry into the Nature and Causes of
the Wealth of Nations* (1776, 17782, 1789°) nicht standhalten. Es muf in
diesem Zusammenhang geniigen, den Ubersetzer und Herausgeber der
neuesten deutschen Fassung der ,,Inquiry®, H.C. Recktenwald, mit seiner
zusammenfassenden, auf der ,,Inquiry* und der ,Theory* aufgebauten
Wiirdigung von ,,Smiths sozialer Philosophie des Wohlstandes und der
Wirtschaft* zu Wort kommen zu lassen:

»1. Das entscheidende Motiv oder die Haupttriebfeder fiir die Bildung
von Wohlstand in einem Land ist das Streben des einzelnen nach Verbesse-
rung seiner 6konomischen Lage und seines sozialen Rangs. Es handelt sich
also um materielle und intangible Werte. Dadurch werden die produktiven
Krifte eines Landes wirtschaftlich und kulturell entwickelt, wobei zugleich
auch der 6ffentliche Wohlstand zunimmt. Es handelt sich dabei aber um
einen gelduterten, einen aufgeklirten und einen sozialen und rechtlichen
Regeln unterworfenen Egoismus.

2. Dieses auf Eigenliebe begriindete Miihen ist ein ,ethisches Gefiihl,
nédmlich der ,Wunsch, der uns von Geburt an begleitet und uns niemals wie-
der verlafit, bis wir zu Grabe getragen werden‘. Dieses Verhalten wird auf
dreifache Weise in Schranken gehalten, wozu im Wohlstand noch die 6ko-
nomische Konkurrenz als vierte Schranke hinzukommt . . . Zum einen wird
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das Mitgefiihl oder Interesse fiir den anderen, die Symphathie, ebenfalls ein
natiirliches Gefiihl, das egoistische Handeln disziplinieren, indem es den
einzelnen davon abhilt, einem anderen Unrecht zuzufiigen und ihm etwas
wegzunehmen oder vorzuenthalten, was ihm gehort. Ohne diesen Sinn fiir
Gerechtigkeit ist keine Gemeinschaft lebensfihig. Da dieses (Kontroll-)
Empfinden fiir Gerechtigkeit normalerweise nicht stark genug entwickelt
ist, muf} eine zweite Schranke in das System eingebaut werden. Sie besteht
in der freiwilligen Anerkennung von gemeinsamen Regeln der Ethik und
Gerechtigkeit, welche die Menschen aus Erfahrung und Vernunft heraus zu
finden vermdgen. Da auch diese Sperre nicht in jedem Falle ausreicht, muf
ein System positiver Gesetze die Regeln der Gerechtigkeit durch Sanktionen
erzwingen, wozu es gemeinsamer Einrichtungen, also des Staates, bedarf.

Dieses Gemeinwesen, seine soziale und o¢konomische Struktur, wird
natiirlich nicht immer und iiberall das gleiche sein. Damit gesellschaftliches
Leben iiberhaupt méglich ist, setzt Smith bestimmtes menschliches Verhal-
ten als notwendig voraus. Der Inhalt dieser Verhaltensstruktur oder der
ethischen Verhaltensregeln, was also angemessenes Tun oder Unterlassen
ist, ist nach Zeit und Gemeinwesen unterschiedlich, da allein schon Stirke
und Entwicklungsgrad der ethischen Gefiihle und der sozialen Bande. . .
verschieden sind . . **

In der Sache liegt das Hauptérgernis darin, daf3 Planer-Friedrich glauben
machen will, ,,die Ethik [werde] aus der Wirtschaftstheorie [selbst] ver-
bannt, um sie [erst] am Ziel — der Erreichung des allgemeinen Wohlstan-
des — wieder einzuholen* und damit sei ,,das pecca fortiter zum kategori-
schen Imperativ der 6konomischen Vernunft* erhoben. In Wahrheit hin-
gen Erfolg und Uberlebensfihigkeit einer Marktwirtschaft, schon in der
Theorie von Adam Smith und zumal in der Praxis der Sozialen Marktwirt-
schaft der Bundesrepublik Deutschland, daran, daB iiber die politisch
gesetzten Rahmenbedingungen und die aktuellen steuernden Eingriffe hin-
aus die Teilnehmer am WirtschaftsprozeB selbst ihren Eigennutz in gemein-
wohlvertrdglicher Weise verfolgen und die zerstorerischen Potentiale des
Egoismus in Schranken halten.?

Dies ist keine ideologische Behauptung. Die Erfahrungen in der Bundes-
republik Deutschland und in vielen anderen marktwirtschaftlich orientier-
ten Gesellschaften belegen vielmehr, daB die Teilnehmer an marktwirt-
schaftlichen Prozessen keineswegs als ,,Wolfe* gezeichnet werden kénnen,
die ausschlieBlich von ihren persénlichen Interessen, von Rivalitit und
Riicksichtslosigkeit gesteuert und angetrieben werden. Wirtschaftlicher
Erfolg und Uberlebensfahigkeit einer Gesellschaft erweisen sich vielmehr
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als abhéingig davon, daf} die wirtschaftlichen Akteure die Suche nach ihrem
personlichen Vorteil begrenzen durch die Bereitschaft und Fihigkeit zu
kooperieren, Fairnell, Mitgefiihl, Gemeinsinn.

Spannungen bleiben hier nicht aus. Konflikte in der personlichen Ent-
scheidungsfindung und im wirtschaftlichen ProzeB sind vorprogram-
miert.® Auch hier kann nicht ausgeblendet oder beschénigt werden, dafB
Marktwirtschaft immer wieder so praktiziert, so verstanden und so gelebt
wird’, als basiere sie auf der ungehemmten Verfolgung von Individual-
interessen und lasse keine ethischen Gestaltungsrdume. Uber solche (Fehl-)
Interpretationen des marktwirtschaftlichen Systems mubB gestritten werden,
gegen die ,,Verkiimmerung des Gemeinsinns‘® angekdmpft werden.

Im Riickblick auf den ,,real existierenden Sozialismus‘* wird gelegentlich
festgestellt, er sei letztlich daran gescheitert, dal er die Menschen nicht
genommen habe, wie sie sind. An dieser Feststellung ist etwas Richtiges,
aber auch etwas Grundfalsches: Richtig ist, daB ein Gemeinwesen wirt-
schaftlich nur gedeihen kann, wenn es die persénlichen Interessen der Biir-
ger beachtet und ihre Leistungsbereitschaft stimuliert, also ihren Eigennutz
ernst nimmt. Grundfalsch aber ist es, anzunehmen, ein Gemeinwesen kénne
auf Dauer bestehen, wenn es die Menschen ungehindert ausleben 1iBt, was
sie — in der Perspektive eines christlichen Menschenbildes — alle in sich
tragen: Unerséttlichkeit, Riicksichtslosigkeit, MaBlosigkeit. Die Soziale
Marktwirtschaft ist keine Zauberformel, die aus der Addition und Koordi-
nation egoistischer Handlungen auf geheimnisvolle Weise ein gemeinwohl-
vertrdgliches Ergebnis entstehen 14Bt. Sie ist darum auch moralisch
anspruchsvoller, als viele heute wahrnehmen. Zwar hat sie, je nach dem
erreichten Entwicklungsstand, eine mehr oder minder groBe Pufferkapazi-
tat, d.h. sie kann ein gewisses MaB an zerstorerischem Egoismus verkraf-
ten, ohne dal dem Gemeinwohl irreparabler Schaden zugefiigt wird. Aber
wenn Unternehmer nur die Mehrung ihres Gewinns und nicht auch das
Wohl ihrer Mitarbeiter und das Wohl ihrer Region im Auge haben, wenn
Arbeitnehmer unter Ausnutzung aller Schlupflécher nur ihren persénlichen
Vorteil suchen, wenn die Tarifpartner ihre Positionen riicksichtslos durch-
zusetzen versuchen und die KompromifBfahigkeit verlieren, wenn die Teil-
nehmer am WirtschaftsprozeB auf das Signal der Bedrohung der natiir-
lichen Grundlagen des Lebens nur halbherzig reagieren, wenn Versiche-
rungsnehmer nicht die Tragfihigkeit des Systems beachten und heraus-
holen, was herauszuholen ist, wenn wirtschaftliche Vertragspartner nicht
mehr an der Einhaltung fairer Regeln orientiert sind, sondern einander
tibers Ohr zu hauen versuchen — dann werden auf die Dauer auch eine so
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erfolgreiche Ordnung wie die Soziale Marktwirtschaft und ein so prosperie-
rendes Gemeinwesen wie die Bundesrepublik Deutschland nicht Bestand
haben konnen, und der ,,real existierende Kapitalismus‘ wird ebenso schei-
tern wie der ,,real existierende Sozialismus*.

In der Denkschrift wird dies anhand des Verantwortungsbegriffs entfal-
tet: ,.Wirtschaft ist kein verantwortungsfreier Raum ... Entscheidungen
von Produzenten und Konsumenten, Leistungsbereitschaft von Unterneh-
mern und Arbeitnehmern, die Achtung von Spielregeln, der Umgang mit
Ressourcen sind Beispiele dafiir, wo ethische Verantwortung in der Wirt-
schaft praktiziert werden muB ... Okonomische Rationalitit und mit-
menschliche Solidaritit sollen zusammenfinden. Wirtschaftliche Interes-
sen, Freiheit zu persoénlicher und gesellschaftlicher Lebensgestaltung und
Verpflichtung auf das Gemeinwohl miissen miteinander verbunden wer-
den (Ziffer 96).

Re-Moralisierung der Okonomie

Planer-Friedrichs Beitrag ist als ganzer einem kritischen Impuls ver-
pflichtet, der, befreit von mitlaufenden Klischees, durchaus Unterstiitzung
verdient: Wir befinden uns ,,0kologisch wie entwicklungspolitisch ... auf
Crash-Kurs. Die regierenden Politiker zeigen keine Bereitschaft, das Ruder
herumzuwerfen. Das politische Instrumentarium reicht dazu auch nicht
aus, solange Besitzstandswahrung bei der Wahlbiirgerschaft héchste Priori-
tdat genieBt.“® Aber er setzt mit seiner konkreten Kritik an der falschen
Stelle an. Die fundamentalistische Kritik am ,,0konomischen Grundgesetz,
dem seit Adam Smith Theoretiker wie Praktiker des Marktes gliubig
anhéngen*’, fithrt in die Irre. Nicht der Eigennutz ist der Ubeltiter, sondern
seine Perversion zum zerstorerischen Egoismus. Nicht ein anderes dkono-
misches Grundgesetz ist gefragt, sondern die gemeinwohlvertrigliche
Handhabung des gegenwirtig angewandten. Unter dem Stichwort ,,Re-
Moralisierung der Okonomie hat Siegfried Katterle dazu kiirzlich aus-
gefithrt:

,»Es gibt sehr ernstzunehmende Hinweise darauf, daB sich die von Albert Hirsch-
mann thematisierte ,Verkiimmerungsdynamik‘ des Gemeinsinns — ,Je weniger die
gesellschaftliche Ordnung den Gemeinsinn in Anspruch nimmt, desto mehr wird
dieser denn auch verkiimmern‘ — in den letzten beiden Jahrzehnten in mehreren
westlichen Gesellschaften, auch in der Bundesrepublik, ausgewirkt hat . . .

Fiir die Ethik des Wirtschaftens und fiir die Moral des gesellschaftlichen Lebens
iiberhaupt ist also entscheidend, ob die bestehenden Institutionen — gerade auch
im 6konomischen System — dem Akteur die Rolle auferlegen, bei seinen Handlun-
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gen und Erwartungen primér eigenniitzliche Vorstellungen zu entwickeln und diese
in Konkurrenz mit anderen Akteuren zu verfolgen, oder ob die Institutionen den
Akteuren die Chance bieten und nahelegen, an der diskursiven Kldrung kollektiver
Ziele und Handlungsstrategien teilzunehmen und an der Umsetzung vereinbarter
Strategien solidarisch mitzuwirken.

Im ersten Fall sicht sich der Akteur in Institutionen eines normierten Ziel-Egois-
mus und normierten Handlungs-Egoismus gestellt, die ihn zu aggressiver Rivalitits-
bereitschaft und narzitischer Selbstdarstellung erziehen. Die Fihigkeit und Bereit-
schaft solcher Akteure, iiber Interessengegensitze hinaus und durch Interessenkon-
flikte hindurch eine Verstandigung zu suchen
— iiber konkrete Gemeinwohlziele,

— iiber kollektive Aktionen, mit denen diese Ziele angestrebt werden, und
— iiber die dazu notigen zielorientierten kollektiven Selbstbegrenzungen, ver-
kiimmert.

Im zweiten Fall findet sich der Akteur in einer partizipativen moralischen Erfah-
rungswelt, in der eine reziproke normative Handlungsorientierung erlernt und verin-
nerlicht wird. Er macht die haltungspragende Erfahrung, daB auch die anderen ihre
Pflicht tun, daB sie zu kooperativem Entgegenkommen bereit sind, mogliche Tritt-
brettfahrer-Strategien nicht wahrnehmen und daB der einzelne an den Erfolgen
kooperativer Anstrengungen in fairer Weise beteiligt wird.

Empathie und reziproke Handlungsorientierungen haben auf allen Ebenen des
Systems Wirtschaft und fiir die wirtschaftspolitische Steuerung dieses Systems
Bedeutung.“ 1°

ANMERKUNGEN

! RGG!, Bd. 5, Sp. 2101. Vgl. aber auch Sommerlads Beitrag in der 2. Auflage der RGG
mit der interessanten Neuformulierung: Das Ziel der Kirche blieb es, ,,die Gesinnung der
wirtschaftenden Menschen mit den Lebenskriiften des Evangeliums zu unterbauen und zu
durchdringen* (RGG?, Bd. 5, 1931, Sp. 1983).

? Vor allem ist auf die folgenden Abschnitte zu verweisen: Ziffern 4, 36, 40, 46—65,
95-102, 139-150.

3 OR 41, 1992, S. 305-314, dort vor allem S. 306—308.

* Adam Smith, Der Wohlstand der Nationen. Eine Untersuchung seiner Natur und seiner
Ursachen. Aus dem Englischen iibertragen und mit einer Wiirdigung von Horst Claus
Recktenwald, Miinchen 1974, S. XLIf. Auch in der Denkschrift wird ausdriicklich darauf
Bezug genommen, dal Adam Smith in der Marktwirtschaft keineswegs ,,die unmorali-
schen Antriebe* des ,,0konomischen Egoismus‘ am Werk sieht: ,,Hinzu kommt, daf3 im
Konzept der Sozialen Marktwirtschaft — und schon bei Adam Smith — das Streben nach
Eigennutz begrenzt wird durch das Motiv sozialer Anerkennung und eine entsprechende
soziale Riicksichtnahme und Anpassungsbereitschaft. Das erwiinschte Selbstinteresse ist
der Eigennutz ehrbarer Kaufleute, der durch eine im Sozialisationsproze erworbene und
so verinnerlichte moralische Selbstkontrolle geldutert ist. Unter diesen Voraussetzungen ist
wirtschaftlicher Konkurrenzkampf keineswegs ein sozialdarwinistischer Dschungel, in dem
sich der Brutalste durchsetzt, sondern ein System von ,checks and balances®, namlich ein
System sozialer Kontrolle, in dem Konflikt und Kooperation, Selbsterhaltungsstreben und
Mitgefiihl mit dem anderen, Rivalitit und Sympathie vereinbar sind** (Ziffer 40).
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Wie selektiv Planer-Friedrich die Dinge sieht und die Texte liest, wird auch an seiner Ver-
wendung der Rede Leszek Kolakowskis zum Ernst-Bloch-Preis 1991 erkennbar. Kolakowski
hat in der Tat — angreifbar — formuliert: ,,Die unsichtbare Hand des Marktes — aufier-
dem daB sie selbstverstdndlich, wie jedermann anerkennt, unfihig ist, alle sozialen und
kulturellen Probleme automatisch zu erledigen — setzt einen Mechanismus in Gang,
worin die Habsucht das Hauptmotiv menschlicher Handlungen wird.* Aber dann fahrt er
unmittelbar fort: ,,So weit, so gut. Beide, Demokratie und Marktwirtschaft, alle ihre unan-
genehmen Seiten — ihre Korruption und Liigen — einbegriffen, sind unendlich besser als
die totalitire Zwangsbriiderschaft. Das ist aber nicht die ganze Wahrheit. Sowohl die un-
eigenniitzige Solidaritit mit den anderen, die Bereitschaft, unseren Mitmenschen zu hel-
fen, als auch die selbstsiichtige Gleichgiiltigkeit gegeniiber den anderen, sowohl soziale als
auch egoistische Instinkte gehoren offensichtlich zu unserer normalen geistigen Ausstat-
tung und sind beide vermutlich biologisch bestimmt; beide begrenzen aber einander*
(Evangelische Kommentare 25, 1992, S. 171-174, dort 173).

In der Denkschrift zeigt sich dies in exemplarischer Klarheit in den Aussagen zum Wett-
bewerb: ,,Wettbewerb ist ... ein zentrales Moment jeder Marktwirtschaft, und dies auch
unter ethischen Gesichtspunkten. Wo er nicht funktioniert, kénnen sich Machtstellungen
entwickeln, die immer die Gefahr des Mi3brauchs in sich schliefien . . . Wettbewerb ist frei-
lich nicht blof hilfreich, er ist auch unbarmherzig. Haufig wird er mit grofler Hirte ausge-
tragen. Wenn ein Betrieb im Wettbewerb nicht mehr mithalten kann, verbindet sich dies
fiir die betroffenen Menschen in der Regel mit Existenzfragen* (Ziffer 40).

Hierzu hat sich Siegfried Katterle mehrfach in wichtigen Beitrigen geduBert, zuletzt in sei-
nem Vortrag ,,Optionen und ethische Gestaltungsrdume fiir eine marktliche Ordnung** im
Rahmen einer Tagung der Evangelischen Akademie Miilheim/Ruhr (abgedruckt in: epd-
Dokumentation Nr. 33/92: , Wirtschaft und Ethik: Zur Frage der Moral in der Marktwirt-
schaft®, S. 13-22, dort S. 14ff seine Auseinandersetzung mit dem marktradikalen Wirt-
schaftsliberalismus).

Vgl. Katterle, a.a.O., S. 18ff.

a.a.0., S. 305.

a.a.0., S. 18 und 20f.



Dokumente und Berichte

Gemeinsame Erkldrung iiber die gegenseitige
Anerkennung des Sakramentes der Taufe

1. Das Wort des Evangeliums — ,,Wer da glaubt und getauft wird, der wird selig
werden — und der christliche Glaube durch die Jahrhunderte erweisen, daB die
Taufe zum Wesen und zur Wirklichkeit der Kirche gehort. Katholiken und Luthera-
ner bekennen im Symbol von Nizda unseren Glauben an die Taufe ,,zur Vergebung
der Siinden‘‘.

2. Das Sakrament der Taufe ist die Grundlage fiir die Gemeinschaft, die schon
zwischen denen besteht, die in ihren Glaubensgemeinschaften den einen dreieinigen
Gott und Jesus Christus als den einzigen Herrn und Heiland bekennen.

Die Taufe von Erwachsenen und von Kindern sowie der trinitarische und christo-
logische Glaube schaffen zwischen den Gliedern der verschiedenen kirchlichen
Gemeinschaften ein Band der Geschwisterlichkeit, das auf die volle Einheit hinzielt,
die eine Gabe des Heiligen Geistes ist.

3. Wir bekennen, daBl das Sakrament der Taufe, die eine Gabe Gottes ist, die uns
Jesus Christus, dem Gestorbenen und Auferstandenen einverleibt. Die Taufe darf in
keiner der beiden Gemeinschaften wiederholt werden, denn sie bezeugt und verwirk-
licht unsere Rechtfertigung. Desgleichen erkennen wir die Taufe als giiltig an, die
mit Wasser und ,,im Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes*
vollzogen wird, des einen dreieinigen Gottes, dessen rettende Gnade durch dieses
Sakrament des Glaubens zu uns kommt.

Wir bekriftigen auch, daf3 die Taufe uns in die Kirche einfiigt, den Leib Christi,
uns zum Volk Gottes macht und den Anfang zu einem neuen Leben im Heiligen
Geist setzt, welches es uns ermdglicht, das Evangelium zu bezeugen, wihrend wir
in dieser Welt im Stand der Pilgerschaft leben.

4. Sowohl die katholische Kirche als die Kirchen lutherischen Bekenntnisses
haben seit dem Zeitpunkt, in dem diese Gemeinschaften sich getrennt haben, die
wechselseitige Giiltigkeit der Taufhandlung anerkannt, obwohl das nicht immer in
der Praxis Ausdruck fand.

5. Der AbschluB3 verschiedener theologischer Ubereinkiinfte, die Frucht vieler
Jahre eines 6kumenischen Dialoges sind, bewegen die Katholische Kirche in Argen-
tinien, die Vereinigte Evangelisch-Lutherische Kirche und die Evangelische Kirche
am La Plata dazu, in einer 6ffentlichen und offiziellen Weise diese gegenseitige
Anerkennung zu bekunden, der die Ubereinkiinfte iiber die Taufe vorangegangen
sind, welche in diesen letzten Jahren erzielt wurden.

Beschlossen von der IELU (Iglesia Evangélica Luterana Unida = Vereinigte Evan-
gelisch-Lutherische Kirche) in Oberd-Misiones am 28. April 1988; von der Stindi-
gen Kommission der Argentinischen Bischdfe (Katholische Kirche) im Dezember
1988 und durch die Synode der Evangelischen Kirche am La Plata (IERP) in Crespo-
Entre Rios am 16. Oktober 1989. Ratifiziert am 30. April 1990.
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Okumenische Gemeindeerneuerung

Zwischenbericht zu einem langfristigen 6kumenischen
LernprozeB missionarischer Gemeinden in Europa

(1) Viele altere Freunde der dkumenischen Bewegung bekommen noch heute
leuchtende Augen, wenn sie sich an die aufregenden Diskussionen erinnern, die in
den sechziger Jahren die Studie des ORK iiber ,,die missionarische Struktur der
Gemeinde* ausgeldst hat. Wir verdanken gerade dieser Studie viele befreiende Ein-
sichten und kreative AnstoBe fiir das notige Umlernen von Gemeinden, die dem zu
entsprechen versuchen, was Gott von ihnen an ihrem besonderen Ort erwartet. Doch
viele Gemeinden und Pfarrer sind von diesen Anstéfen nie erreicht worden, andere
haben sich ihnen zum Teil bewuflt entzogen.

Da die damalige Studie von einer Vollversammlung des ORK eingeleitet (Neu-
Delhi 1961) und auf die folgende Vollversammlung (Uppsala 1968) hin beendet
wurde, hatte sie eine relativ groBe Publizitit in den Mitgliedskirchen.' Wenn man
aber heute fragt, warum sie langfristig nicht mehr bewirkt hat, spielt diese Terminie-
rung ebenfalls eine Rolle: Lernprozesse in Ortsgemeinden dauern ldnger, miissen
langfristig begleitet werden und die Méglichkeit haben, einem eigenen Terminkalen-
der zu folgen und nicht dem des ORK. Eine andere Schwiche der damaligen Studie
war ein Aspekt ihrer Methode: ihre Arbeit geschah durch besonders dafiir gebildete
Studiengruppen von Experten, deren Arbeit mit der Vorlage schriftlicher Arbeitser-
gebnisse beendet war. Den Kirchen und Gemeinden blieb es iiberlassen, sich dieser
Arbeitsergebnisse zu bedienen. Dieser Weg ,,von oben nach unten** hat nur da funk-
tioniert, wo einzelne Feuer gefangen hatten und sich deshalb um eine Umsetzung
im eigenen Bereich bemiihten.

(2) Als Anstof3 der Weltmissionskonferenz von San Antonio 1989 (Sektion I ,,Um-
kehr zu dem lebendigen Gott‘‘) hat die Kommission fiir Weltmission und Evangeli-
sation des ORK im Frithjahr 1989 einen neuen Prozef fiir ,,Missionarische Gemein-
den in sdkularisierten Gesellschaften eingeleitet. Er sollte diese Schwichen vermei-
den, wihrend — von zeitbedingten Einseitigkeiten abgesehen — die missionstheolo-
gischen Einsichten der 6kumenischen Diskussion der sechziger Jahre auch fiir den
neuen Vorstofl mafigebend sein sollten. So heif3t es in dem entsprechenden Vorschlag
der ,,Pilotkonsultation® in Nonnenweier (Mirz 1989), die gemeinschaftlich von der
Konferenz Européischer Kirchen und dem Okumenischen Rat der Kirchen durchge-
fithrt wurde:

,,Unsere Partnerkirchen in anderen Kontinenten fragen uns beharrlich, wie wir in
Europa fiir Europa an der Mission Gottes teilnehmen. Sie behaften uns bei der 6ku-
menischen Losung von ,Mission in sechs Kontinenten‘, womit die Aufmerksamkeit
auf Europa als Ort der Mission gelenkt wird. Eine weitverbreitete Auftragsungewif3-
heit in den Kirchen Europas hindert uns am Handeln. Das von uns vorgeschlagene
Studienprogramm miiBte zur Uberwindung dieser AuftragsungewiBheit ermutigen,
die bleibenden Impulse der 6kumenischen Strukturstudie der sechziger Jahre nutzen
und der Vision eines gemeinsamen europdischen Hauses, d.h. Einheit ganz Europas
(sowohl Ost und West wie auch Nord und Siid) Rechnung tragen.
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Ziel der Studie ist es, gemeinsam zu entdecken und zu erfahren, was die Verhei-
Bung des Reiches Gottes in Jesus Christus fiir die europdische Gegenwart und
Zukunft bedeutet und wie christliche Gemeinden missionarisch dieser VerheiBung
dienen und sie leben und bezeugen konnen.* 12

Doch methodisch sollte es bei diesem neuen ProzeBl um einen Weg ,,von unten
nach oben gehen, um einen Weg partizipatorischen Lernens, bei dem von Anfang
an Gemeinden direkt beteiligt sind durch eigene Studienarbeit oder zumindest durch
Benennung eigner Erfahrungen zur inhaltlichen Bestimmung der nétigen Studien-
arbeit. Das machte es auch notig, von einer zeitlichen Begrenzung der neuen Studie
(z.B. bis zur ndchsten Weltmissionskonferenz) abzusehen und sie fiir nach vorn
offen zu erkliren.

(3) Wie aber kann eine internationale ékumenische Studie so angelegt werden,
daB sie wirklich ,,von unten“ bestimmt wird und partizipatorisches Lernen auslost
und begleitet?

An die Stelle der Suche nach Experten fiir eine internationale Studiengruppe trat
dieses Mal die Suche nach Kontaktpersonen in den Mitgliedskirchen und iiber sie
nach bestehenden Studiengruppen oder Ausschiissen, die fiir den ProzeB zu gewin-
nen wiren. Dabei werden Kontaktpersonen gebraucht, die ein hohes MaB eigenen
Interesses und eigener Motivation fiir die Fragestellung der Studie mitbringen,
zugleich aber in ihrer Kirche eine gewisse Multiplikatorenstellung haben. Diese
Suche nach geeigneten Kontaktpersonen verlief schwieriger als erwartet. Uber diese
Kontaktpersonen erfolgte dann die Suche nach Gemeinden, die sich an diesem 6ku-
menischen Prozef} beteiligen wollen. Thnen sollte eine Moglichkeit der Begegnung
angeboten werden. So kam es — erstmalig im Mirz 1990 mit dem Treffen in Bad
Herrenalb? — zur Entwicklung eines neuen Typs-Skumenischer Konferenzen: nicht
Einzelpersonen nehmen teil, sondern Gruppen von drei bis vier Personen, die
gemeinsam als Delegation ihrer Gemeinde anreisen.

SchlieBlich wurde eine Arbeitshilfe’ fiir ortliche Studienprozesse (in Gestalt
einer Gemeinde- und Situationsanalyse) erstellt und Gemeinden angeboten. Leider
haben bisher nur wenige Gemeinden davon Gebrauch gemacht. Doch auch fiir
Gemeinden, die auf andere Weise in den ProzeB einsteigen, sind die inhaltlichen
Aussagen dieser Arbeitshilfe und die empfohlenen Arbeitsschritte wichtig als Krite-
rien fiir den ganzen ProzeB.

So heifit es dort zu den Zielen des Prozesses:

,»Viele denken bei Mission vor allem an ihren Wunsch, ihre eigene Gemeinde und
Kirche mochte wieder wachsen, die Zahl ihrer Mitglieder méchte zunehmen. Wir
sollten uns aber hiiten, das Eigeninteresse unserer Kirche zum MaBstab und Motiv
unseres Handelns zu machen, statt zuerst nach Gottes Mission zu fragen. Worum
geht es dann?

Bei Mission geht es um Gottes Plan, um Gottes Handeln zur Rettung der ganzen
Welt. ,Die Mission hat ihren Ursprung allein in Gottes Sorge um die ganze Schop-
fung, in seiner bedingungslosen Liebe zu allen Menschen und in seinem Willen, Ein-
heit und Gemeinschaft mit und unter allen Menschen zu schaffen‘ (San Antonio
Sektion I, Paragraph 1).

Christliche Gemeinden sind mit ihrem Leben und ihrem Zeugnis Trager der Bot-
schaft von Gottes Liebe, die der ganzen Okumene (d.h. bewohnten Erde) gilt. Wie
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sieht diese Okumene am eigenen Ort aus? Welche VerheiBungen Gottes gelten auch
ihr?

Bei dieser Bewegung von der Gemeinde zur Okumene am Ort und damit zu einer
erneuerten und weiteren Gemeinschaft werden die Beteiligten auf Grenzen stofien,
die mit Gottes Hilfe zu iiberwinden sind. Bei ,Mission‘ denken viele an das Uber-
schreiten geographischer Grenzen, das kennzeichnend fiir die Weltmission war.
Doch auch am eigenen Ort gibt es Grenzen — z. B. soziale und kulturelle Schranken
— die iiberwunden werden miissen, wenn sie das Angebot der Liebe Gottes an alle
Menschen einschrinken. Eine Gemeinde, die anfingt zu tun, was Gottes Geist sie
erkennen l4Bt, wird auch erleben, wie Gott sie wachsen 1aBt.”

(4) Im Sinne dieser Offnung von Ortsgemeinden fiir die Okumene im Sinne der
Gesamtheit der Menschen hat sich in Deutschland die Bezeichnung ,,Okumenische
Gemeindeerneuerung® als Titel der ganzen Studie durchgesetzt. Damit soll der
besondere Akzent dieses VorstoBes im Unterschied zu anderen Konzepten der
Gemeindeerneuerung hervorgehoben werden, die mehr auf Wachstum der Mitglie-
derzahlen oder auf geistliche Erneuerung ausgerichtet sind. Eine recht verstandene
dkumenische Gemeindeerneuerung wird allerdings geistliche Erneuerung immer
einschliefien.

Bei der empfohlenen Durchfiihrung einer Gemeindeanalyse als Weise eines ort-
lichen Studienprozesses geht es um vier aufeinanderfolgende und voneinander
abhingige Schritte, die auch ohne ausdriickliche Gemeindeanalyse nétig sind, wenn
Gemeinden ihrem Auftrag in ihrer Situation gerecht werden wollen:

(a) gemeinschaftliches Wahrnehmen der vollen Wirklichkeit des eigenen Ortes
und der eigenen Gemeinde an diesem Ort,

(b) gemeinschaftliches Beleuchten dieser differenziert wahrgenomrnencn Wirk-
lichkeit mit Hilfe biblischer Zeugnisse,

(c) gemeinsames Horen auf das, ,,was der Geist Gottes den Gemeinden zu sagen
hat* angesichts dieser Wirklichkeit und

(d) gemeinsamer Versuch, auf das so ,,Gehorte** zu antworten.

(5) Vom 23. bis 27. Marz 1992 fand in Glay/Frankreich ein Beratungstreffen von
25 Teilnehmern und Teilnehmerinnen aus allen Teilen Europas statt, das die zweite
Phase dieses langfristigen Prozesses einleiten sollte. Die Teilnehmer waren je zur
Hilfte Personen, die in ihrer Kirche eine Multiplikatorenfunktion haben, und
Gemeindepfarrer bzw. Pastorinnen. Durch die aktive Mitwirkung seitens ortho-
doxer Teilnehmer wurde gewiihrleistet, daB} in Zukunft dieser ProzeB mehr als bisher
orthodoxe Gemeinden vor allem in Osteuropa einschlieBen wird.

Am Anfang der Beratung, die zunidchst der Auswertung des bisherigen Verlaufs
des Prozesses diente, stand die Erinnerung daran, daB es bei diesem Bemiihen um
die missionarische Ausstrahlung und Wirksamkeit unserer Kirchen und ihrer Orts-
gemeinden nicht um eine bessere Pflichterfiillung geht, sondern um die Wahrneh-
mung einer groBBen Chance, zu der wir unsere Gemeinden ermutigen wollen: ,,Es ist
Gnade, dafl Gott uns an seiner Mission in der Welt teilnehmen 14B8t%, wurde gesagt.
Es ist Ausdruck seiner Liebe, daB er uns als Empfianger seiner Liebe daran beteiligt,
anderen Menschen diese Liebe mitzuteilen. Oft genug wird die Frage nach der mis-
sionarischen Existenz der Gemeinden als Last empfunden, als Anfrage im Blick auf
zusitzliche Aufgaben, wo man doch schon genug zu bewiltigen hat. Deshalb liegt
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viel daran, wie wir uns an Gemeinden wenden — dal} wir einen Weg finden, sie in
einladender Weise davon zu iiberzeugen, daB es um eine groB3e Chance fiir sie geht,
die sie nicht verpassen sollten. Wer Gemeinden zu 6kumenischem Lernen und damit
dazu einlddt, sich von Gott erneuern zu lassen, muf} beriicksichtigen, daf3 solche
Einladungen zur Verinderung oft genug Angste auslésen und eine Abwehrhaltung
provozieren.

Die Teilnehmerinnen und Teilnehmer der Beratung in Glay hatten eine Reihe
,»positiver Beispiele* von Gemeinden mitgebracht, die dabei sind, auf Herausforde-
rungen zu antworten, vor die der Heilige Geist sie in ihrer Situation gestellt hat. Die
Darstellung und Auswertung dieser Beispiele nahm einen grofien Teil der Tagungs-
zeit in Arbeitsgruppen in Anspruch. Von da aus kam es zu dem Vorschlag, diese und
andere solche Gemeindebeispiele aus mdglichst vielen verschiedenen européischen
Situationen zu sammeln und in einem Sammelband zusammen mit konzeptionellen
Beitrigen aus dieser Studie zu verdffentlichen. Die Teilnehmer von Glay entschlos-
sen sich erst nach langer Diskussion iiber den Charakter dieses Sammelbandes dazu,
eine kleine Herausgebergruppe zu benennen und mit der Vorbereitung dieser Publi-
kation zu betrauen. Dabei wurde Wert darauf gelegt, dafl keine Erfolgsgeschichten
gesammelt werden und auch keine Modelle zum Nachahmen, sondern Beispiele von
Lernprozessen, die Leser und Leserinnen inspirieren konnten, sich auf einen ent-
sprechenden Lernprozef in der eigenen ganz anderen Situation einzulassen. Es geht
um Beispiele fiir Lernanstéfle und darauf antwortende Lernversuche unter Ein-
schluf moglicher Fehlversuche.

(6) Im weiteren Verlauf der Beratung ging es auch um die Vorbereitung kiinftiger
6kumenischer Konsultationen im Stile der Tagung in Bad Herrenalb 1990. Zur
Beriicksichtigung der unterschiedlichen Situation in bestimmten Teilen Europas
hatte der Stab in Genf eine Serie von drei regionalen Konsultationen mit Gemeinde-
gruppen eingeleitet, deren erste fiir Osteuropa im September 1991 in Brno/ CSFR
stattgefunden hatte unter dem Thema ,,Gemeinde als heilende Gemeinschaft*“# In
den gegenwirtigen sozialen und politischen Umbriichen in Osteuropa stehen die 6rt-
lichen christlichen Gemeinden vor der groBen Aufgabe, aus der Kraft des Glaubens
Orientierung zu vermitteln und Ermutigung, die Chancen der neuen gesellschaft-
lichen Verhiltnisse zu nutzen und ihren Gefahren bzw. Verfithrungen zu wehren.

Fiir Oktober 1992 ist ein regionales 6kumenisches Treffen von Gemeindegruppen
aus den ORK-Mitgliedskirchen der romanischen Liander vorgesehen, das in Séte in
Siidfrankreich stattfinden soll. Fiir die ORK-Mitgliedskirchen in Nordeuropa ist ein
Treffen in Vorbereitung, das im April 1993 in Aarhus/Ddnemark stattfinden soll.
Fiir beide Tagungen hat die Beratungsrunde in Glay Bausteine fiir die Programmge-
staltung zusammengetragen und Gesichtspunkte fiir die besondere Ausrichtung des
jeweiligen Programms benannt. Ein Unterschied zwischen beiden Treffen ist offen-
kundig: Wihrend die Gemeindegruppen aus den romanischen Lindern mit Aus-
nahme derer aus der Welschen Schweiz alle aus Minderheitssituationen kommen
werden, werden sich die Gemeindegruppen aus Nordeuropa iiber die Chancen und
Grenzen einer volkskirchlichen Situation auszutauschen haben.

(7) Als vorldufigen Hohepunkt des ganzen Prozesses und hoffentlich auch Beginn
einer breiteren Beteiligung hat die Beratungsgruppe in Glay die Einberufung eines
gesamteuropdischen Gemeindetreffens erortert, das vom 19. bis 25. Juli 1993 in

91



Potsdam-Hermannswerder wenigstens 50 Gemeindegruppen aus ganz Europa
zusammenfiithren soll. Thema wird wahrscheinlich sein: ,,Hoért, was der Geist den
Gemeinden sagt‘’. Dieses gesamteuropdische Gemeindetreffen soll zugleich das
Bemiithen um missionarische Gemeinden mit dem parallelen 6kumenischen Bemii-
hen um Diakonie der Ortsgemeinden zusammenfiihren, fiir das eine 6kumenische
Arbeitsgruppe auf europiischer Ebene eine Handreichung ,,. .. und deinen Néch-
sten wie dich selbst®?> veroffentlicht hat.

Insgesamt hat die Beratung von Glay die inhaltliche und methodische Betonung
der Schliisselrolle von Ortsgemeinden bestétigt, die fiir diesen neuen ékumenischen
LernprozeB bestimmend ist. Bei der erwidhnten Studie der sechziger Jahre gab es
Stimmen, die der traditionellen Parochie wenig und vor allem keine Potenz der
Erneuerung zutrauten. Die Erfahrung der letzten Jahrzehnte, nicht zuletzt in Ost-
europa in Situationen der Unterdriickung, hat gezeigt, daB die Parochie stabiler ist
als erwartet, aber auch flexibler als fiir méglich gehalten. In den immer undurch-
sichtiger werdenden gesellschaftlichen Machtstrukturen auf nationaler und gar
internationaler Ebene hat die Ortsgemeinde eine zunehmende Bedeutung als Platt-
form von Begegnung und Gemeinschaft, wo iiberschaubare Offentlichkeit erlebt
und wo direkte Erfahrungen mit demokratischer Mitbestimmung gemacht werden
kénnen. Die Mitverantwortung der sog. Laien fiir den Dienst ihrer Gemeinden ist
im Sinne der gegenseitigen Erginzung der Gaben (Charismen) nach 1Kor 12 konsti-
tutiv fiir dkumenische Gemeindeerneuerung. Sie ist zugleich aber eine Weise, wie
Menschen eine ermutigende Kompetenzerfahrung machen kénnen.

Die Teilnehmer von Glay brachten ihre Hoffnung zum Ausdruck, daB die mit die-
sem ProzeB verbundenen Begegnungen zwischen Gemeinden iiber Lénder- und
Konfessionsgrenzen hinweg und die dadurch angeregten 6kumenischen Gemeinde-
partnerschaften helfen kénnten, dem gegenwirtigen Trend in vielen Teilen Europas
entgegenzuwirken, die eigene Identitéit in der Abgrenzung von anderen zu bekréafti-
gen. Positive Erfahrungen bei solchen Begegnungen kénnen helfen zu lernen, die
Bekriftigung der eigenen Identitit mit dem Respekt gegeniiber fremder Identitédt zu
verbinden. Das wire kein geringer Beitrag zur filligen Neubestimmung der kiinfti-
gen Rolle Europas.

Um den ganzen Prozel stirker in die Verantwortung der Kirchen zu {ibertragen,
hat Glay schliefilich die Bildung einer 7képfigen europdischen Koordinierungs-
gruppe vorgeschlagen, die sich alle neun Monate treffen soll, um den Prozef in
Zukunft zu begleiten und zu profilieren. Die Mitglieder dieser Gruppe kommen
aus Bulgarien, Deutschland, England, Frankreich, Rufland, Schweden und der

Tschechoslowakei. :
Gerhard Linn

ANMERKUNGEN

Die wichtigsten Verdffentlichungen des Studienprozesses sind: ORK (Hg.), Mission als
Strukturprinzip. Ein Arbeitsbuch zur Frage missionarischer Gemeinden, herausgegeben von
H.-J. Margull, Genf 1965 und ORK (Hg.), Die Kirche fiir andere und Die Kirche fiir die Welt
im Ringen um Strukturen missionarischer Gemeinden. Zwei Arbeitsberichte, Genf 1967.
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la Bericht der gemeinsamen Pilotkonsultation des ORK, S. 5.

2 ygl. OR 39/1990, S. 328-336.

3 Deutsche Fassung in hektographischer Form erhiltlich bei der Missionsabteilung des ORK,
Postfach 2100, CH-1211 Genf 2, die englische Fassung liegt gedruckt vor, in: International
Review of Mission, January 1992, pp 109-118.

4 Bericht auf Deutsch in Genf erhiltlich.

5 Deutsche Fassung hrsg. vom Evang. Missionswerk Hamburg, 1992.

Die CEVAA — Eine Gemeinschaft von Kirchen

Vorbemerkung der Schriftleitung

Wiihrend dieses Heft zum Druck vorbereitet wurde, kiindigte die Vereinigte Evan-
gelische Mission (VEM) in einer Presseinformation anldflich ihrer Missionshaupi-
versammlung am 4./5. 11. 1992 in Wuppertal folgendes an:

,,Die diesjdhrige Missionshauptversammlung der VEM wird sich schwerpunkt-
miBig einem Thema widmen, welches in der kirchlichen Offentlichkeit von Interesse
sein wird: Die Weiterentwicklung der VEM zu einer 6kumenischen Missionsgemein-
schaft . . .

Anléfilich des 150jahrigen Bestehens der Rheinischen Mission wurde 1978 das
Programm ,United in Mission® ins Leben gerufen. Es hat zum Ziel, die Partnerkir-
chen der VEM zu einer 6kumenischen Missionsgemeinschaft zusammenwachsen zu
lassen, in der sie gemeinsam an den Entscheidungsprozessen und an der Leitungs-
verantwortung beteiligt sind.

Nach der Missionshauptversammlung 1991 wurden alle Partnerkirchen gebeten,
bis Anfang 1993 dem United in Mission-Komitee mitzuteilen, ob sie den Weg zu
einer 6kumenischen Missionsgemeinschaft grundsitzlich mitgehen wollen.

Fiir Oktober 1993 ist dann eine Vollversammlung aller Partnerkirchen in Rama-
tea, Botswana geplant, auf der bei einem giinstigen Diskussionsverlauf schon
Beschliisse zur Einleitung des Ratifizierungsverfahrens méglich sind.

Ende 1995 mit Ablauf des Mandats der jetzigen Missionsleitung kénnte dann die
neue Struktur in Kraft treten.

Die diesjdhrige Missionshauptversammlung zeichnet sich in besonderer Weise
dadurch aus, daf3 bei den Arbeitsgruppen eine Art Zwischenbilanz zu den verschie-
denen Aspekten des Umwandlungsprozesses versucht werden soll.*

Die nachfolgenden Beitrige von Pastor Jacques Terme, dem Prdsidenten, und
Pastor Samuel K. Ada, dem Generalsekretir der CEVAA, zeigen, daf ein ihnlicher
Prozefi wie bei der VEM in der frankophonen Sprachgemeinschaft bereits zwei
Jahrzehnte friiher in Gang kam. Gerade in einer Zeit, in der Westeuropa endgiiltig
zu einem Gemeinsamen Markt zusammenwdchst, sollten wir die konziliar-ekklesia-
len Strukturen beachten, in denen der Protestantismus eurozentrische Schranken
iiberwindet und klarstellt, daf} er sich als Teil der weltweiten Christenheit versteht.
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1. Entstehung und Auftrag

(1) Die ,,Evangelische Gemeinschaft Apostolischer Aktion* (CEVAA) wurde 1971
geboren. Sie 16ste die Pariser Missionsgemeinschaft ab. Diese Nachfolge stellte eine
radikale Verwandlung dar: Die CEVAA ist keine neue Missionsgesellschaft, sondern
eine Gemeinschaft von Kirchen, die zur gemeinsamen Arbeit fiir die Verkiindigung
des Evangeliums berufen sind.

Kurz einige Anhaltspunkte zur Geschichte der Pariser Evangelischen Missions-
gesellschaften (Société des Missions Evangéliques de Paris), die 1822 gegriindet
wurde. Man nannte das 19.Jahrhundert das ,,Jahrhundert der Protestantischen Mis-
sionen®, die aus den Erweckungsbewegungen des 18. Jahrhunderts erwachsen
waren. Zwischen 1792 und 1858 entstanden in Europa 25 Missionsgesellschaften,
darunter auch die ,,Société des Missions Evangéliques de Paris“ (SMEP). Thre Ent-
stehung ist den Verantwortlichen der London Missionary Society und der Basler
Mission zu verdanken. Das erste leitende Komitee war interkonfessionell und inter-
national.

Die Kirchen selbst hatten allerdings die Geburt dieses Werkes nicht erleichtert,
und so ist die Entstehung der Missionsgesellschaft der Initiative und dem Einsatz
einiger Personen zu verdanken. Der franzosische Historiker Emile G. Léonard
betont: ,,Die Pariser Evangelische Missionsgesellschaft kannte von Anfang an
Schwierigkeiten seitens der reformierten oder lutherischen Organisationen und auch
seitens der orthodoxen oder liberalen Gruppierungen ... Wie auch viele andere
Werke entwickelte sich die SMEP ohne institutionelle Bindungen an die Protestanti-
schen Kirchen Frankreichs; ihr Status war véllig unabhingig von diesen Kirchen.
Die Hilfskomitees der Pariser Mission waren aus freiwilligen oder aktiven Mitglie-
dern lokaler Kirchengemeinden zusammengesetzt, aber nicht von den Gemeinde-
raten oder Presbyterien delegiert.

Im Laufe der zweiten Hilfte des 20.Jahrhunderts 16ste sich das franzésische Kolo-
nialimperium allméhlich auf, bis es dann ganz zerbrach. Dies war zugleich die
Epoche, in der die Kirchen Afrikas, Madagaskars und des Pazifiks, die etwa ein
Jahrhundert lang dank der Arbeit der Missionare und der Unterstiitzung der
,.Société des Missions Evangéliques gelebt hatten, selbstidndig wurden. So kamen
zwischen 1957 und 1965 alle mit der SMEP verbundenen Kirchen zur Selbsténdig-
keit. Man nannte sie zu dieser Zeit die ,,Jungen Kirchen‘. Der Besitz der Missions-
gesellschaft wurde diesen Kirchen iibertragen, und von diesem Zeitpunkt an standen
auch die von der SMEP entsandten Missionare unter ihrer Autoritit.

In dem neuen Kontext muBte sich die SMEP umgestalten. Sie blieb ein besonderer
Ansprechpartner der sogenannten ,,Jungen Kirchen®, der sie auch weiterhin finan-
ziell wie auch durch Entsendung von Mitarbeitern unterstiitzte. Sie mulfie aber der
Unabhéngigkeit der Kirchen Rechnung tragen wie auch der Ubertragung der neuen
Verantwortung auf sie. Eine Anderung der Strukturen der SMEP wurde unum-
géanglich.

So kam es in dieser Zeit des Uberlegens und Suchens im Jahr 1964 zu einem Apell
von Pfarrer Jean Kotto, dem Prisidenten der Evangelischen Kirche Kameruns, an
die Evangelischen Kirchen Frankreichs, der Schweiz, Afrikas und des Pazifik,
gemeinsam Evangelisationsarbeit zu tun und zwar in einer gemeinsamen apostoli-
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schen Aktion. Das Projekt CEVAA wurde aufgrund dieser Idee der apostolischen
Aktion verwirklicht, oder — wenn man so will — im BewuBtsein einer gemeinsamen
Verkiindigung des Evangeliums, und unabhéngig davon, ob man Glied einer ,,alten®
Kirche Europas oder einer ,,jungen‘* Kirche Afrikas ist. Das ,,Alter* einer Kirche
im Verhiltnis zu einer jungen verleiht ihr weder Vorrang noch eine besondere
Autoritit.

(2) Die CEVAA will eine Gemeinschaft von Kirchen sein, die entschieden mitein-
ander fiir das Zeugnis des Evangeliums arbeiten wollen, eines Evangeliums, das von
iiberall nach Uberall wirkt (und nicht mehr nur von Norden nach Siiden), und das
darum alle Glieder (und alle Kirchen) aufruft, in dieser Gemeinschaft Ressourcen
und Besitz zu teilen. So wurde es 1971 von den Gliedkirchen der CEVAA beschlos-
sen. Im Gegensatz zu dem, was sich in der Zeit der Entstehung der SMEP ereignet
hatte, verstand sich die CEVAA der Kirche, den Kirchen eng verbunden. Die aposto-
lische Aktion oder ,,Mission‘ sollte nicht mehr marginal oder zweitrangig bleiben,
sondern ihren Platz in der Existenz der Kirche selbst haben. Die Alternative Kir-
che/Mission sollte verschwinden.

Ein prophetisches, exemplarisches, begeisterndes Projekt — so wurde die
CEVAA in der dynamischen Zeit ihrer Entstehung charakterisiert. In internationa-
len Kreisen hat man sogar vom ,,Modell CEVAA* gesprochen.

Solche Attribute sind immer schwer zu rechtfertigen und wirken manchmal sté-
rend; denn das Imaginére hat die Tendenz, makellose Bilder zu schaffen und zu ver-
gessen, dall Menschen und Strukturen im Bereich des Relativen leben oder —
anders ausgedriickt — im Bereich der Unzulinglichkeit und der Siindhaftigkeit.

Es geniigt nicht, in der Erinnerung an die Vergangenheit zu leben; man muB sich
Zeit nehmen, Bilanz zu ziehen, Abstand zu gewinnen. Darum haben wir uns 1989
entschlossen — anlidBlich ihres 20jihrigen Bestehens — eine Auswertung unserer
Gemeinschaft vorzunehmen. Die Zielsetzung ist einfach und vielseitig. Hier einige
Fragen:

— Ist die CEVAA wirklich in unseren Gemeinden bekannt? Wenn ja, welche Vor-
stellungen macht man sich dort von ihr?

— War die Schaffung der CEVAA fiir die Kirchen eine Gelegenheit, sich ihrer
missionarischen Berufung bewuBt zu werden und sie auch zu entwickeln?

— Sind die 1971 geschaffenen Strukturen ausreichend oder sollte ein neuer Orga-
nisationsplan angestrebt werden?

— Ist aus dem urspriinglich missionarischen Projekt eine nur zwischenkirchliche
Hilfspolitik entstanden?

Oder auch die Frage, die der Rat in seiner Sitzung von 1991 stellte:

— ,,Will die CEVAA auch weiterhin der zweifachen Herausforderung gerecht
werden: gleichberechtige Beziehungen zwischen Personen und Durchfithrung
gemeinsamer Aktivititen? Das bedeutet, daB sie versucht, auch die Reste einer
Bevormundung aus dem Weg zu rdumen, ebenso wie das Risiko, daB sich jeder von
den anderen isoliert unter dem Vorwand, auf diese Weise effizienter handeln zu
konnen.*

Auf diese Weise wurden die Kirchen aufgefordert zu reagieren und sich iiber die
Art und Weise auszusprechen, wie sie die Zukunft unserer Gemeinschaft angehen
wollen. Wir wiinschten, daB sie der Entwicklung unserer Welt Rechnung tragen;
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denn die Herausforderungen, denen sich die Kirchen stellten sollten, sind andere als
die der Jahre 1965/1975. Einige politisch-philosophische Ideologien sind inzwischen
verschlissen oder zusammengebrochen. Der Marxismus-Leninismus ist nicht mehr
das Wundermittel fiir einige afrikanische Fiihrer, und Osteuropa hat diesen Ideolo-
gien den Gnadensto3 gegeben. Ernsthafte Suche nach Demokratie, aber auch ein
Aufleben der alten Nationalismen und des Tribalismus haben sie ersetzt.

Europa entdeckt das Ausmal} der Arbeitslosigkeit, und Afrika geht immer tiefer
in ,,eine unbarmherzige Krise mit tragischen Konsequenzen®, wie Perez de Cuellar
sagt, der in einem fiir die UNO bestimmten Bericht (September 1991) das Scheitern
der Hilfsprogramme fiir Afrika analysiert und die GeiBiel der Verschuldung offen-
legt. Zu jener Zeit hatte die Welt ihre Augen auf Moskau gerichtet . . . und die Sit-
zung der UNO blieb unbemerkt.

(3} Welches Wort der Hoffnung fiir unsere Welt in diesem Kontext? Welche Pra-
senz unserer Kirchen an der Seite derer, die Mittel und Wege fiir eine gerechtere
Gesellschaft suchen? Welche theologischen Uberlegungen sind gemeinsam zu fiih-
ren im Hinblick auf ethische Bezugspunkte in unseren verschiedenen Gesellschafts-
systemen?

Im Rahmen der Zwischenbilanz der CEVAA war der Rat der Ansicht, daB die
theologische Arbeit, das heifit die Aus- und Weiterbildung des Volkes Gottes — im
Horen auf seine Sorgen und auf das Evangelium — eine der Hauptaufgaben fiir
unsere Gemeinschaft ist. Zugleich gilt es, die Erwartungen der Frauen und Ménner
aus unseren Kirchen zu verstehen, auf ihre Rufe zu horen, — und sie mit den Ver-
heiBungen und den Anforderungen des Evangeliums zu konfrontieren.

Der Rat der CEVAA tagte kiirzlich in Rom (Juni 1992) und stellte klar und deut-
lich fest, daB die CEVAA ihre Arbeit fortzufiihren habe. Er hat folgende theologi-
sche Perspektiven besonders betont:

,,Fir die christliche Theologie ist Mission immer zuerst Gottes Mission, Bewe-
gung oder Dynamik der Liebe, die in Jesus Christus offenbart ist, um die Welt zu
erneuern, und Mianner und Frauen zu Freiheit, Frieden, Gerechtigkeit und Achtung
vor der Schopfung zu bringen.*

,.Die Mission der Kirchen und Christen ist demzufolge Zeugnis des ganzen Evan-
geliums fiir alle Menschen und iiberall auf der Welt.*

,,Die christliche Mission hat folglich zum Inhalt: Evangelisationsarbeit, Diakonie,
Kampf fiir Gerechtigkeit, Gesten der Liebe und Teilen aller Giiter.**

Weiter erwartet der Rat, daB die CEVAA und ihre Partnerorganisation (der Rat
fiir Weltmission) gemeinsam Aktionen in Richtung Gerechtigkeit und Frieden in der
Welt unternehmen (Verschuldung, Hunger, zwischenstaatliche Konflikte, Befreiung
unterdriickter und kolonialisierter Vélker, Umwelt usw.).

Der Rat wollte auf diese Weise Fragen aufnehmen, die sich der heutigen Welt stel-
len und die recht verschieden sind von denen im Griindungsjahr der CEVAA (1971).

Die CEVAA ist heute eine Gemeinschaft von 47 Kirchen in Europa, Afrika, dem
Indischen Ozean, dem Pazifik und Lateinamerika. Diese Kirchen sind im Rat durch
je einen Delegierten/eine Delegierte vertreten; dies gilt nicht fiir die Kirchen der
Schweiz, die auf ihren eigenen Beschluf3 hin eine gemeinsame Delegation von sechs
Mitgliedern entsenden. 26 Delegierte haben Stimmrecht im Rat. Vier Kirchen, zah-
lenméflig kleiner, sind assoziierte Mitglieder der Gemeinschaft.
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Zu den Aufgaben des Rates gehort, die Aktionen der Gemeinschaft festzulegen,
den Austausch von Personen (frither Missionare genannt) zu iiberpriifen, sowie die
Aus- und Fortbildung (Stipendiaten und die gesamte theologische Arbeit). Der Rat
muf} auch die notwendigen Finanzentscheidungen fiir die Ausfithrung der Pro-
gramme fillen. Zur Zeit ist es Aufgabe der drei Exekutivsekretire, die Beschliisse des
Rates auszufiihren. Ein Exekutivkomitee aus 6 von ihm ernannten Mitgliedern ver-
tritt den Rat zwischen den Sitzungen.

Die Geschichte der Mission wie auch die Nihe unserer Kirchen in der Gemein-
schaft zueinander haben besondere geschwisterliche Beziehungen in der CEVAA
wachsen lassen; sie stellt gewissermafBen die weltweite Kirche im Kleinen dar. Dieser
Reichtum oder diese Gnade Gottes sollte das ,,Talent*‘ sein, das Friichte bringt und
unseren Kirchen hilft, Zeugen des Reiches Gottes und Boten des Friedens, der Liebe
und der Gerechtigkeit zu sein.

Jacques Terme

1I. Die Programme der CEVAA

Koénnen wir mit unseren Programmen den besonders unsicheren Situationen
Rechnung tragen, die alle unsere Linder, im Norden wie im Siiden, im Osten wie
im Westen kennzeichnen? Kann man der doppelten Herausforderung, einerseits die
Beziehungen zwischen gleichberechtigten Personen zu foérdern und andererseits als
Gemeinschaft Aktivititen zu tragen, gerecht werden — und dies auch unter den
heutigen Bedingungen? Bleibt diese Herausforderung ,,umsetzbar*? Die Kirchen
haben dies bejaht, und es ist nun die Aufgabe des Rates und der anderen Instanzen
der CEVAA (Exekutivkomitee, Kommissionen, Sekretariat) darauf zu achten, daB
die Gemeinschaft die Fragen, die die Welt stellt, auch adiquat beantwortet.

In einer von Nationalinteressen beherrschten Welt, in der die Zusammenarbeit
zwischen Institutionen, seien sie 6ffentlicher oder privater Natur, immer schwieriger
wird, ist es fiir das Zeugnis der Kirchen wichtig, dieses Forum, diesen Ort des Dia-
logs zu haben, den die Gemeinschaft bietet. Alle Anfragen nach gegenseitigen
Beziehungen, nach Zusammenarbeit und gegenseitiger Hilfe kommen hier zusam-
men und werden von allen Mitgliedern gemeinsam getragen. Dies geschieht auf
allen Ebenen: Rat, Exekutivkomitee, Kommissionen, die sich gegenseitig in sehr
freier Weise befragen. Dennoch hat dieser Dialog Grenzen, die durch die unter-
schiedlichen Ressourcen innerhalb der Gemeinschaft gesetzt sind. Ein afrikanischer
Delegierter sagte kiirzlich bei der Ratssitzung in Rom (1992): ,,In der Situation der
finanziellen Krise, die die CEVAA zur Zeit durchmacht, kénnen wir keinen
Lésungsvorschlag unterbreiten. Wir kénnen unseren Beitrag an die Gemeinschafts-
kasse nicht erhhen, weil es uns noch nicht einmal méglich ist, unseren Pfarrern die
vollen Gehélter auszuzahlen, auf die sie ein Anrecht haben!* Die Moglichkeit der
Teilnahme an den gemeinsamen Unternehmen héingt in einer geradezu gefihrlichen
Weise davon ab, welche materiellen Méglichkeiten verfiigbar sind.
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Grofle Verantwortung liegt bei der theologischen Arbeit in einer Zeit, wo sich die
Kirchen die Frage ihrer Identitéit und ihrer Mission (,,missio‘‘) stellen und eine
bedeutende Anzahl von Pfarrern und Gemeindemitgliedern zwischen Konservatis-
mus und Engagement schwankt, zwischen der begrenzten Welt der Gemeinde und
der Offnung hin zur nahen und fernen Welt. Die theologische Arbeit hat gewil
immer und in erster Linie den Auftrag, das Volk Gottes zum Zeugnis auszubilden,
und zwar den einzelnen genau wie alle Glieder zusammen. Heute aber ist mehr denn
je unsere erste Sorge, wie wie die ,,missio’* in die Programme gemeinschaftlichen
Lebens und der Zeugnisaktivitidten der Kirchen einbringen. Die theologische Arbeit
héngt in besonderer Weise von den Aus- und Fortbildungsstitten sowie dem Zeugnis
der Kirchen ab, und soll, nach dem Wunsch des Rates der CEVAA, an diesen Stellen
Studien und Aktionen zur Wahrung des Rechts der Personen und der Vélker durch-
fiithren.

Wenn das Leben der Gemeinschaft auf den Begegnungen beruht, bei denen
gemeinsame Entscheidungen gefillt werden, so zeigt sich dies vor allem im Aus-
tausch von Personen; der geschieht zwischen den Mitgliedskirchen im Rahmen von
Evangelisation und Fortbildung sowie den Zeugnisaktivitdten. Seit Beginn der
CEVAA steht fest, daB dieser Austausch in allen Richtungen stattfinden soll: Nord-
Sud, Siid-Nord, Nord-Nord und Stid-Siid. Es kann sich da um eine Begegnung von
Vertretern mehrerer Kirchen handeln, die irgendwo fiir eine begrenzte Zeit zusam-
menarbeiten (wie es der Fall bei nicht ortsgebundenen Evangelisationsteams ist)
oder aber fiir ldngere Zeitrdume (in ,,Gemeinsamen Apostolischen Evangelisations-
aktionen). So arbeitet in der Siidwest-Region Frankreichs ein Evangelisationsteam
wihrend der Monate Oktober und November dieses Jahres, wihrend in Sambia in
der Region Nyengo eine Gemeinsame Apostolische Aktion ihre Arbeit fiir die
geplante Dauer von etwa 10 Jahren aufnimmt. Zur Zeit hat die Gemeinschaft etwa
einhundert ,,Ausgesandte (Envoyés), die aus beiden Hemisphiren, Nord und Siid,
kommen und als Lehrer, Arzte und Pfarrer ihren Dienst tun.

Ein ganz konkreter Akt des gemeinschaftlichen Engagements der Kirchen ist die
finanzielle Befeiligung an der gemeinsamen Kasse der CEVAA. Jede Kirche soll
nach ihren Moglichkeiten dazu beitragen, sowohl fiir den Austausch von Personen,
die theologische Arbeit, die Aus- und Fortbildung als auch fiir die geschwisterliche
Hilfe zur Durchfithrung von Aktivititen der Gliedkirchen. Uber die Teilnahme am
ordentlichen Haushalt hinaus sind die Kirchen aufgefordert, vom Rat empfohlene
Investitionsprojekte zu unterstiitzen und auf vom Exekutivkomitee empfohlene
,».dringende Appelle* zu antworten. Der Rat, das Exekutivkomitee und das Finanz-
sekretariat werden bei ihrer Verwaltungsarbeit und in ihren padagogischen Aktionen
von einer Finanzkommission begleitet, die sich — wie auch die anderen Kommissio-
nen der Gemeinschaft — aus Mitgliedern zusammensetzt, die den CEVAA-Mit-
gliedskirchen in den verschiedenen Regionen der Erde angehoren.

Drei besondere Sorgen bestehen im Bereich der Finanzen:

— Die gemeinsamen Beschliisse miissen in voller Gleichberechtigung gefaBt und
ausgefiihrt werden, und finanzielle Pressionen derjenigen, die hauptsiichlich zur
Gemeinschaftskasse beitragen, sollen so weit wie méglich ausgeschaltet werden.

— Es muB} eine Finanzpolitik durchgefiihrt werden, die den Kirchen des Siidens
finanzielle Autonomie bringt.
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— Die Verwaltung der Finanzen muB} so angelegt und eine Dynamik dahin gefun-
den werden, daf} den Gliedern der Kirchen die Vorziige einer gemeinschaftlichen
Politik der Mittel erkennbar werden, und dies gegen Tendenzen und Praktiken von
bilateralen finanziellen Beziehungen.

Diese zweifache Herausforderung: Gleichberechtigung und gemeinschaftliche
Aktivitdten kann nicht ohne eine wirkliche gegenseitige Kenntnis des Lebens (Akti-
vitdten, Schwierigkeiten und Hoffnungen) gelebt werden. Darum hat die Gemein-
schaft vor kurzem ein Kommunikations- und Informationsprogramm erarbeitet,
dalf} die diakonische Arbeit sowie Erfahrungen und Studien der Kirchen zur Evange-
lisation, zur Aus- und Fortbildung und zur Entwicklung innerhalb und auBerhalb
der Gemeinschaft bekanntmachen soll. Zugleich soll ein Netz von ,,Informatoren
aufgebaut und deren Begegnung, Ausbildung und Informationsaustausch erleich-
tert werden. Ein jahrlich dreimal erscheinendes Bulletin INFO-CEVAA-NEWS und
regionale Begegnungen unterstiitzen dieses Programm. Um die Priisenz der franzo-
sisch sprechenden Kirchen Afrikas im internationalen Informationsfeld zu erleich-
tern, wird die Zusammenarbeit mit der Allafrikanischen Konferenz der Kirchen
(AACC) und weiteren Organisationen wie der WACC (World Alliance of Christian
Communication), dem ORK, dem LWB und dem RWB aufgenommen, um einen
Informationsdienst fiir den afrikanischen Kontinent in franzésischer Sprache zu
schaffen.

Dieser ,,Kommunikations-/Informationsdienst* kann nur im engen Zusammen-
hang mit anderen Programmen und Begegnungen der CEVAA durchgefiihrt wer-
den. Genau so hat es der Rat der CEVAA in Morija (1991) gesagt: ,,Die schriftliche
Kommunikation ist schwierig, nicht nur fiir afrikanische, pazifische und latein-
amerikanische Kirchen; denn alle Kirchen leben in einer Kultur des gesprochenen
Wortes. Er (der Rat) unterstreicht damit, daB es das beste Mittel ist, die CEVAA
bekanntzumachen, ist sie zu erleben, durch Besuche von Kirche zu Kirche, gemein-
same Apostolische Aktionen und andere Formen des Personenaustausches.*

,,Die CEVAA, wozu?* ist der Titel einer Broschiire, die die Gemeinschaft vor-
stellt; wir haben sie 1991 fertiggetellt. Die CEVAA will in erster Linie ein Zeichen
der Entwicklung der Kirche sein. Die Beziechungen zwischen Kirchen verschiedener
Kontinente kénnen heute nicht mehr die gleichen wie im 19. Jahrhundert oder zu
Beginn des 20. sein. Die Gemeinschaft will vielmehr auf die Herausforderungen zu
einer gemeinschaftlichen ,,missio‘ antworten, wie sie seit langem von der kumeni-
schen Bewegung gewollt und vorgeschlagen wird. SchlieBlich ist die CEVAA eine
Stétte gemeinsamer Lebenserfahrung, in der die Mitglieder aufgefordert sind, ihre
Konflikte zu tiberwinden, sich durch ihre Verschiedenheit gegenseitig zu bereichern
und gemeinsam fiir das Heil der Welt zu kimpfen. Sonniel Kdda
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,,volk Gottes, das aus den unterdriickten Kulturen
wiedergeboren wird

8. Innerkirchliches Treffen der Kirchlichen Basisgemeinden in Brasilien

I. Unter diesem Generalthema fand vom 8. bis 12. September 1992 in der Pro-
vinzstadt Santa Maria in Rio Grande do Sul, dem siidlichsten Bundesstaat Brasi-
liens, das 8. Innerkirchliche Treffen der Kirchlichen Basisgemeinden (Comunidades
Eclesiais de Base = CEBs) statt. Wer vorher vorausgesagt hatte, die Basisgemeinden
seien tot, und mit dem Ende des real existierenden Sozialismus sei auch die Befrei-
ungstheologie als markantes Charakteristikum der Basisgemeinden erledigt, hatte
sich griindlich getduscht. Die Basisgemeinden sind lebendiger denn je und stellen
nach wie vor eine lebendige Herausforderung fiir die lateinamerikanische offizielle
Kirche dar. So kann, so soll Kirche sein, Kirche von unten, von der Basis, kumeni-
sche Kirche, Kirche als Volk Gottes!

Aus ganz Brasilien waren sie angereist, ca. 2 300 Delegierte der Gemeinden, vor-
nehmlich mit dem Bus. Da galt es aus den nérdlichen Bundesldndern, Maranhio,
Pard, Amazonia, 4000 bis 5000 Kilometer zuriickzulegen bei unvorstellbar schlech-
ten Straflen, sengender Sonne, Tag und Nacht. Bis zu fiinf Tagen waren einige unter-
wegs, die meisten nicht einmal in der Lage, den notwendigen Reiseproviant zu kau-
fen, um dann dreieinhalb Tage das Fest der Auferstehung des Volkes zu bedenken
und zu feiern. Und diese Menschen aus den drmsten Regionen Brasiliens, Men-
schen, die nichts besitzen und demnach keine Hoffnung haben diirften, waren es,
die das Treffen entscheidend gepridgt haben: Hier war sie zu spiiren, die Kraft Got-
tes, die in den Schwachen méchtig ist. Nicht ohne Grund wurde am Ende des Tref-
fens mit iiberwiltigender Mehrheit der nordéstliche Bundesstaat Maranhao als Ort
des 9. Treffens ausgewihlt . . .

500 Jahre ist es her, daB die européischen Eroberer den amerikanischen Kontinent
»entdeckt® haben. Von ,,Entdeckung® spricht man gerne und iibersieht, daf} das
Land bewohnt war. Es war der indianische Freiheitskimpfer Sao Sepé, der diese
schlichte Wahrheit den Eroberern entgegengeschleudert hat: ,,Dieses Land hat
schon einen Besitzer!* ,,Indios* nennt man sie bis heute, lebende Erinnerungen des
historischen Irrtums Kolumbus’, der im Wahn starb, den Seeweg nach Indien gefun-
den zu haben. Soll man weiterhin ,,Indios* sagen? Als wir dies auf dem Treffen die
anwesenden Indios fragten, wuBten sie keine Antwort. ,,Indio-Sein*, Erinnerung an
den brutalsten Vélkermord der Geschichte der Menschheit, Indios, Menschen ohne
Seele, etwa auf der Stufe von Tieren ... 500 Jahre ,,Evangelisation* mit Bibel und
Schwert. Ganze Kulturen wurden ausgerottet im Namen Gottes und des Goldes.

»»Volk Gottes, das aus den unterdriickten Kulturen wiedergeboren wird*! Welche
Kraft spricht aus diesem Generalthema. Kein HaB, sondern unerschiitterliche Hoff-
nung. Vermutlich hat keiner vorher geahnt, wie wichtig das Thema der ,,Kulturen*
werden wiirde. Konvivenz, Inkulturation, Okumene — lingst bekannte Begriffe
wurden neu ,entdeckt und oft iiberraschend gelebt. Klar, dies alles ist nicht
unbedingt unproblematisch und mufl dringend kritisch reflektiert werden. Aber
eines ist sicher: Man kann iiber all dies nicht mehr reden, ohne die Basisgemeinden
und das Treffen in Santa Maria zu erwihnen. Ich denke daher, daB die Bezeichnung
,»historisch® in bezug auf das Treffen dieses Mal nicht iibertrieben ist.
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I1. Die Eindriicke sind so zahlreich, so bunt, daf3 man nicht wei3, wo man anfan-
gen und wie eine Systematisierung gelingen soll. Soll man mit der Organisation vor
Ort beginnen, mit der iiberstromenden Gastfreundlichkeit der Familien, in denen
man untergebracht war, und der gastgebenden Gemeinden? Darf man die zahllosen
Frauengruppen vergessen, die fiir die Teilnehmerinnen und Teilnehmer tausende
Sitzkissen hergestellt hatten, oder Tuchtaschen oder Musikinstrumente fiir die Got-
tesdienste? Was ist wichtig, die Vortrige, Arbeitsergebnisse und Texte? Soll man die
Gottesdienste und Meditationen herausheben, die Lieder und Symbole? Oder sind
personliche Eindriicke wichtiger, Gespriache, Begegnungen, Erzdhlungen?

Wie bei jeder grofien Konferenz kann jeder Bericht nur subjektiv sein und das
herausstellen, was man selbst fiir wichtig halt. Wenn ich im folgenden doch den Ver-
such einer gewissen Systematisierung mache, dann unter dieser Voraussetzung.

1. Themen

Das Generalthema ,,Volk Gottes, das aus den unterdriickten Kulturen wiedergebo-
ren wird® wurde in fiinf Themenbereichen bearbeitet: 1. Indios, 2. Frauen,
3. Schwarze, 4. Migranten, 5. Arbeiter. Jeder Delegierte war einem Themenbereich
zugewiesen worden. Dort fand die Hauptarbeit statt. Die Arbeitsergebnisse wurden
dann im groBen Plenum im Sportstadion vorgestellt.

— Indios: Vielleicht ist schon zu viel gesagt und geschrieben (und gefilmt!) im
,,Fest“-Jahr der ,,Entdeckung® Amerikas. Getan wird dagegen wenig. Immer noch
sind die wenigen tibriggebliebenen Indio-Stimme von der Ausrottung bedroht,
immer noch miissen sie um ihr Land kdmpfen, das ihr Uberleben und ihre Kultur
garantieren kénnte. Nicht alle eingeladenen Indios waren nach Santa Maria gekom-
men: Man traut der Kirche noch nicht oder nicht mehr ... Was heif3it ,,Neue Evan-
gelisation*“? Hat man aus der Vergangenheit endlich gelernt? Dom Pedro Casalda-
liga hat es auf den Punkt gebracht: , Keiner bestreitet das Recht und die Verpflich-
tung, die befreiende Botschaft Christi zu verkiindigen. Aber die dringende Frage ist
doch: wie evangelisiert wird!* Und ein anwesender Indio fiigte hinzu: ,,Zuerst hat-
ten wir das Land. Dann brachte man uns die Bibel. Heute haben wir die Bibel, aber
das Land nicht mehr. Wenn die Kirche nicht indianisch sein will, laBt den Indio
doch wenigstens Indio sein!** Ein Schuldbekenntnis, so notwendig es auch ist —
und wenn die Kirche sich doch dazu aufraffen konnte! —, ist zu wenig: ,,Brasilien
kann die Auslandsschuld nicht bezahlen. Noch weniger kann es die historische
Schuld den Indios gegeniiber bezahlen!* Umkehr ist die Forderung der Stunde,
auch ein Umdenken, was Evangelisation und Mission anbetrifft: ,,Wir brauchen die
Indios nicht zu evangelisieren. Wir miissen von ihnen evangelisiert werden!*

— Frauen: Lateinamerika ist ein machistischer Kontinent. Das gilt in allen Berei-
chen: in der Familie, in der Offentlichkeit, in der Erziehung, in der Politik und in
der Kirche. Die totale Verachtung der Frau illustriert Gracinete, eine Krankenschwe-
ster aus dem nérdlichen Bundesstaat Maranhao, mit dem erschreckenden Beispiel,
daf} in Maranhéo ca. 60 % aller Frauen im gebirfihigen Alter sterilisiert sind. Dies
geschieht oft ohne Wissen der Frauen: Brasilien ist Weltmeister in Kaiserschnitt-
geburten . . . Es sind die Frauen, die in den Basisgemeinden die Arbeit entscheidend
pragen. Und sie schweigen nicht mehr, auch nicht einer Kirche gegeniiber, die ihnen
immer noch mit diirftigen theologischen Argumenten eine volle Beteiligung ver-
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wehrt: ,,Wir Frauen verlangen, in allen Bereichen der Entscheidung und der Macht
beteiligt zu werden: in der Familie, in der Erziehung, in der Wirtschaft, in der Politik
und in der Kirche. Als Getaufte sind wir erwachsene Christinnen und haben diesel-
ben Rechte wie die Manner. Wenn wir alle Dienste zur Aufrechterhaltung der Kir-
chenstruktur leisten, haben wir auch das Recht auf alle Amter, inklusive dem, die
Eucharistie zu leiten‘‘ (Tagesbericht vom 12. September 1992).

— Schwarze: Die Geschichte der Schwarzen in Lateinamerika ist eine Geschichte
des Schmerzes, der Unterdriickung und der Sklaverei. Offiziell gibt es keinen Rassis-
mus in Brasilien. Die Wirklichkeit jedoch sieht anders aus. Obwohl mehr als die
Hilfte der Bevolkerung Brasiliens zu den Schwarzen gehért, spielen sie im 6ffent-
lichen Leben, in Politik und Gesellschaft und vor allem in den Massenmedien immer
noch eine untergeordnete Rolle. Erst vor 100 Jahren hat Brasilien die Sklaverei offi-
ziell ,,abgeschafft®, iiberwunden ist sie noch lange nicht. Sie lebt weiter, subtiler
zwar, aber real wie eh und je — in den Képfen der Menschen und in ihren Her-
zen . .. Dazu kommt ein anderes aufregendes Phdnomen, das wie kaum ein anderes
die Volksreligiositat in Brasilien prigt: Die schwarzen Sklaven haben aus Afrika ihre
Religionen mitgebracht. Obwohl sie von den weilen Herrenmenschen oft noch auf
den Sklavenschiffen oder gleich nach der Ankunft in Lateinamerika zwangsgetauft
wurden — man wollte nur ,,Christen‘ als Sklaven —, haben sich die, afrikanischen
Religionen, obwohl verboten, erhalten. Berithmt sind die sogenannten ,,Quilom-
bos*, eine Zufluchtsstétte der Sklaven, wo sie ihre Kultur und Religion leben konn-
ten. So gehort zur schwarzen Kultur in Brasilien ein Synkretismus von katholischer
und afrikanischer Frommigkeit, der vor allem im Bundesstaat Bahia weltweit
bekannt geworden ist. Bewahrung der schwarzen Kultur, so wurde auf dem Treffen
uniibersehbar klar, erzwingt von den Kirchen ein radikales Neubedenken ihrer theo-
logischen Positionen: ,,Ein befreiender Gott, der in den terreiros (d. h. in den Kult-
stdtten der afrobrasilianischen Religionen wie Umbanda und Candomblé) und in
den schwarzen Volksbewegungen anwesend ist, ist das Erbe, das uns von unseren
Vorfahren hinterlassen worden ist. Zumbi ist unser ,Mose’. Wir haben nie an der
Gegenwart Gottes an unserer Seite gezweifelt. Wir haben nie daran gezweifelt, daf
Er in den Sklavenhiitten gegenwirtiger war als in den Herrenhdusern. Wenn wir
Gott im Kérper erfahren, leben wir Thn im Tanz, im Gesang, in der Umarmung, im
Teilen, in den Orixds, in den Ratschldgen der geliebten M4e de Santo (d. h. der spiri-
tuellen Leiterin einer afrikanischen Religion). Dieser Gott wird indessen immer noch
von der Kirche diskriminiert. Das zwingt uns zu neuen Formen einer Religion des
Widerstandes, zu einem Glauben, den wir von der Erfahrung unserer schwarzen
Vorfahren geerbt haben‘ (Tagesbericht vom 11. September 1992).

— Migranten: ,Migrantes** werden in Brasilien die unzdhligen Menschen
genannt, die unterwegs sind auf der Suche nach Arbeit, Land und Heimat. Es han-
delt sich dabei um ein soziales Phdnomen, das vielschichtige Griinde hat: Das sind
die Landlosen, die entweder in die Favelas der GroBstidte ziehen, um dort ihr Gliick
zu suchen, oder die sich in der Volksbewegung der Landlosen zusammenschlieBen,
um die Regierung endlich zu einer léngst iiberfilligen gerechten Agrarreform zu
zwingen. Dazu gehéren auch die Menschen aus anderen Lindern, die in Latein-
amerika eine neue Heimat suchen. Da ist das Riesenheer der Wanderarbeiterinnen
und Wanderarbeiter, die je nach Saison von Fazenda zu Fazenda ziehen und ihre
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Arbeitskraft und Gesundheit fiir einen Hungerlohn verkaufen. Und da sind die
Familien, die, von Regierungsversprechungen angelockt, in den Norden Brasiliens
ziehen, um in den Urwildern des Amazonasgebietes Pionierarbeit zu leisten. Da
wird dann der tropische Regenwald abgebrannt, was fiir einige Jahre fruchtbares
Ackerland garantiert. Aber dann ist der Boden ausgelaugt, vom tropischen Regen
und von der Erosion, und man zieht weiter oder geht zuriick . . . Das ¢kologische
Problem, von dem alle Welt spricht, hat auch seine sozialen Ursachen, die nicht
iibersehen werden diirfen, will man wirklich Umweltschutz betreiben. Beein-
druckend war fiir die Teilnehmerinnen und Teilnehmer in Santa Maria die lebendige
Spiritualitit der Migranten, in der Elemente des Widerstandes und des Starrsinns
enthalten sind, aber auch Solidaritit, Teilen, der Traum nach einer neuen Realitét,
der Geist des Kampfes und der 6kumenischen Konvivenz. Betont wurde, daf die
Bibel ein Buch der Migranten ist, wobei Abraham als Beispiel der Migration beson-
ders betont wurde. Die Kirchen nehmen oft die Probleme der Wanderbewegungen
in Brasilien nicht wahr, oder, wie es ein Teilnehmer formulierte: ,,Wenn die Kirche
aufhort, in Zelten zu leben, hort sie auch auf, sich um die Migranten zu kiimmern!“

— Arbeiter: Die Unterdriickung der Kulturen findet ihren besonderen Ausdruck
in der Unterdriickung und Ausbeutung der Arbeiter. Das Vorbereitungsheft des
Treffens hat diese grundlegende Wahrheit so formuliert: ,,Kein Volk organisiert
seine eigene Vernichtung. Aber die Kulturen sind von sozialen Ausbeutungsbezie-
hungen iiberlagert, die zum Tod oder zur Verstiimmelung der Menschen fiihren.
Diese Beziehungen, die Ungleichheiten, Ausbeutung und sogar Tod erzeugen, sind
in den Arbeitsbezichungen prisent.” Der grundsitzliche Kampf der Arbeiter, so
wurde auf dem Treffen festgestellt, geht um die Befreiung von der Herrschaftskultur
und die Schaffung einer gerechten Gesellschaft, die nur durch eine radikale Demo-
kratie gewahrt wird. In der besonderen politischen Situation Brasiliens (das impe-
achment-Verfahren gegen den der Korruption angeklagten Prisidenten) wurde den
Arbeitern eine wichtige Rolle zugewiesen: Sie sind in besonderer Weise das histori-
sche Subjekt der sozialen Verdnderungen. Ein wachsendes Problem besteht in der
durch die Rezession stindig steigenden Zahl der Arbeitslosen: Da schon der monat-
liche Mindestlohn eines Arbeiters von ca. 60 US-Dollar nicht zum Leben ausreicht,
sind die Massen ohne Arbeit einer Verelendung ausgesetzt, die unterhalb der absolu-
ten Armutsgrenze liegt. Die Kirchen werden kritisiert, weil sie im UbermaB um die
rechte Lehre besorgt sind und dariiber oft die sozialen Probleme vergessen: ,,Die
Kirche als Hierarchie muB von der Theorie zur Praxis {ibergehen. Sie muB nicht nur
solidarisch sein, sondern sich am Kampf des Volkes beteiligen und aus dem Sakra-
ment eine Zelebration des Lebens machen®* (Tagesbericht vom 12. September 1992).

Wie erwihnt, sind diese wenigen Anmerkungen zur Arbeit am Generalthema not-
wendig subjektiv und sollen nur grundsétzlich die Problematik aufzeigen, die im
Zentrum der Diskussionen stand. Es wire noch viel zu berichten, z.B. von der
,,Padagogik‘ und von der Arbeitsmethode, die exemplarisch demokratisch gewesen
ist. Im folgenden méchte ich trotzdem nur noch von zwei markanten Ereignissen
sprechen, die das Treffen wohl entscheidend geprigt haben: der Konflikt mit der
offiziellen Kirche und die 6kumenische Offnung der Basisgemeinden.
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2. Der ,,heilige Zwischenfall“ oder: Eine Parallel-Kirche von unten?

Es war Dom Ivo Lohrscheider, der gastgebende Bischof des Treffens, der im
groBen Plenum im Sportstadium die anwesenden Bischéfe — und als Geste der
okumenischen Solidaritdt auch die evangelischen Pastorinnen und Pastoren — nach
vorn auf die Tribiine bat. Es waren in diesem Moment ca. 60 Bischéfe anwesend
(insgesamt waren es laut offiziellen Angaben 98 Bischofe, die ganz oder teilweise am
Treffen teilnahmen), unter ihnen der Prisident der Brasilianischen Bischofskonfe-
renz, Dom Luciano Mendes. Es ist nicht ganz klar, was Dom Ivo zu diesem Schritt
bewogen hat. Vielleicht war es ein Versuch, die Verbindung der Basisgemeinden mit
der offiziellen Kirche aufzuzeigen. Immerhin hatte der Papst ein Schreiben gesandt
und dem Treffen der Basisgemeinden ekklesiologischen Charakter zugesprochen.
(Ein angeblicher Brief Fidel Castros an die Basisgemeinden dagegen wurde noch
rechtzeitig als Filschung entlarvt, eine Tatsache, die von der Presse besonders betont
wurde.) Gerade als er dann dabei war, die Bischéfe vorzustellen, wurde er von einer
schwarzen Mae de Santo unterbrochen, die ihn fragte, warum er nicht auch eine
Mae oder einen Pai de Santo oder einen der anwesenden indianischen Pajé (wohl
am besten mit ,,Medizinmann®* zu iibersetzen) auf die Biihne gebeten habe. SchlieB3-
lich seien auch diese, wie die Bischofe, religitse Fiihrer, die in den CEBs eine bedeu-
tende Rolle spielen und das Volk reprisentieren. Dom Ivo war sichtlich konsterniert
und versuchte, sich mit dem Argument zu retten, daB dies ein Treffen der katho-
lischen Basisgemeinden sei und es ein Akt der Hoflichkeit sei, die anwesenden
Bischofe zu begriifien.

Als dann nach Vorstellung und BegriiBung die letzten Bischofe die Tribiine verlie-
Ben, kehrte dieselbe Frau in Begleitung eines Mannes zuriick, der sich als Pai de
Santo der afro-brasilianischen Religion ,,Candomblé‘ zu erkennen gab. Was dann
geschah, ist wohl am besten mit ,,Zornesausbruch® zu beschreiben: Warum denn die
Hierarchie sich weigere, die Autoritit eines Pai de Santo zu akzeptieren, der sich
bewuBt als katholischer Christ verstehe und — in Konkordanz mit seiner Gemeinde
— seinen Glauben in Ubereinstimmung mit den Riten einer unterdriickten Kultur
lebe? SchlieBlich seien es doch wohl die Schwarzen, die in diesem Land die Mehrheit
der Kirche bilden.

In dhnlicher Richtung driickte es der Pajé aus, der nach ihm sprach: Die Kirche
milsse es als legitim hinnehmen, daf} die Indios ihre eigene Organisationsform hiit-
ten und damit auch das Recht, ihre religiésen Autorititen selbst zu bestimmen. Er
sei, wie die anderen, ein religiGser Fithrer seines Stammes, auch wenn er keine
akademische Theologie studiert hétte.

Danach war das Treffen nicht mehr dasselbe wie vorher. ,,Kultur®, ,,Inkultura-
tion* und ,,Synkretismus‘‘: das Problem war gestellt. Plotzlich fielen viele Dinge
auf, die vorher als selbstverstandlich praktiziert wurden: der Gebrauch unzihliger
Symbole der afro-brasilianischen Religionen, die gleichberechtigte Lektiire des heili-
gen Buches der Mayas neben der Bibel in einem der Morgengottesdienste des Indio-
Themenbereichs, Candomblé-Rituale in einem der Abendgottesdienste. Kurz, plotz-
lich war sie da, die 6kumenische Problematik, die spétestens seit der Vollversamm-
lung des Weltrats der Kirchen in Canberra in aller Mund ist.

Es war Clodovis Boff, der das Problem am deutlichsten benannte: Das Verhiltnis
von Glauben und Politik sei in den letzten Jahren einigermafen gekldrt worden.
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Jetzt stche man vor einem weit schwierigeren Problem, dem Verhiltnis von Glauben
und Kultur, schwieriger deswegen, da es das Herz, die Seele beriihre. Damit die Ver-
schiedenheiten der Kulturen bewahrt bleiben kénnten, sei es notwendig, Kirche und
Theologie zu ,entwestlichen®, zu ,,entromanisieren®’, die ,,weiBe* Form des Evange-
liums zu relativieren.

Einige Teilnehmerinnen und Teilnehmer haben den beschriecbenen Vorfall als
»heiligen Zwischenfall* charakterisiert, eine Bezeichnung, die von der Presse begie-
rig aufgenommen und ausfiihrlich diskutiert wurde. ,,Sind die Basisgemeinden®, so
fragte ein anwesender Bischof, ,,auf dem Weg zu einer Parallel-Kirche?*¢

Ich denke, daB es die Hierarchie ist, die an erster Stelle gefragt ist, ob sie diese
Fragen aufzunehmen bereit ist oder zu unterdriicken versucht. Die Mdglichkeiten
einer ,,Parallel-Kirche* von unten, von der Basis, wurde in Santa Maria zwar ange-
sprochen, aber nicht beantwortet. Eine Parallel-Kirche wird es wohl nicht geben,
aber es ist schwer vorzustellen, daf} es nach Santa Maria einen Weg zuriick gibt. Die
Fragen nach dem Recht der unterdriickten Kulturen und Religionen im Rahmen der
katholischen Kirche sind uniiberhérbar gestellt. An ihrer Beantwortung wird sich
die Zukunft der lateinamerikanischen Kirche entscheiden.

3. Okumenische Solidaritdt oder: Die Begegnung mit Gott auf dem Berge

»Heute, als in den Gruppen ... diskutiert wurde, hatte ich folgenden Eindruck:
Wir stehen vor einem Berg. Auf dem Gipfel des Berges ist Gott. Und wir alle sind
dabei, diesen Berg zu besteigen. Einige wihlen den kiirzesten Weg. Andere schlagen
sich durch das Gebiisch. Einige tanzen auf dem Weg zur Begegnung mit Gott auf
dem Berge. Andere vielleicht haben den steilsten Aufstieg gewihlt und klettern mit
Seil, Eisen und Haken. Aber alle auf ihre Weise sind auf dem Weg zur Begegnung
mit Gott auf dem Berge. Die anderen, vielleicht auf der anderen Seite des Berges,
die wir nicht sehen, sind auch dabei, zu Gott heraufzusteigen . .. Die Schwarzen
tanzen auf dem Weg zur Begegnung mit Gott. Die Indios suchen vielleicht ihren
Weg durch den Wald, und wir Christen gehen vielleicht auf einem offenen Weg. Wir
alle aber, die wir verschiedene Wege gehen, gehen in dieselbe Richtung: erwartet und
umarmt von Gott. Wenn Gott uns annimmt, die wir so verschiedene Wege gehen,
warum ist es dann so, daB wir, die Kirche, die wir auf Gott zugehen, diese Wege
nicht akzeptieren?

Eigentlich war er nur als Gast gekommen. Als die Menge ihn aber sah, gab es kein
Halten: Er muBte reden. Und als er dann sprach — die Rede ist natiirlich von Leo-
nardo Boff —, war es totenstill im Sportstadion. 3000 Menschen wollten ihn héren,
ihn, der wohl wie kein anderer die Sehnsiichte und Hoffnungen der Basisgemeinden
theologisch formuliert hat.

»Begegnung mit Gott auf dem Berge®, so hat Leonardo Boff formuliert und
damit gleichzeitig jeder tkumenischen Begrenzung widersprochen. Es gibt verschie-
dene Wege zu Gott; der christliche ist einer unter anderen. Auch ohne das Wort
,JOkumene* zu nennen, hat er damit der offiziellen katholischen Auffassung wider-
sprochen, die seit dem II. Vatikanischen Konzil Okumene ausschlieBlich als Suche
nach der Einheit der Kirche versteht. Okumene, so Boff, hat natiirlich mit der Ein-
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heit der Christen zu tun, aber auch mit den unterdriickten Kulturen, die auf ihre
Weise unterwegs sind zur Begegnung mit Gott auf dem Berge.

Ein kiihnes, aufregendes Verstindnis von Okumene, das allerdings auch in den
Basisgemeinden Brasiliens noch lingst nicht verwirklicht ist. ,,Okumene®, das heif3t
auch hier in erster Linie: Beziehungen zu Christen anderer Kirchen, die sich soli-
darisch demselben Kampf um Gerechtigkeit und um ein Leben in seiner ganzen
Fiille verpflichtet wissen. Wie beim siebten Treffen der Basisgemeinden in Doque de
Caxias 1989 waren mehr als 100 ,,evangelische* Christen nach Santa Maria gekom-
men, um gemeinsam mit den Basisgemeinden ¢kumenische Solidaritit zu demon-
strieren. Dabei muf3 man wissen, daf} im katholischen Kontext Brasiliens alle Nicht-
Katholiken pauschal als ,,evangelisch® bezeichnet werden, ohne dafB historische
Unterschiede gemacht werden. Lutheraner, Methodisten und Anglikaner stellten die
grofite Delegation. Dazu kamen Vertreter der Presbyterianischen, der Baptistischen
und der Lutherischen Missouri-Kirche und ein Beobachter einer Pfingstkirche (der
sich allerdings ganz im Hintergrund hielt). Kurz, es waren im wesentlichen die histo-
rischen Kirchen, die auch im brasilianischen Kirchenrat (CONIC) vertreten sind.

Die evangelischen Teilnehmer — {ibrigens mit allen Rechten der offiziellen Dele-
gierten ausgestattet — hatten sich bereits einen Tag vor dem Treffen zusammen-
gefunden. Man wollte sich auf das Treffen vorbereiten und eine gemeinsame Strate-
gie vereinbaren. SchlieBlich ist auch eine Okumene unter protestantischen Kirchen
nicht unbedingt unproblematisch. Dazu kam, daB die Evangelischen eingeladen
waren, im grolen Plenum eine 6kumenische Morgenandacht zu halten. Und aufler-
dem wollte man ein GruBwort an die katholischen Delegierten formulieren.

Ohne alle 6kumenischen Aspekte des Treffens herausheben zu konnen, méchte
ich folgende Punkte besonders betonen:

— Allein die Tatsache, daB die evangelischen Teilnehmerinnen und Teilnehmer
,»Delegierte‘ mit allen Rechten waren, ist bemerkenswert. Ich personlich kenne kein
innerkirchliches Treffen, wo dies der Fall ist. Dazu kam, daf} evangelische Vertreter
sowohl bei der Planung als auch bei der Durchfithrung des Treffens im zentralen
KoordinierungsausschufB beteiligt waren. Das Okumenesymbol (das zerbrechliche
Schiff auf stiirmischem Meer) war stindig prisent, tibrigens auch auf dem offiziel-
len Plakat des Treffens, dort allerdings bezeichnenderweise mit der Aufschrift: ,,Die
Kraft der Einheit®.

— ,,Okumene* wird von den Basisgemeinden im wesentlichen als ,,6kumenische
Solidaritdt* verstanden. Es geht um den Befreiungskampf im Horizont des Reiches
Gottes, um Gerechtigkeit und Leben fiir alle in seiner ganzen Fiille. Wer sich dafiir
einsetzt, ,,gehort dazu‘. Eventuelle theologische Unterschiede kénnen da nur eine
— wenn iiberhaupt! — sehr untergeordnete Rolle spielen.

— Aus all dem muf} gefolgert werden, daB sich die Basisgemeinden bewuflt 6ku-
menisch verstehen. Allerdings darf nicht iibersehen werden, daBl die grundsitzliche
dkumenische Problematik auch auf dem Treffen priisent gewesen ist: Anders noch
als in Doque des Caxias konnten evangelische Pastoren nicht aktiv an der Eroff-
nungsveranstaltung teilnehmen, in deren Zentrum eine von Bischofen geleitete
Eucharistiefeier stand. Dies muB, mit gewissen Einschrinkungen auch zur SchluB-
veranstaltung gesagt werden, auch wenn da der evangelischen Prisenz ein breiterer
Raum eingerdumt wurde. Es war nicht ganz klar, ob bei beiden Veranstaltungen die
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anwesenden evangelischen Teilnehmerinnen und Teilnehmer auch zur Kommunion
eingeladen waren. Jedenfalls wurde das immer noch bestehende Interkommunions-
verbot von den Evangelischen in ihrem GruBwort an die Delegierten bedauert. Auch
Basisokumene kann sich letzten Endes nicht von den theologischen Fragen distan-
zieren, die immer dann auftauchen, wenn es um die Struktur der offiziell verfaBiten
Kirche geht. ,,Es gibt*, so meinte ein evangelischer Teilnehmer, ,,keine Probleme mit
okumenischen Zelebrationen und $kumenischem Zusammenleben, wenn das Volk
unter sich ist. Dasselbe scheint bei Treffen der Hierarchien der Fall zu sein. Warum
nur gibt es so viele Schwierigkeiten mit der gemeinsamen Zelebration, wenn sich
Laien und Klerus treffen?*

— In 6kumenischer Hinsicht bleibt daher ein gewisser Zwiespalt: Die Basis der
katholischen Kirche in Brasilien versteht sich bewuBt 6kumenisch, als 6kumenisch
im umfassenden Sinne einer Solidaritit, die die Barrieren der christlichen Kirchen
Ubersteigt. In der Hierarchie dagegen — wie im iibrigen in vielen anderen Kirchen-
leitungen — ist eine gewisse Furcht vor zu viel Nihe zu beobachten, ein offensicht-
licher 6kumenischer Riickschritt, ein verstirktes Suchen nach der eigenen konfessio-
nellen Identitdt. Wer aufgrund dessen zur Resignation neigt, sollte sich meines
Erachtens von der Kraft und der unerschiitterlichen Hoffnung der Basisgemeinden
ermutigen lassen: Es gibt auch andere Tendenzen in der katholischen Kirche wie
auch in den protestantischen Kirchen. Die Verheiungen Jesu Christi jedenfalls, wie
sie uns im Neuen Testament iiberliefert sind, gelten an erster Stelle den Armen und
Schwachen.

III. ,,Konzil der Armen* so wurde das Treffen in der Presse genannt, die im {ibri-
gen den Ereignissen dort keine besondere Aufmerksamkeit schenkte. Was soll von
einem solchen ,,Konzil* der Machtlosen schon erwartet werden?

Der Brief aus Santa Maria spricht eine andere Sprache, eine Sprache der Hoff-
nung und des unerschiitterlichen Mutes:

,,Eine neue Hoffnung ist in uns entstanden. Neue Herausforderungen stehen vor
uns. Wie die Jiinger von Emmaus, erfiillt mit Mut inmitten der Nacht, kehren wir
nach Jerusalem zuriick, zu unseren Gemeinden. Der Herr lebt! Die Wanderung geht

weiter! Gerhard Tiel
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Theologie und Spiritualitidt im konziliaren Prozef3

Bekanntlich hatte zwar die Okumenische Versammlung der DDR, nicht aber das
Forum im Westen Strukturen fiir den Fortgang des Prozesses geschaffen. Das ist
jetzt durch die Mitgliederversammlung der ACK in Goslar korrigiert worden.

An der Nahtstelle zwischen bisherigen 6stlichen und der neu eingerichteten, nun
Ost und West umfassenden Konsultativgruppe fiir Gerechtigkeit, Frieden und
Bewahrung der Schipfung hatte erstere vom 23. bis 25. Oktober zu einer Tagung
nach Berlin-Lichterfelde eingeladen, um Bilanz zu ziehen und zu erheben, was in
die neue Gruppe einzubringen sei. Man wollte das nicht fiir sich, sondern in
Gemeinschaft mit Menschen tun, die sich im Forum fiir die gleichen Ziele eingesetzt
hatten. So trafen sich in Berlin 35 6stliche und 16 westliche Protagonisten zu einer
bewegenden Tagung mit Hohen und Tiefen. Sie liegen ja in diesen Monaten nahe
beieinander, oft ineinander.

Die Okumenische Versammlung der Jahre 1988/89 in Dresden, Magdeburg und
wieder Dresden war das grofite dkumenische Ereignis in dem Abschnitt deutscher
Geschichte, den die Kirchen in der DDR fiir sich zu bewiltigen hatten. Und es war,
dank Gottes Gnade, ein Ereignis, das sich sogleich auf die DDR im ganzen aus-
wirkte. Es war ein entscheidender Anstof3 zur ,,Wende‘, genau wie die Friedens-
gebete und die Kerzen der innere Grund dafiir waren, daf diese Revolution unblutig
verlief. Von daher erweiterten sich die ,,Hoffnung, die gehen lernen* wollte, und der
tragende Grundgedanke aller Dresdner Texte, die Umkehr in den Schalom Gottes,
zu einer erquickenden Erfahrung aller Beteiligten, die Auswirkungen auf ihre
Gemeinschaft mit Gott und untereinander hatte. ,,Umkehr*, ,,Schalom‘ und
,,Bund* waren denn auch die Fixpunkte, auf die jetzt in Berlin Riickschau genom-
men wurde und deren Bedeutung in der Situation des Jahres 1992 erfragt wurde.

Dabei kamen wir an dem Urteil nicht vorbei, da} die Okumenische Versammlung
mit diesen Hoffnungszielen zwar Geschichte gestaltet, da aber Umkehr in den
Schalom Gottes nur im Herbst 1989 stattgefunden hat, dann aber rasch das Feld vol-
lig anderen Verhaltensweisen iiberlassen muBte. Wire der Umkehr in den Schalom
Gottes ohne die Vereinigung mit all ihren Konsequenzen ldngere Dauer beschieden
gewesen? Hat die durch die Okumenische Versammlung geweckte Hoffnung zu weit
ausgegriffen? Hat sie gar die Verhiltnisse in der DDR falsch eingeschitzt? Diese
und dhnliche Fragen lieBen sich zwar nicht abweisen, die Tagung war aber insgesamt
wesentlich mehr davon gepriigt zu erheben, was Umkehr, Schalom und Bund in der
neuen Situation bedeuten und fordern.

— Wohin ist heute in den neuen Bundeslindern, wohin ist in Deutschland, in
den marktwirtschaftlich geprigten Gesellschaften insgesamt umzukehren?

— Was greift dabei noch aus Dresden? Wo miissen die Gewichte verlagert
werden?

— Was ist nach wie vor uneingelost?

Es kam zu einer Reihe wichtiger Kldrungen:

(1) Die Rede von der Krise des konziliaren Prozesses macht es sich viel zu einfach.
Sie verdeckt, daf sich der Kontext, also die Gesellschaft, die Lebensbedingungen
und vor allem die Verantwortlichkeiten entscheidend verschoben haben. Die innere
Krise dieses unseres deutschen, unseres europdischen, unseres marktwirtschaft-
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lichen Kontextes ist mitgewandert, und diese Verschiebung heiBt doch nicht, daB die
Bemiithungen der Christenheit um Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung weniger dringlich geworden wiren.

(2) So sehr ,,Konziliaritat* als Weg und Ziel der Okumene festzuhalten ist (es
gibt keine anderen ckumenischen Mdoglichkeiten), sollte der Begriff ,,ProzeB* in
néchster Zeit erheblich zuriickgenommen werden. Statt einer realen Umkehr von
Menschen, statt gezielter Bemithungen um Gerechtigkeit, Frieden und die Schop-
fung suggeriert der Begriff einerseits permanente Konflikte, andererseits das
Anschwellen einer Bewegung zum Strom, der alles mit sich fiihrt. Beide Assoziatio-
nen sind langfristig eher schadlich und sollten durch die positiven Impulse ersetzt
werden, die von ,,Bund® und ,,gemeinsames Zeugnis der Christen fiir bestimmte
Lebensbereiche ausgehen (wie solche ja in den Texten 2—12 von Dresden auch
benannt werden).

(3) Die Verdnderungen seit 1989 rufen nicht nach neuen Texten, sondern nach
einem kritischen Wiederlesen der vorhandenen. Dabei meinten die ostlichen Teil-
nehmer/innen schon jetzt Defizite der Dresdner Texte in der Frauenfrage und zur
eschatologischen Dimension des ,,Schalom‘* zu erkennen.

(4) DaB die Hoffnung auf Verinderungen im Sozialismus als Hoffnungstriger
und die Opposition gegen das dstliche System als Schubkraft des konziliaren Prozes-
ses weggefallen sind, ist zu akzeptieren. Nostalgie ist hier fehl am Platz. Vor allem
wiirde sie die Dynamik verdecken, die der Proze} durch seine Spiritualitiit gewonnen
hat. In ihr erblickte die Konferenz das eigentliche Vermichtnis. Hier erwartet man
von den Kirchen in den 6stlichen und westlichen Bundesldndern Sensibilitit jenseits
einer Haltung, die den Mohr seine Schuldigkeit tun lieB, ihn dann aber beiseite
schiebt. Weil diese Spiritualitit im Ruf Jesu zur Umkehr, im Schalom, der zur
Menschwerdung Gottes fiihrte, im neuen Bund, fiir den sich Jesus opferte, griindet,
war und ist man/frau zuversichtlich, nicht vergeblich gearbeitet zu haben und das
weiterhin nicht zu tun.

Diese Spiritualitit war es denn auch, die der Tagung trotz aller Schmerz-
erfahrungen ihre Ausstrahlung gab. Das gipfelte in ihrem gottesdienstlich-euchari-
stischen Abschlufi, der die Spannweite urchristlicher Herrenmahlsfeiern hatte, von
der Verkiindigung {iber Aussprache, Stille und Fiirbitte bis zu Absolution und

Herrenmahl. Hans Vorster

PS: Nachgetragen sei an dieser Stelle, wen die ACK mit einem Mandat fiir fiinf
Jahre in die Konsultationsgruppe berufen hat.

Durch die Bundes-ACK entsandt:
(1) fiir die romisch-katholische Kirche

Dr. Gerhard Beestermdller, Barsbiittel
Studentenpfarrer Gerhard Pakenius, Halle/Saale
Professor Dr. Heinz-Giinther Stobbe, Miinster/Westfalen

(2) fiir die EKD
Landespastorin Christa Gébel, Greifswald

Akademiedirektor Dr. Gotz Planer-Friedrich, Neudietendorf bei Brfurt
Generalsekretdr Pastor Hermann Schaefer, Wuppertal
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(3) fiir die anderen Kirchen
Pastor Reinhard ABmann, Berlin (Bund Evang.-Freikirch. Gemeinden)
Frau Elisabeth Fischer, Niirnberg (Evang.-methodistische Kirche)
Pfarrer Harald Klein, Blumberg bei Waldshut (Alt-katholische Kirche)
Frau Despina Melliou, Stuttgart (Griech.-Orthodoxe Metropolie)

Der Bundes-ACK empfohlen und von ihr bestdtigt:

Rechtsanwalt Ulrich Frey, Bonn (Aktionsgemeinschaft Dienst fiir den Frieden)
Pfarrer Herbert Froehlich, Heidelberg (Pax Christi)

Frau Helga Hansi, Hamburg (Pladoyer fiir eine 6kumenische Zukunft)

Pastorin Antje Heider-Rottwilm, Soest (Forum christlicher Frauen)

Frau Maria Jacobi, Dresden (Konsultativgruppe Ost)

Pastor Dr. Ingo Lembke, Hamburg (ACK Hamburg)

Pastorin Heike Mahlke, Luckau im Wendland (Okumenisches Netz Niedersachsen)
Bildungsreferent Thomas Sartingen, Speyer (ACK Stidwest)

Dozentin Brigitte Schmeja, Halle und Berlin (Konsultativgruppe/Ost)

Frau Eva Storrer, Schwerin (Konsultativgruppe Ost)

PS: Auch Pastor Reinhard ABmann kommt aus der Konsultativgruppe Ost.

Die Notwendigkeit der Buf3e

Vorbemerkung: Der beiliegende Artikel iiber die ,,Notwendigkeit der Bufie*
stammt aus der Feder des orthodoxen Metropoliten des Banates, Dr. Nicolae Corne-
anu, einem prominenten Vertreter der Rumdnischen Orthodoxen Kirche, der ins-
besondere mit der Fithrung des orthodox-lutherischen (bzw. orthodox-evangeli-
schen) Dialogs betraut ist. Der Aufsatz wurde im Gemeindeblatt des Erzbisiums von
Temesvar und Karansebesch ,,Invierea (,,Die Auferstehung*) in der Mirzausgabe
dieses Jahres (1. Mdrz 1992, IIL. Jg. Nr. 6) gedruckt und stellt einen ersten Versuch
dar, die Schuldfrage, vor der die Kirche und die einzelnen Christen angesichis der
Jahre und Jahrzehnte ihres Lebens unter kommunistischer Herrschaft stehen, theo-
logisch aus orthodoxer Sicht zu behandeln. Damit kommt den darin gedufierten
Gedanken eine grofie Bedeutung zu, weil hier ein Prozef der Vergangenheitsbewdlti-
gung begonnen wird, der fiir die Glaubwiirdigkeit der Kirche von grofier Relevanz
sein diirfte. Es ist zu wiinschen, daf} diese Gedanken auch iiber die Grenzen Rumd-
niens und iiber die Rumdnische Orthodoxe Kirche hinaus bekannit werden. Dem

diene diese von mir angefertigte Uberselzung. Sl PG

Der Kirche oder besser gesagt bestimmten Kirchenleuten werden heute zahlreiche
Vorwiirfe iiber das gemacht, was sie in den langen Jahren der kommunistisch-
atheistischen Diktatur falsch gemacht oder richtig zu tun unterlassen haben. Ich
beobachte auch, daB sich allgemein die Tendenz bemerkbar macht, negativ auf
solche Kritik zu reagieren, obwohl BuBe, Umkehr oder ,,Metanoia®“ wohl die ange-
messenste Haltung und eine ganz und gar christliche Sache darstellt.
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Menschlich gesprochen ist BuBle jenes Gefiihl, mit dessen Hilfe wir die Moglich-
keit haben, unsere Kraft zu menschlicher Selbstiiberwindung zu erweisen. Jedem,
der einmal oder zu bestimmten Zeiten etwas getan hat, das sich nachher als bedauer-
lich herausstellt, bietet sich darin die Gelegenheit, seine Schuld einzugestehen und
somit eine menschliche Integritét, die niemandem fehlen sollte, unter Beweis zu stel-
len. Wir denken dabei aber besonders an die BuBe, zu der uns der Herr Jesus Chri-
stus ruft und die am Anfang des Rechtfertigungsgeschehens steht.

Bedingt durch die vielfiltigen ungliickseligen Zusammenhinge, in die wir alle in
der Zeit der totalitdren Herrschaft unseligen Gedenkens verstrickt waren, gibt es nur
wenige, die irgendwie unbefleckt daraus hervorzugehen vermochten. Es war eine der
furchtbarsten Perfiditdten des kommunistischen Systems, gerade auch die wiirdig-
sten Menschen zu beschmutzen. Auch wir, die Diener der Kirche und die Glaubigen,
waren davon nicht ausgenommen. Weil es sich so verhilt, ziemt es sich fiir sie, da
die uferlose Fortsetzung der Inkriminierungen keinem niitzt, ernsthaft ihre Schuld
auszusprechen und von hier aus zur stindig geforderten und einmiitig erwiinschten
Erneuerung aufzubrechen.

In der Tat ist die Notwendigkeit des Schuldbekenntnisses und der BuBe in den
letzten fiinfzig Jahren, schon wihrend des Krieges und besonders nach dem Krieg,
standig verspiirt worden, als die Welt von dem Furchtbaren erfuhr, das sich wihrend
der feindseligen Auseinandersetzungen zugetragen hatte. Besonders die Deutschen
und die Japaner, die den Krieg, die einen in Europa, die anderen in Asien fiihrten,
und ganz besonders die Deutschen mit dem Holocaust der jiudischen Bevélkerung,
verspiirten die Notwendigkeiten solcher Schuldbekenntnisse und solcher BuBgesin-
nung, die sie viele Jahre hindurch stindig an den Tag legten. Wir erinnern uns an
Konrad Adenauer und Willy Brandt, die ehemaligen deutschen Bundeskanzler, die
an den Stétten, wo Tausende vernichtet worden waren, niederknieten, ohne persén-
lich irgendeine Schuld daran zu haben. Doch nicht nur sie, auch die Kirchenfiihrer
und die glaubigen Christen aus dem gewesenen Dritten Reich haben ihr Bedauern
tiber die Verbrechen und Zerstorungen ausgesprochen, die die Nazis zum Schaden
der Menschheit der Kultur und Zivilisation, ja auch der Religion und des Christen-
tums veriibt hatten. Die Japaner kamen neuerdings, im Dezember des Vorjahres, als
sich fiinfzig Jahre seit dem Massaker von Pearl Harbour erfiillten, das den Eintritt
der Vereinigten Staaten in den Krieg nach sich zog, auf dieses Geschehen zuriick.
Der japanische Aufienminister Michis Watanabe erklirte, sein Land sei ,,von bésem
Gewissen erfiillt* iiber den Angriff auf den amerikanischen Flottenstiitzpunkt Pearl
Harbour und all das, was daraus im Verlauf der Ereignisse geworden ist.

Auch bei uns in Ruménien hat sich im November 1991 ein dhnliches Ereignis
zugetragen. In Cluj/Klausenburg baten mehrere Vertreter der ungarischen Bevilke-
rung die judische Gemeinde um Vergebung im Blick auf die Verbrechen an der jiidi-
schen Bevolkerung wihrend des Zweiten Weltkrieges in Nordsiebenbiirgen, das
damals unter ungarischer Herrschaft gestanden hat.

Wie eine bedeutsame Koinzidenz war es, daf} gerade in jenen Tagen in den Kinos
unseres Landes und im Fernsehen der grusinische Film ,,Das Schuldbekenntnis*
gezeigt wurde, der auf den Regisseur Abuladze zuriickgeht. Die Handlung des Films
spielt wihrend der kommunistisch geprdgten Zeit, in der gréfRere und kleinere
Gewalthaber jeden beliebigen terrorisieren, einsperren oder umbringen konnten,
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und das im Namen einer als unverletztlich geltenden Ideologie. SchlieBlich aber
kommt die Zeit der Schuldeinsicht, zwar nicht jener, die Ungerechtigkeit und Ver-
brechen veriibt hatten, da sie nicht mehr am Leben sind, sondern ihrer Nachkom-
men, Nachfolger, stellvertretend fiir sie und in ihrem Namen. Es ist ein erschiittern-
der Film, den man 6fters sehen und iiber den man meditierend nachdenken miiBte,
um an ihm alle Lehren, die sich unwillkiirlich aufdringen, ziehen zu kénnen. Zu all
dem kommt auch fiir uns noch die Verpflichtung, nichts zu vergessen; mit Recht
sagte ja George Santayana in seinem Buch ,The rise and fall of the third Reich*
(Aufstieg und Fall des Dritten Reiches): ,,Jene, die sich der Vergangenheit nicht erin-
nern, sind dazu verdammt, sie wiederzuerleben. Davor mége uns Gott bewahren!

Ich habe hier Félle persénlichen und kollektiven Schuldbekenntnisses, die als vor-
bildlich angesehen werden kénnen, erwihnt. Zum einen haben etliche Leute instink-
tiv, zum anderen ganz bewuBt Anstrengungen unternommen, das Bése, das sie oder
ihre Angehorigen sowohl wiahrend des Krieges oder in der Zeit nachher veriibt
haben, durch das ausdriickliche Aussprechen aufrichtigen Bedauerns wiedergutzu-
machen. Was uns Ruménen betrifft, so kénnen wir sagen, daB wir nicht vollig frei
von Handlungen wihrend des Krieges sind, die ein Schuldbekenntnis erfordern.
Letztlich war der Krieg aber ein Geschehen, das nicht wir ausgeldst haben; er wurde
uns aufgendétigt, und zwar anfangs von der einen, dann von der anderen Seite. Und
das, was nachher geschah, war Folge der gewaltsamen Errichtung einer Herrschaft,
der wir uns anfanglich mit dem Preis groer Opfer entgegengestellt hatten. Die Tau-
sende von Ruménen, die mit der Waffe in der Hand starben, indem sie dem Kom-
munismus Widerstand leisteten, die Zehntausende von Gefangenen, Gefolterten,
Deportierten, Erniedrigten, génzlich ihrer Habe Beraubten, um die Tausende von
Umgebrachten, Ermordeten oder im Elend dem Tod Preisgegebenen nicht auch
noch aufzuzdhlen, sind ein Beweis fiir den opferbereiten Widerstand des ruméini-
schen Volkes. Wir wiren ungerecht, wenn wir die Oppositionellen, die ,,Dissiden-
ten‘‘ und viele Mutige nicht erwéhnten, die, nachdem sie alle Kriifte verausgabt hat-
ten, ins Exil gegangen sind. SchlieBlich konnten aber nicht alle sterben, in die
Gefangnisse gehen oder emigrieren. Auch die, die blieben, sind nicht weniger der
Ehre wert. Jedoch ihr Verbleiben bedeutete leider neben einer Portion Mut auch das
Akzeptieren gewisser Konzessionen und nichtprinzipieller Kompromisse.

Ich mochte nicht einmal von ferne den Eindruck erwecken, jene Handlungen
rechtfertigen zu wollen, die wir heute hart verurteilen. Im Gegenteil, es wire notig,
daB jeder unter uns sich selbst einer sehr ernsten Gewissenspriifung unterzége, und
zwar absolut jedermann, jene, die als ,,Falken‘ und ,,junge Pioniere* und als Mit-
glieder des kommunistischen Jugendverbandes mitmachten, und jene, die als ,,Par-
teimitglieder** bestimmte Funktionen ausiibten (oder auch nicht ausiibten): Land-
arbeiter und Intellektuelle, Militdrs und Zivilpersonen, gldubige Christen orthodo-
xer, katholischer, protestantischer oder freikirchlicher Pragung, Juden oder Mus-
lime, Hierarchen, Monche, Priester, Theologen oder einfache Mitglieder einer
Kirche oder einer religiosen Gemeinschaft. Wenn wir ehrlich wiren, und zwar in
erster Reihe mit uns selbst, miiBten wir mit uns selbst ins Gericht gehen, Bufie tun
und umkehren. Statt dessen wihlen wir aber oft den einfacheren und leichteren Weg,
indem wir die anderen anschuldigen.
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Nochmals betone ich, daf sich nicht die Frage der Rechtfertigung und schon gar
nicht des Freispruchs der Morder und Folterer und all jener stellt, die die bekannten
Greuel psychischer und physischer Art veranlaft, befohlen und durchgefiihrt haben.
Man spricht heute viel vom ,,ProzeB des Kommunismus®, und es gibt manche, die
der Meinung sind, eine allgemeine gerichtliche Aufarbeitung dessen, was war, sei
juristisch gar nicht moglich. Hat aber irgend jemand nach Kriegsende die Meinung
vertreten, ein ,,Prozel des Nazitums‘“ sei nicht zu akzeptieren? Doch der Kommu-
nismus hat ja noch mehr Opfer hervorgebracht als der Nationalsozialismus! Man
behauptet heute, nicht alle, die Parteimitglieder waren, seien ,,en bloc* zu verurtei-
len, und so ist es auch. Wer wiinscht das eigentlich? Niemand! Das heilt aber nicht,
daB} jene, die tatsdchlich schuldig geworden sind, nicht gerichtlich belangt werden
sollten, und zwar jeder gemiRB seiner Verschuldungen. Und nach AbbiiBung der
Strafe bzw. nach abgelegtem Schuldbekenntnis sollte er dann ins normale Leben
zuriickkehren. Und wir, alle die anderen, sollten nicht hinter dem Berg zuriick-
halten, uns und anderen nichts vormachen, sondern das, was wir getan haben, frei
eingestehen, unsere Schuld bekennen, fiir alles Noétige BuBe tun und dann unser
normales Leben fortsetzen.

Was uns aber bei uns nicht als richtig erscheint, ist, wie ich bereits sagte, die
Leichtigkeit, mit der wir andere anschuldigen, ohne auch nur einen Augenblick auf
unsere eigene Person zu sehen. Vor kurzem habe ich ein Interview eines unserer
angesehenen Theologen gelesen, der im Blick auf die Rumiinische Orthodoxe Kirche
in der Zeit der kommunistischen Diktatur folgendes gesagt hat: ,,. .. In erster Reihe
mochte ich unterstreichen, daf3 die Kirche nicht mit den Hierarchen verwechselt wer-
den darf. Es ist jedoch wahr, daf} die Sachlage eine vollig andere gewesen wiire, wenn
einige Hierarchen mutiger gewesen wiren, wenn sie die Kraft besessen hitten, der
Diktatur zu widerstehen und ein Vorbild geboten hitten, gerade auch wenn sie gegen
den Strom schwimmen muBten. Es hitte auch unter den Hierarchen einige geben
miissen, die im Gefdngnis waren, so wie es Hunderte von eingesperrten Priestern
gegeben hat. Auch ich war unter den Gefangenen. Doch wenn es keine oppositionel-
len Hierarchen und unter ihnen keine Dissidenten gab, heift das nicht, daB die
gesamte Kirche des Mutes verlustig gewesen wire, sich dem diktatorischen Gewalt-
regime zu widersetzen. Und im {ibrigen, wie viele unter den Intellektuellen, die Ver-
antwortung trugen, wagten offene Opposition? Wihrend viele intellektuelle Laien
unter geistigem Gesichtspunkt wihrend der Diktatur so gut wie inexistent waren,
war die Kirche allein es, die ruménische Spiritualitidt und ruménisches Geistesleben
aufrechterhalten hat* (in der Zeitschrift ,,Arca®, 1II. Jg., Nr. 6/1992, S. 3).

Behauptungen in der Art der eben zitierten begegnen wir hiufig. Personlich
mdochte ich die darin erwdhnten Tatsachen jetzt weder im Licht der Wirklichkeit
noch in dem der Theologie analysieren — dem, der die Dinge objektiv kennen-
lernen will, stehe ich wann immer zur Verfiigung. Als Hierarch will ich mich auch
nicht auf die Hierarchie beziehen, sondern auf die Intellektuellen, die, wie ich
meine, zu Unrecht bezichtigt werden, ,,wihrend der Diktatur so gut wie inexistent*
gewesen zu sein. Theologisch ist es im Blick auf die Bischofe ebenso fragwiirdig,
diese von der Kirche zu sondern, wenn gesagt wird, daB ,,die Kirche nicht mit der
Hierarchie verwechselt werden darf*. Weder die einen noch die anderen, die wir die
Kirche bilden, diirfen mit ihr verwechselt werden noch aber von ihr geschieden wer-
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den, denn nur zusammen sind wir die Kirche. Wer weif} iibrigens nicht, dal} bereits
der Heilige Cyprian in der Mitte des 3. Jahrhunderts darauf hingewiesen hat, daf
es ohne Bischof keine Kirche geben kann. Nur die Einheit von Bischof und Kirche
sichert die Kirche (,,Uber die Einheit der allgemeinen Kirche‘, Kap. IV—V). Der glei-
che Cyprian sagt dann, indem er seine Auffassung von der Kirche weiter entfaltet,
an einer bestimmten Stelle: ,,... Jemand kann ein Bekenner (d.h. Mértyrer) sein,
doch muB er an seinem Ort demiitig bleiben, bescheiden in Lehre und in seinem Wir-
ken* (Kap. XXI). Hier finden wir in anderen Worten den Gedanken ausgedriickt,
den ich oben darzustellen versucht habe, und zwar, da} die Glaubigen gerade in Zei-
ten, die jenen gleichen, die die Christen in den Tagen des Bischofs von Karthago durch-
machten, nicht nur der Festigkeit, sondern auch der Demut, ja der BuBBe bediirfen;
denn sonst wiirden wir beginnen, einer den anderen zu richten und die Liebe unter-
einander zu verdringen, die allein die Einheit innerhalb der Kirche sichert.
Zweifellos ist es jetzt wie immer an der Zeit und notwendig, das kommunistische
System in strenger Gerechtigkeit zu beurteilen, das einen Anschlag auf unser Leben
und unsere geistigen Grundwerte veriibte. Auch ist es an der Zeit, ohne Ausfliichte
alle wirklichen Schuldigen zu identifizieren. Ebenso aber ist jetzt Bufe und ein Ein-
gestehen der Schuld im Blick auf alles nétig, was jeder in dieser oder jener Weise
getan oder unterlassen hat. Eine allgemeine Anschuldigung ohne jeden Unterschied
wire freilich irrig. Sie sollte auch nicht mit dem Appell zur Bufie und zur Umkehr
gleichgesetzt werden, die ja eine der wesentlichen Pflichten jedes Christenmenschen
darstellen und die wir alle, ohne Unterschied zu praktizieren haben.
Nicolae Corneanu

Drei OR-Beitrige in jiidischer Sicht

In OR 41,2 (1992) erschienen einige Beitrdge!, die sich aus verschiedenen Per-
spektiven mit dem Verhiltnis von Christen und Juden auseinandersetzen. Im folgen-
den sei eine kurze Stellungnahme aus personlicher Sicht gegeben.

Der griindliche, weitsichtige Beitrag von Hans Ucko 1ddt zur Forderung ein, ein
fiir allemal mit der Vorstellung aufzurdumen, daB Judentum gleich ,,Altes* Testa-
ment (Hebrdische Bibel) ist. Ebenso ist klarzustellen, dafl rabbinisches Judentum
nicht normatives Pharisdertum ist. Diese letztere Vorstellung besteht hartnickig wei-
ter; sie griindet sich vor allem auf Darstellungen des Judentums durch AuBenseiter,
d.h. christliche Interpreten, die ein ,,normatives* Judentum suchten und fanden.
Jedoch bereits in der Antike finden wir in Talmud und Midrasch (= rabb. ,,Ex-
egese’) multikulturelle Ansitze: Selbst magische Vorstellungen und Auflenseitertum
werden nicht unter den Tisch gekehrt, sondern mitverzeichnet.?

Weitere Begriffe, die immer wieder verwendet werden, sind ,,Spatjudentum®, wenn
von ,,antikem‘ oder rabbinischem Judentum gesprochen wird. Hier lieBe sich héch-
stens der Begriff ,,mittleres Judentum‘? logisch vertreten, wenn man/frau vom
Judentum der ersten Jahrhunderte unserer Zeitrechnung spricht. Hierbei handelt es
sich um die formgebende Periode? fiir Judentum und Christentum gleichermaBen.
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Eine Gleichsetzung von Judentum und ausgewihlter Aspekte der Hebriischen
Bibel findet sich im obengenannten Beitrag, sowie in N.S. Ateeks Reflexionen iiber
den ,,Riickfall in die primitive Vorstellung eines Stammesgottes‘‘®, soweit aus der
Buchbesprechung geschlossen werden kann. Ateek, der mit seiner ansonsten ver-
sohnlichen Haltung vermutlich um sein Leben bangen muB, sieht das Judentum im
wesentlichen als eine Verldngerung des biblischen Israels. Es fand aber eine kleine
Revolution in hellenistischer Zeit statt, die ein radikales Umdenken brachte sowie
zur Ausformung des ,,pharisdischen” und des darauffolgenden ,,rabbinischen
Judentums* beitrug. ©

Das Material gegen die Pharisder im NT reflektiert oft Material aus der Zeit des
ersten Tempels; die Devise dabei lautet: ,,Wir gegen sie®. Es sei jedoch angemerkt,
daf auch der babylonische Talmud beilende Kritik an den Pharisdern enthélt. Jesus
mag in der Tradition der herausfordernden Propheten stehen, jedoch war Jesus
Jude, wie Ucko betont. Jesus feierte den Schabbat und war Synagogenbesucher
(obwohl nicht klar ist, inwieweit Synagogen im ersten Jahrhundert unserer Zeitrech-
nung etwas mit rabbinischem Judentum zu tun hatten). Jesu Kritik mag in der Tra-
dition der jiidischen ,,Selbstkritik* gestanden haben: Die Kritik eines Juden an
anderen Juden. Die Apostel beziehen sich bei dem Begriff Juden oft auf geographi-
sche, neutrale oder positive Gegebenheiten. Der Kontext wurde jedoch verdndert
und lie Juden zu Gegnern Jesu werden.

Eine Verdnderung des Kontexts von ideellen Auseinandersetzungen her bringt
aber neue Gefahren mit sich. Als Modell fiir eine ,,Befreiungstheologie® von
Christen in der Dritten Welt, wie von Thomas Kratzert gefordert, birgt das Verhalt-
nis von Jesus zu Pharisdern mehr Gefahren als Konzinnitit: Der Antijudaismus
wird so in neue Bereiche iibertragen; statt der Pharisier siecht man die Israelis als
Feinde und setzt sie mit dem menschenrechtsverletzenden Regime seiner eigenen
Existenz gleich. Dies findet sich auch in dem oft wiederholten Klischee, daf} alles,
was in Israel geschicht, sofort nachrichtenwiirdig ist; wohingegen grausamste Zivil-
kriege und Vorginge in anderen Lindern, wenn iiberhaupt, dann am Rande erschei-
nen. Israel hat die héchste Konzentration der Welt an Auslandskorrespondenten und
ist immer im Focus des Interesses.

Fiir eine Befreiungstheologie ist die Gleichsetzung der Leidenden der Welt mit den
Exoduserzdhlungen schon geeigneter. Ein neuer Herrscher eines zuvor gastfreund-
lichen Volkes unterdriickt als Despot die Gastsassen. Die jiidisch-rabbinischen
Werke sind eben keine theologisch-polemischen Schriften, wie es das NT ist, das ein
besonderes Anliegen — die Mission — hat. Rabbinische Literatur ist vor allem — so
banal es klingt — eine Rechisliteratur, die formal am ehesten noch mit den rémi-
schen Digesten verglichen werden kann. Von der ,,Norm* abweichende Meinungen
von Rabbinen werden verzeichnet; es gibt selten eine Entscheidung. Dies hat, neben-
bei bemerkt, zu jahrhundertelang andauernder Interpretation iiber das Gesetz
gefiihrt und bestitigt sich in den gegenwirtigen Stromungen des ,,Judentums*. Der
ibergreifende Terminus minim des Talmud bezeichnet denn auch keine bestimmte
Gruppe — seien es ,Héretiker, ,,Gnostiker®, ,,Judenchristen —, sondern die
»anderen®, die dem System nicht einverleibt werden kénnen. Bemerkenswert in die-
sem Zusammenhang ist noch, daB kein Rabbi griechisch schrieb; die Rabbinen
schrieben hebriisch oder ,,syrisch® (= aramdiisch), um sich gegen die Ubermacht
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des Hellenismus zu schiitzen. Das Judentum in der formgebenden Zeit war vermut-
lich nicht einmal streng monotheistisch! Dennoch hat die Torah, das einzige Buch
der Antike, das noch heute in Rollenform benutzt wird, zusammen mit dem gleich-
falls am Sinai gegebenen miindlichen Gesetz stets das Judentum inspiriert.

Jesus konnte laut Petrus mit jedem essen, eben das konnten Juden nicht, in einer
Zeit, in der dies — wie heute — gesellschaftlich wichtig war. Der Codex des Kaisers
Theodosius zeigt die Kehrseite der Medaille: Christen wurde untersagt, mit Juden
ZU Speisen.

Der Unterschied zwischen Volkszugehorigkeit (griech. efhnos) und Religion
besteht fiir Juden selbst dann nicht, wenn sie verschiedenen Nationen und Kulturen
angehoren. Eine Diskussion auf theologischer Ebene ist daher kaum mdéglich, viel-
mehr mufB} die Auseinandersetzung in den Bereich der Exegese verwiesen werden.
Nach Afeeks Auffassung haben die Christen die Prophetie der Hebréischen Bibel
bevorzugt, und die paldstinensische Theologie orientiert sich somit am ,,Gottesbild
Jesu®. Das Gottesverstdndnis Jesu ist aber ein jiidisches! Dies ist so zu interpretie-
ren, daBl das Christentum auf dem Standpunkt beharrt, die jiidischen Schriften
seien Vorldufer des NT, sofern sie nur ,,richtig® ausgelegt wiirden.

Hierzu sei ein Beispiel verschiedener (jiidischer und christlicher) Prophetenex-
egese gegeben. Der rémische Kaiser Julian begann im 4. Jh. aus religiésen und poli-
tischen Griinden, den Tempel wiederaufzubauen; sein Plan war, die Christen aus sei-
nem hellenistischen System vollig auszuschlieBen. Einen Niederschlag des Streits um
den Tempel findet sich in der rabbinischen Literatur in der Auslegung von Zephania
1,12: Geschehn wirds zu jener Frist: ich durchforsche Jerusalem mit Leuchten’. In
einer rabbinischen Homilie® zu Chanukkah (Erinnerung an die Tempelweihe der
Makkabéer) werden diese Worte Zephanias als das Versprechen Gottes gedeutet, den
Tempel wiederaufzubauen und die Gétzendiener aus Jerusalem zu vertreiben —
eben genau das, was dem Plan Julians entsprach. Auf christlicher Seite hingegen
wurde der Prophetenvers als ein Hinweis auf die Zerstérung des zweiten Tempels
durch die Romer (70 unserer Zeitrechnung) und die Vertreibung der Juden aus Jeru-
salem gedeutet. Diese kontrdren Deutungen desselben Verses zeigen nur, wie man
bei religisen Diskussionen nie der eigenen Hermeneutik entkommen kann. Exegese
ist problematisch, und ich sehe ,christliche Befreiungstheologie* als einen Bereich
der Exegese an, der mit duBerster Empfindsamkeit betrieben werden muf.

Den politischen Konflikt zwischen Israelis und Paldstinensern auch noch auf die
Ebene der Auseinandersetzung zwischen Christen und Juden zu heben, scheint mir
von daher bedenklich. :

Rivka Ulmer

ANMERKUNGEN

! Hans Ucko, Christlich-jiidischer Dialog in ORK-Perspektive (147-160); Thomas Kratzert,
»Antijudaismus nur ein westliches Ubersetzungsproblem? (190-202); Laurentius Klein
(Rezension): N.S. Ateek, Recht, nichts als Recht! Entwurf einer palistinensisch-christlichen
Theologie (265-267).

Zur Feststellung, dall der Talmud so wenig iiber Jesus enthilt (Ucko, S. 150), sei anzumer-
ken, daB einiges von christlichen Zensoren des Mittelalters entfernt wurde, so z. B. eine Text-
stelle im Babylonischen Talmud, Sanhedrin 43a.
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3 G. Bocceaceini, ,,Portraits of Middle Judaism, 300 BCE-200 CE.“ American Academy of
Religion/Society of Biblical Literature, Annual Meeting 1991.

4 Jacob Neusner benutzt den Ausdruck ,,formative Judaism* in seinen zahlreichen Publika-

tionen.

Klein, S. 266.

Ellis Rivkin, A Hidden Revolution. Nashville, Abingdon, 1978.

Buber/Rosenzweig-Ubersetzung.

Midrash Pesigta Rabbati, 8. Diese Homilie reflektiert Ereignisse aus dem 4. Jahrhundert.

@ - o tn

Freikirchenforschung 1992

DaB Kirchengeschichte sich nicht nur um die auffilligen groBen Kirchen bemiiht,
sondern auch die Seitenlinien und die kleinen Kirchen ins Auge faBt, ist eher die
Ausnahme. Eben mit diesem Gebiet beschaftigt sich seit einigen Jahren der Verein
zur Forderung der Erforschung freikirchlicher Geschichte und Theologie (VEfGT).
Im November 1992 erschien die diesjahrige Ausgabe der ,,Freikirchenforschung*,
ein 46 Seiten umfassendes Berichtsheft des an der Universitit Miinster angesiedelten
Vereins. Dieser bietet mit der ,,Freikirchenforschung einen Uberblick iiber den der-
zeitigen Forschungsstand in Deutschland.

Uberblicksartikel iiber die Evangelisch-methodistische Kirche, die Freien evange-
lischen Gemeinden, die Selbstédndige Evangelisch-Lutherische Kirche und die Sie-
benten-Tags-Adventisten ergéinzen einen Aufsatz des Ersten Vorsitzenden Professor
Robert C. Walton: ,,Freikirchentum und Puritanismus®. Besondere Bedeutung wird
die Bibliographie 1990 und 1991 zur Geschichte der Freikirchen gewinnen, die auch
zahlreiche, teils entlegene Veroffentlichungen zu Seitenthemen wie ,,Fundamentalis-
mus‘ oder ,,Glaubensmissionen‘* bietet.

Der 1989 gegriindete Verein, dessen Satzung und Mitgliederliste ebenfalls in dem
Berichtsheft enthalten sind, hat inzwischen 100 Mitglieder. Seine nichste Jahres-
tagung plant der Verein vom 6.—8. Mai 1993 im s#chsischen Herrnhut zum Thema
»Herrnhuter Pietismus und die Freikirchen®,

Mitglieder erhalten die ,,Freikirchenforschung* regelmiBig zugesandt, Nichtmit-
glieder konnen ein Exemplar bei der Geschiftsstelle beziehen: VEfGT, Westfilische
Wilhelmsuniversitit, Seminar fiir Neue Kirchen- und Theologiegeschichte, Universi-
tétsstralBe 13-17, W-4400 Miinster.

Frank Fornacon

Hinweis der Schriftleitung:

Das Studiendokument des ORK ,,Der christliche Glaube und die Weltwirtschaft*
(vergleiche dazu auch OR 4/92, S. 509) liegt jetzt auf Deutsch vor und kann zum
Gegenwert von Sfr. 7,50 in Genf bestellt werden (WCC-Publications, P.O.Box 2100,
CH-1211 Genf 2).
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Chronik

Zu ihrer 25. Jahrestagung trat die
rémisch-katholisch / lutherische
Dialogkommission auf Weltebene
vom 9. November an in Eisenach zu-
sammen. ,,Auf Grund der vor dem
Abschluf} stehenden Arbeit iiber Recht-
fertigung und Kirche und zugleich der
Konsenserkldrungen zu Eucharistie und
Amt konnte die vorliegende Studie die
Kirchen einen entscheidenden Schritt in
ihren Beziehungen voranbringen®, heif3t
es im Kommuniqué. Die laufende
3. Dialogphase soll im Herbst 1993
abgeschlossen werden.

Um eine Annidherung im Wort Gottes-
und Sakramentsverstindnis bemiihte
sich die jiingste Begegnung im rémisch-
katholisch/methodistischen Dia-
log Anfang November in Wien. Die
schwierigsten Fragen dieses seit 1967
laufenden Gesprichs sind das Amtsver-
stdndnis, die Frauenordination und das
Papstamt.

Vom 19. bis 27. November fand im
Stift Urach das erste Gesprich im bila-
teralen Dialog zwischen der EKD
nach deren Vereinigung und der
Russischen Orthodoxen Kirche
statt. Themen waren der Riickblick auf
die parallel gefithrten Dialoge, die
unter den Namen ,,Arnoldshain® und
noagorsk“ bekannt sind, sowie ,,Die
Kirche als Gemeinschaft der Heiligen
und ihr Zeugnis in der Welt*. Beide Sei-
ten stimmen {iberein, daB der Dialog,
der unter dem Stichwort ,,Bad Urach I*
gefiihrt wird, fortgesetzt werden soll.

Auf bisher vier Gesprichsrunden war
der Dialog zwischen der Bul-
garischen Orthodoxen Kirche und
dem Bund der Evangelischen Kir-
chen in der DDR (,,Herrnhuter
Gespriche*) gediehen. Hier kam es vom
24. bis 30. November zu einer Fortset-
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zung mit der vereinigten EKD in
Stift Reinhardsbrunn/Thiiringen. Das
Thema war ,,Beichte und Bufle in ihren
dogmatischen und sozialen Aspekten®.
Da die bulgarische Hierarchie derzeit
gespalten ist, wurde nur ein Resumée
verfait, in dem iiber den Fortgang
nichts vereinbart ist.

Der Rat des Lutherischen Welt-
bundes (LWB) trat Mitte September im
indischen Madras zusammen. Schwer-
punkt war ,,Gerechtigkeit in humanité-
rer Hilfe und Entwicklung®. Der Rat
verabschiedete eine Erkldrung zum
25. Jahrestag des lutherisch/rémisch-
katholischen Dialogs.

Zu einer viertidgigen Konferenz ,,Die
Umgestaltung Europas — ein lutheri-
scher Beitrag®“ trafen sich Vertre-
ter/innen von 38 lutherischen Kir-
chen Europas Anfang November in
Riga/Lettland.

Die Generalsynode der Kirche von
England hat am 11. November der
Ordination von Frauen zum Prie-
steramt nach einer Diskussionsphase
von 20 Jahren mit der erforderlichen
%3-Mehrheit in jeder der drei Kammern
(Bischofe, Priester, Laien) zugestimmt.
Von den Bischéfen votierten 39, in der
Kammer der Priester 176, bei den Laien
169 mit Ja (negative Voten 13, 74 und
82). Nach der Zustimmung des Parla-
ments, mit der zu rechnen ist, kdnnen
prinzipiell die rund 1 300 Frauen, die
bereits im Diakonenamt sind, die Prie-
sterweihe empfangen.

Zum 2. , Kirchentag® in den Nieder-
landen versammelten sich am 19. Sep-
tember in Amersfort, Provinz Utrecht,
etwa 18 000 Personen. Das vom Rad van
Kerken einberufene Treffen bildete den
offiziellen Abschlui des konziliaren
Prozesses in unserem Nachbarland.



Von 1985 bis 1991 hat sich die Zahl
der Christen in Siidkorea von 6,1 Mio.
auf 12,5 Mio. erhoht. Thr Anteil an der
Gesamtbevolkerung betrigt jetzt 30 %.

Nach der Volkszihlung von 1991 sind
in Osterreich 78 % der Bevolkerung
rémisch-katholisch, 5 % evangelisch, 2 %
Muslime, 0,1% Juden. 9% geben an,
keiner Religion zuzugehdren.

Die Deutsche Bischofskonferenz und
der Rat der EKD haben sich in einer
gemeinsamen Erkldrung vom 26. Novem-
ber fiir den Erhalt des individu-
ellen Grundrechts auf Asyl bei
politischer Verfolgung eingesetzt.
Die Zuwanderung aus anderen Griinden
miisse allerdings begrenzt werden.

Nachdem im Mai die Generalkonfe-
renz der United Methodist Church ihre
Zustimmung erteilt hatte, konnte sich
auf der Berliner Zentralkonferenz vom
6. bis 11. Oktober die Evangelisch-
methodistische Kirchein Deutsch-
land mit bisher zwei getrennten Kir-
chengebieten in Ost und West neu for-
mieren. EBEine neue Kirchenordnung
,,Lehre, Verfassung und Ordnung der
Evangelisch-methodistischen  Kirche*
wurde verabschiedet und Bischof
Dr. Walter Klaiber (bisher West) zum
ersten Bischof des zusammengefiihrten
deutschen Sprengels der weltweiten Ver-
einigten Methodistischen Kirche ge-
wihlt. Der bisher fiir den Bereich der
DDR verantwortliche Bischof Dr. Riidi-
ger Minor wurde in der von der Gesamt-
kirche ausgesprochenen ILeitung der
Arbeit in der GUS (Sitz Moskau)
bestitigt.

Der Rat der EKD hat eine Empfeh-
lung des Bundes der Evangelischen Kir-
chen verwirklicht und eine Okumene-

Kommission als Beratungsgremium in
grundsétzlichen und praktischen Fragen
berufen. Ihr gehoren auch zwei Vertreter
der ACK, darunter ein freikirchlicher,
an. Vorsitzender ist Bischof Dr. Heinz
Joachim Held, Geschiftsfithrer Ober-
kirchenrat Klaus Wilkens.

Die EKD-Synode in Suhl lehnte
mehrheitlich einen Antrag ab, die sog.
,ACK-Klausel* im Mitarbeiterver-
tretungsgesetz zu streichen. Nach dieser
Klausel konnen nicht den Gliedkirchen
der EKD angehorende Personen im dia-
konischen und sozialen Bereich ange-
stellt werden, wenn sie einer Mitglieds-
kirche der ACK zugehdoren.

Die 34. Aktion ,,Brot fir die
Welt* wurde am 29. November mit
einem Gottesdienst in der Marktkirche
in Halle eroffnet. Die 33. Aktion er-
brachte 113,7 Mio. DM.

In Dresden wurde am 14. Oktober die
»Arbeitsgemeinschaft Christlicher
Kirchen im Freistaat Sachsen*
gegriindet. Pfarrer Michael Salewski,
Briider-Unitidt, wurde zum Vorsitzen-
den gewihlt. Geschéftsfithrer ist Pfar-
rer Michael Karstdadt im LKA Sach-
sen.

Befremden hat bei Kennern der tat-
sdchlichen Verhiltnisse die Antwort des
Auswértigen Amts durch die Staats-
sekretdrin Ursula Sailer-Altring auf eine
parlamentarische Anfrage ausgelost. In
dieser Antwort heif3t es, in der Tiirkei
wiirden christliche Kirchen nach dem
Eindruck der Bundesregierung nicht
benachteiligt oder verfolgt. Der Bundes-
regierung und speziell dem Auswartigen
Amt ist in den letzten Jahren mehrfach
Material zugeleitet worden, das das
Gegenteil dokumentiert.
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Von Personen

In den neugeschaffenen Zentralaus-
schufl der Konferenz Européischer Kir-
chen (KEK) wurden durch die 10. Voll-
versammlung in Prag aus der EKD ent-
sandt: Jutta Boysen, Neuendettelsau;
Bischof Dr. Christoph Demke, Mag-
deburg; Prises Dr. Hans-Martin
Linnemann, Bielefeld; Rut Roh-
randt, Kiel. Bis zum ersten Plenum des
Ausschusses vom 10. bis 17. Mirz 1993
in Iserlohn bilden Alexandros Papa-
deros, Okumenische Akademie Kreta,
John Arnold, Kirche von England,
und Jutta Boysen die vorlaufige Exe-
kutive.

Hermann Barth, bisher Referent
fur Fragen offentlicher Verantwortung
und Geschéftsfithrer der entsprechen-
den EKD-Kammer und des Umweltbei-
rats der EKD, wird zum 1. Februar als
Nachfolger von Hartmut Léwe Vizepri-
sident des EKD-Kirchenamts und Leiter
von dessen Hauptabteilung 2 ,,Theo-
logie und Offentliche Verantwortung®.
Barth kommt aus der Kirche der Pfalz.

Der Theologe und Erziehungswissen-
schaftler Ulrich Becker, Hannover,
wurde zum Prisidenten des Instituts fiir
Entwicklung und Erwachsenenbildung
in Genf gewihlt.

Die Hamburger Bischofin Maria
Jepsen wurde anstelle ihres Vorgiingers
im Bischofsamt, Peter Krusche, neue
Vorsitzende des Evangelischen Mis-
sionswerkes (EMW) in Hamburg.

Monsignore Dr. Herbert Ham-
mans, Aachen, wurde als Nachfolger
des in den Ruhestand getretenen Super-
intendenten von Miinster, Norbert
Beer, zum Vorsitzenden der Arbeits-
gemeinschaft Christlicher Kirchen in
Nordrhein-Westfalen gewihlt.

Irene Koenig, Oberkirchenritin
in Dresden, Okumenereferentin beim
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Bund der Evangelischen Kirchen und
langjdhrige Delegierte in der AGCK der
DDR, zuletzt Auslinderbeauftragte
ihrer Heimatkirche, ist in den Ruhe-
stand getreten.

Es wurden:

80 Jahre alt Altbischof Dr. Gerhard
Heintze, frither Braunschweig, lang-
jahriger Vertreter der EKD im Vorstand
der KEK und der Bundes-ACK, am
14. November.

75 Jahre alt Oberkirchenrat i.R.
Gottfried Klapper, 1962 bis 1982 im
Kirchenrat der VELKD titiger Okume-
niker, am 3. Oktober; Altbischof Wer-
ner Krusche, Magdeburg, fiir die Kir-
chenprovinz Sachsen, den Bund der
Evangelischen Kirchen und die Evange-
lische Kirche der Union vielfach in der
Okumene titig, am 28. November.

70 Jahre alt Butros Ghali, General-
sekretdr der Vereinten Nationen und
Glied der Koptischen Kirche Agyptens,
am 14. November; Pinchas Lapide,
Frankfurt am Main, im christlich-jiidi-
schen Dialog engagierter Religionsphi-
losoph, am 28. November.

Verstorben sind:

Professor Dr. Heinz-Dietrich
Wendland, Sozialethiker, von 1962 bis
1969 Vorsitzender, seit 1969 Ehrenvorsit-
zender des Deutschen Okumenischen
Studienausschusses (DOSTA), 92j4hrig
am 7. August.

Karlis Gailitis, Erzbischof der
Evangelisch-lutherischen Kirche Lett-
lands und Vizeprisident des Lutherischen
Weltbundes, 56jdhrig am 22. November
durch einen Verkehrsunfall.

Auszeichnungen:
Frere Roger Schutz, Griinder von
Taizé, mit dem Robert-Schuman-Preis;



Professor Dr. Hans Kiing, Tiibin-
gen, mit dem Karl-Barth-Preis der
Evangelischen Kirche der Union (EKU).
Ehrenpromotionen:

Alfons Nossol, Bischof der ober-
schlesischen Ditzese Oppeln/Polen und
Mitglied der Dialogkommission Vati-

kan-Lutherischer Weltbund, durch den
Kath.-Theol. Fachbereich in Mainz.

Soritua A.E. Nababan, Ephorus
der Protestantischen Toba-Batak-Kirche
in Indonesien und vielfach im ORK und
LWB titig, durch die Evang.Theol.
Fakultit in Miinster.

Zeitschriftenschau

(abgeschlossen am 11. Dezember 1992)

I. ORK und okumenische Bewegung

Alexander Foitzik, Hoffnung auf
Renaissance. Der ORK wihlte einen
neuen Generalsekretidr, HerKorr 10/92,
480—484; Gerhard Vof, Konrad Raiser
ist neuer ORK-Generalsekretidr, KNA-
OKI 39/92, 20-23; Issues on the ecu-
menical agenda. 1992 WCC Central
Committee meeting, One World 10/92,
17-22; New WCC general secretary
elected. A conversation with Konrad
Raiser, ebd., 10—15; Rob van Drimme-
len, For abundant living. WCC Econo-
mics study text, ebd., 11/92, 6—8; Ans
van der Bent, The Concept of Conver-
sion in the Ecumenical Movement,
EcRev 4/92, 380-390 (leitet Themen-
heft ,,Conversion* ein); Infer-Orthodox
Consultation of Eastern Orthodox and
Oriental Orthodox WCC Member-
Churches, The Orthodox Churches and
the WCC, OrthForum, 1/92, 119—125;
Martin Stohr, Geschwister im Glauben.
Okumene mit den Juden, EvKom 11/92,
634—637; Ulrich Ruh, 30 Jahre nach
Konzilsbeginn, HerKorr 10/92,
441-443; Peter Langsfeld, Keine Reli-
gion ohne Mystik. Spiritualitit und
Okumene, LuthMon 11/92, 488—491;
Gerhard Vofi, Kampf und Kontem-
plation. Gemeinsame Spiritualitit in
sakularisiertem Kontext, UnSa 3/92,

188—210; Sabine Harles, Frauen und
Okumene. Der Weltgebetstag der
Frauen, StimdZ 12/92, 857—860.

II. Die KEK in Prag

Annette Birschel, ITm Schlagschatten
der Politik, LuthMon 10/92, 465—467;
Jutta Boysen, Gott eint . .., Junge Kir-
che, 11/92, 620—624; Thomas Bremer,
Die 10. Vollversammlung ..., KNA-
OKI, 41/92, 9—12; Josef Bruhin, KEK
— Vor einem neuen Aufbruch, Orientie-
rung (Zurich), Nr. 18/92, 193—196;
Reinhard Frieling, Zur KEK gibt es
keine Alternative, MdKonfInst 5/92,
81f; Anke Ranberg, in: EvKom 10/92,
570f; Ulrich Ruh, Kirchen in Europa.
Ein Treffen mit unsicheren Perspekti-
ven, HerKorr 10/92, 451-453. Doku-
mentation: epd-Dok 42/92.

III. Dialog und Rezeption

Michael Kappes, Zur Rezeption des
Dokuments ,,Lehrverurteilungen — kir-
chentrennend?*, KNA-OKI 50/92,
5—13; Wilm Sanders, Brauchen wir eine
innerkatholische Lima-Liturgie, ebd.
S. 16; Georg Hintzen, Die katholische
Lehre tiber das Lehramt der Kirche —
ein schwieriges Thema des okume-
nischen Dialogs, ebd. 45/92, 5-13;
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Alan D. Falconer, Towards the Recon-
ciliation of Reformed and Roman Ca-
tholic, Mid-Stream 4/92, 301-314;
Geoffrey King, Rezeption, Konsens und
Kirchenrecht, Concil 5/92, 378-385;
David Carter, Catholics, Methodists
and Reception, One in Christ 3/92,
232-247; Warren C. Platt, Intercommu-
nion between the Episcopal and the
Polish National Catholic Church. A
survey, IKZ 3/92, 142—165; Laurence J.
Orzell, Polish Nat. Cath. — Episcopial
Relations, ebd., 166—181; ders., Polish
Nat. Cath. — Roman Cathol. Dialogue:
Reunion or Rapprochement?, ebd.
182—194.

1V. Ekklesiologie

Kjell Nordstokke, The Ecclesiological
Self-Understanding of the Lutheran
World = Federation, EcRev 4/92,
479—490; Edward Cassidy, The Unity
We Seek, Mid-Stream 4/92, 281—288;
Giuseppe Alberigo, Ekklesiologie und
Demokratie. Konvergenzen und Diver-
genzen, Concil 5/92, 362-370; Willy
Obrist, Weihehierarchie — Hindernis
fir die Demokratisierung der katho-
lischen Kirche, ebd. 371-377; Wolfgang
Seibel, Lehramt und Wissenschaftsfrei-
heit, StimdZ 10, 685—692; Heiner Grote,
Was verlautbart Rom wie? Grundril3
einer Dokumentenlehre, MdKonfInst
5/92, 88f; Internationale Altkatholische
Bischofskonferenz, Sondersession zum
Thema ,,Die Ordination von Frauen
zum Priesteramt* (Juli 91), IKZ 3/92,
195—201; Beitrdge zum ,,Communio-
Schreiben™ der Glaubenskongregation
von 28. Mai 1992: in: Oss. Romano
(Dt. Ausg.), 28/92, 4 (Kard. Ratzinger);
KNA-OKI 29/92, 15f (H. J. Pottmeyer);
ebd. 39/92, 5-10 (H. Schiitte); ebd.
47/92, 2—4 (Kard. Cassidy); StimdZ
9/92, 579-589 (H-J. Pottmeyer); Her-
Korr 9/92, 397 (U. Ruh); epd-Dok
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39/92, 9 (Emilio Castro); ebd. 47/92
(Rat d. EKD); LuthWeltInf 10/92,
6f und 7-9 LWB, GenSekr. und Rat);
MdKonflnst. 4/92, 61f (J. Haustein).

V. Europdische Vorginge

Heinrich Fries, Das neue Europa und
die christl. Kirchen, StimdZ 11/92,
741-750; Johannes Miiller, Weltweite
Migration als politische Herausforde-
rung Europas, ebd. 12/92, 795—805;
Reinhard Thdle, Stolperstein Uniatis-
mus?, MdKonfInst 5/92,95—98; Niko-
laus Thon, Ukraine — Zankapfel der
Nationen und Kirchen, KNA-OKI
46/92, 19—-19(I), 47,10—13 (11),
48,2124 (I11), 49,16—19 (IV);  Paul
Roth, Religion und Religionsgemein-
schaften auf dem Territorium der ein-
stigen UdSSR, ebd., 50,5-12; John
Borelli, The End of the Cold War and
the Persistence of Orthodox/ Catholic
Relations, Mid-Stream 4/92, 281—288;
Jozsef Bata, Eine Kirche im Zwielicht.
Die serbische Orthodoxie und der Krieg
im ehemaligen Jugoslawien, HerKorr
9,430—434.

VI. Okumenisches Gedenken
(a) 500 Jahre nach Kolumbus

Europiische Gesellschaft fiir katho-
lische Theologie, Erkliarung ,,12. Okto-
ber 1492 — Eine theologische Heraus-
forderung‘, Orientierung (Ziirich),
22/92, 243-245; Philip Potter, Die Ent-
deckung des anderen, EvKom 11/92,
658—661; Mariano Delgado, Las Casas
und seine Gegner. Ein Blick in die ,,poli-
tische Theologie“ des 16. Jh., StimdZ
12/92, 841-854; Margit Eckholt,
Kolumbus und die Folgen. Wie die
lateinamerikanische Kirche ihre Vergan-
genheit sieht, HerKorr 10/92, 474—480;
Gabriele  Burchardf, Kurskorrektur
unter romischem Einflufl. Die 4. Gene-



ralversammlung der lateinamerikani-
schen Bischofe, ebd. 12, 562—567.

(b) Personlichkeiten

Veit J. Dieterich, Zur Frage der sozia-
len Gerechtigkeit bei J. A. Comenius,
Evlheol 6/92, 512—-526; Karl Dienst,
Beten und verstehen — Religionswissen-

Neue

EKKLESIOLOGISCHE
PERSPEKTIVEN

Margot Kdfimann, Die eucharistische
Vision. Armut und Reichtum als
Anfrage an die Einheit der Kirche in
der Diskussion des Okumenischen
Rates. Chr. Kaiser Verlag/Matthias-
Griinewald-Verlag, Miinchen/Mainz
1992. 392 Seiten. Pb. DM 78,—.

»Ilmmerhin: volle eucharistische
Gemeinschaft ist seit Neu-Delhi die
Zielvorgabe. Die hierin liegenden Mog-
lichkeiten der inneren Verkniipfung
horizontal und vertikal bestimmter Koi-
nonia sind aber bis heute nicht voll aus-
geschopft“(61). KdBmann sieht die ku-
menische Bewegung in einem ProzeB, in
dem zunichst die Suche nach angemes-
sener Weltverantwortung und -gestal-
tung und die Suche nach der Einheit der
Kirchen relativ unverbunden begegnet.
Seit Neu-Delhi (1961) aber blitzt die
Moglichkeit eines integralen ékumeni-
schen Kirchenverstindnisses auf.

Von Vancouver (1983) her wéhlt sie
die Formel der ,,eucharistischen Vision*
(364ff). ,,Die Sakramentalitit der Kir-
che konnte somit zum Konsens der Kir-
chen werden, insofern ihr zentraler
Bezugspunkt in der Eucharistie liegt‘

schaftliche Anndherung an Friedrich
Heiler, KNA-OKI 48/92, 5—14; Kon-
stantin Nikolakopoulos, Wechsel im
Phanar — Prosopographie zweier
Okumenischer Patriarchen, OrthForum
1/92, 71-97.

Wolfgang Miiller / Hans Vorster

Biicher

(349). Denn in der Eucharistie verbin-
den sich die historische Situation und
die ,,iiber die Menschheitsgeschichte
hinausgehende  Geschichte Gottes*
(350f) und die ,,Koinonia am Ort und
die weltweite Koinonia* (350). In der
Eucharistie wird der unlésbare Zusam-
menhang der sozial-ethischen Dimen-
sion mit der Lehre und der Liturgie
sichtbar und praktisch verpflichtend.

Indem die Eucharistie die Tendenz
zur ,,selbstgentigsamen Provinzialitdt®
aufbricht, initiiert sie eine ,,Gegenbewe-
gung in transnationaler Weite ..., die
soziale und andere Schranken hinter
sich 14Bt* (355). Ist Eucharistie eo ipso
Mahl der Einheit der Kirche, ist volle
Abendmahlsgemeinschaft unabdingbar
in der Okumene und ihre Verweigerung
immer ,,fataler ... fiir die Glaubwiir-
digkeit der Kirche insgesamt* (357).

Zum anderen ergibt sich von diesem
eucharistischen Kirchenverstindnis, daf
die Kirchen um ihres innersten Wesens
und Auftrages willen als ,,Gemeinschaft
des Teilens zwischen Armen und Rei-
chen wachsen‘ miissen und ,,somit letz-
ten Endes von ihr die zumindest par-
tielle Uberwindung dieses Gegensatzes
als Antizipation des Reiches Gottes aus-
gehen‘* kann (357).
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Aber: ,,Diese Herausforderung ist
bisher weder entfaltet noch angenom-
men‘ (359).

Kédfmann arbeitet die ,,eucharistische
Vision* als objektive Grundbewegung
heraus, die in den verschiedenen Tra-
ditionsstrangen, Diskussionsebenen und
Etappen des ¢kumenischen Gespriichs
immer stdrker erkannt, auch bestritten
und zuriickgedrdangt und dennoch zu
einer Grundeinsicht wird: ,,die Dis-
kussionen um die Einheit der Kirchen**
hat ,,in den letzten Jahren in der Eucha-
ristie ihr Zentrum gefunden. . . Quer zu
allen Konfessionen gibt es diese Grund-
auffassung* (357).

Dazu verfolgt sie die 6kumenischen
Bemithungen um die Einheit der
Kirchen von Beginn des Jahrhunderts
bis heute. Die Auseinandersetzungen
um die ekklesiologische Bedeutung der
sogenannten ,,nicht-theologischen*
Faktoren werden zur Spur, die auf den
Dauerkonflikt ekklesiologischer und
sozialethischer Fragestellungen fiihrt.
Die Vollversammlungen bilden jeweils
Zigsuren in dieser Geschichte.

Ein Hohepunkt auf diesem Wege war
Lowen (1971) mit Aussagen zum ,,Ver-
héltnis von Eucharistie und sozialer
Gerechtigkeit (80). Die ,,Integration
der Marginalisierten’ wird zu einem
»Kriterium von Kirche, quasi zu einer
nota ecclesiae. Solidaritit mit ihnen ist
»verankert in den Sakramenten‘‘ (86f).
Die Frage nach der Einheit der Kirche
weist die Kirche ,,immer wieder iiber die
Kirche selbst hinaus* (100).

DaB auf einem anderen Traditions-
strang, der mit der ,,Bewegung fiir Prak-
tisches Christentum® am Anfang des
Jahrhunderts begann, von den entwick-
lungspolitischen Fragen her sich immer
stiarker eine Hinwendung zu den ekkle-
siologischen Fragen vollzog, wird in
dem Buch ebenso aufregend herausge-
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arbeitet wie die wachsende Bedeutung
der Frage ,,Die Kirche und die Armen*
fiir das Missionsverstindnis und das
Verstdndnis der Kirchen als Mission.
Insgesamt ist das Buch ein wichtiger
Versuch, von einer Vision her die 6ku-
menischen Impulse der reformatori-
schen Kirchen, der romisch-katho-
lischen Kirche und der Kirchen der
Orthodoxie zusammenzubinden mit den
Impulsen der kontextuellen Theologie,
der Theologie der Befreiung und der
Missionstheologie. Die zentrale Heraus-
forderung der Kirchen am Ende des
Jahrhunderts ist die Spaltung der Welt
in Arm und Reich. Kann die eucharisti-
sche Vision in den Kirchen angesichts
der Spannung der Welt die notwendigen
Krifte freisetzen, wenn gleichzeitig die
eucharistische Praxis der Kirchen
wesentlich zur Kirchentrennung bei-

trigt? Lutz Motikat

Lukas Vischer, Gottes Bund gemeinsam
bezeugen. Aufsdtze zu Themen der
okumenischen Bewegung, Vanden-
hoeck & Ruprecht, Gottingen 1992.
309 Seiten. Pb. DM 58,—

Lukas Vischer ist zu seinem
65. Geburtstag mit einer gewichtigen
und hochverdienten Festschrift geehrt
worden. Sie wird bei uns noch gesondert
gewiirdigt. Doch noch wichtiger ist, daf
es Freunden, Kollegen und ehemaligen
Mitarbeitern gelang, den Jubilar zur
gesammelten Herausgabe der Aufsitze,
Vortrage und Memoranden zu bewegen,
durch die er von 1981 an die kumeni-
sche Bewegung und die eigene Konfes-
sionsfamilie ermuntert, kritisiert und als
treuer Anwalt verteidigt hat.

Gewil3 hitte sich unter seinen Manu-
skripten auch in die 70er und 60er Jahre
zuriick noch vieles gefunden, dem wir
gerne wieder oder zum ersten Mal



begegnet wiren. Dafl die Auswahl auf
ein starkes Jahrzehnt konzentriert
wurde (am Geschehen in Genf gemes-
sen: vom Vorfeld zu Vancouver bis Can-
berra und zur Strukturreform des
ORK), zeichnet diese Sammlung aus
und kommt uns als Lesern und Leserin-
nen zugute. Soweit wir iiberhaupt an
Fortgang und Blockaden der Okumene
teilnehmen, kénnen wir kaum anders,
als uns von den klaren Analysen und
den ehrlichen Urteilen des Autors her-
ausgefordert zu wissen: Wie hast du
selbst den beschriecbenen Vorgang
erlebt? Warum sahst und siehst du das
anders? Was hat dich gehindert, auch zu
dieser Beurteilung zu gelangen, wo er
doch recht hat? Mit anderen Worten:
Hier wird nichts iiber einen gréBeren
Abstand hinweg ehrenhalber nochmals
aufgelegt. Hier wird mit dem Atem 6ku-
menischer Leidenschaft, mit einem
Auge, das Sein und Schein im GrofBen
und im Kleinen verldBlich unterschei-
det, und mit einem Ohr, das gefeit ist
gegen unsaubere Stimmung, der 6kume-
nischen Instrumentarien darum gerun-
gen, daB Kirchen und Christen endlich
das werden, wozu sie ldngst berufen
sind.

Bei alledem ist Lukas Vischer aber
kein Dringer, kein Uberforderer; freilich
Bewegung mdochte er schon. Und wo sie
ausbleibt, ja verweigert wird, redet er
ins Gewissen. Ist das aber nicht genau
das, was die 6kumenische Bewegung in
diesen Jahren braucht?

Sechzehn Beitrige, darunter bisher
vier unveroffentlichte, wollen gegliedert
sein. So wurden es denn fiinf zu dem
Stichwort ,,Reformiertes Erbe*, sechs zu
»Okumenische Bewegung und konzi-
liare Gemeinschaft* und noch einmal
finf zu ,,Gerechtigkeit, Frieden und
Bewahrung der Schépfung. Das geht in
Ordnung, sollte aber nicht iibersehen

lassen, wie kritisch und dankbar die
Okumene den Autor fiir sein reformier-
tes Erbe gemacht hat; desgleichen, wie
eng verflochten Kirche und Welt, 6kume-
nische Existenz und Humanitit hier von
Gottes Sendung her gesehen werden.

UnerldBlich fiir die nidchsten Jahre
sind die beiden bisher unverdffentlich-
ten Memoranden: ,,Konziliare Gemein-
schaft und Konzile*, 1986 entworfen,
um den ORK zu bewegen, endlich die
eigene Verpflichtung aus dem konzilia-
ren Prozefl wahrzunehmen; und ,,Zur
Zukunft des Okumenischen Rates der
Kirchen*, wohl der aktuellste Beitrag
der ganzen Sammlung und ein Text, in
dessen Perspektiven sich die Canberra-
Erkldrung zur Koinonia und die Struk-
turreform des ORK erst noch bewihren
miissen.

Also ein hochaktuelles Buch, dem
vicle Freunde zu wiinschen sind. v,

Gerhard Linn, Okumene. Hoffnung fiir
eine gespaltene Menschheit? Evange-
lische Verlagsanstalt, Leipzig 1992.
121 Seiten. Br. DM 14,80.

Sie suchen eine allgemeinverstind-
liche, knapp gefaBte Einfithrung in das,
was wir unter dem Stichwort ,,Oku-
mene zusammenfassen? VerlidBlich soll
sie sein; denn die einen schildern alles
viel zu rosig, die anderen wittern Gefah-
ren, wo keine sind. Sie md&chten die
wichtigsten Daten, Handlungstriiger,
Arbeitszweige und Ergebnisse iibersicht-
lich dargeboten bekommen? Sie wollen
keine Werbung auf Hochglanz poliert
und gedruckt, sondern etwas, was Sie
aufklirt, ob es sich Iohnt, sich in oecu-
menicis zu engagieren?

Wenn dem so wire, dann liegen Sie
hier richtig. Von der Person her: Sie
haben einen Fachmann vor sich, der aus
der Gemeindepraxis und dem volksmis-
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sionarischen Dienst in der fritheren
DDR kommt und jetzt seine Erfahrun-
gen in der entsprechenden Abteilung des
Okumenischen Rates in Genf einbringt.
Vom Aufbau der Broschiire her: Sie
zeigt, wo die Weltokumene biblisch ver-
wurzelt ist (Kap. 2) und wie die Pro-
bleme, vor denen die Okumenische
Bewegung heute steht, einst entstanden
sind (,,kirchengeschichtliche Wurzeln
6kumenischer Probleme®, Kap. 3). Sie
vermittelt einen Uberblick iiber die
,;Geschichte der Gkumenischen Bewe-
gung* (Kap. 4) und benennt die wichtig-
sten Aufgaben und Projekte, zu denen
der Okumenische Rat den Kirchen
Impulse und Losungsvorschlidge unter-
breitet hat (Kap. 5).

Die Broschiire schliet mit Darlegun-
gen, was dazu ,yvor Ort“ geschehen
kann (Kap. 6) sowie mit einer Ubersicht
iiber die Besonderheiten und geographi-
sche Verbreitung der einzelnen Konfes-
sionsfamilien.

Wenn Sie den Inhalt aufgenommen
haben, konnen Sie &kumenisch mit-
reden. Stehen Sie vor einem kirchlichen
Examen, ist eine Pradikatsnote ge-
sichert. Vor allem aber wird sich das
Bescheidenheit signalisierende Frage-
zeichen im Untertitel in die zuversicht-
liche Aussage gewandelt haben: In der
Tat — Okumene ist eine Hoffnung fiir
die gespaltene Menschheit! Vo.

Sabine Pemsel-Maier, Rechtfertigung
durch Kirche? Das Verhiltnis von
Kirche und Rechtfertigung in Ent-
wiirfen der neueren katholischen und
evangelischen Theologie. Studien zur
systematischen und spirituellen Theo-
logie. Echter Verlag, Wiirzburg 1991,
XIV + 415 Seiten. Br. DM 58,—.

Die Freiburger Dissertation einer
katholischen Theologin zeigt sich in der

126

gegenwirtigen Diskussion auf dem neu-
esten Stand: Ausgehend von dem Postu-
lat eines weitreichenden Konsensus in
der Rechtfertigungslehre untersucht Vf.,
wie daraufhin nun das Verhidltnis von
Rechtfertigung und Kirche gemeinsam
von roémisch-katholischer und evange-
lischer Seite bestimmt werden kann und
welche Rolle von daher der Kirche im
Rechtfertigungsgeschehen zuzumessen
sei.

V. muB} sich dabei mit der Behaup-
tung eines Fundamentaldissenses aus-
einandersetzen, wie sie mit besonderer
Deutlichkeit von Gottfried Maron in
seiner Untersuchung ,,Kirche und
Rechtfertigung® erhoben worden ist.
Maron wirft aus protestantischer Sicht
der rémisch-katholischen Kirche vor, in
den Dokumenten des II. Vatikanums
werde durch die Rede von der Sakra-
mentalitit der Kirche das Gegeniiber
von Christus und Kirche aufgehoben;
vielmehr trete die Kirche selbst han-
delnd neben den rechtfertigenden Gott
oder gar an seine Stelle, sei Kritik an der
Kirche von daher im Grund genommen
unmdoglich.

Demgegeniiber untersucht Vf. in ihrer
Arbeit, inwiefern die Einwidnde Marons
die heutige romisch-katholische Theo-
logie treffen und inwiefern Marons
eigene Sicht des Verhiltnisses von
Rechtfertigung und Kirche von anderen
evangelischen Theologen geteilt wird.
Zu diesem Zweck greift Vf. mit Rahner
und Balthasar sowie mit Pannenberg
und Ebeling aus beiden Konfessionen
jeweils zwei Theologen heraus, die die
interkonfessionelle ~ Bandbreite  der
Ekklesiologie deutlich machen und von
daher zusammengenommen in gewisser
Weise die gegenwiirtige evangelische und
rémisch-katholische Position zu repri-
sentieren vermaogen.



Fiir Rahner und Balthasar versucht
Vi. zu zeigen, dall sowohl der ekklesio-
logische Entwurf Rahners mit seinem
inkarnatorischen Ansatz, bei dem Chri-
stus und die Kirche in ihrer Funktions-
gleichheit ganz nahe aneinanderriicken,
als auch der Entwurf Balthasars, der
das Gegeniiber von Christus und Kirche
betont und die Kirche als primér maria-
nisch-empfangend, als Braut Christi,
sieht, das Verhiltnis von Christus und
Kirche, vom Gnadenhandeln Gottes und
dem Handeln der Kirche differenzierter
sehen, als Maron dies den Texten des
II. Vatikanums unterstellt, auch wenn
sich in beiden Entwiirfen Defizite und
Einseitigkeiten erkennen lassen.

Umgekehrt formuliert Vf. fiir Pan-
nenberg und Ebeling, ,,dafl die Ein-
winde, wie sie aus katholischer Perspek-
tive gegen die protestantische Sicht des
Verhiéltnisses von Kirche und Rechtferti-
gung im Sinne Marons vorgebracht wur-
den — das einseitige Verstindnis der
Kirche als Heilsfrucht, die Individuali-
sierung des Gnadenverstindnisses, das
Ubersehen der Bindung des Wortes an
die Kirche, die fehlende Dimension der
Verleiblichung und der falsche Begriff
einer unvermittelten Gottesunmittelbar-
keit — nicht grundsitzlich zutreffen*
(S. 326). Wahrend Pannenbergs Kon-
zeption mit ihrem Ansatz bei der Not-
wendigkeit der Vermittlung des indirek-
ten gottlichen Handelns durch mensch-
liches Handeln und seinem Verstindnis
von Kirche als Sakrament vom neutesta-
mentlichen mysterion-Begriff her in
manchem sehr nah an die rémisch-
katholische Sichtweise riickt, setzt
Ebeling sich mit der grundsitzlichen
Ablehnung der Kategorie des Sakra-
mentalen im Einklang mit Maron deut-
lich von der rémisch-katholischen Theo-
logie ab, doch hiilt auch er an der realen

Mitteilung der Gnade durch die kirch-
liche Wortverkiindigung fest.

Im letzten Teil der Arbeit versucht Vf.
Griinde fiir die verbleibenden konfessio-
nellen Differenzen in der Frage des Ver-
hiltnisses von Kirche und Rechtferti-
gung zu nennen und Méglichkeiten der
Versohnung aufzuzeigen. Als bleibende
Unterschiede stellt sie die Frage der Ver-
leiblichung des Heils und die Frage des
menschlichen Mittuns heraus; die Fest-
stellung eines Grunddissenses in der
Ekklesiologie versucht sie jedoch unter
Anwendung des in okumenischen
Gesprachen heute iiblichen Konvergenz-
verfahrens durch Verweise auf unter-
schiedliche Anliegen und Akzentuie-
rungen und eine jeweils unterschiedliche
Spiritualitdit zu widerlegen. Sachlich
sieht sie die Moglichkeit einer Verstandi-
gung in der Frage des vermittelnden
Handelns der Kirche darin gegeben, daf
— in Anlehnung an Eberhard Jiingel —
dies vermittelnde Handeln als Darstel-
lung von Heil verstanden wird. Dieser
Ansatz ermoglicht es der Vf. zufolge
auch, die Siindigkeit und Unvollkom-
menheit der Kirche angemessen zum
Ausdruck zu bringen.

Die Dissertation ist ein wichtiger Bei-
trag zum gegenwirtigen 6kumenischen
Gesprich zur Frage der Ekklesiologie,
dessen Notwendigkeit nicht zuletzt das
Dokument ,,Lehrverurteilungen — kir-
chentrennend?* (LV) deutlich gemacht
hat. Vf. arbeitet die unterschiedlichen
Entwiirfe zur Bestimmung des Verhilt-
nisses von Kirche und Rechtfertigung
deutlich heraus und bietet zudem
Ansidtze fiir eine Losung, die sich
sowohl formal mit dem Modell zweier
konfessioneller Traditionen mit jeweils
unterschiedlichen, aber kompatiblen
Anliegen, Akzentuierungen und Grund-
erfahrungen als auch inhaltlich mit der
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Vorstellung eines nicht konkurrieren-
den Ineinanders von goéttlichem und
menschlichem Handeln bei der Vermitt-
lung der Gnade an die Vorgehensweise
von LV anschlieen.

Die Schwichen der Untersuchung
sind nur zum Teil Vf. selbst anzulasten.
Erstens 1dBt die Arbeit erkennen, daf
die ekklesiologischen Positionen im pro-
testantischen Raum einander zum Teil
so grundlegend widersprechen, daB ein
innerprotestantischer Konsens kaum zu
erwarten und eine tkumenische Anni-
herung dementsprechend nur in sehr
unterschiedlichem Malfle, je nach Ge-
sprachspartner, mdoglich sein dirfte.
Vf. iibersieht, dafl innerprotestantische
Differenzen in der Ekklesiologie zu
einem gut Teil kontridre konfessionelle
Grundentscheidungen widerspiegeln
(z.B. finitum capax infiniti, Unverfiig-
barkeit der Gnade/Bindung an die Gna-
denmittel, Verhiltnis von Glaube und
Sakrament), die in der Regel gerne ver-
deckt werden (Leuenberger Konkordie!),
bei der Beantwortung der Frage nach
dem Verhiltnis von Rechtfertigung und
Kirche nun aber offen zutage treten.
Vf. beriicksichtigt die konfessionellen
Grundentscheidungen zum Verstindnis
der innerprotestantischen Differenzen
kaum; an diesem Punkt bleibt ihre Dar-
stellung von daher notwendigerweise
unscharf.

Zweitens leidet die Darstellung deut-
lich darunter, daB} — entgegen dem Titel
— das Thema ,,Rechtfertigung® in der
Arbeit nur vollig ungeniigend in den
Blick genommen wird; das Schwer-
gewicht liegt fast ausschlieBlich auf der
Ebene der Ekklesiologie. Zum Thema
,,Rechtfertigung® wird mit Berufung
auf LV ein Konsens einfach voraus-
gesetzt; wie LV versteht auch Vf. die
Rechtfertigung gut rémisch-katholisch
als Prozefi und sieht von der Beriick-
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sichtigung der eschatologischen Dimen-
sion der Rechtfertigung ausdriicklich ab
(S. 13). Die evangelische Position ver-
mag sie dagegen im wesentlichen nur in
Form von bestimmten ,,Anliegen* wie
der Prioritit und Bedingungslosigkeit
der Gnade oder der Moglichkeit von
Kirchenkritik wahrzunehmen, womit sie
sich natiirlich ebenfalls auf die Sicht-
weise neuerer okumenischer Doku-
mente berufen kann. Im Verlauf der
Arbeit wird immer deutlicher, daff Vf.
die verschiedenen Konzeptionen des
Verhéltnisses von Rechtfertigung und
Kirche nur mit dem Instrumentarium
der traditionellen rémisch-katholischen
Gnadenlehre zu begreifen vermag, das
eine klare Alternative von Handeln Got-
tes und Handeln der Menschen grund-
sdtzlich nicht vorsieht. Die Bedeutung
der Realdialektik von Gesetz und Evan-
gelium zur Erfassung des Rechtferti-
gungsgeschehens und seines Verhdltnis-
ses zur Kirche wird dagegen, dhnlich wie
in LV, fast vollig ausgeblendet. Pemsel-
Maiers Darstellung bleibt von daher,
dhnlich wie schon die Aussagen von LV
zum Thema ,,Rechtfertigung* selbst,
auch an diesem Punkt unbefriedigend.
Mit diesen kritischen Anmerkungen
soll der Wert der vorliegenden Arbeit
nicht geschmilert werden; sie ist eine
hilfreiche Einfithrung in die jetzt im
okumenischen Gespriach zu behan-
delnde Thematik, die gerade evangeli-
sche Theologen zur eigenen Positions-

bestimmung herausfordert.
Gottfried Martens

Hermann-Josef Rohrig, Diaspora —
Kirche in der Minderheit. Eine Unter-
suchung zum Wandel des Diaspora-
problems in der evangelischen Theo-
logie unter besonderer Beriicksichti-
gung der Zeitschrift ,,Die evangeli-



sche Diaspora‘. Erfurter Theologi-
sche Studien, hg. von Wilhelm Ernst
und Konrad Feiereis, 62. St. Benno-
Verlag, Leipzig 1991. 317 Seiten. Br.
DM 48,—.

Diese bei L. Ullrich in Erfurt erarbei-
tete kath. Dissertation bespricht den ev.
Diasporabegriff von seinen Anfingen
bis zur Gegenwart griindlich und in
okumenischem Geist. Sorgfiltig wird
die historische Entwicklung nachge-
zeichnet, im ersten Teil bis zum Ende
des Ersten Weltkriegs. Mit Gennrich
wird der Gustav-Adolf-Verein als ein
»okumenisches Werk vor der 6kumeni-
schen Bewegung® bezeichnet, das von
seinen Urspriingen her weder zur kon-
fessionalistischen noch zur nationalisti-
schen Enge neigte, sich aber vom Sog
der nationalsozialistischen Volkstums-
ideologie nicht freihalten konnte.

Im zweiten Teil wird das Diaspora-
problem nach dem Ersten Weltkrieg
dargestellt. Die politische und kirchliche
Entwicklung fithrte zu einer engeren
Verbindung von Konfession und Volks-
tum sowie zu einer Ideologisierung der
Bezichungen zwischen Mutterkirche
und Auslandsgemeinden. Um so wichti-
ger war die von Franz Rendtorff erst-
malig geleistete Erarbeitung eines kon-
fessionellen, aber nicht konfessionali-
stisch engen Diasporabegriffs. Biblisch-
theologisch deutet Rendtorff Diaspora
einerseits als Gericht, andererseits als
»Irdgerin - grofler Gnadenfiihrungen
Gottes. Ungeniigend geklirt ist nach
Rohrig bei Rendtorff das Kirchesein der
Diaspora. Es herrsche der Eindruck
einer Hoherbewertung der Landeskirche
gegeniiber der Diasporagemeinde vor.
Weiterer Kldrung bediirften auch die
Beziehungen von Diaspora und Mission
sowie Glaube und Volkstum.

Das letztgenannte Problem steht im
dritten Teil, der die dreiBiger Jahre

behandelt, im Vordergrund. Zutreffend
kritisiert Rohrig die Volkstumstheologie
als , kontextuelle Theologie auf Abwe-
gen‘. Damit wendet er sich keineswegs
grundsétzlich gegen kontextuelle Theo-
logie, die in der Diasporatheologie
exemplarisch vorzufinden und notwen-
dig ist. Rohrig konstatiert ein ,,gefidhr-
liches Balancieren* des GAV ,,zwischen
Glaubwiirdigkeit und Sicherung des
Fortbestandes*. Wer in der DDR um des
Dienstes fiir Menschen und Gemeinden
willen solch ,,gefidhrliches Balancieren®*
fortgesetzt hat, ist fiir die differenzierte
und faire Beurteilung dankbar, um die
der Verfasser sich bemiiht, der es aller-
dings bedauert, dal es 1945 nicht zu
einem ,Leipziger Schuldbekenntnis®
des GAV kam. Als positiven Ertrag der
dreiffiger Jahre hilt Réhrig fest, daf
Diaspora nicht mehr nur Sonderfall von
Kirche, sondern Kirche im Vollsinn ist.
Schon vor dem Kirchenkampf erfolgte
durch den Riickgriff auf Luther eine
Aufwertung der Gemeinde, besonders
bei E. Rietschel und P. W. Gennrich,
aber auch bei E. Rendtorff.

Im vierten Teil wird die neue Schau
der Diaspora zwischen 1945 und 1965
beschrieben. Die Diasporaproblematik
ist jetzt eine dkumenische Aufgabe im
weltweiten Sinn. Der kontextuelle Aspekt
riickt Diasporatheologie methodolo-
gisch in die Ndhe der Befreiungstheolo-
gie in Lateinamerika. Die zunehmende
Sédkularisierung relativiert konfessio-
nelle Differenzen und 148t das Bediirfnis
nach 6kumenischer Gemeinsamkeit in
einer nichtchristlichen Umwelt wachsen.
Die Schrumpfung der Volkskirche wird
teilweise mit Hilfe einer Diasporaeupho-
rie verarbeitet, die Diaspora als ,,die
besondere Form von Kirche oder gar die
einzig mogliche Form von Kirche®
erscheinen 1d6t. Dagegen grenzt Réhrig
sich besonnen ab, indem er den Satz
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,,Diaspora erinnert daran, daf alle Kir-
chen Diaspora sind‘, als sprachlich
unrichtig ablehnt. Auch der Satz, Dia-
spora sei ,,die Ursituation der Kirche®,
wird als normativer Satz zuriickgewie-
sen. Griindlich setzt Rohrig sich mit den
biblischen Begriindungen der Diaspora-
theologie auseinander. Diaspora ist keine
nota ecclesiae, sondern ein situativer
Begriff.

Fritz Fithr wandte 1958 erstmalig den
Diasporabegriff auf die Situation der
schrumpfenden Volkskirche in der DDR
an, ohne Diaspora zu idealisieren oder
einen schroffen Gegensatz zur Volkskir-
che zu konstruieren. Roéhrig beurteilt
diesen Beitrag als situationsbezogen und
vorausgreifend, obwohl er sich dagegen
wehrt, ,,die (Wort-) Hiilse Diaspora®
beliebig mit neuem Inhalt zu fiillen.
Deshalb lehnt er es ab, Diaspora im
symbolischen Sinn als Fremdlingschaft
aller Christen in der Welt zu verstehen.
Die von H. R. Weber (und dem nicht
erwidhnten Ernst Lange) vorgenommene
Unterscheidung von Ekklesia- und Dia-
sporaphase ist eine solche Nachfiillung
der Worthiilse. Eingehend wiirdigt R6h-
rig die Beitrdge von Wilhelm Dantine,
der wie niemand vor ihm im Nachden-
ken iiber die Diaspora das konfessio-
nelle Element zugespitzt, dabei aber den
konfessionellen Diasporabegriff nicht
im herkémmlichen Sinn verwandt habe.
Nach Dantine sei ,,die Frage nach Sinn
und Aufgabe der evangelischen Dia-
spora zugleich die Frage nach Sinn und
Aufgabe der evangelischen Kirche iiber-
haupt*. Der hohe Anspruch, den Dan-
tine der evangelischen Diaspora aufer-
legte, mache aber ,,ein echtes ékumeni-
sches Gesprich enorm schwierig. Nicht
nur bei Dantine sicht Réhrig die Gefahr,
dal} die Autoren von Luthers ,,doppel-
tem Kirchenbegriff* zu einem dualisti-
schen Kirchenverstdndnis kommen und
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den Diasporabegriff ,,zu einem Aus-
druck der Grenzziehung, zu einer positi-
ven Umschreibung fiir jene Glieder, die
zur ,Kirche des Glaubens‘ oder zur
wahren Kirche! gehoren, machen.
Rohrigs ,,oberste Forderung an gegen-
wirtiges Nachdenken‘* iiber Diaspora
lautet dagegen: ,,der Diasporabegriff
hat die konkrete Situation einer kirch-
lich-christlichen, zahlenmiBigen Min-
derheit zu beschreiben*, aus dem Glau-
ben heraus zu deuten und Hilfen bereit-
zustellen.

Im SchluBteil, der Literatur bis 1988
verarbeitet, stellt Rohrig ein wachsendes
Interesse an den Themen Okumene,
Konfession und Mission fest, da diese
Themen zu Fragen des Uberlebens der
Diaspora geworden sind. In der Konfes-
sionsfrage sieht der Verfasser die
Gefahr, daB sich das GAW auf theologi-
sche Positionen festlegt, die seinen ur-
eigensten o6kumenischen Intentionen
widersprechen. Hier muf3 der stets fair
urteilende Verfasser daran erinnert wer-
den, dafl manche Stimmen, in denen er
die erwdhnte Gefahr hort, mit Enttdu-
schungen iiber die postkonziliare Ent-
wicklung in der rom.-kath. Kirche
zusammenhéngen, auf die in der Dia-
spora besonders sensibel reagiert wird.

Zu den herausragenden Beitrdgen aus
der Zeit seit 1965 zahlt Rohrig mit Recht
W. Krusches Synodalvortrag ,,Die Ge-
meinde Jesu Christi auf dem Weg in die
Diaspora®, in dem ein neuer Diaspora-
begriff gepriagt wurde. In ihm sei der
Leitbegriff der missionarischen Ge-
meinde in positiver Weise ,,aufgehoben
worden. Rohrig nimmt die kritische
Stellungnahme der Studienabteilung des
Bundes der Evangelischen Kirchen in
der DDR auf, die ,,Diaspora‘ als Leit-
begriff nicht fiir geeignet hielt, und er
konstatiert: ,,die gegenwirtige Situation
der evangelischen Kirchen im Bereich



der EKD ist nicht als Diaspora anzu-
sprechen®. Dabei ist aber sein eigenes
Kriterium zu beachten, dal der Dia-
sporabegriff immer auf konkrete Situa-
tionen zu beziehen ist, und die Situa-
tion war schon innerhalb der EKD 1988
sehr unterschiedlich. Heute sind die
Unterschiede in der EKD extrem, so daf
es nicht weiterfithrt, eine Diaspora-
situation pauschal zu behaupten oder zu
verneinen.

Das Buch ist eine Fundgrube der Dia-
sporawissenschaft, fiir die dem Verfas-
ser vorbehaltlos zu danken ist. Ein
Register wiirde allerdings die Verwend-
barkeit erhéhen. Theologisch ist mit
dem Verfasser iiber den ,,doppelten Kir-
chenbegriff* zu diskutieren. Bei aller
Hochschitzung der Taufe und allen flie-
Benden Ubergiangen zwischen Glauben
und Unglauben gibt es dezidiert nicht-
glaubende Getaufte, gibt es die groBere
Zahl der Gleichgiiltigen, in der sich die
bewuflt Glaubenden als Minderheit
fithlen. Dennoch ist dem Verfasser
zuzustimmen, dafl man diese Art des
Zerstreutseins der Glaubenden wie
auch den eschatologischen Aspekt der
Fremdlingschaft in dieser vergehenden
Welt um der begrifflichen Klarheit wil-
len nicht Diaspora nennen sollte.

Obwohl der Verfasser eine imposante
Fiille von Material verarbeitete, ist doch
zu bedauern, daB er die fiir sein Thema
ergiebigen Jahrbiicher des Martin-
Luther-Bundes (,,Lutherische Kirche in
der Welt*‘) fast gar nicht verwertete. Bei
einer Straffung mancher referierender
Abschnitte hitte die Auswertung die-
ser zur Diasporatheologie gehérenden
Stimmen ohne einen weiteren Umfang
des Buches erfolgen kdnnen. So sehr ich
mich als Mitarbeiter des GAW iiber eine
derartig griindliche und gediegene Wiir-
digung der Zeitschrift bzw. des Jahr-
buchs ,,Die evangelische Diaspora®

freue, so unentbehrlich sind doch die
Beitrige des Martin-Luther-Bundes fiir
das evangelische Diasporaverstdndnis.
Unentbehrlich ist aber das vorliegende
Werk trotzdem fiir die Diasporawissen-

schaft. Eberhard Winkler

Karl Schlemmer (Hg.), Gemeinsame
Liturgie in getrennten Kirchen? Her-
der Verlag, Freiburg — Basel — Wien
1991, 136 Seiten. Kt. DM 40,—.

In den Fragen der Liturgie entdecken
heute die getrennten, doch ékumenisch
interessierten Kirchen immer mehr ihr
christliches Miteinander in einer
Gemeinschaft, wenngleich noch immer
der eucharistische Gottesdienst und die
offizielle Moglichkeit fiir eine euchari-
stische Gastfreundschaft von den mei-
sten Christen als die Brenn- und Kno-
tenpunkte der Kirchenspaltung empfun-
den werden. Im theologischen Verstand-
nis sind seit der Lima-Erkldrung ,Taufe,
Eucharistie und Amt‘ (1982) und seit
dem Dokument ,,Kirchengemeinschaft
in Wort und Sakrament* (1984) wie in
der permanent zunehmenden Praxis
okumenischer Gottesdienste erste kon-
krete Ansitze fiir eine lebendige Oku-
mene sichtbar geworden. Dieser Lern-
prozell mull fortgesetzt werden. In die-
sem Sinn zeigen die Tagungen an der
Universitdt Passau zu ,,Liturgie und
Okumene®, ,,daB die Feier des Gottes-
dienstes noch stirker als Kraftfeld fiir
die Okumene erschlossen werden muB,
damit die Kirchen ihre Einheit finden*
S 7.

In diesem Band der ,,Quaestiones
Disputatae® liegen sechs Vortrige des
zweiten Passauer Symposiums unter
dem Thema ,,Interkonfessionelle Kon-
vergenz im Gottesdienst vor und ver-
mitteln aus den verschiedenen konfes-
sionellen Traditionen entscheidende
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Impulse zu einem neuen Liturgieverstdnd-
nis. Der alt-katholische Bischof und
Liturgiewissenschaftler Sigisbert Kraft
beschreibt die ,,Erneuerung der Liturgie
in den alt-katholischen und anglikani-
schen Kirchen* (S. 11-28), zwischen
denen seit iiber 60 Jahren Eucharistie-
gemeinschaft besteht; Kraft fragt nach
den Zeichen der Hoffnung, die er in dem
Motto fiir die anglikanische Liturgie
sieht: ,,Free to workship — free to learn.*
Ein kurzer Beitrag des reformatorischen
Theologen Theophil Miiller iiber
,,.Kasualgottesdienste in den reformier-
ten Kirchen* (S. 29—34) geht der Frage
der 6kumenischen Konvergenz und Dif-
ferenz nach. Der griechisch-orthodoxe
Metropolit Damaskinos Papandreou
berichtet iiber ,,Die. 6kumenische und
pneumatologische Dimension der ortho-
doxen Liturgie* (S. 35—52), wobei er vor
allem vor der leichtfertigen interkonfes-
sionellen Praxis hinsichtlich der Sakra-
mentengemeinschaft warnt (S. 35) und
dazu Perspektiven zu entwickeln ver-
sucht, die ,,die Trennungen in der Tradi-
tion des Glaubens* der orthodoxen Kir-
chen kritisch bedenken. Der rémisch-
katholische Theologe Arno Schilson
versucht, anhand der anthropologischen
und theologischen Uberlegungen in
einem umfangreichen fundamental-
liturgischen Beitrag, wie er es nennt, den
,,christliche(r)n Gottesdienst — Ort des
Menschseins® (S. 53—81) und damit die
kulturelle Relevanz des Gottesdienstes
wiederzugewinnen, die durchaus als
,,okumenische Aufgabe® zu verstehen
ist. Der christliche Gottesdienst unter
dem Paradigma von Fest und Feier sollte
dabei wesentlich stirker erschlossen und
von den Christen 6kumenisch erlebt
werden.

Der lutherische Liturgiewissenschaft-
ler Frieder Schulz informiert iiber ,,Das
Eucharistiegebet in den Kirchen der
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Reformation als Frucht ékumenischer
Konvergenz*, das fiir die liturgiewissen-
schaftliche Diskussion neue Akzente
gibt. Der pastoraltheologische Ansatz
von Dietrich Stollberg iiber ,,Psycholo-
gische Aspekte der Liturgiewissen-
schaft* (S. 119—133) verweist auf ,.eine
Komplementaritdt des theozentrischen
und anthropologischen Ansatzes, von
Bekenntnis und Beobachtung und
bringt die durchaus ambivalente From-
migkeit des Menschen zum Ausdruck:
,,— damit wir verstehen, warum wir
Gottesdienst feiern“ (S. 132). Lesens-
wert ist das Nach-Wort von Bischof
Anton Hénggi ,,Ut unum sint*, in dem
er aus aktuellem Anlal der ,,Wende-
Situationen* auf europidischem Boden
auf eine uns Christen verpflichtende
Aufgabe reflektiert, n#dmlich unser
,,Leben aus diesem Glauben einzubrin-
gen in die werdende Integration Euro-
pas‘, und damit im konfessionellen und
kirchlichen Bereich Grenzen zu er6ffnen
und Mauern abzubrechen (S. 136).

Der Sammelband ist liturgie-6kume-
nisch eine grofle Bereicherung, fiir
weitere liturgiewissenschaftliche Uber-
legungen ein gegliickter Versuch, aus
den je eigenen Traditionspositionen die
Moglichkeiten auszuschépfen, die wir
als Christen bereits haben. Der Band
macht Mut, gibt Empfehlungen und
l1aBt im Gebet auf den ,,Wille(n) des
gemeinsamen Herrn Jesus Christus hof-
fen: Ut unum sint* (A. Hénggi).

Georg Schiitz

ORTHODOXE ENTWURFE

Dumitru Staniloae, Orthodoxe Dogma-
tik II. Ubers. H. Pitters. Benziger
Verlag/Giitersloher Verlagshaus,
Ziurich/Giitersloh 1990. 305 Seiten.
Kt. DM 98,—.



Funf Jahre nach dem ersten Band von
Dumitru Staniloaes ,,Orthodoxer Dog-
matik* (vgl. OR 35 (1986), 108—112)
liegt nun auch der zweite in deutscher
Ubersetzung vor, der dritte und letzte
soll in wenigen Jahren folgen.

Gegenstand dieses zweiten Bandes ist,
nachdem der erste die Prolegomena, die
Gotteslehre (Teil I) und die Lehre von
Schopfung, Fall und Vorsehung (II)
behandelt hat, die Christologie (III) —
»Jesus Christus als Person und das von
ihm vollbrachte Heilswerk durch die
von ihm angenommene menschliche
Natur“ —, unterteilt in die Abschnitte
»,Die Person Jesu Christi und ,,Jesus
Christus in der Sicht seines Erlésungs-
werkes*, sowie die Ekklesiologie und
Gnadenlehre (IV), zusammengefaB3t
unter dem Titel ,,Das Erlésungswerk
Christi im Vollzug* und gegliedert in
die Abschnitte ,,Die Kirche als verbor-
gen-sakramentaler Leib Christi im Hei-
ligen Geist* und ,,Die personliche
Aneignung des Heils in der Kirche
durch das Wirken des Heiligen Geistes
und durch das Mitwirken des
Menschen‘’.

Es geht in dem vorliegenden Band
also um Jesus Christus und das in ihm
begriindete Heil. Dabei steht im Mittel-
punkt ein Begriff, der schon fiir Stanilo-
aes Ausfithrungen zur Gotteslehre zen-
tral gewesen war: ,,Person®. So heiBt es
programmatisch: ,,Das Christentum ist
personalistisch; es bezeichnet die Er-
l6sung der Person des Menschen durch
die hochste Person‘ (88).

Hatte der erste Band ,,Personalitit*
als Grundbestimmung Gottes betrach-
tet, so geht der vorliegende — die trini-
tétstheologischen Probleme werden hier
ebensowenig wie dort geklart (s. OR 35,
111f) — vom Personsein des ewigen Soh-
nes aus (11 ff, 20.30.33): Er ist ,die
héchste Person® (88), gottliches ,,Sub-

jekt* (30). Gerade darum aber ist es
seine Sache, vollkommenes Personsein
in der Schépfung zu bewirken: Nach-
dem er als Schépfungsmittler bereits die
personale Grundstruktur aller Vernunft-
wesen, ja der Welt iberhaupt geprégt
hat (11 ff), bringt er durch die Inkarna-
tion in seiner eigenen menschlichen
Natur geschopfliches Personsein zur
Vollendung und erméglicht es so nun
allen Menschen. Diesen Ausfiithrungen
gilt die erste Halfte des Bandes (Teil I11,
S. 11-149).

Was zeichnet das vollkommene
menschliche Personsein in Jesus Chri-
stus aus? Dal} sein Menschsein restlos
auf Gott ausgerichtet, fiir ihn ,,offen*
und ,transparent®, ,vergottlicht* ist
(36.38.47.54 u.a.m.). Begriindet liegt
dieser ,,Zustand“ (I 54.70) in der
,»Anhypostasie® der menschlichen Seite
Jesu Christi: Selbst nicht Person, Sub-
jekt, sondern bloB allgemeine mensch-
liche Natur, kann sie iiberhaupt nur
bestehen, indem sie dem gottlichen Sub-
jekt des Sohnes anhaftet, von ihm
»enhypostasiert* (35; s.a. 41.47.73) und so
,-als Person mit Gott identisch® ist (36).
In dieser Verbindung ist die menschliche
Natur ,,in authentischster Weise perso-
nalisiert* (38), und das heiit umge-
kehrt: So ist ,,der Logos. .. die Erfiil-
lung des Menschen als Person* (38).

Die viel diskutierten Schwierigkeiten,
die mit der altkirchlichen Konzeption
der ,,Anhypostasie* des Menschseins
Jesu verbunden sind, deutet Staniloae
an, schiebt sie aber beiseite (36: mit dem
apersonalen Status sei ,,keineswegs [ein]
Mangel in bezug auf seine volle
Menschlichkeit gegeben*; die sehr kur-
zen und schwachen Ausfithrungen iiber
das Jesusbild der Evangelien (21-28)
bieten ihm keinen Ansto zu weiteren
Fragen). Sie wiegen im Rahmen seines
Entwurfs um so schwerer, als danach in
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Jesus Christus menschliches Personsein
in idealer und grundlegender Weise ver-
wirklicht sein soll — wie ist das vorzu-
stellen, wenn gerade hier, im Gegensatz
zu allen anderen Menschen, Menschsein
nur den Status apersonaler Natur besit-
zen soll? Die Unklarheit hinsichtlich des
Personbegriffs, die in Staniloaes Aus-
fithrungen zur Gotteslehre festzustellen
war (s. OR 35, 111 f), wirkt sich auch
hier aus (vgl. bes. 36).

Der Gottesmensch Jesus Christus ver-
wirklicht sein Personsein nicht um sei-
ner selbst, sondern um seiner Schop-
fung, insbesondere der Menschheit wil-
len. Als ,,zentraler Mensch* (36.241),
,»Zentralsubjekt* (182) — eine in speku-
lativer Philosophie und evangelischer
Theologie des 19. Jahrhunderts behei-
matete Wendung —, von dem her sich
personales Leben in der Welt ausbreitet,
will er durch sich die Menschen zur voll-
kommenen Personalisierung fiihren.
Denn darin liegt das Ziel der Heilsge-
schichte (47). Um dieses Ziel zu errei-
chen, geniigt allerdings die Annahme
der menschlichen Natur durch die ewige
Person des Sohnes noch nicht. Vielmehr
muf sie zuerst zur vélligen Durchdrin-
gung seines Menschseins durch sein
Gottsein fiihren, d.h., der Sohn muf
sein Heilswerk zuerst ,,an seiner eigenen
menschlichen Natur [vollbringen]* (54),
s.a. 89). Dazu dient die Erden-
geschichte Jesu Christi bis hin zu Kreuz,
Auferstehung und Erhéhung — auf die-
sem Weg erreicht er den ,,Endzustand‘
der vollkommenen Vergéttlichung und
Personalisierung seines Menschseins
(I70). So wird etwa im Leiden ,,die
geistige Komponente der menschlichen
Natur [gestarkt]* (59), ist der Kreuzes-
tod ein ,,Krafterweis des Gottessohnes
und seines vergottlichten Leibes (59.130,
s.a. 121) — und nicht etwa Ausdruck
der duBersten Schwiche, wie Staniloae
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der westlichen Theologie vorhilt
(59.130) —, sind Hoéllenfahrt, Auferste-
hung, Himmelfahrt und Sitzen zur
Rechten des Vaters die letzten Stufen hin
zur restlosen Vergottlichung (143).

Der Prozel der Vergottlichung und
Personalisierung, den Christi mensch-
liche Natur durchmacht, ist das Schar-
nier zwischen der Inkarnation und der
Erlosung der Menschen (vgl. 89). Denn
nur er kann auf die Menschen ausge-
dehnt werden; d.h. ihre Natur kann in
den von Christi Menschsein erreichten
Zustand eintreten, das aber nicht kraft
enhypostatischer Einheit mit einer gott-
lichen Person, sondern so, daf ihren
eigenen Personen die in Christus ver-
gottlichte Menschennatur zu eigen wird.
Das geschieht in der Kirche — sie ist das
sich in der Welt ausbreitende vergott-
lichte Menschsein Christi. Diesem Kom-
plex gilt der zweite Teil des Bandes
(Teil TV, S. 153—288).

Wie vollzieht sich die Ausbreitung
der vergottlichten Menschennatur Jesu
Christi? Einerseits dadurch, dafl Christi
gottliches Leben aus seinem Leib aus-
strahlt und in die Herzen der Menschen
eindringt (154), ein Vorgang, der vor
allem mittels der Sakramente geschieht
(201). Andererseits durch das eigene
freie Bemiihen der menschlichen Perso-
nen (146.242), die sich den gottlichen
,,Horizonten‘ 6ffnen (171.174), die Ver-
gottlichung wollen (241) und in einem
tugendhaften Leben (174.212) mit der
Gnade mitwirken (234.235.241.242). So
werden sie dem Menschen Jesus gleich:
frei von der Siinde, die im ,,Sich-Ver-
schlieBen ... vor Gott als der unend-
lichen Kraftquelle und damit auch
gegeniiber dem Niéchsten besteht (73),
ganz fiir Gott ,,gedffnet* (171.271), in
dauernder ,,dialogischer Beziehung® zu
ihm lebend (235.273), im tiefsten Her-
zen mit ihm vereint (271.274) — eine



,Teale Einheit, die jenseits von Objekti-
vitdt und Subjektivitit liegt* (138f).

Es ist auffillig, daB in diesen Ausfiih-
rungen die Differenz zwischen Wesen
und Energien Gottes, die Staniloae im
AnschluB an Gregorios Palamas im
Rahmen der Gotteslehre eingefiihrt
hatte (vgl. OR 35,11; s.a. Bd. II 232),
kaum eine Rolle spielt. Gelegentlich
kann es heiflen, das gottliche Leben, das
die Menschen durch Christus ergreife,
seien seine Energien (z. B. 239f), so wie
in ihm selbst die Vergéttlichung seiner
menschlichen Natur als Durchdringung
mit diesen ewigen Energien vor sich
gegangen sei (236). Im allgemeinen aber
ist hier von den Hypostasen oder Perso-
nen der Trinitit die Rede: Nicht nur
gottliche Energien, sondern der Heilige
Geist (234) wird ,,uns von Christus her
als Person mitgeteilt (157). Ja, der
Geist wird eins mit dem Ich des Men-
schen (237), wirkt und redet durch sie
(236). Und nicht nur von ihm kann so
gesprochen werden, auch von Christus
heiBt es, daB er in das Herz des Men-
schen eingehe: Er wird, ohne darum
aufzuhoren, ein Du und dialogisches
Gegeniiber zu sein (237.235), zum Sub-
jekt des Christen, der dazu bestimmt ist,
,»als Subjekt zu sterben . . ., damit Chri-
stus als Subjekt in ihm lebe (Gal 2,20)“
(273). Gerade so aber kommt das
,»»Ich . . . und seine Wirklichkeit als Sub-
jekt* (241), das Personsein des Men-
schen zum Ziel.

Die hier zusammengefaBten Ausfiih-
rungen Staniloaes sind nicht immer
durchsichtig und ohne Widerspriiche;
vor allem die Unklarheiten hinsichtlich
des Personbegriffs — wie verhalten sich
Eigenstindigkeit (,,Reserve“?) und Be-
ziehungshaftigkeit der ,,Person‘* zuein-
ander? (s. OR 35, 111f) — durchziehen
den ganzen Band. Die Grundlinien sind
gleichwohl deutlich. Dabei fillt die

Néhe vieler Aussagen Staniloaes zur
reformatorischen Theologie, insbeson-
dere zur lutherischen Rechtfertigungs-
lehre ins Auge: die zentrale Bedeutung
der Kategorie der Beziehung und des
Personenbegriffs, die Bestimmung der
Siinde als Verschlossenheit, die Beto-
nung der Vereinigung von Gott und
Mensch als soteriologisches Grund-
datum — und es lieBen sich noch wei-
tere anfiihren, z. B. die Ablehnung der
Konzeption von der geschaffenen
Gnade (202.234.252), der Widerspruch
gegen die mittelalterliche Satisfaktions-
lehre (111.117f u.a., meist mit groben
Verzeichnungen), das Verstindnis der
guten Werke des Christen als Ausflufl
des Christusverhiltnisses (282f). Ange-
sichts dessen verwundern Staniloaes das
ganze Buch durchziehende pauschale
Polemik gegen ,,die westliche® Theo-
logie: ,,Das Christentum ist das groBe
Geheimnis der personalen Gemein-
schaft, das die abendlidndische Christen-
heit nicht begriffen hat* (280) — ein
merkwiirdiger Satz, zumal wenn man
bedenkt, wie stark Staniloacs Entwurf
an diesem Punkt von westlichen oder
von westlich beeinflufiten orthodoxen
Konzeptionen abhingig ist (vgl. OR
35,110f u.s.o0.) — oder: ,,Die abendlin-
dische Auffassung von Glauben hingt
mit der Lehre von einem fernen Christus
zusammen, der nicht im Herzen gegen-
wirtig ist* (281, s.a. 202. 268), und spe-
ziell seine Generalattacke gegen die
westlichen Auffassungen von der Ge-
rechtigkeit des Menschen vor Gott
(254—-260), welche die Parallelen zu
reformatorischen Aussagen verschiittet,
indem sie Zerrbilder wie die altbe-
kannte, aber im Blick auf Luther ganz
verfehlte Entgegensetzung von ,,juri-
stisch* und ,,effektiv* gedachter Recht-
fertigung wiederholt (ein — dann wieder
verspielter — Ansatzpunkt immerhin
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256: ,,Im Protestantismus hat man sich
darum bemiiht herauszustellen, daf3 der
Christ das Heil aufgrund seines Verhalt-
nisses zu Christus als Person erreicht‘‘).

Die entscheidende Differenz, die nun
aber doch besteht und die auch fiir das
Verkennen der Gemeinsamkeiten verant-
wortlich ist, liegt in der Bestimmung
und Bewertung des Glaubens. Ist doch
nach reformatorischer Auffassung der
Glaube die Beziehung, in der sich all das
verwirklicht, was fiir Staniloae das per-
sonale Verhéltnis des Menschen zu Gott
ausmacht: die vollkommene Ausrich-
tung auf Gott, die Erfiillung mit dem
Heiligen Geist, die Vereinigung mit
Christus usw. Auch bei Staniloae ist
vom Glauben die Rede, doch en pas-
sant, ohne daf} er eigens thematisiert
wiirde oder gar eine entscheidende Rolle
in dem vorliegenden Entwurf spielte —
der ihm zugedachte systematische Ort
kommt wohl am deutlichsten in der
Aussage zum Ausdruck, der Glaube sei
der Anfang der Offnung auf Gott hin,
die sich dann iiber die Stufen der Tugen-
den steigere (174). Gelegentlich gibt es
allerdings iiberraschende Sétze anderer
Art, so wenn Staniloae durchaus zu-
stimmend feststellt, gegeniiber fritheren,
eher naturalistischen Vorstellungen von
der Vereinigung zwischen Christus und
den Menschen verweise die heutige
Theologie ,.cher... auf die unmittel-
bare personliche Beziehung zwischen
dem menschgewordenen Gott-Logos
und den Menschen . . ., die an ihn glau-
ben* (46), oder wenn er schreibt, nach
dem Apostel Paulus sei der Glaube ,,als
personale Verbindung® zu verstehen
(279), und erkldart: Der ,,Glaube hat
seine Mitte in Christus; er bindet die
Gldubigen fest an ihn und vermittelt
ihnen die Gewillheit seiner objektiven,
pneumatischen Gegenwart und Wirk-
lichkeit* (202f). Wiirden diese Sitze
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systematisch-theologisch ausgeschépft,
lieBen sich die Aporien des zwischen der
Rede von ,,Selbstindigkeit* oder
,Reserve® (s. Bd. I) und ,,Relationali-
tat* (33), ,,Substanz‘ und ,,Energie
(272), ,,Subjekt* und ,,Eigenschaften‘‘
(34) schwankenden Personbegriffs behe-
ben und ein Verstdndnis von Personsein
gewinnen, welches solche Entgegenset-
zungen iiberbietet — ein Anliegen, das
Staniloae ja letztlich selbst verfolgt.
Und es liefie sich an einem zentralen
Punkt eine evangelisch-orthodoxe Ge-
meinsamkeit aufweisen, die nicht nur
dem Eklektizismus der ,,Postmoderne
(s. das Vorwort von J. Moltmann) ent-
gegenkdme, sondern zutiefst sachlich

begriindet wire.
Dorothea Wendebourg

Christoph Kiinkel, Totus Christus. Die
Theologie Georges V. Florovskys.
Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen
1991. 469 Seiten. Kt. DM 98,—.

Der lateinische Titel gilt der ortho-
doxen Theologie eines Exilrussen. Erst
Dozent fiir Philosophie, lehrte F. in
Paris patristische, spiter auch dogmati-
sche Theologie. Zugleich Priester,
wirkte seit 1948 in Nordamerika; war
Vorkimpfer einer neopatristischen
Theologie unter Einbeziehung lateini-
scher Viter; als iiberzeugter Okumeni-
ker frither und sehr engagierter Vertreter
des orthodoxen Christentums in der
okumenischen Bewegung. Russisch,
franzosisch, englisch, deutsch schrei-
bend ist er als Briickenbauer zwischen
Ost und West, Orthodoxie und moder-
ner Welt tiberaus lehrreich.

Es handelt sich um eine 1989 bei
K. Chr. Felmy abgeschlossene Erlanger
Dissertation. Sie will weder den Histori-
ker wiirdigen noch 6kumenische Wir-
kung und Bedeutung abschitzen; sie
beabsichtigt vielmehr eine zusammen-



fassende systematische Darstellung der
hauptsichlich in vielen Aufsitzen und
Abhandlungen niedergelegten Theo-
logie. Der Umstand, daf3 F. sich oft wie-
derholt und im Laufe der Jahre zwar
Ansédtze entfaltet, doch bezogene Posi-
tionen kaum verldft, kommt der Absicht
entgegen. Vf. schickt ein biographisches
Kapitel voraus, damit der Leser fiir
Schwerpunkte und Ausfiithrlichkeit den
Anlaf} in Rechnung stellen kann. Fiir
Aufbau und Gliederung sucht Vf. sich
an FE. selbst zu orientieren und gibt
Rechenschaft dariiber.

Philosophisch durch den Neukantia-
nismus geprigt und um Befreiung aus
dessen Fesseln bemiiht, unterscheidet F.
am Menschen grundlegend die Person
von der Natur. Mit der Person ist die
Freiheit verkniipft, daraus ergeben sich
Kontingenz und offener Ausgang der
Weltgeschichte. F.s Begriff der Erfah-
rung steht unter dem EinfluB3 des ameri-
kanischen Pragmatismus. Die Theologie
reflektiert die in der Kirche gemachte
Erfahrung: Die Sakramente lassen Chri-
stus erfahren und fiigen seinem Leibe
ein. Damit ist der systematische Aus-
gangspunkt der Theologie F.s bezeich-
net, der Augustin entlehnte Titel erklirt.

Die eigentliche Darstellung der Theo-
logie F.s ist nun zweigeteilt. Die erste
Halfte bringt zur Geltung, daB Fs
Theologie durch und durch christolo-
gisch bestimmt ist. ,,Man kann (und
muf}) das Ganze der orthodoxen Glau-
bensiiberzeugung aus der Heilstat Got-
tes in Christus entwickeln® (zit. S. 114).
Christus und seine Kirche zu verstehen,
hilft das Dogma von Chalkedon. Dank
F.s okumenischem Engagement ist das
Kapitel iiber die Kirche, in der Christus
gegenwartig sich offenbart, doppelt so
umfangreich wie das vorhergehende
Uber Christus als deren Haupt. Mit
Maximus Confessor nennt F. die Inkar-

nation den ,,absoluten und urspriing-
lichen Sinn des Schépferaktes Gottes“
(zit. S. 121), so daB ein Kapitel iiber die
Schopfung den zweiten entfaltenden
Hauptteil der Darstellung eréffnet. Die
Sakramente vermitteln Theosis als ,,die
personale Teilhabe an den géttlichen
Energien ... ,Theosis bedeutet perso-
nale Begegnung’* (S. 322).

Was Vf. seiner verstindnisvollen,
wohliiberlegten, klaren Darstellung an
Kritik eingeflochten hat, diirfte ergiebi-
ger sein als die abschlieBende ,,kritische
Wiirdigung*. Der erklirten Absicht ent-
gegen sind der Darstellung auch Hin-
weise auf diesen und jenen Zusammen-
hang eingeflochten, in dem F. mit seinen
Gedanken und AuBerungen zu sehen ist.
Ob es Wechselwirkungen mit der fran-
zosischsprachigen katholischen Theo-
logie gibt? (Das falsche Todesdatum auf
der Riickseite des Buches ist einer der
vielen kleinen Fehler, welche das ver-
dienstvolle Buch verunzieren.)

Heino Gaese

DIALOG UND ANNAHERUNGEN

Gottfried Martens, Die Rechtfertigung
des Siinders — Rettungshandeln Got-
tes oder historisches Interpretament?
Verlag Vandenhoeck & Ruprecht, Got-
tingen 1992, 428 Seiten. Kt. DM 88,—.

Ein Buch, fiir das wir als Okumeniker
und Okumenikerinnen dankbar sein
miissen, obwohl es — nein, gerade weil
es Auseinandersetzungen provozieren
wird und dazu (wie das Geleitwort von
Reinhard Slenczka ausweist) auch schon
fiihrte, als es in der Erlanger Theologi-
schen Fakultdt zur Annahme als Disser-
tation anstand.

Seine unbestreitbar hohe Qualitét
beruht auf dreierlei: Das ist zuerst der
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m.E. gelungene Nachweis, daB die
Bekenntnisse der Wittenberger Refor-
mation bis hin zur Auseinandersetzung
von Martin Chemnitz mit dem Tridenti-
num und bis zum Konkordienbuch trotz
einiger Irritationen die Rechtfertigung
des Stinders im Sinn einer theologischen
Grundentscheidung darstellen, die auf
die gesamte Lehre, das Wort Gottes- und
Glaubensverstdndnis sowie auf Sinn
und Aufgabe von Gottesdienst und Kir-
che durchschlidgt. Dem steht die Recht-
fertigungslehre von Trient als verpflich-
tende anthropologische Beschreibung
des Heilsprozesses gegeniiber. Zutref-
fend analysiert ist auch, daB die Reli-
gionsgespriche der Reformationszeit
solange aussichtsreich erschienen und bis
heute erscheinen, als diese Differenz bei-
seite geschoben wird, aber scheitern, wo
sie zum BewuBtsein kommt (S. 23—120).

Ist schon diese historisch-dogmati-
sche Analyse von erheblicher 6kumeni-
scher Brisanz, so verstirken sich Span-
nung und Bedeutung fiir den 6kumeni-
schen Dialog zwischen Katholiken und
Lutheranern noch erheblich, wenn der
Verfasser dann zunédchst sein Kriterium
des Grundentscheids an den Neuansatz
anlegt, mit dem der Lutherische Welt-
bund auf seiner Vollversammlung in
Helsinki (1963) das Thema ,,Rechtferti-
gung® aktualisieren wollte (S. 121—176)
und drittens zur ,,Behandlung des The-
mas ,Rechtfertigung* in den neueren éku-
menischen Dokumenten® (S. 171—321)
iibergeht, also zum Malta-Bericht, zur
Leuenberger Konkordie, zum Dokument
,.Justification by faith® des rémisch-
katholisch/lutherischen Dialogs in den
USA von 1983 und zu dem Studien-
dokument ,,Lehrverurteilungen — Kkir-
chentrennend?*“ von 1985.

In einem sorgféltigen, irenisch immer
auch pro alteris plddierenden Durch-
gang durch diese Dokumente gelangt
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Martens zu dem Ergebnis, dal der Ver-
such in Helsinki scheiterte und Konver-
genz, ja Ubereinstimmung in diesen
o6kumenischen Dokumenten nur zustan-
de kommen, weil bzw. wenn der Grund-
entscheid der Wittenberger Reformation
zur Rechtfertigung abgeschwiicht, iiber-
gangen, ersetzt, in jedem Fall verkannt
wird.

Es ist klar, daB3 solches Angehen
gegen die jahrzehntelangen, nicht weni-
ger sorgfiltigen Bemiihungen zahlrei-
cher Kommissionen, kirchenleitender
Gremien und 6kumenischer Goodwill-
Aktionen wenig Begeisterung, dagegen
viel Widerspruch auslgst. Es spricht fiir
den Verfasser, daB er sich dessen bewuft
ist und ihm gelassen entgegensieht,
dabei auf eine Klarung hoffend, fiir die
in der Tat dringender Bedarf besteht,
weil sie bei einigen dieser Bemiihungen
,»im Interesse der Sache* (Alexander
Solschenizyn) zu schnell beiseite gescho-
ben wurde. Die Stellungnahme Roms
zum anglikanisch/katholischen Dialog
und das jiingste Schreiben der Glau-
benskongregation iiber ,,Einige Aspekte
der Kirche als Communio‘ sind deut-
liche Belege dafiir.

Insofern mahnt das Buch etwas an,
was okumenisch dringend auf die Tages-
ordnung gehért, wenn die in den
,Dokumenten wachsender Uberein-
stimmung‘ gewonnenen Schitze nicht
verkiimmern sollen. Gemeint ist das
Bemiihen um eine 6kumenische Herme-
neutik des Bekennens und der Bekennt-
nisse der Kirchen.

Der Verfasser aber ist zu fragen: Wie
soll eigentlich Gemeinschaft auch nur
innerhalb der lutherischen Kirchen
zustande kommen oder aufrechterhalten
werden, solange sich die Thesen ,,die
Rechtfertigung des Siinders ist das kir-
chengriindende Rettungshandeln Got-
tes* und sie ist ein ,,historisches Inter-



pretament des Evangeliums, dessen
Anliegen heute auf aktuellere Weise
wahrgenommen werden kann und mulj,
kontradiktorisch gegeniiberstehen?
Indem uns der Verfasser die Antithe-
tik dieser Positionen bewuft macht und
gegen ihr unaufgearbeitetes Beiseite-
schieben protestiert, wirkt er Gkume-
nisch hilfreich. Aber schuldig ist er uns
noch die Antwort, wie sich trotz dieser
Aantithetik oder in ihrer Uberwindung
Kommunikationsformen entwickeln
kénnen, die die alttestamentlichen Vol-
kerverheifungen erfiilllen und der Ge-
meinschaft Gottes mit seinem ganzen
Volk angemessen sind, also doch wohl
eine umfassende Kommunikation im
Zeichen des Heils ermdglichen miissen.

Vo.

Hans-Martin Barth u.a., Das Regens-
burger Religionsgesprdach im Jahr
1541. Riickblick und aktuelle 6kume-
nische Perspektiven. Verlag Friedrich
Pustet, Regensburg 1992. 123 Seiten.
Kt. DM 24,80.

Am 27. April 1541 begannen in Regens-
burg gleichzeitig mit Verhandlungen des
Reichstags mehrwochige Religionsge-
spriche, die vor allem deswegen in Erin-
nerung geblieben sind, weil sie schon
nach wenigen Tagen zu einer sensatio-
nellen Verstdndigung in der Lehre von
der Rechtfertigung fithrten. Diese hielt
freilich angesichts der Gegensiitze in der
Ekklesiologie nicht stand. Die Miinch-
ner und die Tutzinger Akademie nah-
men die 450jdhrige Wiederkehr dieses
Ereignisses zum Anlaf3, vor Ort am
26./27.4.1991 eine gemeinsame Tagung
unter dem Thema zu halten, das auch
den Titel dieser Publikation bildet.

In ihr skizzieren die beiden katho-
lischen Theologen Walter Ziegler/Miin-
chen das politische Umfeld im Jahr 1541

und Karl Hausberger/Regensburg den
Verlauf des Gespriachs. Georg Kretsch-
mar/Miinchen und Riga schitzt ab,
welche Folgen das Scheitern dieses letz-
ten Verstindigungsversuchs vor dem
Schmalkaldischen Krieg der Jahre
1546/47 hatte. Kretschmars Ergebnis:
Verpafte Gelegenheit doch nur bei rein
politischer Betrachtung; Stunde der
Wahrheit fiir beide Seiten auch nur,
wenn auller acht gelassen wird, daB
beide Seiten nicht in der Lage waren und
auch nicht sein konnten, das erzielte
Teilergebnis verbindlich zu rezipieren.

Diese Einsicht fiihrt weiter zu den bei-
den Referaten, in denen Wolfgang Bei-
nert/Regensburg und Hans-Martin
Barth/Marburg Okumenische Konse-
quenzen fiir heute ziehen. Wird es der
Verstdndigung zur Rechtfertigung im
Rahmen des Studienprozesses ,,Lehrver-
urteilungen — kirchentrennend?*“ ebenso
ergehen wie die Einigung in Regens-
burg? Fiir Wolfgang Beinert dann nicht,
wenn wir alle doktrinalen, spirituellen
und kommunikativen Teilverstindigun-
gen ins ,.ekklesiale Ganze iiberfiihren
und — da es vom Selbstverstindnis der
Kirchen her kaum ein anderes Modell
als das der ,,Riickkehr* geben kann —
diese ,,Riickkehr* so zu gestalten, daf
sie die Katholizitit nidhrt und die Frei-
heit der Kinder Gottes fordert. Hans-
Martin Barth fordert angesichts eines
vergleichbaren methodischen Verfahrens
in der Reformationszeit und im Lima-
ProzeB}, da} die Schwichen mitbedacht
werden, die der Konvergenzmethode
von ihren Anfdangen her anhaften. Seine
Losung: Von der Konvergenz zur Inter-
dependenz!

Es ist sehr zu wiinschen, dafl W. Bei-
nert und H.-M. Barth ihre Skizzen brei-
ter ausarbeiten und in die Vorbereitung
der F/O-Weltkonferenz einbringen.

Vo.
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Harald Wagner (Hg.), Christentum und
nichtchristliche Religionen. Konfes-
sionskundliche Schriften des Johann-
Adam-Mohler-Instituts Nr. 17. Bonifa-
tius-Verlag, Paderborn 1991. 191 Seiten.
Kt. DM 29,80.

Nambhafte, dem Marburger Lehrbe-
trieb verbundene Theologen legen an-
1aBlich des 200jdhrigen Jubildums des
Katholisch-Theologischen Seminars an
der Philipps-Universitit Marburg eine
Beitragssammlung vor, die sich mit dem
Verhiltnis Christentum — nichtchristliche
Religionen befaBit. Zum interreligiosen
Dialog gibt es im heutigen Kontext keine
Alternative. Das II. Vaticanum hat mit
,.Jleidenschaftlichem Ernst* auf die Tie-
fen religioser Wahrnehmung und An-
erkenntnis seit altersher bei verschiede-
nen Volkern hingewiesen. Nur eine
engagierte Selbstreflexion der christli-
chen Religion im interreligisen und
damit erweiterten ékumenischen Kon-
text angesichts der globalen Mensch-
heitsprobleme kann eine brauchbare
Hermeneutik fiir eine Begegnung der
Religionen bieten. Mit einer Reflexion
auf den Reich-Gottes-Gedanken als
einen ,unerhdrten Imperativ’‘ weist
Bischof Paul-Werner Scheele auf den
menschheitsumgreifenden Bezug hin;
Heinrich Doéring entfaltet die konzilia-
ren Erwidgungen der Verhiltnisbezie-
hung der Kirche zu den nichtchristlichen
Religionen, was heute verstirkt eine
konziliare Rezeption einfordert und zur
Offnung der katholischen Kirche ver-
pflichtet; Klaus Dorn unternimmt an
Hand des Buches Jona eine biblische
Vergewisserung zu unserer Beziehung
mit Israel und den ,,Heiden-Vélkern*;
Harald Wagner bringt eine kleine
Abhandlung iiber Johann Adam Moh-
ler und den Islam, und Bernhard Dieck-
mann untersucht einige Entwiirfe grofier
Marburger Theologen zur Religionsge-
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schichte und Absolutheit des Christen-
tums; Eugen Biser verdeutlicht, daf ein
neues zeitgemifBes Glaubenskonzept die
Chancen einer Neu-Evangelisierung und
Missionierung und dazu generell das
Gespriach mit den nichtchristlichen Reli-
gionen verdndern und verbessern
koénnte. Hierzu besteht eklatanter Nach-
holbedarf.

Diese gehaltvollen und empfehlens-
werten Beitrdgen, durch die sich die
Autoren in beste Marburger Tradition
eingereiht wissen, diirften nicht nur
,,Jubildumscharakter haben, sondern
sollten fiir alle, die sich mit dem inter-
religiosen Dialog beschiftigen, initi-

ierend wirken. Georg Schiilz

STAAT UND OFFENTLICHKEIT

Walter Sparn (Hg.), Wieviel Religion
braucht der deutsche Staat? Politi-
sches Christentum zwischen Reaktion
und Revolution. Giitersloher Verlags-
haus, Gitersloh 1992. 179 Seiten. Kt.
DM 24,80.

Im allgemeinen erwarten wir von
Sachbiichern stichhaltige Auskiinfte auf
Fragen, die wir selbst stellen. Es gibt
aber Publikationen, die gerade deshalb
gespannte Aufmerksamkeit verdienen,
weil sie noch keine Antwort auf die
Frage parat haben, um derentwillen sie
erscheinen. Zu dieser Sorte Buch gehort
der fiinfte Band einer neuen Reihe
,».Zeitzeichen®, in der Hermann Timm
zusammen mit Volker Drehsen und
Hans Norbert Janowski, dem Chef-
redakteur der Evangelischen Kommen-
tare, ,,Initiative zur religidsen Kultur der
Gegenwart*“ ergreift. Im vorliegenden
Fall geschieht das mit einer Frage, bei
der es eines tiichtigen AnstoBes aus Ost-
deutschland bedarf, damit sie im



Westen die Mauern iiberwinden kann,
hinter die sie dort von 84 % der Befrag-
ten ins Unschéadliche abgedringt wird —
eben die Titelfrage der Publikation.
Dagegen halten es in Ostdeutschland
immerhin 47 % der Befragten fiir ange-
bracht, daf} die Kirche sich auch konkret
zur Politik duBert (Tabelle Seite 104).

Aber wenn auch keine Antworten,
iiberzeugende Begriindungen, warum
die Frage jetzt an der Zeit ist, liefert der
Band ebenso wie biographische Erfah-
rung (Heino Falcke und Friedrich Magi-
rius) und soziohistorische wie sozioreli-
giose Analysen, wie sie auf der Suche
nach einer unideologischen Antwort
unerlédflich sind. Die Fiille der Koordi-
naten, die dafiir seit der Wende im Osten
Europas und der Vereinigung Deutsch-
lands zu beriicksichtigen sind, zeigt der
Herausgeber Walter Sparn in einem Bei-
trag auf, in dem er von Bonhoeffer her
kirchliche und politische Selbsterhal-
tung, ohne sie in der iiblichen Weise nur
zu distanzieren, an denen ihnen zukom-
menden Ort verweist.

Erfreulich, daB die Publikation die in
der Okumene, vor allem im Lutheri-
schen Weltbund, gefiihrte Diskussion
tiber ,,Zivilreligion* durch einen Beitrag
»Marktliicke Zivilreligion* (Rolf Schie-
der) und den Erfahrungsbericht eines
Politikers ,,Bonn und das ,christliche
Menschenbild‘““ (Eberhard Hofmann)
einbezieht und im abschlieBenden Teil
»Perspektiven vier Suchbewegungen
fiir eine Antwort nebeneinanderstellt
(Walter Beltz, Herbert Scheit, Wolfgang
Huber, Giinter Krusche).

Eine unentbehrliche Lektiire fiir alle,
denen am Herzen liegt, dafl der
deutsche Protestantismus seine religdse
Aufgabe der Evangeliumsverkiindigung
und seine politische Rolle bei der Demo-
kratisierung der Gesellschaft in Uber-
einstimmung bringt, zustimmungsfihig

macht und dabei den Erfahrungen seit
dem Zweiten Weltkrieg in Ost und West
Raum gibt. Vo.

Reinhard Vof, Lebe so, dafl man dich
fragt. Alltag und Glaube in kumeni-
scher Verantwortung. Georg Olms
Verlag, Hildesheim 1992. 212 Seiten,
Br. DM 24,80.

Weil es Biographie, Information und
grundlegende Erwdgungen nahtlos mit-
einander verbindet, ist dieses in der
Reihe ,,AnstéBe zur Friedensarbeit
erschienene Buch zugleich fesselnd und
iiberzeugend. Der Verfasser, Koordina-
tor der ,,Okumenischen Initiative Eine
Welt*, mit seiner Familie in der 6kume-
nischen Basisgemeinschaft Wethen
ansdssig, nimmt den Leser unaufdring-
lich und doch konsequent mit auf einen
Weg o6kumenischen Lernens, der den
vielberufenen konziliaren ProzeB fiir
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung
der Schépfung nicht mehr als das theo-
retische Konstrukt einiger Profis oder
gar als Spielwiese unverbesserlicher
Schwérmer (so einige Kritiker aus dem
evangelikalen Lager) erscheinen, son-
dern ihn als notwendigen Bestandteil
des aktualisierten Evangeliums im Licht
personlicher Betroffenheit und prakti-
schen Handelns in einem erneuerten
Lebensstil erkennen 1dBt. Dabei geht es
ebenso um sehr konkrete Hilfen fiir den
verantwortungsvollen Umgang mit Zeit
oder Geld wie um Wege zu einer 6kume-
nischen Spiritualitdt. Weltweite Sicht
und lokales Handeln bleiben aufeinan-
der bezogen. Ein Buch, das auch das
Gespridch zwischen Kirchen und Grup-
pen fordern kann, weil es kritische
Punkte aufzeigt, ohne polemisch zu
werden oder andere auszugrenzen.

Wolfgang Miiller
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Anders Bjérnberg, Teaching and Growth.
Lund University Press, 1991. 362 Seiten.

,,Die Frage wurde gestellt, ob eine
Erziehung, die in ihrem Vollzug ganz
und gar christlich ist, zur gleichen Zeit
in ihrem Inhalt christlich im dogmati-
schen Sinn sein kann*. So wird von der
ersten Tagung des Internationalen Mis-
sionsrates, 1928, berichtet (Bjornberg
widmet deren Arbeit am Thema ,,Reli-
giose Erziehung* besondere Aufmerk-
samkeit, vor allem weil Beitrdge aus
Indien dabei eine wichtige Rolle spiel-
ten). Die Arbeit lutherischer Missionen
in Indien, besonders ihre katechetischen
und evangelistischen Ansdtze (konzen-
triert im Seminar in Tranquebar, spiter
in Gurukul/Madras) und Erfahrungen
in der Auseinandersetzung mit den péad-
agogischen Programmen der ersten drei
Jahrzehnte unseres Jahrhunderts, wird
in einem historisch angelegten Aufrif3
lebendig. Zunachst sind es die Leipziger
Mission und die der Kirche von Schwe-
den, die jede ihren eigenen europiischen
Hintergrund mitbringt (von Liberalis-
mus iiber Luther-Renaissance bis zur
Reformpéddagogik) und sich mit Luthers
Katechismus in der Welt Indiens zu-
rechtfinden muf}, dann kommen nord-
amerikanische und englische Stimmen
hinzu.

Es sind die Jahrzehnte, in denen
Indien zu sich selbst finden will, ,,natio-
nalistisch® nicht nach europdischem
Vorbild, wohl aber (dafiir stehen z.B.
Gandhi und Tagore) auf der Suche nach
Identitdt. So suchen indische Christen
ihren eigenen Weg, setzen sich mit
Schweden wie mit Deutschen auseinan-
der, die beide sehr genau zu unterschei-
den wuBten zwischen westlicher Zivili-
sation und Christentum (S. 229), Soder-
blom sogar (S.252) zwischen west-
lichem Christentum und ,,dem endgiil-
tigen Wort des Herrn an Indien‘’. Die
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Auseinandersetzung um die Teilnahme
der Christen bzw. der lutherisch-tamili-
schen Kirche an der Suche nach indi-
scher Identitdt Auflert sich zundchst vor
allem im Streit um das Erziehungsziel
der kirchlichen Schulen, dann auch in
der Ausbildung von lutherischen Theo-
logen, indisch in der Sprache und im
Denken.

,.Christian Religious Education in a
Local and International Missionary
Context 1900 till the early 1930°s* heil3t
der Untertitel der Promotionsarbeit,
die Einblick einerseits in einen
Abschnitt der Missionsgeschichte und
der Suche nach Inkulturation gibt,
andererseits in die Verstindigungsbe-
miithungen zwischen Theologie und
Pidagogik unter den Arbeitsbedingun-
gen der Mission.

Jiirgen Schroer

Jiirgen Moltmann (Hg.), Christliche
Existenz im Demokratischen Auf-
bruch Europas. Probleme — Chan-
cen — Orientierungen. Chr. Kaiser
Verlag, Miinchen 1991. 166 Seiten. Br.
DM 18,—.

Das Taschenbuch gibt die Referate
wieder, die auf der ersten gemeinsamen
Tagung der (westdeutschen) Gesellschaft
fiir Bvangelische Theologie und des
(ostdeutschen) Arbeitskreises fiir evan-
gelische Theologie Ende 1991 nach
ihrem Zusammenschluf3 gehalten wur-
den. Titel und Untertitel sowie die
Namen der Referenten lassen erwar-
tungsvoll zugreifen. Je weiter die Lek-
tiire vordringt, desto gemischter werden
jedoch die Eindriicke. Ein Ganzes
konnte das ganze wohl nicht werden,
weil das Bedenken und Verorten des
qualitativen Sprungs, den die Welt-
geschichte 1989/1990 getan hat, in zu
vielen Unmittelbarkeiten, zum Teil auch



in der Verlingerung langlebiger Vor- der Erneuerung konkretisieren. Es
urteile steckenblieb. bleibt aber auch die Enttduschung, daf

So freut man sich an einzelnen gelun-  die Worte Umkehr und Neuanfang teil-
genen Beitrégen, in denen ein Ganzes Weise dort angewendet werden, wo
wenigstens von den Anfingen her in  Schlicht Einsichten und Konzepte der
Sicht kommt, zum Beispiel bei Heino Vergangenheit fortgeschrieben sind. So

Falcke ,,Die Christenheit und das neue wecken diese Begriffe dann nicht nur
7 Freude am Aufbruch, sondern ver-
Europa®, oder an der kurzgefaB3ten

i 3 % decken nur die Resignation: Warum ver-
S eichic o Dic Ousellichalc T G0 i o als Gescliichie mvicdon Hicht . i
gelische Theologie 19401971 von wir es theologisch vorausgedacht haben?
Martin Rohkrdmer mit der Wirdigung  wenn das dann wenigstens, statt als
von Ernst Wolf. Weiterhin ist man oralischer Appell, als Anfechtung
gewillt, mit Friedrich Schorlemmer sjchtbar gemacht und theologisch ange-
DDR-Nostalgie abzuwehren und denje-  gangen worden wire!
nigen Autoren zu danken, die Schritte Vo.

Anschriften der Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter

Generalsekretdr Samuel K.Ada, c/o CEVAA, 12, rue de Miromesnil, F-75008
Paris / Vizeprasident Hermann Barth, Kirchenamt der EKD, Postfach 21 02 20,
W-3000 Hannover 21 / Erzbischof Dr. Nicolae Corneanu/Temesvar, Kontakt iiber
Prof. Dr. Hermann Pitters, Str. General Magheru 4, RO-2400 Sibiu / Prof. Dr. Pavel
Filipi, Belgicka 22, CR-12000 Praha 2 / Pfarrer Dr. Heino Gaese, Engelfrieds-
halde 45, W-7400 Tiibingen / Prof. Dr. Miguel M? Garijo-Guembe, Kath.-Okume-
nisches Institut, BogenstraBe 6, W-4400 Miinster / Direktor Dr. Giinther Gal-
mann, 33, av. Adrien Lachenal, CH-1290 Versoix / Privatdozent Dr. Friedrich
Huber, Jordanweg 2, W-8520 Erlangen / Studienleiter Pfarrer Gerhard Linn, Oku-
menisches Zentrum, P.O.Box 2100, CH-1211 Genf 2 / Pfarrvikar Dr. Gottfried Mar-
tens, Riemeisterstrafle 10—12, W-1000 Berlin 12 / Pfarrer Dr. Lutz Motikat,
AuguststraBie 80, O-1040 Berlin / Pastor Wolfgang Miiller, Okumenische Centrale,
Postfach 101762, W-6000 Frankfurt/Main 1 / Dr. Heinz Ohme, Ahornweg 28,
W-8520 Erlangen / Dr. Elisabeth Raiser, Dr.-Kolbe-Strafe 13, W-5810 Witten /
OKR i.R. Jirgen Schroer, Josef-Neuberger-Strafie 43, W-4000 Diisseldorf 12 /
Dr. Dr. J. Georg Schiitz, Okumenische Centrale, Postfach 101762, W-6000 Frank-
furt/Main 1 / Pasteur Jacques Terme, 30, av. du 11 Novembre, F-30260 Quissac /
Dozent Dr. Gerhard Tiel, Escola Sup. d. Teologia, CP 14, BR-93001 Sao Leopoldo /
Dr. Rivka Kern Ulmer, 24, Community road, Bay Shore, NY 11706, USA / Prof.
Dr. Michael Weinrich, KilianstraBe 78c, W-4790 Paderborn / Professorin Dr.
Dorothea Wendebourg, Diistere Eichenweg 60, W-3400 Goéttingen / Prof. Dr. Eber-
hard Winkler, DorfstraBe 16, 0-4101 Gutenberg.
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Nachwort der Schriftleitung

Zu Beginn des 42. Jahrgangs griiien wir unsere Leserschaft. Im zu Ende gegange-
nen Jahr haben sich Abgriinde mitten unter uns aufgetan, die wir, allzu gutgldubig,
wenigstens hierzulande fiir immer verschlossen hielten. Sie haben uns aber auch
gezeigt, wie unverzichtbar eine ganzheitliche 6kumenische Grundhaltung nach wie
vor ist. Sie zu reflektieren und dazu zu ermutigen, sehen wir nach wie vor als Auf-
gabe unserer Zeitschrift an und vertrauen darauf, daf3 Sie, liebe Leserin und lieber
Leser, uns dabei weiterhin unterstiitzen und begleiten. Im iibrigen freuen wir uns,
daBl wir 1993 nochmals ohne Preiserh6hung durchkommen.

Die Zusammenkunft der Herausgeber Ende November brachte Verdnderungen in
Herausgeberkreis und Schriftleitung. Reinhild Traitler ist aus persénlichen Griinden
ausgeschieden, wird aber weiterhin als Autorin bei uns publizieren. Konrad Raiser,
der bisher den Vorsitz in der Schriftleiterkonferenz fiithrte, kann diese Aufgabe aus
naheliegendem Grund nicht weiterfithren. Er ist statt dessen in den Herausgeber-
kreis eingetreten.

Die Kollegen in der Schriftleitung mochten ihm aus diesem AnlaB sehr danken
fiir die Weite der Perspektiven und Impulse, die Hérbereitschaft und die klaglose
Treue, die der Vielgefragte in diese Aufgabe einbrachte. Unsere besten Wiinsche und
unsere Fiirbitte fiir den neuen weltweiten Auftrag begleiten ihn und Elisabeth Raiser
nach Genf. Ein wenig beneiden wir die ,,Genfer*, daf} sic ihn nun haben.

Das Heft hat zwei deutliche Schwerpunkte: die Vollversammlung der KEK in Prag
und die Auseinandersetzung mit Riickzugstendenzen auf sich selbst in Kirche und
Gesellschaft. Zum zweiten Schwerpunkt einige Erlduterungen: Geht es wirklich nur
so?, muBten wir in 4/92 fragen. Der katholische Theologe Miguel Garijo-
Guembe/Miinster zeigt jetzt, wie es bei Roms Antwort an die Anglikaner in voller
Treue zur katholischen Tradition auch anders gegangen wire. Heinz Ohme/Erlan-
gen lotet den Spielraum der Orthodoxen in der Frauenfrage aus. ,,Kommunalismus
in Indien®“ — hétten nicht die fanatisierten Hindu-Horden mit der Zerstorung der
Moschee in Ayodhya der Welt6ffentlichkeit schlagartig deutlich gemacht, wie
brandgefihrlich dieses Phinomen ist, mancher/manche kénnte uns nachsagen, wir
verweilten reichlich weit abseits. Im ehemaligen Jugoslawien heifit es nur anders,
namlich ,,ethnische Sduberung‘‘; und bei uns ,,Deutschland den Deutschen‘!

Dem neuberufenen Vizeprisidenten im Kirchenamt der EKD und bisherigen
Geschéftsfithrer der Kammer fiir 6ffentliche Verantwortung geben wir als Rund-
schau gerne Gelegenheit, sich zu Gotz Planer-Friedrichs Beitrag in Heft 3/92 zu
#uBern. Ebenso begriiBen wir die jiidische Replik zu den drei Beitridgen, die Heft
2/92 in dieser Richtung enthielt. Den Beitrag aus Ruménien verdffentlichen wir,
weil hier — unseres Wissens erstmals — ein langjéhriger Hierarch der orthodoxen
Kirche des Landes offentlich von der Notwendigkeit der Bulle auch in den oberen
Ringen spricht. Priasident und Generalsekretir der CEVAA danken wir, daf3 sie uns
am frankophonen Beispiel den letzten Schritt erldutern, wie aus Missionierung Kir-
chengemeinschaft wird, ein Weg, den jetzt auch einige Missionswerke bei uns
beschreiten wollen.

Wer Spannung sucht — im Beitrag von Gerhard Tiel findet er sie.

Vo.
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Europa nach 1992:
Die Societas Oecumenica in Salamanca

Einfiihrung in den Aufsatzteil

Vom 27. August bis 2. September 1992 fand in Salamanca, 200 km west-
lich von Madrid, die VII. Wissenschaftliche Konsultation der Societas
Oecumenica statt. IThr Thema lautete ,,Europa nach 1992 — Neue Erkun-
dung der 6kumenischen Frage (Europe beyond 1992 — The Redefining of
the Ecumenical Quest).

Die ,,Societas‘ ist ein ZusammenschluB der 6kumenischen Forschungs-
institute, Lehrstiihle und verwandter Einrichtungen in Europa. Sie hat der-
zeit 45 institutionelle Mitglieder (darunter die Okumenische Centrale) und
41 individuelle Mitglieder. Geleitet wird sie von einem funfkopfigen Vor-
stand mit zweijahriger Amtszeit, in den bei jeder Hauptversammlung (am
Ende der alle zwei Jahre stattfindenden Konsultationen) jeweils zwei Mit-
glieder neu gew#hlt werden miissen, und dem niemand ldnger als sechs
Jahre angehoren kann.

Dem Vorstand, der die Salamanca-Konsultation vorbereitete, gehérten
an: Prof. Dr. Anton Houtepen (r-k.), Niederlande, als Vorsitzender;
Dr. Thomas Bremer (r-k.), Miinster/Westfalen, als Sekretir sowie
Prof. Dr. Konrad Raiser (ev.), Bochum; Prisident Martin Conway (angli-
kan.) Birmingham; Prof. Dr. Gonzales-Montes (r-k.), Pépstliche Universi-
tét in Salamanca.

Bei den Wahlen fiir den Zeitraum 1992 bis 1994 wurden Prof. Houtepen
als Vorsitzender und Martin Conway als Beisitzer bestitigt, neu gewihlt
wurden Dr. Haustein (ev.), Bensheim, als Sekretir, Herr Puglisi (r-k.) vom
Centro pro Unione Rom und Pfarrer Korrasszon (reform.) vom Okume-
nischen Studienzentrum Budapest.

Die in Salamanca gehaltenen Referate wurden bereits in Englisch
(,,Exchange — Journal of Missiological and Ecumenical Research,
Vol. 21, 1992 No. 2, IIMO Leiden/Utrecht) und werden noch in Spanisch
veroffentlicht.

Die ,,neue Erkundung der 6kumenischen Frage* wurde in drei Rich-
tungen vorangetrieben:

— Der erste Fragehorizont galt den Strukturen, in denen sich die Kirchen
in Europa nach 1992 vorfinden. Ihm sind die Aufsitze des Presbyteria-
ners Duncan E. Forrester, Edinburgh, und des Lutheraners Gtz Planer-
Friedrich, Neudietendorf bei Erfurt, gewidmet.
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— Der zweite Fragehorizont warf die Spannungen zwischen Pluralismus in
Kirche und Gesellschaft einerseits und Katholizitéit andererseits auf. Die-
sen teils latenten, teils offenkundigen Spannungen gilt der Aufsatz von
José Joaquin Alemany SJ, Madrid und Salamanca.

— Im dritten Fragehorizont suchten die katholische Theologin Mary Grey,
bisher Nijmegen, kiinftig Southampton, und der dénische Lutheraner
Peder Norgaard-Hdjen, Kopenhagen, zu ermitteln, ob iiberhaupt und
welche Chance der Dialog als Medium der Wahrheitsfindung und
Gemeinschaft angesichts der gegenwirtigen européischen Situation noch
bzw. gerade jetzt hat.

Neben den Plenaraussprachen zu den Vortrdgen gab es sechs Seminare,
in die man/frau sich in eigener Wahl inskribieren konnte, sowie sechs Klein-
gruppen zur Vertiefung der Plenaraussprachen, in die nach konfessionellem
Proporz und nach Sprachen eingeteilt wurde.

Die Konsultation begann mit einem akademischen Festakt der Pdpst-
lichen Universitit Salamanca in deren ehrwiirdiger ,,Neuer Aula‘. Dabei
wurde der verhinderte Ortsbischof durch den Vizekanzler der Universitit
und Bischof von Palencia, Msgr. Ricardo Blazquez, vertreten. Er referierte
in Spanisch iiber ,,Der Stand und die Verpflichtung der katholischen Kirche
in Beziehung auf die gegenwirtige Skumenische Bewegung*. Voraus ging
eine BegriiBung durch den Rektor und durch den Direktor des ,,Centro de
Estudios Orientales y Ecumenicos Juan XXIIL.* innerhalb der Pipstlichen
Universitét, Professor Dr. Adolfo Gonzélez-Montes.

Dieses Institut hatte nach Salamanca eingeladen und die Konsultation
liebevoll vorbereitet. Der Sonntag (30. August) war fiir eine Exkursion nach
Avila freigehalten. Dort besuchten die Teilnehmer/innen die Eucharistie-
feier in der Kathedrale, die Gedenkstitten fiir die hl. Theresa von Avila und
den hl. Johannes vom Kreuz sowie andere Sehenswiirdigkeiten.

Vertreten waren neben Spanien folgende européische Linder: Norwegen,
Dénemark, Vereinigtes Konigreich, Irland, Niederlande, Frankreich, Portu-
gal, Italien, Schweiz, Deutschland (auch neue Bundeslinder), Polen,
Ungarn, Kroatien und Griechenland. Zu den 55 auswirtigen Teilnehmern
und Teilnehmerinnen kamen ca. 20 Tagesgéste aus Salamanca.

In der SchluBansprache kristallisierte sich u.a. folgendes heraus:

— Kongziliaritdt mull zuerst auf allen Ebenen des Kirche-Seins in den ein-

zelnen Kirchen Platz greifen, ehe sie als Prozef zwischen den Kirchen wirk-

sam werden kann.

— Katholizitat ist nicht die héhere Einheit von Partikularititen, sondern

die Fahigkeit, sich in die Gemeinschaft des Leibes Christi zu begeben und

sie festzuhalten.
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— Die Ergebnisse der Konsens-Theologie bzw. der multi- und bilateralen
Dialoge miissen dringend durch eine Hermeneutik des Dialogs und des Ver-
trauens in die Koinonia ergidnzt werden. Nur so ist die Situation zu iiberwin-
den, daB} weiterhin die Raster der jeweils eigenen kirchlichen Lehre, noch
dazu in traditioneller Sprachgestalt, als MafBstab an die Dialoge angelegt
werden und so an die Stelle impulsgebender Rezeption konfessionelle
Rezension tritt.

— Die Neuerkundung der okumenischen Frage — bezogen auf Europa nach
1992 — muf} dringend die Kirche als Anwalt des ,,bonum commune® in
den Blick nehmen. IThm dienen die Kirchen, wenn sie eine positive Utopie
fiir das Minoritdtenproblem, die Rechts- und Wirtschaftsordnung, die Ord-
nung von Macht, aber auch fiir die mystische Dimension des Glaubens und
seine Verzahnung mit der kleinen, aber missionarisch effektiven Gemein-

schaft entwerfen. Hans Vorster

Der Ort der Kirche im neuen Europa
VON DUNCAN B. FORRESTER

1. Was soll der ,,Ort*“ der Kirche und kirchlicher Theologie im neuen
Europa sein?

Eine hilfreiche und systematische Erlduterung der Redeweise vom ,,Ort*
der Kirche findet sich in Bonhoeffers Vorlesung iiber das Wesen der Kirche
von 1932, in der er Themen seiner Schrift ,,Sanctorum Communio* auf-
nimmt. Die Kirche, sagt er dort, hat das Wissen um ihren ,,0Ort* und daher
auch ihre Integritét verloren:

,»Sie will iiberall sein und ist darum nirgends. . . Sie ist nie und nirgends ganz sie
selbst. Sie existiert nur in Verkleidungen. Sie wurde zur Welt, ohne daf3 Welt Kirche
wurde. . ..Andererseits 148t sich die Kirche im Verlust ihres eigentlichen Ortes nur
noch an bevorzugten Orten der Welt vorfinden. Sie fiihlt sich jetzt an einem Ort
wohler als am anderen. .. Sie hat den MabBstab fiir den Ort verloren.* !

Natiirlich lebt jede Kirche in gewissem Sinn an einem bestimmten Ort in
Raum und Zeit, in einer Gesellschaft und Kultur. Innerhalb dieses bestimm-
ten Ortes hat es die Kirche mit besonderen Grenzen, Versuchungen und
Maoglichkeiten zu tun. Der bestimmte Ort legt die Kirche nicht in ihren Ent-
scheidungen, ihrer Art, Kirche zu sein, fest, obwohl er ihr eine Auswahl von
Méglichkeiten vorgibt, d. h. von Wegen, um den konkreten und eigenen Ort
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der Kirche unter den Bedingungen ihres vorgefundenen Ortes zu verwirk-
lichen. Die Kirche kann es zulassen, sich von ihrem Kontext gefangen-
nehmen zu lassen; in diesem Fall wird die Kirche zu einem Teil ihres Kon-
textes, sie reflektiert und verstarkt die dort vorgefundenen und vorherr-
schenden Werte und Haltungen und wird unfihig, eine kritische und kon-
struktive Distanz zu ihrem Kontext herzustellen. Oder die Kirche kann
darum ringen, ihren jeweiligen Kontext zu transzendieren und ihre eigene
Universalitit zu betonen, indem sie sich darum bemiiht, ihren unver-
wechselbaren Ort zu finden. Sie kann entscheiden, bei wem sie sich ver-
ortet — insbesondere, ob sie an der Seite der Michtigen oder der Macht-
losen, der Reichen oder der Armen leben will —, und in dieser Entschei-
dung bemiiht sie sich darum, bei ihrem Herrn zu sein, dem einzigen ange-
messenen Platz fiir die Kirche im Sinne der patristischen Regel ubi Christus
ibi ecclesia. Um noch einmal Bonhoeffer zu zitieren:

,,Was ist der eigentliche Ort der Kirche? Er ist nicht von vornherein konkret anzu-
geben. Es ist der Ort des gegenwirtigen Christus in der Welt. Gottes Wille erwihlt
diesen oder jenen Ort dazu. ... Niemand weil} vorher, wo diese Mitte sein wird.
Nach geschichtlichen Mafistéiben kann sie ganz an der Peripherie sein, wie Galilda
im Romischen Reich oder Wittenberg im 16. Jahrhundert. Aber Gott wird diesen
Ort sichtbar machen und jeder muf} daran vorbei. Die Kirche kann nur zeugen von
der Mitte der Welt, die Gott allein schafft. Sie muf} versuchen, dem Wirken Gottes
Raum zu geben.“ 2

Weil der Ort der Kirche nicht immer derselbe ist und weil Gott seine
Kirche immer wieder zu neuen und unerwarteten Orten ruft, ist es unmog-
lich, den Ort der Kirche fiir alle Zeiten und in allen Kulturen zu bestimmen.
Aber Krisen und Zeiten der Herausforderung und der Verinderung kénnen
das herkémmliche Verstindnis vom Ort der Kirche in Frage stellen und
jedenfalls fiir einige Menschen den besonderen Ort der Kirche im spezifisch
modernen Kontext klarer in den Blick treten lassen. Daher werde ich im
historischen Riickblick zwei sehr unterschiedliche Verstindnisse des Ortes
der Kirche in Europa untersuchen, die beide durch den Aufruhr eines Welt-
krieges verstdrkt wurden und beide noch immer fortleben in der Hoffnung,
dadurch zur Klarung der Frage beitragen zu kénnen, was es bedeutet, nach
dem Ort der Kirche im Europa von morgen zu suchen im Licht der Verdnde-
rungen und Moglichkeiten der Gegenwart.

2. Als erstes mochte ich die Vorstellung untersuchen, daBl der Ort der
Kirche im Mittelpunkt alles Geschehens sein sollte, und daB das Christen-
tum in gewisser Weise die Gesellschaft und die Kultur ,,kontrollieren‘‘ sollte.
Man kann dies die Vorstellung der ,,Christenheit nennen. Sie hat eine
lange und bedeutende Geschichte, die uns hier nicht beschiftigen muB. Fiir
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viele stellt dies noch immer ein erstrebenswertes Ziel dar, das darauf ver-
weist, wie nach Perioden chaotischer Verinderung Ordnung wiederherge-
stellt werden kann. Diese Vorstellung néhrt sich nicht allein von einer Ver-
klarung des Mittelalters, sondern von der lebhaften Uberzeugung, dafl der
christliche Glaube eine 6ffentliche Relevanz und Wahrheit besitzt. Hilaire
Belloc, der keineswegs ein grofler Denker oder bedeutender Theologe war,
erfaBBte das Wesen der Christenheitsvorstellung sehr klar in seinem kleinen
polemischen Buch ,,Europa und der Glaube®, das erstmals 1920, unmittel-
bar nach dem Ersten Weltkrieg, veroffentlicht wurde, als viele christliche
Theologen versuchten, den Schaden einzugrenzen, den der Krieg dem Glau-
ben der Massen und dem Bild Europas zugefiigt hatte. Bellocs Buch ist in
vieler Hinsicht veraltet und ist z. T. sehr oberfldchlich und irritierend. Aber
es bringt noch immer in klarer Weise ein Verstdndnis des Ortes der Kirche
in Europa zum Ausdruck, das ernstgenommen werden mulf3.

Fiir Belloc stammen Einheit und Struktur Europas in der gottlichen Ord-
nung der Geschichte vom Rémischen Reich her, das nicht allein mit dem
christlichen Glauben, sondern mit der katholischen Kirche verschmolz:

,,Denn die christliche Religion (damals wie heute) war eine Wirklichkeit, nicht
eine Theorie ... Sie fand ihren Ausdruck in dem, was ich einen Organismus
genannt, und dieser Organismus war die katholische Kirche. ?

So wird die katholische Kirche die Seele, das Lebensprinzip, die innere
Kontinuitit Europas.* Die katholische Identitdt Europas ist natiirlich in
der Vergangenheit in Frage gestellt worden — vom Osten her durch das
orthodoxe Schisma, durch den Protestantismus vom Norden her, durch den
Islam aus dem Siiden und heute durch den Marxismus und den Sikularis-
mus. Aber der katholische Glaube und die katholische Kirche bleiben ,,die
Seele unserer westlichen Zivilisation®, und ohne den Glauben und seine
wesenhafte institutionelle Verkorperung wiirde Europa zerfallen und sich
auflosen. Die Europder (und insbesondere die Franzosen) sind ein auser-
wihltes Volk: Thr Glaube, ihre Kultur, ihre politischen Institutionen haben
eine universale Bedeutung. Europa ist der ,,christopher, der Christus-Ira-
ger. Es ist durch den Glauben geprigt worden und sollte diese Prigung
behalten: Daher ,,muf3 Europa zum Glauben zuriickkehren oder Europa
wird verschwinden®.® Die europiische Vergangenheit, die gegenwairtige
Identitéit Europas und seine Zukunft sind alle hineingewoben in die zentrale
Bedeutung des katholischen Glaubens. ,,Europa ist der Glaube, und der
Glaube ist Europa“. Dieses Motto von Belloc definiert und begrenzt Europa
nicht nur, sondern besagt auch, daB der Glaube nun nicht mehr von der
europiischen Kultur abgelost werden kann. Seine universale Rolle ist daher
ebenso die universale Rolle der europidischen Zivilisation.
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Wir haben es hier natiirlich mit einem ziemlich extremen Fall von Kul-
turchristentum zu tun, wo der Glaube und die europdische Kultur mehr als
eine symbiotische Beziehung eingegangen sind. Europa ist zu einem Teil des
Wesens des Christentums geworden, und man kann sich daher auf das Chri-
stentum nicht einlassen, ohne sich zugleich auf die europédische Kultur ein-
zulassen. Diese Art des Synkretismus wird von Belloc uneingeschriankt
unterstiitzt. Es besteht keine Spannung zwischen dem Glauben und seiner
europdischen Heimat, mit der einen Ausnahme, daB der Glaube dem
modernen Kapitalismus, Materialismus und Gewinndenken Grenzen setzt.
Darin offenbart Belloc seine Sehnsucht nach einem romantischen Bild der
mittelalterlichen Christenheit.

Dartiber hinaus findet sich bei Belloc ein bemerkenswerter kirchlicher
Triumphalismus. Die Kirche hat keine Flecken und Runzeln. Die Kreuzziige
und sogar die Inquisition sind ein Grund zum Stolz: ,,Der Katholizismus
ist am lebendigsten, wenn er die Waffen ergreift®.® Hildebrand ,,zwang
Europa nichts auf. Er fithrte nichts Neues ein. Seine Tat bestand darin, das
Ideal durch die Wirklichkeit zu verstiarken. Er l6ste eine Auferstehung des
Fleisches aus. Er brachte die zentralisierte Kirche und den Westen in einer
Korporation zusammen.“” Es gibt nichts, wofiir die Kirche Bufie tun
miiBte; sie ist die reine Seele Buropas. Das Mandat der Kirche atmet den
Geist Hildebrands — sie soll im Zentrum des Geschehens sein, sie soll
Europa kontrollieren, leiten, gestalten und es auf seine letztliche Bestim-
mung hinfithren. Hier ist kein Ort fiir Pluralismus oder fiir eine relativ
machtlose Kirche. Dies ist kirchlicher Triumphalismus; denn die Betonung
liegt stets auf der Zentralitdt und Bedeutung der Kirche als einer hierarchi-
schen Institution jenseits aller menschlichen Fragen. Niemals wird die Mog-
lichkeit erwogen, daB die Kirche unter das Gericht Gottes geraten konnte,
daB die Kirche siindig, aggressiv oder ausbeuterisch sein konnte, daf} die
Kirche eher ein Teil des europdischen Problems als seine Losung sein
koénnte.

Bellocs doppelte Vermischung von Europa und dem christlichen Glau-
ben, sowie des christlichen Glaubens und der institutionellen Kirche wirft
Probleme auf. Diese sind besonders bedringend, wenn wir uns vergegen-
wirtigen, daB Europa ein Machtblock mit seinen eigenen Interessen ist, der
sich verhilt wie alle anderen groBen Michte, d.h. er verfolgt seine eigenen
Interessen mit ziemlich wenig Einschriankung; er hat geringe Toleranz fiir
radikale Dissidenten und zeigt nur wenig Altruismus oder eine Leidenschaft
fiir Gerechtigkeit. Wenn man Europa mit dem Glauben identifiziert, kann
man ebensogut England oder Frankreich oder Deutschland oder das kapi-
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talistische System oder den Sozialismus mit dem Glauben identifizieren und
offnet so einer radikalen Perversion christlicher Theologie Tor und Tiir. In
beiden Féllen wird der unverwechselbare Beitrag der Theologie zu Europa
unterdriickt.

3. Der zweite Ansatz ist das genaue Gegenteil der Christenheitsvorstel-
lung, wie sie von Belloc und anderen gewichtigeren Theologen formuliert
wird. In dieser Sicht findet die Kirche ihren eigenen Ort eher an den Rdin-
dern, von woher sie der Macht mit der Wahrheit gegeniibertreten und dem
Leben der Stadt glaubwiirdiger dienen kann, als wenn sie zu den Zentren
der Macht gehort. Dieses allgemeine Verstdndnis vom Ort der Kirche hat
ebenfalls eine bedeutende Geschichte, aber ich kann mich hier darauf
beschrinken, diese Position zu erldutern durch eine kurze Diskussion von
Karl Barths Haltung zu Osteuropa in den spiten vierziger und friithen fiinf-
ziger Jahren und seines Rates an die Kirchen, besonders in Ungarn und der
Tschechoslowakei unmittelbar nach dem Zweiten Weltkrieg und am Anfang
des kalten Krieges, als das kommunistische System allen Landern Osteuro-
pas aufgezwungen wurde. Barths Position war seinerzeit kontrovers, und er
wurde nicht nur von ,,kalten K'riegern“ angegriffen, sondern ebenso von
Reinhold Niebuhr und Emil Brunner mit dem Vorwurf, er weigere sich, sein
,.Nein‘‘ gegeniiber dem Nationalsozialismus zu wiederholen angesichts des
sowjetischen Imperialismus und Totalitarismus. Heute lebt — mit dem Vor-
teil des riickblickenden Urteils — die Kontroverse dariiber neu auf, ob
Barths Rat weise war oder nicht. Mir geht es hier nicht darum, Barths
Beziehungen zu Osteuropa im einzelnen zu beurteilen, sondern seine
Akzentsetzungen und seinen Zugang zu den Problemen Europas und des
kalten Krieges zu untersuchen und zu fragen, ob wir daraus etwas lernen
kénnen.

Barths Ruf als ein auBerordentlich einflufireicher und priagender Theo-
loge und als ein mutiger Gegner des Hitlerregimes war bereits in den
dreiBBiger Jahren fest gegriindet. Er war zum Guru der Bekennenden Kirche
und auch der im Entstehen begriffenen 6kumenischen Bewegung geworden.
Fiir viele war er in der Periode unmittelbar nach dem Zweiten Weltkrieg der
Theologe. Sein theologisches Gewicht und seine Position machten es unaus-
weichlich, daB er sich zu den Problemen des kalten Krieges und der Teilung
Europas duflerte. Aber was er sagte, war unerwartet und unannehmbar fiir
viele. In Aufsitzen, Briefen und personlichen Kontakten mit einem grofien
Kreis von Freunden und theologischen Anhédngern in Osteuropa und durch
Besuche in Ungarn (mit seiner groflen calvinistischen Kirche) entwickelte
Barth eine kohirente und einfluBBreiche Position, die im radikalen Gegen-
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satz zu derjenigen steht, die Belloc nach dem Ersten Weltkrieg vertrat.
Barths AuBerungen in der damaligen Zeit miissen natiirlich im Licht dessen
beurteilt werden, was seither geschehen ist. Das ist jedoch hier nicht meine
Aufgabe. Mir geht es lediglich darum, Barths Versuch, ,,die Zeichen der
Zeit zu erkennen’, im Gegeniiber zu Belloc nachzuzeichnen und der Frage
nachzugehen, ob sich daraus gegebenenfalls etwas fiir uns ergibt, das fiir
die gegenwirtigen Verantwortlichkeiten wichtig sein kénnte.

Barth verstand die Teilung Europas in zwei gegnerische Lager und den
Krieg, dessen Fortsetzung der kalte Krieg war, als klare Zeichen fiir den
Zusammenbruch der westlichen Zivilisation: ,,Die ganze Vorstellung von
einem christlichen Abendland (hat sich) in diesen Jahren . . . erbarmungslos
als eine Illusion herausgestellt*.® Wenn bereits das Kulturchristentum des
19. Jahrhunderts eine gewaltige Verzerrung des Glaubens war, dann mufite
jetzt mehr als je zuvor verhindert werden, daB christliche Theologie sich mit
dieser problematischen Kultur und Gesellschaftsordnung verband. Der
Glaube ist fiir Barth entschieden nicht identisch mit Europa. Aber alles,
was zum Besten der europdischen Kultur und Gesellschaft gehort, ist im
christlichen Glauben verwurzelt, und die Kirche hat eine Verantwortung fiir
Europa — wie auch fiir andere Kontinente und Kontexte.

Aber was ist die ,,Kirche® die Europa helfen oder es sogar retten kann?
Es iiberrascht nicht, daBl Barths Ekklesiologie durch Welten von derjenigen
Bellocs getrennt ist:

,,Die wirkliche Kirche ist das Niedrigste, das Armste, das Unansehnlichste, das
Ohnmichtigste, was es unter Gottes Himmel nur geben mag, so gewil} sie um eine
Krippe und um ein Kreuz versammelt ist... Und die wirkliche Kirche ist das
Hdchste, das Reichste, das Leuchtendste, das Gewaltigste, was unter Gottes Himmel
ist= 92

Sie lebt im Gehorsam gegeniiber dem lebendigen und oftmals unerwarte-
ten Wort Gottes und hilt sich stets fiir einen neuen Auftrag bereit. Zeiten
des Umbruchs bieten besondere Moglichkeiten, das Wort Gottes zu horen:

,.Wechsel der Staatsordnung heiBt fiir die christliche Gemeinde notwendig: Anlaf}
zur Revision der Grundlagen ihres Tuns, Aufforderung zu neuer Sammlung, Aufge-
bot zu neuem Zeugnis, das dem aufgewiihlten Erdreich einer solchen Zeit darum
entspricht, weil es aus einer bei diesem Anlal} gesuchten und gefundenen besseren
Erkenntnis des Wortes Gottes entspringt. '°

Gerade wenn es der Kirche um ihre eigene Sache geht, mul} sie zentral an
dem interessiert sein, was in der Welt vorgeht und bereit sein, sich zu enga-
gieren, wenn sie gerufen wird. Aber sie muf teilnehmen, ohne ihre eigene
Freiheit aufzugeben. Es geht ihr um konkrete politische Situationen und
nicht um Ideologien oder ,,Ismen*, und gerade hier ist sie Zeugin in Furcht
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und Zittern. Denn sie kann sich nicht mehr auf die Tatsache verlassen, ,,daf
sie, wie in friitheren Zeiten, durch den Glanz und die innere Kraft der Kultur
und der Politik eines zu Vorrang und Macht aufsteigenden Europas um-
geben und bestérkt wird.““! Sie muf3 Bescheidenheit lernen und erkennen,
daB ihre neue Situation auch neue Moglichkeiten und Glaubwiirdigkeiten
schafft:

,,Die Kirche wird neu lernen miissen, wie Petrus auf ihren Herrn zuzugehen, d. h.
nicht auf geebneten Wegen oder schénen Treppen mit edlen Geldndern, sondern auf
dem Wasser. Sie wird lernen miissen, am Rande eines Abgrundes zu leben, so wie
sie es in ihren Anfingen tun mubBte. Sie mul wieder lernen, trotz allem ihre Pflicht
zu tun — schlicht unter dem Druck und der Anziehungskraft ihres eigenen Anfangs
und ihres eigenen Ziels.* 12

Das war in den Augen Karl Barths der Ort der Kirche in den fiinfziger
Jahren. Ich vermute, ihm ldge daran zu bekréftigen, daB ihr Ort nach wie
vor ,,am Rande eines Abgrundes‘ ist. Auf dieser Grundlage unterstiitzte
Barth Kirchen in Osteuropa bei ihrem Versuch, sich zwar nicht einfach an
ihre Regierungen anzupassen, aber doch bereit zu sein, ihre Lindereien,
Schulen und anderes Eigentum als entbehrlich anzusehen. Entscheidend
war allein, daf} sie die Freiheit behielten oder wieder gewannen, die Kirche
zu sein und das Evangelium zu verkiindigen. Die Kirche soll sich nicht auf
die kulturelle oder politische Ordnung verlassen, sie stiitzen oder ihr ihre
Aufgabe zuweisen. Der Gegensatz, nicht nur gegeniiber Belloc, sondern
auch zu der Haltung, der einige Kirchen in Osteuropa folgten, ist deutlich.
Vielleicht war Barth etwas unrealistisch hinsichtlich der notwendigen mate-
riellen Basis der Kirche, um ihre institutionelle Existenz und ihre Freiheit
zu erhalten. Er scheint kaum daran zu denken, wie wichtig fiir Kirchen
unter Druck die von aufien kommende institutionelle politische und éku-
menische Unterstiitzung ist. Zwar scheinen die reformierten Kirchen in Ost-
europa wihrend der kommunistischen Herrschaft weniger Freiheit von poli-
tischer Kontrolle bewahrt zu haben als die rémisch-katholischen Kirchen.
Aber Barths Ablehnung des kirchlichen Triumphalismus und sein Ruf nach
Bescheidenheit und Schlichtheit auf seiten der Kirchen haben nach meiner
Uberzeugung bleibende Bedeutung.

Dariiber hinaus ermutigte Barth seine Schiiler — in besonderer Weise
Hromdadka in der Tschechoslowakei — in ihrer Weigerung, das neue
Regime einfach zuriickzuweisen. Er unterstiitzte sie in ihrer Suche nach
sozialer Gerechtigkeit und in der Aufnahme des Dialogs mit Marxisten,
einem Dialog, der Friichte trug unter EinschluB des groBen Experiments
eines ,,Sozialismus mit menschlichem Gesicht* unter Dubcek 1968 und
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der Bekehrung zum Christentum auf seiten einiger fithrender Marxisten,
wie z.B. Milan Machovec, dem Autor des Buches ,,Jesus fiir Atheisten‘.
Heute mag man sich fragen, ob dieser Dialog von der christlichen Seite her
direkt und radikal genug gefithrt worden ist.

4. Wir befinden uns zu Beginn der neunziger Jahre an einem auflerge-
wohnlichen Wendepunkt der Geschichte Europas. Chancen und Gefahren,
die noch vor zwei Jahren unvorstellbar waren, begegnen heute an jeder Ecke
und in jedem Land. Wihrend auf der einen Seite moderne Mauern nieder-
gerissen werden und die Menschen sich nach einem umfassenderen und tie-
feren Geist der Gemeinschaft sehnen, kommen auf der anderen Seite alte
ethnische und religiose Rivalitdten, die lange Zeit durch Despotismus einge-
dimmt waren, mit neuer Kraft an die Oberflache. So eréffnet sich die Per-
spektive von schmutzigen und zerstoérerischen Konflikten und Spaltungen,
aber wir werden zugleich an die ungewoéhnliche Dauerhaftigkeit urspriing-
licher Loyalitdten erinnert. Die ideologische Szene ist in wenigen Jahren
vollig verandert worden. In dieser Situation von Verwirrung und Ungewil3-
heit werden mit neuer Dringlichkeit letzte Fragen iiber Europa und seinen
Ort in der Welt gestellt, dariiber, was Europa zusammenhélt und was die
europiische Identitit und die Grundlage europiischer Kultur sein konnten.
Und wenigstens fiir Christen muf} es auch um die Frage nach dem Ort des
christlichen Glaubens und der christlichen Kirche gehen.

Unter der Voraussetzung, daBl Theologie immer aus einem bestimmten
Kontext entsteht und sich wenigstens irgendwo mit diesem Kontext ausein-
andersetzt, mag es hilfreich sein, die konkreten und unmittelbar dringen-
den Fragen zu benennen, die zu Kristallisationspunkten fiir diese Uber-
legungen geworden sind. Der erste Entwurf entstand wihrend und nach
dem Golfkrieg, als die grausamen, aber vorhersehbaren Folgen dieses Kon-
fliktes langsam sichtbar wurden und wir uns Stiick fiir Stiick des Ausmafes
von Zerstorung und Tod bewuBt wurden, welche diese Episode hervorge-
bracht hat. Viele Menschen diskutierten damals iiber die Frage, mit welcher
Art von christlichem Gottesdienst man legitimerweise das Ende der direk-
ten alliierten Beteiligung am SchieBen, den Bombardierungen und der Zer-
storung begehen konne. Dieser Krieg wurde von Francis Fukuyama begriif3t
als die Eroffnung einer neuen Weltordnung, in der ein groBer Teil des Glo-
bus weiterhin Opfer von blutigen Auseinandersetzungen und nutzlosen
Revolutionen sein wird, wihrend die demokratischen Industrielinder —
insbesondere die Vereinigten Staaten und die Europiische Gemeinschaft —
sich der Wohlstandsvermehrung in einer zunehmend ungleichen Welt wid-
men: ,,Mit Ausnahme der Golfregion werden wohl wenige Regime einen
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nennenswerten — ob guten oder schlechten — Einflufl auf den wachsenden
Teil der Welt haben, der demokratisch und kapitalistisch ist. Und auf diesen
Teil der Welt miissen wir letztlich unsere Aufmerksamkeit richten.'* In
diesem Zusammenhang tauchen bedrdngende Fragen auf im Blick auf den
Ort und die Verantwortung der Kirche und der Theologie in einem Europa,
das schon jetzt eines der groen Machtzentren der Welt ist. Ebenso werfen
die wachsende und immer sichtbarere Armut in England und der zuneh-
mende Abstand zwischen den wohlhabenden Wirtschaftsgebieten, wie der
Européischen Gemeinschaft und den armen Nationen der Welt, Fragen auf
hinsichtlich des Platzes und der Verantwortung der Kirche und der Theo-
logie in einem Europa, wo sich Wohlstand in besonderer Weise konzen-
triert.  Der Kontext von heute und die Méglichkeiten von morgen machen
die Frage nach dem Ort der Kirche und der kirchlichen Theologie im neuen
Europa unausweichlich.

5. Die Idee der Christenheit ist nach wie vor sehr lebendig, vielleicht
besonders unter konservativen katholischen Gruppen in Osteuropa und
dem Vatikan.!® Aber nicht nur nostalgisch oder triumphalistisch gesinnte
Katholiken tridumen von einer Wiederherstellung der Christenheit. Sie
haben ihre protestantischen Partner unter denen, die verzweifelt die Gestalt
der Staats- oder Volkskirche festzuhalten suchen und in stirker sdkularer
Perspektive unter denen, die wie Arend Th. van Leeuwen meinen, die west-
liche und speziell europiische technologische Kultur habe eine einzigartige
Dynamik, die sowohl im Christentum verwurzelt sei als auch durch ihre
weltweite Ausdehnung zu einem heutigen Triger der christlichen Botschaft
werde. SchlieBlich konnte man jene hinzufiigen, die die vorrangige Aufgabe
der Kirche darin sehen, kohérente gesellschaftliche Werte zu bewahren, die
einen christlichen Ursprung haben und jetzt in sdkulare Sprache iibertragen
sind. "

Eine hochst eindrucksvolle, konsistente und einflufireiche Version der an
der Idee der Christenheit orientierten Sicht der Zukunft Europas bietet
Papst Johannes Paul II. Schon lange bevor er Papst wurde, hatte Karol
Wojtyla zuversichtlich den unvermeidlichen Zusammenbruch des européi-
schen Kommunismus vorausgesagt, der ein Vakuum hinterlassen werde, das
nur das Christentum fiillen kénne. Diese prophetische Perspektive wurde
zum Ausgangspunkt fiir sein Projekt eines vereinigten und re-christianisier-
ten Buropa vom Atlantik bis zum Ural, das in einem sehr realen Sinn das
Herz der christlichen Welt sein werde.

Diese Vision wurde am deutlichsten formuliert in der Ansprache des Pap-
stes bei der Europa-Feier in Santiago de Compostella am 9. November
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1982. Die Wahl dieses Ortes war bedeutsam: Compostella war das wichtig-
ste Pilgerzentrum in Europa; die Pilgerwege dorthin verbanden die verschie-
denen europiischen Nationen untereinander, und die Pilgerreise selbst ver-
mittelte ein Gefiihl von européischer Identitit, selbst zu Zeiten, als Europa
politisch aufgeteilt war:

»Man mufl zugeben, daf3 die europiische Identitit ohne das Christentum nicht
verstdndlich ist, daBl gerade in ihm sich jene gemeinsamen Wurzeln finden, aus
denen die Zivilisation des Kontinents erwachsen ist, seine Kultur, seine Dynamik,
seine Unternehmungslust, seine Fihigkeit zur konstruktiven Ausbreitung auch in
andere Kontinente, kurz alles, was seinen Ruhm ausmacht. Auch in unserer Zeit
bleibt die Seele Europas geeint, weil es iiber seinen gemeinsamen Ursprung hinaus
von den gleichen christlichen und humanen Werten lebt, wie beispielsweise der
Wiirde der menschlichen Person, dem echten Gefiihl fiir Gerechtigkeit und Freiheit,
der Arbeitsamkeit, dem Unternehmungsgeist, der Liebe zur Familie, der Achtung
vor dem Leben, der Toleranz, dem Wunsch zur Zusammenarbeit und zum Frieden,
die seine charakteristischsten Merkmale sind und es kennzeichnen ‘8

Der Papst war und ist iiberzeugt, dall Europa der Kontinent ist, der vor
allen anderen zur Entwicklung der Welt beigetragen hat. Aber Europa ist
durch sédkularisierte, atheistische und materialistische Ideologien herausge-
fordert und verwirrt. Daher richtet der Papst einen leidenschaftlichen Auf-
ruf an Europa:

»Finde wieder zu dir selbst! Sei wieder du selbsi. Besinne dich auf deinen
Ursprung! Belebe deine Wurzeln wieder! Beginne wieder jene echten Werte zu leben,
die deine Geschichte ruhmreich gemacht haben, und mach deine Gegenwart in den
anderen Kontinenten segensreich! . . . Noch immer kannst du Leuchtturm der Zivili-
sation und Anreiz zum Fortschritt fiir die Welt sein.* !

Diese Tone sind vom Papst in allen Teilen Europas seit 1982 angeschlagen
worden, und sie standen im Zentrum der Verhandlung der Synode der
Europdischen Bischofe 1991. Das Projekt des Papstes ist stets bemerkens-
wert konsistent gewesen; der Traum eines vereinigten und re-christianisier-
ten Europa muf jetzt in die Wirklichkeit iibersetzt werden. ,,Ein vereinigtes
Europa ist nicht ldnger nur ein Traum*’, sagte er in Prag im April 1990, ,.es
ist vielmehr ein sich vollziechender ProzeB, der nicht ausschlieBlich politi-
scher und 6konomischer Natur sein kann. Er hat eine tiefe kulturelle, spiri-
tuelle und moralische Dimension. Das Christentum gehort zum Wurzel-
boden der europiischen Kultur.2°

Ohne Schwierigkeiten findet man hier Anklinge der Denkweise, die wir
am Beispiel von Belloc kennengelernt haben. Der Papst denkt sowohl an
einen christlichen Beitrag zum Bau Europas in einer Zeit des Umbruchs, der
Verwirrung und der Unsicherheit als auch an eine Wiederherstellung der
Hegemonie der Kirche. Der angemessene Platz der Kirche ist im Mittel-
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punkt des Geschehens. Nur zeitweilig ist sie vertrieben und an die Rénder
gedringt worden durch das Zwischenspiel des Marxismus, des Sdkularis-
mus und des Materialismus. Aber der Papst erwihnt nur die eine Seite der
europdischen Geschichte: Europa hat in seiner Sicht dem Rest der Welt Auf-
klarung, Kultur, Tugend und Glauben gebracht. Was er nicht erwihnt, ist
der Sklavenhandel, der Volkermord, die riicksichtslose Ausbeutung und die
kulturelle und religiése Arroganz von seiten des christlichen Europa. Uber-
gangen wird ebenfalls, in welchem MaB das Christentum ein stdndiger
Hauptfaktor in der européischen Uneinigkeit war und noch immer ist.
Ahnlich einseitig ist das Verstindnis der Kirche, das in diesen Auflerungen
zum Ausdruck kommt. Die Kirche ist schlicht die rdmisch-katholische Kir-
che in ihrer krassesten ultramontanistischen Form. Diese Kirche, so meint
der Papst, kann Buropa leiten, inspirieren, heilen und vereinen. Sie ist kei-
ner BuBe bediirftig, noch muf} sie etwas lernen. Sie spricht zu Europa aus
einer Position der Stidrke und nicht der Schwiche. Sie beansprucht ihren
angestammten Platz im Zentrum des Geschehens, im Herzen Europas, das
selbst das Herz der Christenheit ist. Die Botschaft des Papstes ist ein Ruf
zur Wiederherstellung der Ordnung der Christenheit, die den christlichen
Glauben in ihrem Herzen trigt und die Kirche ins Zentrum stellt. Von dieser
Botschaft geht keinerlei Herausforderung oder Beunruhigung fiir Europa
oder die Kirche aus. Der Ort der Kirche in diesem Projekt ist dort, wo er
frither einmal war, d. h. es geht um die Wiederherstellung der richtigen Ord-
nung des Lebens aufgrund des Glaubens, mit der Kirche im Zentrum —
und gewiB nicht am Rande eines Abgrundes oder an den Rindern der
Gesellschaft.

Es kann kein Zweifel sein, daB Johannes Paul II. von einer tiefen Sorge
um die Einheit Europas getrieben und iiberzeugt ist davon, dafl es die
Bestimmung Europas ist, im Mittelpunkt einer wiederhergestellten Chri-
stenheit zu stehen; in diesem Sinn teilt er daher Bellocs Vision. Gleichzeitig
hat er immer wieder universale oder globale und nicht einfach européische
Probleme hervorgehoben, z.B. in seiner Enzyklika ,,Sollicitudo Rei Socia-
lis* von 1987. Er konnte nicht, wie Belloc, behaupten, dafi der Glaube und
Europa identisch seien. Es ist deutlich, daB fiir ihn der Glaube Europa bei
weitem iibersteigt. In der gleichen Enzyklika greift er aufs schirfste die
Blocke an, die Europa teilen, und formuliert eine sorgfiltig ausgewogene
Kritik sowohl des marxistischen Kommunismus als auch des liberalen Kapi-
talismus als zwei relativ dhnliche Auspragungen des materialistischen Kon-
sumdenkens, die beide zu massiven Verzerrungen authentischer Werte und
wahrer menschlicher Solidaritét fithren. Seine neueste Enzyklika ,,Centesi-
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mus Annus‘ (1991), die aus AnlaB des 100. Jahrestages von ,,Rerum Nova-
rum veréffentlicht wurde, geht ausfiihrlich und mit Genugtuung auf den
Zusammenbruch des sogenannten ,,realen Sozialismus* ein und enthélt
weit weniger kritische AuBerungen zum Kapitalismus oder zum Konsum-
denken als vorher. Dies liegt vielleicht daran, daB der Akzent wieder stédrker
auf Buropa und dem ,,Jahre 1989¢ liegt als auf der Dritten Welt, die das
Hauptanliegen von ,,Sollicitudo Rei Socialis* war. Der Gesamttenor frei-
lich ist unzweideutig: Die Kirche, die stets fiir Gerechtigkeit, Freiheit, Soli-
daritdt und menschliche Wiirde eingetreten ist, ist nun bereit, ihre Rolle als
das wahre Haupt Europas wieder zu iibernehmen und Europa an seinen
herausragenden Ort in der Welt zu leiten und zu fithren.

6. Es gibt zwei einfluBreiche zeitgendssische Denker, die davon ausgehen,
daB der Ort der Kirche an den Riéindern zu sein habe, aber dies als einen
Ort voller Chancen verstehen und darin an Karl Barths Auffassung erin-
nern, namlich Alasdair MacIntyre und Viclav Havel. Vielleicht lassen sich
in ihrem Denken AnstoBe finden fiir die Reflexion iiber eine mogliche alter-
native Rolle der Kirche im neuen Europa, im Unterschied zu der vom Papst
vorgeschlagenen.

In dem bekannten SchluBwort zu seinem Buch ,,After Virtue* verglich
Maclntyre die gegenwiirtige Situation mit einem neuen Frithmittelalter. In
jener Zeit begannen verantwortliche und gldubige Menschen ihre Hoffnun-
gen nicht ldnger auf ein Fortdauern des Romischen Reiches zu setzen oder
sich fiir seine Erhaltung einzusetzen. Statt dessen entwickelten sie in den
Klostern und Kommunititen hingebungsvoll neue Modelle von Gemein-
schaft, in denen Zivilisation und moralisches Leben erhalten, wenn nicht
gar gefordert und die Wahrheit neu entdeckt werden konnte. Da wir Macln-
tyres Analyse zufolge einen vergleichbaren geschichtlichen Wendepunkt
erreicht haben, d. h. eine neue Ubergangsperiode, in der die Barbaren an die
Macht kommen, besteht die Aufgabe erneut darin, ,,Jokale Formen von
Gemeinschaft aufzubauen, in denen zivilisierter Umgang und intellektuel-
les und moralisches Leben erhalten bleiben und das uns erneut drohende
finstere Mittelalter iiberdauern koénnen‘. Und in diesen Gemeinschaften
,warten wir nicht auf Godot, sondern auf einen anderen — ohne Zweifel
radikal verschiedenen — HIl. Benedikt*.?

Die von MacIntyre vorgeschlagene Antwort erweckt auf den ersten Blick
den Eindruck von Riickzug und Passivitit, Nostalgie und Verantwortungs-
losigkeit. Aber ist das wirklich so? Die Kirche und verantwortliche Leute,
sozusagen die Wichter der Tradition, entscheiden nicht freiwillig, sich von
einfluBreichen Positionen oder Machtinteressen zuriickzuziehen; sie sind
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vielmehr zunehmend ausgeschlossen worden in dem Mafe, in dem die Tra-
dition immer mehr vernachléssigt wurde; inzwischen sehen sie ihrer realen
Situation ins Auge, mit ihren Chancen und ihren Gefahren. Dieser neue
Kontext muf} nicht zu Passivitit, Verzweiflung oder Nostalgie fiithren. Die
Wiiste, die freilich kein Platz an den Hebeln der Macht ist, ist dennoch ein
Ort, wo neue Einsichten geboren werden, Ideen, deren Zeit erst kommt. In
der Bibel erscheint die Wiiste oder Eindde oft als der Ort der Enthiillung
und Erleuchtung, ebenso wie der Priifung; dazu ist sie der Ort auBerhalb
des Lagers, wo die Rettung fiir die Stadt errungen wird (vgl. Hebr 13,
12—-14). Neue Weisheit in Anlehnung an die alte mag sich sehr wohl in
einer machtlosen Wiistengemeinschaft herausschilen. Neue Einsichten
kénnen durchaus von der Peripherie kommen.

Solche Gemeinschaften lassen sich auch verstehen als Experimente im
Glauben, in der Tugend und der Menschlichkeit, die alle von entscheidender
Relevanz fiir das Leben der weiteren Gesellschaft sind. Dies sind Gemein-
schaften derer, die die wahre Stadt suchen, die nach dem Reich Gottes und
seiner Gerechtigkeit suchen, die damit anfangen, ihr Leben auf der Grund-
lage dieser Gerechtigkeit zu gestalten, und die, indem sie so leben, darauf
hoffen, ihr Verstandnis zu vertiefen. In gewissem Sinne kann man hier von
Priifung sprechen, einem Test, der zeigt, daB Gottes Gerechtigkeit eine
greifbare Wirklichkeit ist und herauszufinden sucht, was es bedeutet, das
Volk Gottes zu sein. Hier geht es um mehr als um die Bewahrung der Tradi-
tion. Es geht um Neuaneignung und zugleich um Vorwegnahme, aber alles
héngt davon ab, daB} es wirklich lebendige und ehrliche Gemeinschaften von
Menschen gibt, die nach der wahren Stadt suchen.

Solche Gemeinschaften sind nicht einfach Ankerplitze fiir die Furcht-
samen, vielmehr verkorpern sie durch ihre bloBe Existenz, durch die Art,
wie sie ihr gemeinsames Leben gestalten, durch die Weise, wie sie ihren
Gottesdienst feiern, einen konstruktiven Protest gegen die etablierte Ord-
nung, ,,die Herrschaft der Barbaren*. Sie demonstrieren die Lebensfihig-
keit eines anderen Weges, der durch ihre bloBe Existenz stindig die Selbst-
verstdndlichkeit der Gemeinschaft, in der sie sich vorfinden, in Frage stellt.
Sie weisen hin auf einen besseren Weg und sind daher selber Zeichen,
Instrumente und vorwegnehmende, teilweise Manifestationen des Reiches
Gottes.

Dariiber hinaus sind sie Gemeinschaften der Erwartung, die sich ihrer
eigenen Unvollkommenheit und Vorldufigkeit bewuBt sind. Im Unterschied
zu utopischen Gemeinschaften wissen sie, daf sie nicht in der Lage sind,
aus eigenen Kriften Jerusalem zu bauen oder die Gerechtigkeit Gottes auf-
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zurichten. Sie warten. Aber es handelt sich nicht um eine vollig offene
Erwartung: Sie warten auf eine Person, einen neuen und ohne Zweifel sehr
anderen HI. Benedikt. Die Person hat einen Namen und daraus ergibt sich
ein Hinweis auf ihre Rolle und Bedeutung. Der Griinder des Monchtums
und zugleich eine zentrale Figur im apokalyptischen Denken von Joachim
von Fiore steht fiir eine #ltere christliche Tradition, die noch immer gegen
das neue Barbarentum ins Feld gefiihrt wird und das gegenwirtige Gesche-
hen erhellen kann. Und Benedikt ist einer der Schutzheiligen Europas, der
durch seine Entwicklung des Monchtums Europa gestaltete und vereinigte.
Seine Bedeutung liegt darin, daB der von ihm angestoBene Versuch, ein
christliches Leben zu leben und Kirche zu sein, einen weitreichenden, wenn
auch indirekten Beitrag zur Entwicklung Europas leistete. Benedikt lag es
fern, den Anspruch auf das Zentrum des Geschehens zu erheben. Das
Monchtum stand ein fiir die Wahrheit von den Rindern her, und so mag
es auch heute wieder sein. . ..

Die Wartenden sind nicht allein, sondern stehen in Gemeinschaft mit der
Una sancta, die durch die immer neue Tradition gestaltet wird und sie
zugleich pflegt, d.h. in Gemeinschaft mit dem Leib Christi in Raum und
Zeit. Und ein Warten in Gemeinschaft mag zwar ausschlieen, sich an der
,,barbarischen‘* Politik unter deren Voraussetzung zu beteiligen, aber es ist
ein aktives und kein passives Warten. Es bedeutet Bereitschaft zu Ent-
deckung und Experiment, hartem Nachdenken und mutigem Handeln in
Gemeinschaft, in Zucht und gefihrlichem Protest gegen das Bose, gegen
Ungerechtigkeit und Unterdriickung. Diese Art des Wartens mag der wahr-
haftigste Dienst sein, den Theologie und Kirche der sich herausbildenden
europdischen Gesellschaft leisten konnen.

Viclav Havel sah im Todeskampf der marxistischen Regime in Osteuropa
ein Symptom fiir ein noch weitreichenderes und umfassenderes globales
Erdbeben mit seinem Zentrum in Europa. Der Osten und der Westen sind
nach ihm einfach unterschiedliche Formen der konsumorientierten Indu-
striegesellschaft. Er verstand die alten kommunistischen Regime in Ost-
europa als ,,cine Art Memento fiir den Westen, indem ... (sie) ihm seine
latenten Richtungstendenzen enthiillen‘’.?* Der Osten hilt dem Westen den
Spiegel vor. Beide sind sie Konsumgesellschaften in tiefer Krise. ,,Ein
Mensch, der der Konsumwertskala verfallen ist, im Amalgam des zivilisato-
rischen Herdendaseins ,aufgelost® und in der Seinsordnung durch kein
Gefiihl hoherer Verantwortung als der Verantwortung dem eigenen Uber-
leben gegeniiber verankert ist, ist ein demoralisierter Mensch. Das System
stiitzt sich auf diese Demoralisierung, es vertieft sie, es ist ihre gesellschaft-
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liche Projektion.““* Das System — und Havel denkt hier deutlich sowohl
an die alten, ostlich-marxistischen Systeme, wo sich Dekadenz, Verfall und
Entmenschlichung leichter erkennen lassen, als auch an die Gesellschaften
im Westen — ist abhingig von Ideologie, deren Funktion es ist, ,,dem Men-
schen . .. die Illusion zu geben, daB er sich im Einklang mit der menschen-
freundlichen Ordnung und mit der Ordnung des Universums befindet. 4
Ideologie legitimiert Macht, denn sie weist besténdig auf ,,das Prinzip der
Identifizierung des Machtzentrums mit dem Zentrum der Wahrheit< 2
hin. Ideologie — offen in den alten marxistischen Gesellschaften, verbor-
gen im Westen — ist daher der entscheidende Pfeiler des Systems, das
wirksam eine falsche Wirklichkeit schafft und infernalisiert. ,,Dieser Pfeiler
ist jedoch auf Sand gebaut — ndmlich auf der Liige. Deshalb bewihrt er
sich nur so lange, solange der Mensch bereit ist, in der Liige zu leben.*“2
Havel bezieht sich zwar in erster Linie auf die marxistischen Gesellschaften
des Ostens, aber er macht deutlich, daB er auch die umfassende Krise der
Konsumgesellschaften im allgemeinen meint; d.h. wir alle leben in der
Liige.

Aber es ist auch unter einer totalitdren Diktatur fiir einzelne oder Grup-
pen moglich, in der Wahrheit zu leben, die Liige zuriickzuweisen, die ideo-
logische Rechtfertigung der Macht zu durchbrechen und zu erkliaren, daB3
der Kaiser nackt ist. Wer es wagt, aus dem Leben in der Liige auszusteigen,
wird ,,das Ritual ablehnen und die ,Spielregeln® verletzen. Er wird wieder
seine unterdriickte Identitdt und Wiirde finden, seine Freiheit verwirk-
lichen.“?” Dieser Dissens ergibt sich schlicht aus der Tatsache, daB die
Bemiithung um ein Leben in der Wahrheit von alleine eine Herausforderung
fir das System der Liigen ist. Im Vordergrund steht hier die tiefe Verpflich-
tung, Menschen den Vorrang vor Systemen, vor jedem System zu geben.
Die Aufgabe ist daher Widerspruch, Widerstand:

»»Es scheint mir, da3 wir alle in Ost und West vor einer grundlegenden Aufgabe
stehen, aus der alles Weitere folgen miifite. Diese Aufgabe besteht darin, wachsam,
nachdenklich und aufmerksam zu widerstehen, aber zugleich mit volliger Hingabe,
bei jedem Schritt und iiberall; der Widerstand gilt der irrationalen Kraft anonymer,
unpersonlicher und unmenschlicher Macht, der Macht von Ideologien, Systemen,
Apparaten, der Biirokratie, kiinstlicher Sprachen und politischer Schlagwérter. Wir
miissen ihrem komplexen und durch und durch entfremdenden Druck widerstehen,
sei es in der Gestalt von Konsum, Werbung, Repression, Technologie oder dem
Klischee — sie alle sind Blutsbriider des Fanatismus und die Quelle totalitiren
Denkens ‘<28

Diese Idee des Lebens in der Wahrheit, des Wohnens und Bleibens in der
Wahrheit, wie sie von Havel oder Michael Polanyi entwickelt wird, bietet
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sich an als Rahmen fiir Theologie, christliches Leben und das Leben der
Kirche. Und das Leben in der Wahrheit ist nicht einfach eine individuelle
Sache und kann es nicht sein. Es schlieit Solidaritit ein. Und eine Gemein-
schaft, die in der Wahrheit lebt, kann nicht introvertiert, einseitig, selbstbe-
zogen sein (incurvatus in se). Sie mufl etwas von Universalitit und Offen-
heit an sich haben. Daher muf} die Gemeinschaft nach Havel ,,Andeutung
einer allgemeinen Losung (sein). Ein solcher Ausweg ist also nicht nur ein
Ausdruck der ichbezogenen Verantwortung des Menschen allein fiir sich
selbst und sich selbst gegeniiber, sondern er setzt voraus, dal diese Verant-
wortung grundsitzlich immer auch Verantwortung fiir die Welt und der
Welt gegeniiber ist.“” Eine solche Gemeinschaft ist daher eine Art Paral-
lel-Gesellschaft, eine alternative Lebensform. Aber sie ist nicht ein Ghetto,
denn gerade die Idee des Lebens in der Wahrheit ist unausweichlich auf das
Wohl des anderen bezogen. Die Gemeinschaft ist daher fiir die Welt und fiir
die anderen verantwortlich. Wir tragen Verantwortung, ,,das heilt, daB wir
sie hier und jetzt akzeptieren und begreifen miissen, an eben der Stelle in
Raum und Zeit, an die uns das Schicksal gestellt hat.*“*® ,,Die ,Parallel-
Polis* ist wegweisend und hat einen Sinn nur als Akt der Vertiefung der Ver-
antwortung fiir das Ganze und dem Ganzen gegeniiber, als Entdeckung des
geeigneten Standorts fiir diese Vertiefung, keineswegs also als Flucht vor
und aus der Verantwortung.“* Sie ist eine stindige Herausforderung fiir
die bestehenden Machtstrukturen, aber sie wird nicht selbst zu einer politi-
schen Bewegung, die danach strebt, die Macht an sich zu reilen. Nur indi-
rekt wirkt sie auf die Macht ein.

Und diese Gemeinschaft, die in der Wahrheit lebt, die widerspricht, die
widersteht, die erkundet, die eine alternative Polis und eine andere Lebens-
form darstellt, ist auch offen fiir die Zukunft. Aber im Unterschied zu den
ideologischen Systemen, unter welchen sie lebt, opfert sie nicht die Gegen-
wart oder die Menschen der Verwirklichung der Zukunft; denn sie glaubt,
daf die Zukunft in gewisser Weise schon angebrochen ist, daf sie in der
Gegenwart ergriffen und gelebt werden kann, wo immer Menschen in der
Wahrheit leben. ,,Es ist namlich iiberhaupt eine Frage* — schreibt Havel —
,,ob die ,bessere Zukunft‘ wirklich und immer nur eine Angelegenheit
irgendeines fernen ,Dort‘ ist. Vielleicht ist sie schon ldngst hier — und nur
unsere Blindheit hindert uns daran, sie um uns und in uns zu sehen und zu
gestalten.* 2

Diese Gedanken iiber Gemeinschaften des Widerstandes sind erhellend
im Blick auf das Wesen der Kirche und ihren Ort in Europa. Sie kénnen
auch zum Wurzelboden fiir einen Stil von Theologie und fiir eine Lebens-
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form werden, die nach einer bestimmten Art von Theologie verlangt. Dies
ist nicht eine Ideologie, die Machtsysteme autorisiert, indem sie sie mit gott-
licher Ordnung verbindet, auch wenn sie der stindigen Anziehungskraft der
Ideologie unterliegt. Thr geht es weniger darum, Gehorsam und Verehrung
fir das System zu internalisieren, als darum, Fragen, Widerspruch und
Widerstand auszul6sen. Im Unterschied zu Ideologien und groBen Denk-
systemen, die den Anschein erwecken, alles mit ihren umfassenden Interpre-
tationen zu erkldren, ist diese Art von Theologie gewdhnlich unwissen-
schaftlich, unsystematisch — Fragmente, Hinweise, AnstoBe, Aufschreie,
Fragen, Wegweiser, Proteste, Anmerkungen, die alle aus dem Versuch ent-
stehen, in der Wahrheit zu leben und die anerkennen, daB die Wahrheit
nicht manipuliert, kontrolliert, erfaBt und eingefangen, sondern nur
geliebt, gelebt, verehrt und gefeiert werden kann.

7. Die Kirche wird dem neuen Europa einen wirklich authentischen
Dienst erweisen, wenn sie entschlossen allen kirchlichen und europdischen
Triumphalismus hinter sich 4Bt und ihre Zugehorigkeit zur Una sancta zum
Ausdruck bringt und darin treu und mutig ihren Minderheitenstatus und
ihre Marginalitit in Buropa einsetzt.

Es hat nichts mit Triumphalismus zu tun, wenn davon die Rede ist, dafB
die Kirche aufgerufen sei, ein Zeichen und ein Beweis wahrer Gemeinschaft
zu sein in Europa wie iiberall. Innerhalb des Leibes werden Feindschaft und
Gegnerschaft tiberwunden, und Vergebung und Verséhnung sollen zu einer
gegenwartigen Wirklichkeit werden. Aber die normale Erfahrung der
Kirche sieht sehr anders aus. In Nordirland beispielsweise verstehen sich die
beiden vollig polarisierten Gemeinschaften auf religidsem Hintergrund,
und sie halten den Konflikt jedenfalls teilweise fiir eine Sache von theologi-
scher und kirchlicher Konfrontation und von Gegensitzen. Die eine Taufe,
die alle Kirchen auf der formalen Ebene miteinander teilen und anerken-
nen, wird daher, wie Enda McDonagh zeigt, als eine gesellschaftliche Wirk-
lichkeit in dem Sinn verstanden, daB sie Menschen einbindet in gegensétz-
liche und oft miteinander kiimpfende politische Traditionen: ,Taufe in der
katholischen Kirche bedeutet normalerweise Mitgliedschaft im nationalisti-
schen Lager; Taufe in irgendeiner der protestantischen Kirchen Mitglied-
schaft im unionistischen Lager. Mitgliedschaft und Einheit im Leib Christi,
worin die vorrangige Bedeutung der Taufe liegt, wird durch die sozialen und
politischen Verflechtungen in Nordirland vollig verfilscht.“3 Es gibt
andere, ganz dhnliche Situationen, wo christliche Gemeinschaften eth-
nische, soziale oder sprachliche Vorurteile und Feindschaften verstirken,
statt sie in Frage zu stellen, und damit in der Praxis die Einheit der Kirche
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verleugnen und einen wirksamen christlichen Beitrag zur Einheit Europas
unmoglich machen. McDonagh schligt eine wichtige symbolische Antwort
auf die ,,Verfilschung und Vergeblichkeit‘ der Taufe vor, die in Nordirland
so unheilvolle politische Auswirkungen hat: entweder einen Taufstop oder
die Forderung, dal bei jeder Taufe alle christlichen Kirchen am gegebenen
Ort aktiv und sichtbar beteiligt sein sollten. Die Integritit der Kirche ver-
langt, daB radikale Schritte unternommen werden, wo immer die Kirche tat-
"sachlich die Spaltung und Feindschaft verstarkt.

Innerhalb des Leibes Christi sind wir, wie John Donne sagt, miteinander
verwoben, fiireinander verantwortlich, voreinander rechenschaftspflichtig:

,,Die Kirche ist catholiké, universal und das gleiche gilt fiir ihr Handeln. Alles,
was sie tut, gehort allen. Wenn sie ein Kind tauft, so geht mich dieses Handeln etwas
an; denn dieses Kind ist dadurch mit dem Haupt verbunden, das auch mein Haupt
ist, und eingegliedert in den Leib, zu dem ich als ein Glied ebenfalls gehére. Und
wenn sie einen Menschen beerdigt, so betrifft mich dieses Handeln ebenfalls.

Das heiBt, daB die Kirchen in Europa Gott und der Oikumene gegeniiber
rechenschaftspflichtig sind fiir die Art und Weise, wie sie ihre Verantwor-
tung innerhalb und gegeniiber der Europiischen Gemeinschaft wahrneh-
men. Und iiber die weltweite institutionelle Kirche hinaus gibt es noch die
weitere ,,Kirche* derer, mit denen Christus sich in besonderer Weise identi-
fiziert, d.h. die Armen, die Schwachen, die Marginalisierten: Ubi Christus,
ibi ecclesia. Die européischen Kirchen sind ebenfalls rechenschaftspflichtig
fiir ihr Leben und ihr Zeugnis im Umfeld dieser ,,Kirche®. Und das verbietet
es ihnen, sich an einem Ort einzurichten, der eindeutig eines der grofien
Zentren von Macht und Reichtum in der heutigen Welt ist.
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Die Herausforderung der Okumene
durch die Zivilgesellschaft

VON GOTZ PLANER-FRIEDRICH

Die Kirchen seien dazu aufgerufen, ihren Beitrag zur Uberwindung der
volkertrennenden Spaltung auf dem europdischen Kontinent zu leisten,
heif3t es im Basler Schludokument (54). ,,Ein Europa, das seine eigenen
Probleme und Schwierigkeiten ldst, kann seine Verantwortung fiir andere
Lander um so wirksamer erfiillen.”“ (56) Die Spaltung, die die Europdische
Okumenische Versammlung dabei im Blick hatte, war zweifellos die ideolo-
gische Ost-West-Grenze, sinnfillig gemacht durch die Berliner Mauer. Nun,
da sie gefallen ist, scheint Europa erst recht wieder gespalten zu sein: in
Nationen und ethnische Minoritéten, in Reiche und Arme, Arbeitslose und
Arbeitnehmer, EG-Mitglieder und EFTA-Staaten, strukturschwache Regio-
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nen und industrialisierte Ballungszentren, Triumphalisten und Gede-
miitigte.

Die Hoffnung, daB der Heilige Geist die Kirche ergreift und sie zu ,,Ver-
sohnung, Erneuerung und Verinderung* fithrt, wie es an anderer Stelle im
Basler Dokument heiB3t (4), ist vielerorts der Resignation gewichen. Hege-
moniales Denken und Verhalten wagt sich hervor, wo bisher der Druck der
herrschenden Ideologie und die brutale Gewalt der Unterdriickung das
Gemeinsame in der Verschiedenheit gesucht und solidarisch gestirkt hatte.
Wo Machtfunktionen neu verteilt werden, melden sich auch die einzelnen
christlichen Konfessionen zu Wort und scheinen vergessen zu haben, was an
Skumenischer Gesinnung bereits gewachsen ist. Dabei wird auch schmerz-
lich erkennbar, da3 das wahrhaft Trennende zwischen den Kirchen weniger
in der Lehre und im Denken liegt als im Leben und Handeln.

Oder priziser ausgedriickt: das Unterscheidende in der Lehre ist nur der
in theologischen Begriffen zur Geltung gebrachte Anspruch der partikula-
ren Kirchen auf die Gestaltung des menschlichen Lebens — individuell wie
gesellschaftlich. Solange wir also nur von der Lehre reden, beriithren wir
noch nicht den Nerv der 6kumenischen Probleme. Weil die Kirchen im
Laufe der Geschichte zum Teil gleichzeitig in verschiedenen politischen Ver-
hiltnissen gelebt haben, sind ihre Erfahrungen mit dem Evangelium unter-
schiedlich gewesen. Der Reichtum des christlichen Glaubens wird unter den
Bedingungen der Geschichte immer nur in Teilen erfahren, so daB sich unter
jeweiligen historischen Bedingungen Schwerpunkte der Glaubenstradition
herausgebildet haben, die dann auch von theologischen Schulen schwer-
punktméBig bearbeitet wurden. Die anti-6kumenische Versuchung besteht
nicht nur darin, diese theologische Interpretation bestimmter historischer
Konstellationen als allgemeingiiltige und unverdnderbare Lehre auf jeden
beliebigen Kontext zu iibertragen, sondern auch darin, neue und verdnderte
Situationen auf dem Wege politischer EinfluBnahme und Machtbeteiligung
dieser Lehre anpassen zu wollen. Die Realitét soll sich der kirchlichen Lehre
anbequemen, weil nicht sein soll, was der kirchlichen Lehre nicht ent-
spricht. So wird immer der Eindruck entstehen, die Kirche verbiinde sich
mit restaurativen Kriften der Gesellschaft, sie wolle das Rad der Geschichte
zuriickdrehen.

Dadurch wird die Tatsache verdunkelt, daB die Kirche nicht von der
Gnade bestimmter politischer Verhiltnisse lebt, sondern als Tragerin und
Verkiinderin der VerheiBung vom Reich Gottes alle politischen Verhaltnisse
transzendiert. Indem sie nicht nur in der Lehre, sondern in der sakramen-
talen, priesterlichen und prophetischen Existenz das Reich Gottes antizi-
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piert, ist sie per se eine stindige Infragestellung staatlicher und gesellschaft-
licher Zustinde. Sie verwehrt es damit den politischen oder 6konomischen
Kriften, sich selbst oder ihre Mittel und Ziele als absolut und endgiiltig
anzubieten. Dall das dennoch immer wieder geschieht und sogar durch
kirchliche Instanzen oder Personen legitimiert wird, liegt nicht primér an
falscher Lehre, sondern an mangelnder Authentizitit der kirchlichen Exi-
stenz. Wenn beispielsweise die finanzielle Sicherheit in kirchlichen Entschei-
dungsgremien im Vordergrund steht, wird kirchliche Lehre kaum zu Rate
gezogen. Die Lehre steht gerade in den protestantischen Kirchen hiufig
neben den Existenzfragen der Kirche, und umgekehrt lebt in Liturgie und
Diakonie der Orthodoxie ein Glaubensverstindnis, das durchaus mit dem
theologischen Reflexionsergebnis evangelischer Theologie kommensurabel
ist. Dombois hat deshalb behauptet: ,,Wenn die alten Kirchen wiifiten und
sich auf das beschrinkten, was sie eigentlich tun, und die reformatorischen
Kirchen taten, was sie verkiindigen, so wiiren wir der Einheit der Christen-
heit um vieles naher*.! Man mag im Detail dariiber streiten, in welchem
Malle diese Behauptung zutreffend ist. Unbestreitbar scheint mir die
Erkenntnis zu sein, da8 der Konsens in der Lehre 6kumenisch wenig aus-
tragt, kommt es nicht gleichzeitig zur Koinonia im Leben der Kirchen.

Ekklesiologisch hat der ORK von Anfang an vor dem partikularen
Machtanspruch der grof3en historischen Kirchen kapituliert. Wenn mit der
Toronto-Erklarung von 1950° sogar ausdriicklich darauf verzichtet wird,
daf} sich die Mitgliedskirchen untereinander ,,als Kirchen im wahren und
vollen Sinn des Wortes* anerkennen, dann sind zwangsldufig auch die
Beratungen und Beschliisse dieses 6kumenischen Organs keine ,,im wahren
und vollen Sinn des Wortes* kirchlichen Vorgiinge. Was aber tun die Kir-
chen dann, wenn sie sich nicht gemaf kirchlichem Selbstverstindnis dku-
menisch begegnen? Kénnen Kirchen iiberhaupt unter Absehen ihres Kirche-
seins reden und handeln?

Die Toronto-Erkldrung formuliert ein ,,Dilemma* (Ernst Lange), weil sie
einen Verzicht auf die Ekklesiologie ausdriickt als Voraussetzung fiir eine
okumenische Zusammenarbeit von einzelnen Kirchen, die ihrerseits einen
Anspruch auf eine exklusive Ekklesiologie erheben. Das schien von Anfang
an nur dadurch ertréglich zu sein, weil unter dem Aspekt der ,,Erneuerung*
Hoffnung auf eine 6kumenische Transformation der einzelnen Kirchen
bestand.? Doch es hat sich m. E. inzwischen herausgestellt, daB die oku-
menische ,,Lerngemeinschaft* innerhalb des ORK an ihre Grenzen gekom-
men ist, weil sie dem Dilemma des ekklesialen Defizits nun nicht mehr aus-
weichen kann. Nicht umsonst heiBt es in der Erkldrung ,,Die Einheit der
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Kirche als Koinonia: Gabe und Berufung* der Siebten Vollversammlung
des ORK in Canberra 1991: ,,.Das Ziel der Suche nach voller Gemeinschaft
ist erreicht, wenn alle Kirchen wechselseitig in den anderen die eine, heilige,
katholische und apostolische Kirche in ihrer Fiille anerkennen kénnen.“*
Fiir die Zukunft der Okumene bedeutet das: die getrennten Kirchen miissen
endlich Abschied nehmen von ihrem Alleinvertretungsanspruch auf die
Wahrheit des Evangeliums und gleichzeitig auf den Souverdnitédtsanspruch
ihrer eigenen kirchlichen VerfaBtheit. Das ist eine gegeniiber allen Kirchen
gleichermaBlen provokative These, die nur dadurch etwas abgemildert wer-
den kann, dal} ihr Vorschlidge fiir eine positive Wendung in Richtung auf
die ,,0kumenische Ekklesiologie** angefiigt werden. Ich versuche das einmal
mit Hilfe einer Typologie von der vierfachen Gestalt der Kirche, zum ande-
ren mit Riickgriff auf die 6kumenische Kommunikationsform der Konzi-
liaritét.

Die vierfache Gestalt der Kirche

Die Unwilligkeit der verfafiten Kirchen, sich gegenseitig im vollen Sinne
des Wortes als Kirchen anzuerkennen, liegt an ihrer partikularen Selbst-
wahrnehmung als Kirche im vollen Sinne. Zur Ekklesia im umfassenden
Sinne gehort ndmlich nach Hans Dombois”® eine vierfache Gestalt: ,,uni-
versale Kirche, partikulare Kirche, Gemeinde und Orden‘‘. Als ,,Orden** ist
hier eine selbstindige Gruppe oder ,,besondere Dienstgemeinschaft‘‘ ange-
sprochen, die selbst nicht Kirche im vollen Sinne des Wortes zu sein bean-
sprucht, aber in freier Entscheidung einer besonderen Berufung christlicher
Menschen Gestalt verleiht.

Aus dieser Gestalttheorie der Kirche leitet Dombois seinen Vorwurf der
Defizienz gegeniiber allen partikularen Kirchentiimern ab. So kritisiert er
beispielsweise die protestantischen Kirchen, daB bei ihnen das Amt der Ein-
heit partikularkirchlich verkiimmert ist und die Universalkirche zwar im
theologischen Uberbau, nicht aber oder unzureichend in der Kirchenver-
fassung vorkomme.

In der rémisch-katholischen Kirche ist die Gestalt der Universalkirche
demgegeniiber zentralistisch iiberentwickelt, wohingegen die Kirchengestalt
der Gemeinde als defizitire Partikularitit der Gesamtkirche erscheint. Was
die Gestalt des Ordens anbelangt, so haben sich die protestantischen Kir-
chen im Gegensatz zu Orthodoxie und romisch-katholischer Kirche dieser
Gestalt entledigt. Doch sie hat sich auch hier wie von selbst immer wieder
zu Wort gemeldet: in den pietistischen Kreisen im 18., in der Diakonie im
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19. oder in den bereits dkumenisch orientierten Kommunitéten im 20. Jahr-
hundert.

Man kann also sagen, daf alle vier Kirchengestalten zum 6kumenischen
Erscheinungsbild der Kirche gehéren. Die Unterentwicklung oder Uber-
betonung der einen oder anderen fiihrt nicht etwa zur Erfahrung eines
ekklesialen Mangels, sondern ruft eine partikularkirchliche Gegenreaktion
hervor. Indem sich die Konfessionskirchen gegeneinander abschlieflen,
anstatt das Defizitire ihrer eigenen Kirchengestalt und das Komplementére
in den anderen wahrzunehmen, bilden sie — nach Dombois® — funktionale
Héiresien aus.

Noch in einer anderen Hinsicht erscheint mir die Gestalttypologie der
Kirche bei Dombois eine wichtige ekklesiologische Wahrheit zu enthalten,
auch wenn gerade diese bei einigen Kirchenjuristen oder Kanonisten auf
Ablehnung stoBBen wird. Verstehe ich Dombois richtig, dann handelt es sich
bei den vier Kirchengestalten weder um ein Unterordnungs- oder Ablei-
tungssystem, noch um eine Hierarchie zu- oder abnehmender ekklesialer
Suffizienz. Beziiglich der Gleichwertigkeit der Kirchengestalten im theologi-
schen Sinne belehrt uns das CIC (1983) vom Gegenteil, indem es der
Gemeinde gar keine kirchenrechtliche Beachtung schenkt. Und was die
,Institute des geweihten Lebens* anbelangt, so ld6t schon Can 573 Para-
graph 2 keinen Zweifel daran, daB sie nur kraft ,,der zustindigen Autoritét
der Kirche kanonisch* errichtet werden diirfen. Auch wenn die grofBen
Ordensgriindungen des Mittelalters nicht per Dekret eines Ditzesan-
bischofs nach Beratung mit dem Apostolischen Stuhl entstanden sind (wie
es Can 579 CIC vorsieht), so ist doch historisch wie kirchenrechtlich die
Tendenz unverkennbar, die Viergestaltigkeit der Kirche zentralistisch auf die
im Papst personifizierte Universalkirche nach rémisch-katholischem Ver-
stindnis zu beziehen. Dem liegt natiirlich theologisch der Gedanke
zugrunde, daB nur beim Apostolischen Stuhl alle Gnadengaben der Kirche
vereint sind, wihrend Partikularkirche, Gemeinden und Orden nur in einge-
schrinktem Male ekklesiale Qualitit besitzen.

Gehen wir dagegen davon aus, daB alle vier Gestalten von Kirche wirklich
und wahrhaftig Kirche sind, wenn darin (gemidB CA VII) das Evangelium
gepredigt und die Sakramente dem gottlichen Wort gemaf gereicht werden,
dann erhebt sich natiirlich die vom kanonischen Recht bereits zentralistisch
entschiedene Frage, wie sich diese vier Kirchengestalten zueinander verhal-
ten und miteinander in Beziehung stehen. Dafiir mochte ich den seit der
Faith-and-Order-Konferenz von Léwen (1971) wieder in die 6kumenische
Diskussion eingefithrten Begriff der Konziliaritat in Anspruch nehmen.
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Kongziliaritit und Kongzil

Ernst Lange hat eine nahezu schwirmerische Beschreibung des Kon-
ziliaritdtsprinzips geliefert, in der er das kirchliche Kommunikations-
modell — im Zuge der achtundsechziger Diskussion — mit dem Réte-
Modell vergleicht und es gleichzeitig davon unterscheidet:

,,Alle Beteiligten teilen die Hoffnung auf die Zukunft der Wahrheit, rechnen
grundsitzlich damit, daB der Konsensus, nach dem sie suchen, mehr sein kann und
mehr sein wird als die Summe der Einzelmeinungen oder der Kompromil} aus kon-
troversen Positionen oder der totale Sieg der stdrksten Fraktion oder der stdrksten
Argumente. In den christlichen Rédten — so jedenfalls die Theorie — treffen Ein-
zelne, Gruppen, Gemeinden, Kirchen aufeinander, die sich gegenseitig wahrnehmen

als Konkretionen der Gegenwart Christi, als Manifestationen der Erneuerungskraft

des Heiligen Geistes*.”

Schwarmerisch erscheint diese Beschreibung, weil sie der 6kumenischen
Realitédt bis heute zutiefst widerspricht. Die theologischen Dialoge enden
gemeinhin mit Kompromif3- statt Konsenspapieren. Wo es um Abstimmun-
gen geht, herrscht das Majoritétsprinzip. Oft wird sogar gegen die starksten
Argumente mit sehr unchristlichen Machtmitteln gestritten, wie Finanz-
boykott, Mandatsentzug oder Androhung des Auszugs aus der 6kumeni-
schen Gemeinschaft. Die Reprédsentanz der verschiedenen Kirchengestalten
1463t viel zu wiinschen iibrig; wo sie durch die Hintertiir der Quotenregelung
eingefiithrt wird, hat sie hiufig die Vereinzelung der Delegierten zur Folge,
weil die einzelnen Kirchen die oben beschriebenen Kirchengestalten in
Anbetracht ihrer ekklesialen Qualitéit nicht gleichwertig behandeln.

Dalf es sich bei der verbreiteten Unfiahigkeit der Kirchen zur Konziliaritét
weder um ein konfessionelles noch um ein kirchenrechtliches Problem han-
delt, beweisen zwei Beispiele aus der neuesten Kirchengeschichte.

— Die niederldndische Reformierte Kirche hat ihre Stellungnahme zur
Friedensfrage Ende der siebziger Jahre mit einem Positionspapier seitens
eines kirchlichen Ausschusses eingeleitet. Dazu haben die Gemeinden Stel-
lung genommen, bevor die Synode unter Einbeziehung dieser Voten einen
Pastoralen Brief verabschiedete, der damals wegen seiner erstaunlichen
Klarheit und theologischen Verbindlichkeit {iberraschte.

— Ahnliches ereignete sich zum gleichen Thema mit dem Pastoralbrief
der Konferenz Katholischer Bischéfe in den USA (The Challenge of Peace:
God’s Promise and our Response, 1983). Ein erster Entwurf seitens der
bischéflich eingesetzten Kommission wurde an die Gemeinden und Grup-
pen zur Reaktion weitergeleitet. Diese blieb nicht aus! Zweimal hat darauf-
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hin die Kommission das Papier iiberarbeitet und ein theologisch wie sozial-
ethisch beispielhaftes Dokument vorgelegt.

Man konnte auch auf die regionalen konziliaren Prozesse in den damals
noch bestehenden beiden deutschen Staaten hinweisen. Gerade was Zu-
sammensetzung, Durchfithrung, Ergebnis und Wirkung der Okumeni-
schen Versammlung von Dresden und Magdeburg anbelangt, scheint mir
eine griindliche Auswertung dringend notwendig und zukunftsweisend zu
sein.

In diesen Fillen lag ein wesentlicher Vorteil des konziliaren Vorgehens
darin, dafl der Rezeptionsprozef} bereits wihrend der Entstehung begann.
Das hat sich nicht nur inhaltlich niedergeschlagen, sondern auch den Grad
der Verbindlichkeit erhoht. Andernfalls besteht ndmlich die Gefahr,
entweder in den Augen der Christinnen und Christen uninteressante oder
irrelevante Positionen festschreiben zu wollen oder aber kirchlicherseits
eine Verbindlichkeit von oben zu dekretieren, die in einer sikularen Gesell-
schaft auch von gliubigen Menschen nicht mehr widerspruchslos akzeptiert
wird.

Nun bleibt natiirlich die Frage, warum der Versuch, auf dkumenischer
Ebene den konziliaren Prozel3 fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewah-
rung der Schépfung (JPIC) durchzufithren, so kliglich in den Anfingen
steckengeblieben ist. Eine erschopfende und abschlieBende Antwort kann
ich nicht geben. Eine Ursache sehe ich darin, daB die angesprochenen
Kirchen Konziliaritit als §kumenische Kommunikationsweise entweder gar
nicht mehr kannten oder sie ablehnten, weil sie sich dadurch in ihren beste-
henden Machtstrukturen gefihrdet fiihlten. Die meisten protestantischen
Synoden sind dem politischen Demokratieverstindnis nachempfundene
Beratungs- und Kontrollorgane der Kirchenleitung. Mit Lehrentscheidun-
gen und Bekenntnisfragen sind sie in den seltensten Fillen betraut. Die
spérlichen Konzile der romisch-katholischen Kirche sind seit dem Scheitern
der Reformkonzilien im 15. Jahrhundert mehr und mehr zu einem Instru-
ment des Papstes geworden, die er selbst einberuft, denen er allein vorsitzt
und deren Beschliisse nur durch seine Unterschrift Geltung erlangen.?

Konziliaritdt muf wieder innerhalb der GroBkirchen Platz greifen, bevor
sie 6kumenisch wirksam werden kann. Auch hier niitzen keine akademi-
schen Debatten iiber kanonisches Recht und theologische Traditionen. Kon-
ziliaritdt muBl weder erlaubt noch verordnet werden; sie mul sich ereignen.
Wenn das geschieht, wird Kirche auch wieder ein aufregendes Erlebnis in
der sdkularen Gesellschaft.
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Die ,,Zivil-Gesellschaft** als Lebensraum der Kirchen in Europa

Die sikulare Gesellschaft und der demokratische Staat sind fiir alle
Kirchen eine groBe Anfechtung gewesen. Was Hugo Grotius inmitten der
Wirren des 30jdhrigen Konfessionskriegs in Europa als Naturrecht defi-
nierte (etsi deus non daretur!)®, mufBte thomistisch geschultem Denken als
Blasphemie erscheinen. Es hatte sich freilich gezeigt, daB die Kirche die
Einheit des Reiches nicht mehr verbiirgen konnte, sondern im Gegenteil zur
Ursache unversohnlichen Hasses und fortschreitender Spaltung wurde. Des-
halb war es das berechtigte und notwendige Ziel der rechts- und staatsphilo-
sophischen Uberlegungen von Grotius, ,,dem Naturrecht eine solch eherne
Basis zu verschaffen, daf seine Gebote auch dann gelten wiirden, wenn man
annehme (...), daB es keinen Gott gébe oder er sich nicht um die Angelegen-
heiten der Menschen kiimmere* . Damit war ein theoretischer Grund
gelegt fiir eine heilsame Trennung von Staat und Kirche, fiir eine staatlich
geschiitzte Gewissens- und Glaubensfreiheit sowie fiir die Anerkennung der
Menschenrechte iiberhaupt. Die Kirchen haben diese Entwicklung nur
widerwillig nachvollzogen. " Gegen den unumkehrbaren Trend einer Sdku-
larisierung der Gesellschaft in ganz Europa wurde von den Kirchen der
Anspruch auf das ,,christliche Abendland* aufrechterhalten. Als sich
schlieBlich noch ein militant atheistisch auftretender Fliigel der sozialisti-
schen Arbeiterbewegung staatlicher Gewalt beméichtigte und die Kirchen
wie die einzelnen Christenmenschen massiv unterdriickte, verbiindeten sich
in anderen Landern kirchliche Kreise erst recht mit restaurativen politischen
Kriften. In den Kirchen selbst zeigte die Spaltung Europas ihre Spuren.
Jetzt, da das atheistische System des sowjetischen Kommunismus gefallen
ist, lebt der Gedanke an das ,,christliche Abendland‘* mit der Idee der
Re-Evangelisierung Europas wieder auf.

Papst Johannes Paul II. sieht laut Enzyklika ,,Redemptoris missio* ein
,,neues Missionszeitalter heraufdimmern*, da alle, die in Marias Liebe ihr
Vorbild sehen, ,,in der apostolischen Sendung der Kirche zur Wiedergeburt
der Menschen mitwirken*. (92) In der Enzyklika selbst taucht der Begriff
der ,,Re-Evangelisierung (33) auf, den inzwischen vor allem orthodoxe
und reformatorische Kirchen im Osten Europas als existenzielle Bedrohung
empfinden. Das wird dadurch keineswegs abgemildert, dall wenig spiter
ausdriicklich das Dekret iiber den Okumenismus herangezogen wird mit
dem Hinweis, daB die Verkiindigung der frohen Botschaft durch ,unter-
einander gespaltene Christen* die Zeugniskraft vermindere (50). Das
,,Bekenntnis zum Okumenismus* 148t Wege und Ziele der angestrebten
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Einheit bewuBt offen, so daf} sich Unterstellungen und Spekulationen leicht
einstellen kénnen. Das Beispiel der Uniaten und die Flexibilitit katholischer
Theologen in den bilateralen und 6kumenischen Lehrgesprichen verdeut-
lichen, daB nach rémisch-katholischem Verstandnis die anzustrebende Ein-
heit weder in Liturgie und Ritus noch in der Lehre zu finden ist, sondern
in der Unterwerfung unter die rémische Jurisdiktion.

Wird damit nicht ein Herrschaftsanspruch dokumentiert, dem die Lehre
und das kanonische Recht als Instrumente der Legitimation untergeordnet
werden? Solch eine provokante Frage stelle ich nicht aus antikatholischem
Ressentiment. Auch der Evangelischen Kirche in Deutschland méchte ich
die Frage stellen, ob sie sich nicht mittels staatlich eingezogener Kirchen-
steuer und staatlich subventionierter Sozial- und Bildungsarbeit eine gesell-
schaftliche Machtposition erhilt, die ihr sowohl vom Standpunkt evange-
lischer Theologie als auch aus der Perspektive demokratischer Gesellschafts-
politik gar nicht zukommt.

Wohl wissend, daB dieses Thema in der Okumene diplomatisch gemieden
wird, bin ich der Ansicht, daB es uns durch die uns bevorstehenden Ereig-
nisse in Europa einholen wird. Die Frage der Machtverteilung stellt sich
wieder neu; und die Kirchen werden unweigerlich dabei ,,mitmischen®.

Es geht nicht mehr um den einzelnen Christen oder die einzelne Christin
im Gegeniiber zu einer personal verstandenen Obrigkeit, wie das in Luthers
Obrigkeitsschrift vorgestellt ist mit dem bezeichnenden Untertitel — ,,wie
weit man ihr Gehorsam schuldig sei*. Es geht um das Proprium von Kirche
innerhalb einer sakularen Gesellschaft. Dazu sind zwei Dinge zu kliren:

1. Der moderne Staat ist nicht das, was Luther ,,Obrigkeit* nannte. Er
ist — soziologisch gesprochen — eine Institution der Gesellschaft, eine von
Menschen geschaffene und durch sie verdnderbare Einrichtung zur Regulie-
rung bestimmter — aber bei Leibe nicht aller — gesellschaftlicher Prozesse.
Geht alle staatliche Macht vom Volke aus — wie es demokratische Verfas-
sungen wenigstens behaupten —, dann ist staatliche Macht von diesem Volk
an Personen und Institutionen delegiert und durch freie, geheime, gleiche
und allgemeine Wahlen legitimiert. Es ist zwar nicht zu leugnen, daB auch
der sdkulare Staat religiose Weihen nicht verschmaiht, sofern sie zusétzlichen
Nimbus verleihen; aber er ist nicht auf sie angewiesen: es ist ihm — seinem
Selbstverstandnis und Verfassungsgrundsatz nicht einmal angemessen.

Das Volk — was immer das im konkreten Falle sei — kann seinen politi-
schen Willen auf verschiedene, verfassungsmiBig festgelegte oder aus eige-
ner Freiheit geborene Weise zum Ausdruck bringen und damit die Reprisen-
tanten des Staates zu bestimmten Aktionen und Reaktionen bewegen. Dazu
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dient in erster Linie das Parlament, das als Legislative die Exekutive diri-
giert und kontrolliert. Zu diesen tritt als dritte Kraft die Justiz, eine von
Staat und Parlament denkbar unabhiingige Priifungsinstanz, die mit Sank-
tionen bewihrte Urteile fillen kann iiber das, was rechtmiBig und was
unrechtmiBig ist. Die Justiz ihrerseits wacht nicht nur iiber die Einhaltung
der Gesetze, soweit sie von der Legislative autorisiert sind. Dann wiirde sie
rechtspositivistisch bloB ausfithrendes Organ staatlichen Willens sein. Sie
ist auch einem hoheren Recht verpflichtet, das nur teilweise kodifiziert oder
paraphiert ist. Dieses Recht kann partiell in Verfassungsgrundsitzen oder
Staatszielbestimmungen festgehalten sein. Es ist auferdem in UNO-Dekla-
rationen formuliert, die aber nur in wenigen Staaten als geltendes Recht
anerkannt sind. Im allgemeinen werden diese universellen Rechtsgrundsatze
dem staatlichen Recht nachgeordnet. Ein nationalstaatliches Souveranitéts-
verstandnis 14Bt haufig noch keine iibergeordneten Rechtsinstanzen zu.
Dennoch hat sich gegen alle Restriktionen rechts- wie linksdiktatorischer
Systeme ein BewuBtsein der Menschenrechte verbreitet, an dem sich parti-
kulare Rechtssetzung und staatliches Handeln messen lassen miissen.

2. Damit sind wir bereits bei dem zweiten kldrungsbediirftigen Punkt.
Die Menschenrechte sind mitnichten eine Erfindung der Kirchen. Im
Gegenteil — weder die Lutheraner noch die Katholiken haben zur Entwick-
lung des Menschenrechtsgedankens etwas beigetragen, von der Orthodoxie
einmal zu schweigen, weil sie den AnschluBl an diese stark von der anglo-
puritanischen Tradition beeinflufiten Entwicklung erst relativ spiat — ndm-
lich durch die aktive Beteiligung an der Okumenischen Bewegung —
gesucht hat. In einem Arbeitspapier der Pipstlichen Kommission ,,Justitia
et Pax* von 1975 mit dem Titel ,,Die Kirche und die Menschenrechte* wird
das deutlich angesprochen:

,.Wir sind uns dessen wohl bewuBt, daB} die Haltung der Kirche in den letzten zwei
Jahrhunderten gegeniiber den Menschenrechten nur zu oft durch Zogern, Ein-
spriiche und Vorbehalte gekennzeichnet war. Gelegentlich kam es auf katholischer
Seite sogar zu heftigen Reaktionen gegen jede Erkldrung der Menschenrechte im
Geiste des Liberalismus und des Laizismus. 2

Das trifft sinngeméB auch auf die evangelischen — insbesondere lutheri-
schen Kirchen zu. Erst nach dem Zweiten Weltkrieg vollzieht sich ,,auch in
den evangelischen Kirchen, angeregt durch die 6kumenische Gemeinschaft,

. ein tiefgreifender Wandel in der Auffassung der Menschenrechte® %,
Das héngt zweifellos damit zusammen, dafl der totalitire Mibrauch von
Macht in der Verachtung der menschlichen Wiirde und des menschlichen
Lebens wihrend der Zeit des Nationalsozialismus in Deutschland auf
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erschreckende Weise erfahren worden war. Doch die theologische Begriin-
dung — schreibt W. Huber (ebd.) — blieb lange Zeit aus. Diese ist mit ver-
schiedenen konfessionellen Akzenten inzwischen nachgeliefert worden,
womit aber noch nicht gesagt ist, daB die Kirchen die Menschen- und
Grundrechte auch vollinhaltlich ins Kirchenrecht integriert hétten.

Einen Ansatz dazu bietet im Raum der reformatorischen Kirchen die
3. These der Barmer Theologischen Erklirung (1934), indem sie die unver-
zichtbaren 6kumenischen Merkmale der Kirche (Wortverkiindigung und
Sakramentsverwaltung) mit ihrer Sozialgestalt als einer Gemeinde von
Schwestern und Briidern verbindet. Im katholischen Kirchenrecht hat das
neue CIC 1983 eine Verbesserung gebracht, indem es die unterschiedliche
Rechtsstellung von Klerikern und Laien etwas entschérft hat.* Doch
bleibt in beiden Fillen die Verhaltnisbestimmung von kirchlichen Grund-
rechten und biirgerlichen Menschenrechten noch unbefriedigend im Blick
auf das, was Karl Barth die Vorbildwirkung kirchlichen Rechts gegeniiber
allem menschlichen Recht nannte. 5

Notwendig erscheint die rechtliche Ordnung nach der MaBgabe der Men-
schenrechte in den Kirchen, weil auch hier allen gegenteiligen Behauptun-
gen zum Trotz Macht gebraucht wird. Gerade weil der Machtgebrauch
innerhalb der Kirche und durch kirchliche Institutionen gegeniiber der
Gesellschaft so hdufig bestritten oder mit spiritualistischen Euphemismen
verschleiert wird, lassen sich nur wenige auf eine 6kumenische Diskussion
dieser Frage ernsthaft ein. Es ist gar keine Frage, daB die Kirche in der Aus-
gestaltung ihres Rechts Eigenstindigkeit wahren mufB angesichts ihres
besonderen Auftrags und ihrer geistlichen Konstitution. Doch sie wird in
einer siakularen Gesellschaft mit demokratischen Strukturen nur glaubwiir-
dig erscheinen, wenn geistliche Vollmacht und konkrete Machtausiibung in
einer dem Menschenrechtsgedanken entsprechenden Beziehung stehen.

Schlufifolgerung

So wie Theologie in ihren verschiedenen Ausprigungen immer als reflek-
tierende Reaktion auf die jeweilige geistige Umwelt christlicher Existenz
anzusehen ist, so ist auch die Sozialgestalt von Kirche vom Umfeld poli-
tischer und gesellschaftlicher Prozesse in Anpassung und Widerspruch
gepragt. Die Bildung nationaler Partikularkirchen ist abgesehen von der
komplizierten Geschichte theologischer Differenzierungen die Antwort auf
die Herausbildung européischer Nationalstaaten gewesen. Die konfessio-
nelle Identitit hat die nationale unterstiitzt und umgekehrt.
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Meines Erachtens ist das Zeitalter des souverdnen Nationalstaats vorbei.
Am Beispiel Jugoslawiens kann demonstriert werden, welche gefdhrlichen
Bliiten die verbliebene Identifizierung konfessionalistischer kirchlicher
Selbstbehauptung mit ethnischer und politisch-ideologischer Separation
treibt. Okumene triigt zur Internationalisierung politischer, 6konomischer
und ideologischer Konfliktbewiltigung bei, insofern sie ,,Einheit in der
Vielfalt* sucht und Christen und Christinnen zum Dialog befahigt. Sie wird
aber je langer, je weniger daran vorbeigehen konnen, daf es sich hierbei
nicht nur um einen geistigen oder geistlichen Prozef3 handelt, sondern auch
um einen sozialen. Wie Kirchen mit Macht und Geld umgehen, wie sie Ver-
bindlichkeit und Glaubwiirdigkeit erreichen, welche politischen oder wirt-
schaftlichen Entwicklungen sie unterstiitzen oder kritisieren — das wird in
Zukunft von groBerer Bedeutung sein als theologische Konsensdokumente,
die freilich damit nicht iiberfliissig werden.

Der konziliare ProzeB fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der
Schopfung miiBte, anstatt sich in gesinnungsethischen Appellen zu erschop-
fen, verantwortungsethisch die kirchliche Existenz in einer sdkularen
Gesellschaft thematisieren.
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Die Herausforderung des Pluralismus:
Christliche Kirchen zwischen Partikularitit und Katholizitit

VON JOSE J. ALEMANY

1. Konnotationen des Begriffs ,,Herausforderung‘*

Die Veranstalter der Konsultation der Societas Oecumenica waren
bestrebt, die Themen der Vortriige so zu stellen, daB in ihnen vor allem die
Herausforderungen anklingen, die aus den Bedingungen des neuen Europa
auf uns zukommen; Herausforderungen, die in den veridnderten politischen
Bedingungen, im Wandel des Bewulitseins der Vélker, in den ideologischen
Umwaélzungen und den wirtschaftlichen Entscheidungen liegen. Europa ist
vollkommen aufgewiihlt; nahezu nichts in Europa zeigt heute noch die
Ziige, von denen es noch vor zehn Jahren geprigt war, und diese Unruhe
erfordert es, auf vielen Ebenen Neues vorzuschlagen. In der Tat gibt es
kaum eine Institution — angefangen bei der katholischen Kirche und ihrem
Aufruf zu einer auBerordentlichen Synode bis zu Anstalten und For-
schungszentren der verschiedensten Bereiche (die Gesellschaft fiir Evange-
lische Theologie, die Européische Gesellschaft fiir Katholische Theologie,
die Settimana Sociali dei Cattolici Italiani, um nur einige Beispiele zu nen-
nen) —, die in den vergangenen zwei Jahren dieses Thema nicht zum
Gegenstand besonderer Aufmerksamkeit und Reflexion gemacht hitte;
nicht selten {ibrigens mit einer deutlich erkennbaren Verlegenheit.

Wenn wir hier den Begriff der ,,Herausforderung® als unseren Blick-
winkel und roten Faden benennen, so kommt darin mehr zum Ausdruck,
als die herkommliche Verwendung des Begriffs es vermuten 146t; nimmt
man ndmlich seinen impliziten Sinn genauer in Augenschein, so hat dies
gewisse Auswirkungen. In der Tat, wenn man heute von ,,Herausforderun-
gen* spricht, so scheint dies vorauszusetzen, dall man frither einmal
gewisse Giiter friedvoll und unangefochten besitzen und geniefien konnte,
die nun aber Gegenstand der Auseinandersetzung geworden sind. Man stellt
sich also einen Ubergang vom Abgesicherten und Etablierten zum Unsiche-
ren und Problematisierten vor, den Schritt aus einem festen Referenz-
rahmen zur Schutzlosigkeit gegen die Wucht dessen, was sich gerade erst
Bahn bricht. Derlei Giiter kénnen zum Beispiel herrschende und allgemein
anerkannte Werte sein, ideologische Uberzeugungen, die das gesellschaft-
liche Leben regeln, kulturelle Hervorbringungen, die zugleich eine
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bestimmte Identitdt festizen und sie zum Ausdruck bringen, oder auch die
scharfe und unmifBverstdndlich erkennbare Abgrenzung von Rdumen, von
Rollen und Verhaltensweisen in den verschiedenen Bereichen menschlicher
Existenz und religidser Praxis. Wenn also die neuen Umstande als Heraus-
forderung empfunden werden, dann deshalb, weil sie die vermeintliche
Ruhe der friiheren Lage und die Harmonie, von der man meinte, sie erreicht
zu haben und sie ohne Widerspruch genieBen zu konnen, in Frage zu stellen
scheinen.

Man braucht sich also nicht zu wundern, wenn die Herausforderung als
Bedrohung erlebt wird, wenn sie nicht nur Reaktionen der Unsicherheit,
sondern auch Abwehrhaltungen und sogar Aggressivitit hervorruft. Man
mochte sich nicht beugen angesichts der Umbriiche, die die Verdnderungen
hervorrufen, aber letztlich unterliegt man der Macht des Faktischen und
wendet seinen Blick nostalgisch einer idealisierten Vergangenheit zu.

Diese Voriiberlegungen sollen die Aufmerksamkeit darauf richten, daf}
Erwigungen, die sich durch den erwihnten Widerhall des Begriffs ,,Her-
ausforderung® inspirieren lassen, unangemessen und gefahrlich sind. Dies
zunichst deshalb, weil (1) die friithere Lage keineswegs so stabil und harmo-
nisch war, wie sie im Riickblick erscheinen mag. Sodann, weil (2)
bekanntermaBen das Gefiihl, durch irgendwelche Umstinde bedroht zu
sein, nicht eben die beste Voraussetzung fiir eine Reaktion darstellt, die
doch, um den Tatsachen gewachsen und handlungsfihig zu sein, mit Objek-
tivitdt die Fakten zur Kenntnis nehmen und mit derselben Objektivitdt den
Problemen begegnen sollte. Zuletzt und vielleicht grundsitzlich, weil (3)
man allzuleicht jenes Grundprinzip vergiBt, welches alle semiologischen
Schulen von F. de Saussure gelernt haben, daf es namlich die Differenz ist,
die die Bedeutung hervorbringt.! Was in diesem Axiom vor allem im Blick
auf die Sprache gesagt ist, gilt ohne Zweifel auch fiir den Verlauf der
Geschichte. Mehr als ihre gleichférmige Linearitit — wenn eine solche
denn iiberhaupt méglich ist — bringen doch die scharfen und verwickelten
Richtungsidnderungen der Geschichte mit all ihren Umbriichen und Unsi-
cherheiten, aber auch mit all den neu erschlossenen Hoffnungen und gesi-
cherten Fortschritten, Bedeutungen hervor, die wahrgenommen werden
wollen.

Auf diese Weise erhalten die Wandlungen selbst eine epistemologische
Relevanz, sofern sie nicht nur helfen, die Wirklichkeit anzuerkennen, son-
dern auch deren Anforderungen an die Kohirenz von gesellschaftlichen
Analysen und Praxis festzustellen. Paul VI. schloB sich dieser Denkweise
an, als er in seiner Enzyklika ,,Octogesima adveniens‘‘ vor mehr als zwanzig
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Jahren sowohl die Sprachgewalt des Faktischen hervorhob als auch die
Schwierigkeit, ihm gegeniiber eine den Erfordernissen entsprechende Stel-
lung zu beziehen. Wenn es darum geht, die vielseitigen Anforderungen der
Zeiten zu vernehmen, so betonte er mit niichterner und theologisch gut
begriindeter Einsicht, spielt dabei die Kirche als Ganze, und nicht blof,
oder nicht an erster Stelle ihre Hierarchie, eine wesentliche Rolle; und zwei-
tens besitzt ein solcher Vorgang eine dialogische und 6kumenische Dimen-
sion, was fiir unseren Kontext ebenso wichtig ist:

»Angesichts solch unterschiedlicher Voraussetzungen erweist es sich fiir uns als
untunlich, ein fiir alle giiltiges Wort zu sagen oder allerorts passende Losungen vor-
zuschlagen, doch ist das auch weder unsere Absicht noch unsere Aufgabe. Das ist
vielmehr Sache der einzelnen christlichen Gemeinschaften; sie miissen die Verhilt-
nisse ihres jeweiligen Landes objektiv abkldren, miissen mit dem Licht der unwan-
delbaren Lehre des Evangeliums hineinleuchten und der Soziallehre der Kirche
Grundsitze fiir die Denkweise, Normen fiir die Urteilsbildung und Direktiven fiir
die Praxis entnehmen [...] Diesen einzelnen christlichen Gemeinschaften also
obliegt es, mit dem Beistand des Heiligen Geistes, in Verbundenheit mit ihren
zustédndigen Bischéfen und im Gesprich mit den anderen christlichen Briidern und
allen Menschen guten Willens dariiber zu befinden, welche Schritte zu tun und
welche MaBnahmen zu ergreifen sind . . © (Nr. 4)2.

In Anbetracht der Schwierigkeiten eines solchen komplexen Prozesses ist
es nun nicht erstaunlich, dal wir noch nicht in aller Deutlichkeit sehen, zu
welchen konkreten MaBnahmen uns der Ruf der Ereignisse zusammen-
bringt. Nachdem wir lange einfach beeindruckt waren, gewissermalien
liberrannt von den noch immer nicht abgeschlossenen Vorgédngen, die fiir
die Mehrheit unerwartet waren und sich mit grofer Schnelligkeit vollzogen,
tasten wir uns nunmehr auf der Suche nach Orientierung und festen Be-
zugspunkten voran, um uns inmitten dieses so plotzlich hereinbrechenden
Kairos bewegen zu konnen. Dabei ist es sicher, daB die Komplexitit der
Lage Konnotationen bereithilt, die durch ihren widerspriichlichen Charak-
ter bei gleichzeitigem Auftreten fiir die Diagnose, die Vorhersage und das
Einnehmen entsprechender Positionen Probleme aufwerfen.

2. Zwischen Partikularismus und Universalitit

Kommen wir wieder auf den gewiinschten Blickwinkel dieser Uberlegun-
gen: ,,Die Herausforderung des Pluralismus®. Bei dieser Formulierung ist
vorausgesetzt, dal damit die Lage des gegenwirtigen Menschen und der
Rahmen, in dem sich sein Leben bewegt, maBgeblich definiert werden, und
zwar dergestalt, daf} dieses Leben in jedem Bereich bestimmt wird durch die
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Vielfalt der Erscheinungen und die Tendenz auf eine fast ins Unendliche
gehende Fraktionierung der Wirklichkeit. Ist dem aber wirklich so? Ist der
Pluralismus tatsichlich das einzige oder auch nur das wichtigste Merkmal
des heutigen Europa? Schon nicht sehr tiefgehende Beobachtungen bieten
Daten, die noch in die Bilanz aufgenommen werden miissen.

a) Auf politischem Gebiet beobachtet man einerseits die Entstehung von
Makroeinheiten als Triger und Subjekte von politischen, ¢konomischen
und strategischen Zielen: die Europdische Wirtschaftsgemeinschaft, der
Gemeinsame Markt, der Europiische Wirtschaftsraum, die EFTA, die
Atlantische Allianz oder auch einfach das wiedervereinigte Deutschland.
Millionen von Biirgern fiihlen sich einbezogen in ein gemeinsames Schick-
sal und betroffen von Entscheidungen, die, wenngleich gestiitzt durch eine
breite demokratische Grundlage, so doch ,,da oben* gefillt werden; Ent-
scheidungen, die gelegentlich auch (vor allem vielleicht im wirtschaftlichen
Bereich) zum Nachteil des eigenen Landes gereichen, um sich so desto reso-
luter in den Dienst des gemeinsamen Zieles zu stellen, das sich angeblich
auf diese Weise besser erreichen ldBt. 380 Mio. Européder — andere Rech-
nungen sprechen von 430 Mio. — finden sich wieder als Kunden eines ein-
zigen riesigen Marktes, in dem ihre Bediirfnisse oder auch ihre Gier nach
Konsum grenzenlos gesteigert werden: eine unerwartete, aber willkommene,
von den Unternehmern mit Freude begriiite Zugabe fiir die wirtschaftliche
Expansion des Westens.? Die die Staaten trennenden Schlaghdume stiir-
zen, die Zolle verschwinden, die nationalen Bestimmungen fiir die Aus-
{ibung von Berufen werden zwischen den Partnerstaaten gleichgesetzt. Und
die Abschaffung all dessen ist zugleich nichts als eine Metapher fiir den
Willen, sich einander anzunihern und an einer Zukunft teilzuhaben, die es
gemeinsam anzugehen gilt.

Auf der anderen Seite wird man Zeuge, wie einige grofie Einheiten zerbre-
chen und an ihre Stelle wesentlich kleinere Einheiten treten, die sich durch
den Stolz auf ihre Besonderheit und auf die fiir ihre Identitat stehenden
Unterscheidungsmerkmale auszeichnen. Die Sowjetunion ist verschwun-
den; Jugoslawien wird von einem grausamen Krieg in Stiicke gerissen. Die
Versammlung der Regionen Europas bringt 160 kleine und winzige Natio-
nalititen zusammen. Lassen wir das Urteil beiseite, ob diese Entwicklungen
nicht nur alten und gerechtfertigten Forderungen Ausdruck verleihen, son-
dern vielleicht mehr noch einer Ordnung entgegenstreben, die historisch
gesehen viel logischer ist und die nur aufgrund von Gewaltanwendung zeit-
weise aufier Kraft gesetzt war. Sicher ist jedenfalls, daBl diese Beispiele nur
die spektakulirsten Fille einer Dynamik darstellen, die auch in so vielen
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anderen Erscheinungen zum Ausdruck kommt, einer Dynamik der Beja-
hung des Eigenen als des Unterscheidenden, der Bestirkung der Autono-
mie, der Verneinung oder zumindest Relativierung des Universalen zugun-
sten des Nationalen und des Nationalen zugunsten des Regionalen.*

b) Auf sozialem Gebiet nimmt man auf der einen Seite wahr, wie sich eine
Vereinheitlichung der Gebriuche, Mentalitdten, Weltbilder, Kriterien, Werte
usw. vollzieht, die, wenn auch noch nicht ganz in Taten umgesetzt, so doch
der Tendenz nach zur weltweiten Eroberung voranschreitet. Bestimmte
Modelle wie etwa das nordamerikanische auf planetarischer Ebene und das
deutsche im Osten Europas dridngen sich auf, getragen von der Ausstrah-
lung wirtschaftlichen und politischen Glamours, ohne offen sichtbare
Gewalt durch die reine Ansteckungskraft ihres Ansehens. Zwei, drei Spra-
chen erreichen Anerkennung als geeignete Mittel und Werkzeuge der uni-
versalen Kommunikation und werden willentlich von all jenen aufgenom-
men und verwendet, die nicht am Rande der herrschenden kulturellen Stré-
mungen und der zukunftsweisenden historischen Entscheidungen verblei-
ben wollen.

Andererseits mobilisieren die ethnischen Minderheiten mit letzter
Anstrengung ihre Krifte in der verzweifelten Bemiithung, nicht von diesem
Schlund der Universalisierung verschlungen zu werden. Ausgehend von
einem wiedererstandenen BewubBtsein ihrer kulturellen Werte verteidigen sie
ihre Sprachen (sogar unter dem Risiko hoher kultureller Einbuflen, sofern
ihre Anbindung an die Weltsprachen entschwindet oder wesentlich
geschwicht wird) und begiinstigen das Studium jener Eigenschaften, die die
Kultur und iiberhaupt alle prigenden Merkmale der jeweiligen Minderheit
ausgemacht haben, sowie die Forderung der Folklore. In einem sehr viel
stdrker besorgniserregenden Bereich, dem der Rassenauseinandersetzun-
gen, driickt sich die Bejahung des Eigenen in der Ablehnung des von ihm
Verschiedenen aus und nimmt AusmalBe der Gewalt an, die der Utopie einer
friedlichen planetarischen Koexistenz diametral entgegengesetzt sind. Die
Zunahme rassistischer Ausbriiche sogar dort, wo man sie gar nicht oder
zumindest nicht in der erreichten Intensitit erwartet hitte, treibt den Aus-
schlieBlichkeitsanspruch und die entsprechende Praxis des Partikularismus
ihren schwersten und ungerechtesten Konsequenzen entgegen.

¢) Auf religiosem Gebiet fithrt die gegenseitige Durchdringung und Ver-
schmelzung (eine Folge der Wanderungsbewegungen und der weltweiten
Kommunikation) die Religionen dazu, einander besser kennenzulernen und
die jeweiligen religiésen und menschlichen, zunichst fremden Werte aus
groflerer Nihe wahrnehmen zu kénnen. Dem entspricht, daB das Christen-
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tum sich einer Reihe von Problemen ausgesetzt sieht: dem Verlust seines
eigenen Profils, der steigenden Abwendung der traditionell von ihm geprég-
ten Gesellschaften von der Religion tiberhaupt, der Schrumpfung kirch-
licher Mitgliederzahlen, der qualitativen und quantitativen Verminderung
der religiosen Grundbildung und der Kentnnisse der Lehre, dem Fernblei-
ben von den Gottesdiensten und von den Sakramenten sowie der zuneh-
menden Distanzierung und Kritik im Blick auf AuBerungen und Entschei-
dungen der Hierarchie und des Lehramtes.’ Das alles begiinstigt wiederum
die Entstehung von Synkretismen, eine Einebnung der Unterschiede zwi-
schen den Religionen und die Aufwertung eines Standpunkts, der in der
Verminderung der Anforderungen im Bereich der religiésen Existenz die
theoretische Legitimation all dessen zu finden meint, was ohnehin schon als
religiose Gleichgiiltigkeit oder als mangelnde Unterschiedenheit der From-
migkeitsformen existiert.

Andererseits hat die Betonung des Partikularen auf diesem Gebiet einen
neuen Impuls fiir den Ausbruch von Integrismen und Fundamentalismen
unter verschiedensten religivsen Rahmenbedingungen ergeben (wobei auch
der romische Katholizismus keineswegs ausgespart werden kann).® Durch
die unbeirrbare Wiederherstellung des Kontakts mit den Wurzeln, dort wo
dieser Kontakt mit ihnen vermeintlich an Festigkeit verloren hat, versucht
man also eine vielversprechende Nahrung zu gewinnen, widhrend andere
Einfliisse der Gegenwart mit Abwehrhaltungen rechnen konnen; die
unduldsame Ablehnung einer jeglichen Verinderung der Lehre oder auch
nur der Folgerungen, die bestimmte Stellungnahmen in der Lehre mit sich
bringen, erscheint hier als Garantie einer kompromifBlosen Glaubenstreue.

d) Auf kirchlichem Gebiet schlieBlich — und hier werde ich mir erlau-
ben, mich auf die rémisch-katholische Kirche zu beschrinken, weil ich diese
am besten kenne —, zeigt sich die universalisierende Dimension in den
Bestrebungen des Papsttums, ein allumfassendes Lehramt auszuiiben, und
zwar nicht nur im Sinne der raumlichen Ausdehnung (fiir alle Volker), son-
dern auch indem es meint, in allen Umstdnden und Ausformungen des
Lebens ein lehrméBiges und heilbringendes Wort sagen zu miissen. Die wie-
derholte physische Anwesenheit des Papstes in den entferntesten Erdenwin-
keln und die mit den Reisen verbundene Méglichkeit, sich mit unzéhligen,
auf die jeweiligen Gruppen genau zugeschnittenen Reden an ganz spezifi-
sche Horerschaften zu richten, fithren eine Tendenz vor Augen, die in den
letzten Jahrzehnten in zunehmendem MaBe gepflegt wird. Dieser Entwick-
lung kann man auch den romischen Zentralismus zurechnen, der sich
immer deutlicher zu erkennen gibt: etwa in der Ausarbeitung eines univer-
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salen Katechismus, in der strengen Wachsamkeit iiber die theologischen
Fakultdten und anderen Ausbildungseinrichtungen und deren Lehre sowie
in der Art und Weise, wie der Heilige Stuhl in den nationalen Kirchen durch
seine Vertreter auftritt.

Andererseits fordern die Teilkirchen mit Energie ihre eigene Personlich-
keit ein, bis dahin, daf} etwa von einer Wiederbelebung der alten gallikani-
schen Artikel von 1682 gesprochen werden kann, deren dritter bei der kirch-
lichen Zentralregierung den Respekt vor den Traditionen der Ortskirchen
einklagte.” Dies findet in unseren Tagen einen mannigfachen Widerhall,
zum Beispiel in der Art, wie die Lokalkirchen wiederholt auf ihr Mitspra-
cherecht anlaflich der Ernennung von Bischéfen pochen; in der starken
Zunahme der kirchlichen Basisgemeinden allem MiBBtrauen der Amtskirche
zum Trotz; in der Notwendigkeit der Inkulturation, um das Profil zu
bestimmen, das eine Ortskirche zu gewinnen hat, und fiir die Weise, wie sie
sich auf die jeweilige Gesellschaft einldBt und in dieser ihr christliches Zeug-
nis abgibt; in der Uberzeugung, daB bestimmte gesellschaftspolitische
Engagements in Angriff genommen werden miissen, welche auf gewisse
Prizedenzfille Bezug nehmen und mit Uberlegungen und Strategien einher-
gehen, die aber nicht notwendigerweise auch Geltung fiir die universale
Kirche oder fiir andere, selbst benachbarte Lokalkirchen beanspruchen.

3. Das Partikulare und das Universale in Spannung

»otammesdenken (Tribalismus) und ,,Katholizitit* waren die beiden
Gegenbegriffe, mit denen wir uns in diesen Uberlegungen beschiftigen
wollten. Auf die Gefahr hin, eine simplifizierende Gleichstellung zu vollzie-
hen, sei es mir hier erlaubt, sie durch die Worte ,,Partikularismus* und
»Universalismus® zu ersetzen, in der Meinung, daB in diesen ebenfalls her-
auszuhoren ist, daB es sich um alternative, ja sogar um gegensitzliche
Begriffe handelt.® Alle vorausgegangenen Ausfithrungen wollten einzig
zeigen, auf welche Weise diese beiden Tendenzen in verschiedenen Berei-
chen des gegenwirtigen Lebens nebeneinander existieren. Moglicherweise
148t sich dieser schnelle Uberblick noch auf andere Bereiche mit dem glei-
chen Ergebnis ausdehnen. Die Tendenzen existieren nebeneinander, eine
jede mit so starker Verwurzelung in ihren eigenen Voraussetzungen und
Begriindungszusammenhingen, daB es m. E. weder kurz- noch mittelfristig
moglich ist vorauszusagen, ob das universalisierende Denken iiber das par-
tikulare die Oberhand gewinnt oder umgekehrt. Ich behaupte dies iibrigens
trotz der AuBerungen Isaiah Berlins beziiglich der Fortdauer der nationalen
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Individualititen.® Sollte jemand die universalisierenden Initiativen hoher
bewerten, mag er an den Drang und die Unruhe erinnert sein, die die parti-
kularistischen Forderungen begleiten; wer den Akzent umgekehrt eher auf
den Wert der partikularen Erscheinungen legt, unterlége einer ungerechtfer-
tigten Einseitigkeit, wenn er dabei das nicht zu leugnende Gewicht und die
Bedeutung der MaBnahmen globalen Charakters auf so vielen Ebenen
vergifBe.

Die Diagnose beweist damit vor allem dies, daf} beide Pole einander fak-
tisch in ihrer Dynamik und ihrem Riickhalt, ob nun in theoretischer oder
in praktischer Hinsicht, ebenbiirtig sind und so die Existenz beider fort-
geschrieben werden muf3. Wenn nun aus dieser Koexistenz der Gegensétze
nach den Gesetzen der Logik eine Spannung hervorgeht, lage es dann nicht
nahe anzunehmen, dal} es sich dabei um eine dialektische Spannung han-
delt? Wire damit nicht die Wahrscheinlichkeit sehr gering, daf} ein Einsatz
fiir die Aufldsung der Spannung in die eine oder andere Richtung erfolg-
reich sein kann? MubB nicht vielmehr die Situation als solche in ihrer erwie-
senen Problemtrichtigkeit, aber auch in ihrer erfahrenen Fruchtbarkeit
zundchst einmal anerkannt und ausgetragen werden?

Und miiite man demnach nicht auch zugestehen, daB unter derartigen
Bedingungen in ihrem Umfeld die Kirchen selbst, ihre Arbeit und ihr Dialog
von einer analogen Spannung geprdgt werden? Konkreter: die christlichen
Kirchen miissen sich m. E. bewuBt werden, daf3, wenn wir denn die Schluf3-
folgerungen aus den obigen Beobachtungen der gegenwértigen Wirklichkeit
ernst nehmen, Partikularismus und Universalismus nicht als sich gegensei-
tig ausschlieffende Problemldsungen zu begreifen sind. Sie miissen sich
bewuBt werden, daf} es nicht angemessen ist, von den Herausforderungen
von der Seite des Pluralismus zu reden, wenn nicht auch die Gefahren
bedacht werden, die die Einférmigkeit mit sich bringt. Mit anderen Worten:
Es ist weder recht noch ehrlich, eine ,,Katholizitit* zu suchen, die die relati-
ven Rechte des ,,Stammesdenkens‘‘ nicht zur Kenntnis nimmt oder einfach
iibergeht; ebensowenig wie es weder realisierbar noch legitim ist, ein ,,Stam-
mesdenken‘‘ zu begiinstigen, das sich selbst geniigt, ohne die Offnung zu
den Horizonten der ,,Katholizitit*“ zu ermoglichen.

Damit ist nicht eine einfache Gleichstellung beider Alternativen mit dem
Ergebnis gemeint, daB Vorrechte eingeebnet werden; ebensowenig wie
gemeint ist, sich vor den mit Nachdruck gestellten Anspriichen des Partiku-
laren und Pluralen #ngstlich zu beugen oder vor der utopischen Natur des
Universalen und Katholischen in furchtsamer Unsicherheit zu verharren.
Das Primat gehért in meiner Sicht diesem letztgenannten Wert als dem Ziel,
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das, obgleich unerreichbar oder doch mindestens weit enfernt, den Wesens-
bestimmungen des Menschlichen und des Christlichen eher entspricht. Das
Recht des Partiellen und Verschiedenen wird dadurch nicht vernichtet oder
aufgesogen, aber es darf ebensowenig der folgerichtigen Verwirklichung der
Katholizitdt Hindernisse in den Weg legen.

4. Anforderungen einer Einheit in der Vielfalt

In diesem Sinne scheint mir das bekannte Modell der ,,Einheit in der
Vielfalt*, das Oskar Cullmann vorgeschlagen und das einen weiten Wider-
hall in theologischen, 6kumenischen und kirchlichen Kreisen gefunden hat,
fruchtbar zu sein’; entspringt es doch einer Haltung, die mit aller Ernst-
haftigkeit und Strenge darum bemiiht ist, den Wert des Pluralen zu begriin-
den und zu retten, aber die es zugleich in den Dienst dessen zu stellen sucht,
was die bloBe Vielheit iibersteigt und sie in einer wirklichen Communio
zusammenfiihrt. Es ist eben diese Betrachtungsweise, die Cullmanns
Modell zu einem moglichen Bezugspunkt fiir zhnliche Haltungen auf ande-
ren Gebieten macht. Wohlgemerkt, daB der Sprung in diese anderen
Gebiete (in unserem Zusammenhang: die Spannung und Koexistenz von
Partikularitdt und Katholizitdt) nur eben durch eine strukturelle Ahnlich-
keit ermoglicht wird.

Cullmann unterstreicht sowohl die Tatsache, daB die Vielfalt vom Heili-
gen Geist hervorgebracht wird, indem dieser verschiedene Gaben und Cha-
rismen zuteilt, als auch seine Uberzeugung, daB diese Vielfalt die unver-
zichtbare Bedingung fiir Einheit ist. Lassen wir einmal beiseite, ob die Ein-
heit gerade vermittelst der Vielfalt zustande kommt, wie dieser Theologe es
nahelegt; oder ob sie vielmehr daraus entspringt, daB jene vielfiltigen parti-
kularen Gaben in eine komplementire Bezichung zueinander gebracht wer-
den, wie es ihm seine Kritiker entgegenhalten. Die erstgenannte Formel ist
gewil} kithner und gewagter; die zweite ist zwar konventioneller, beriicksich-
tigt aber vielleicht besser die Voraussetzungen einer Theologie der Koino-
nia. Wichtig ist jedenfalls die Achtung, die der Begriindung der Verschie-
denheiten geschenkt wird. Sie miissen einen Stellenwert erhalten, der nicht
hindert, sie gleichzeitig auf einer hoheren Ebene zusammenfassen zu kon-
nen, ohne daf sie dadurch vermindert oder gar zerstort werden. Es handelt
sich ndmlich um

»€ine zwar jure humano konstituierte, aber doch permanente und wirksam in
Erscheinung tretende Gemeinschaft (. ..) in bereichernder Ergdnzung der Charis-
men und gegenseitiger Duldung nicht iiberbriickter und vielleicht nicht iiberbriick-
barer Divergenzen‘ 12,
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Der Vorschlag des altgedienten reformierten Theologen hat unbezweifel-
bar etwas Attraktives an sich; aber wenn wir ihn, um diesen Gesichtspunkt
in unserem Zusammenhang niitzlich zu machen, aus dem engeren kirch-
lichen auf das gesellschaftspolitische und kulturelle Gebiet iibertragen, muf3
er einer kritischen Bereinigung unterzogen werden, um die Gefahr einer
allzu beruhigenden Lesart auszuschlieBen. Die schéidlichste aller moglichen
Lesarten wiire vielleicht diese, den Verweis auf den Heiligen Geist als den
Urheber der Vielfalt im Sinne einer Begriindung und Weihe des Status quo
zu verstehen, gewissermallen als Legitimation der Unbeweglichkeit. In
einem solchen Verstehenshorizont kénnte die Einladung zur Toleranz als
Aufforderung zur Gleichgiiltigkeit aufgefalt werden, die ja eher einem tie-
fen Desinteresse an allem Fremden entspringt; als Nachgiebigkeit einfach
im Interesse der eigenen Bequemlichkeit, die aber mit Sicherheit nur zur
Isolierung und zur Festigung des Primats des Individuellen fiithren wiirde.

Auch koénnen wir nicht einfach sagen, daB jegliche AuBerungen von Plu-
ralitidt vom Heiligen Geist begrii3t wurden noch werden, vor allem nicht in
ihren konkreten gesellschaftlichen Ausformungen, die ja nicht selten aus
freien und egoistischen Entscheidungen des Menschen entspringen; noch
kann die Toleranz sich auf ein sorgloses und nachgiebiges laissez aller,
laissez passer beschranken. Deshalb ist es unumgénglich, das von Cullmann
vorgelegte Kriterium wirklich ernstzunehmen. Was der Mannigfaltigkeit
Wert verleiht, ist die Tatsache, daf sie die Einheit nicht behindert. Die Viel-
falt erhilt ihr Recht in dem MaBe, in dem die Handlungen, Werte und son-
stigen AuBerungen, die aus ihr entspringen, sich dialektisch auf einer hohe-
ren Ebene aufnehmen lassen, welche iiber alle Partikularititen hinaus die
Gemeinschaft begiinstigt.

5. Die okumenischen Aufgaben zwischen Pluralitdt und Katholizitdt

An diesem Punkt der Uberlegungen angelangt, ist es Zeit, einige Anre-
gungen aus dem Gesagten abzuleiten. Sie werden zwar weder besonders neu
noch besonders konkret sein; aber vielleicht wird das lang Bekannte ja
dadurch von einer besonderen Seite beleuchtet, dal} es in den Kontext unse-
res Themas tritt. Ich bitte um Entschuldigung dafiir, da} meine Hinweise
einen eher programmatischen als pragmatischen Akzent tragen; ich bin mir
der Gefahr bewuf3t, in einem wohlmeinenden Idealismus gefangen zu blei-
ben und sich mit ihm nur allzu leicht zufrieden zu geben, welcher allerdings
unter Verweis auf die Komplexitit der Situationen von besser informierten
Experten leicht anzufechten ist. Ich werde diese Einschrinkungen beriick-
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sichtigen, wenn ich nun zu Schlufliiberlegungen komme, indem ich die vier
Bereiche wiederum durchlaufe, in denen wir die gleichzeitige Existenz von
universalisierenden und partikularistischen Tendenzen beobachtet haben.
Wie kann das gemeinsame und verséhnende Zeugnis der Kirchen durch die
Einbezichung von Mannigfaltigkeit angereichert und verstirkt werden?
Welche Vorbehalte miissen hinsichtlich der Anerkennung des Bruchstiick-
haften gemacht werden, damit der Fortschritt zum echt Katholischen nicht
verdunkelt wird?

a) Auf politischem Gebiet biilen die partikularistischen Phinomene in
ihrer Mannigfaltigkeit automatisch ihr jeweiliges Recht in genau dem MaBe
ein, in dem sich eines von ihnen als alternativlos aufzubauen beansprucht.
Das geschieht, wenn irgendeine Ideologie, die ihre Anhéinger fiir geeignet
halten, das Gemeinwohl zu betreiben, gewaltsam die anderen Mitbewerber
zum Schweigen bringt und sich unter faktischer Anwendung des Rechts des
Stéarkeren, vielleicht sogar mit den Mitteln der Gewalt und Vernichtung auf-
drangt. Der Pluralismus verliert seine Rechtfertigung, wenn er zum Feld
ungerechter Auseinandersetzung wird; das Partikulare verschlieBt sich so
selbst alle Wege zu seiner Aufhebung in die Ebene des Universalen.

Paul Tillich erinnerte die Kirchen daran, daB in der — von ihm so
genannten — ,,politischen Funktion der Kirchen, die den Weg zur Durch-
dringung der Gesellschaft mit der christlichen Botschaft und zur Wahrneh-
mung der prophetischen Kritik ebnen soll, jede Anwendung von Gewalt
ausgeschlossen bleiben muB, und zwar im wortlichen wie im iibertragenen
Sinne. * Aber diese Warnung ist diirftig, wenn sie bloB negativ formuliert
wird; sie bleibt dariiber hinaus kurzsichtig, wenn man sie nur als Inspiration
fir das Handeln der Kirche zum eigenen Nutzen auffalit. Der Grundsatz
muf in positiven und weiterfithrenden Sitzen ausgesagt werden; er muB} so
erweitert werden, daf er sich auf all jene EinfluBgebiete bezieht, in denen
das Wort der Kirchen im Dienst an ihrer Botschaft fiir die AufSenstehenden
laut wird, oder in denen ihr Handeln auf die politischen Umstinde der
Gesellschaft gerichtet ist, die den Rahmen und den Boden fiir solches Han-
deln bildet.

Im heutigen Europa ist die Lage wesentlich dadurch gekennzeichnet, daBl
nicht wenige der Lédnder, die den neuen Strukturen des Zusammenlebens
entgegenwachsen, bittere Erfahrungen mit Unterdriickung, Diktatur und
Totalitarismus gemacht haben. Uber Generationen hin wurden sie schmerz-
lich davon geprigt. Nur langsam und trotz des groBen Verlangens nicht
ohne Unsicherheit und innere Entzweiungen tasten sie sich auf dem Wege
der Demokratie voran. Wird man aus diesen zégernden oder auch eiligen
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Bemiihungen nicht eine ernste, wenn auch vielleicht stillschweigende Bitte
an die Kirchen heraushoren, aus ihren christlichen Uberzeugungen soviel
wie nur moéglich zur Forderung und Stirkung einer umsichtigen Einfiih-
rung in jene Ausgestaltung des gesellschaftlichen Lebens beizutragen, in der
der Pluralismus der politischen Optionen mit all seinen Folgerungen tat-
séchlich herrscht?

Dabei ist jener Pluralismus gemeint, der der Ausiibung der demokrati-
schen Freiheiten mehr Raum gibt, so daBl dadurch die Ausbreitung von Wer-
ten mit universalisierender Tendenz wie z. B. Gleichheit der Rechte, Briider-
lichkeit in der Gestaltung des 6ffentlichen Lebens, solidarische Mitarbeit
am Gemeinwohl u.v. a. begiinstigt wird. Auch in bezug auf jene, fiir die die
demokratischen Strukturen ein Novum sind, muf} sich zeigen, daf} ,,die Ver-
antwortung der Christen in der Demokratie primér eine Verantwortung fiir
die Demokratie [ist], da die pluralistische Demokratie vom Gebot der Liebe
her einen essentiellen Vorrang vor anderen politischen Systemen ge-
winnt ‘1,

Die Kirchen kénnen sich auf Texte und Erkldrungen beziehen, die insge-
samt eine Tradition der Unterstiitzung demokratischer Werte bekunden.
Diese Tradition ist gewil noch nicht sehr alt (man kann sie als einen nur
langsam fortschreitenden Erwerb unseres Jahrhunderts bezeichnen); den-
noch ist sie mehrfach zur Geltung gekommen.'® In der Zukunft sollte
diese Richtung intensiv, entschlossen, wirksam und konsequent gepflegt
und weitergefiithrt werden, wenn die Kirchen nicht endgiiltig der Glaubwiir-
digkeit ihres gemeinsamen Zeugnisses abschworen wollen.

b) Auf gesellschaftlichem Gebiet zeigt sich die Pluralitit in einem breiten
und ausdifferenzierten Spektrum im Bereich der wirtschaftlichen Méglich-
keiten, der rassischen Besonderheiten, des Zugangs zu Bildung, Gesund-
heitsfiirsorge und kulturellen Giitern. Alle diese Sektoren, und man kénnte
noch mehr benennen, durchdringen sich mehr oder weniger gegenseitig im
Rahmen einer Gesellschaft, die sie grundsitzlich alle beherbergt. Trotzdem
ist die reale Ungleichheit der Chancen jedem Beobachter bekannt. Jeweils
eine der Alternativen in jenen theoretisch allen Menschen offenen Méglich-
keiten nimmt nicht selten eine privilegierte Stellung ein, und zwar zum
Schaden der anderen und gestiitzt auf durchaus fragwiirdige Begriindun-
gen. Die grof3e Kaufkraft strahlt das groBte Prestige aus und weckt vor den
Augen der weniger mit Geld Dotierten Gefiihle des Neids und der Gier; der
Kapitalismus und die konsumistische Verfiihrung erscheinen als Gipfel aller
Wiinsche; die weille Rasse hélt sich fiir h6herwertig und handelt dement-
sprechend; Auslindern und Einwanderern werden Tiiren verschlossen oder
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Rechte verweigert, die einheimische Biirger uneingeschrinkt und als ihr
unangefochtenes Eigentum betrachten. Das heiBt, auch hier gibt es keines-
wegs jenen Respekt vor dem Pluralismus, der die Fortdauer der Verschie-
denheiten so schiitzt, daf} sie auf einer hoheren Ebene der Einheit auf-
gehoben werden konnen. Vielmehr regiert — unter Einsatz aller verfiigba-
ren und dazu dienstbaren Mittel seitens der Besserwissenden und Absichts-
vollen — die ebenso rentable wie ideologische Option fiir eine der
gesellschaftlichen Alternativen auf Kosten einer tiefgreifenden Stérung des
sozialen Gleichgewichts.

Das Europa des sozialen Wohlstands, der machtigen Kaufkraft und der
biirgerlichen Freiheiten iibt eine starke Anzichungskraft auf all jene aus, die
diese Giiter nicht oder nur in beschrinktem MaBe genieBen kénnen. Aber
es ist auch ein Zeichen der Zweideutigkeit dieser Giiter, daB sie nur unter
hohen Kosten zu erlangen sind: etwa der Vertiefung der Kluft zwischen
Armen und Reichen, der Rassendiskriminierung, dem Ersetzen der einmal
beseitigten Grenzen durch andere, weniger sichtbare, aber keineswegs weni-
ger unmenschliche Schranken. So hat sich die anfingliche Blendung durch
die westlichen Schaufenster in einer hohen Rechnung fiir beide Teile des
wiedervereinigten Deutschland niedergeschlagen. Die verzweifelte Massen-
flucht der Albaner im Sommer 1991, die marokkanischen Auswanderer, von
deren risikoreicher Uberfahrt auf der Flucht vor der Armut die an der spa-
nischen Kiiste aufgetauchten Leichen ein tragisches Zeugnis abgeben, die
erzwungene Untergrundexistenz Tausender von Maghrebinern, Senegalesen
oder Portugiesen in den Randbezirken unserer GroBstidte, ihre Marginali-
sierung oder Ausbeutung auf dem Arbeitsmarkt sind nur die anschaulich-
sten Begleiterscheinungen einer Lage, in der eine Dimension der Universali-
tdt — hier verstanden als allgemeine Zugénglichkeit von Giitern — zugun-
sten einer partikularistischen und privilegorientierten Option ginzlich ver-
weigert oder mindestens eingeschrinkt wird.

Ich bin mir dessen bewuBt, wie sehr ich mich im Reich der Utopie
bewege, wenn ich hier eine klare Stellung der Kirchen fordere, und auch des-
sen, wie viele gerechtfertigte Entgegnungen von den Technikern und Fach-
leuten einem jeden ,,universalisierenden* Vorschlag auf diesem Gebiet ent-
gegengehalten werden kénnen. Das befreit die Kirchen allerdings nicht
davon, ausgehend von ihren christlichen Uberzeugungen, in denen sie ihre
Suche nach Einheit néhren, sich fiir gewisse gesellschaftliche Ziele einzuset-
zen. Unter ihnen kénnte man nennen: Ernsthaftigkeit und Konsequenz im
Fortschreiten zur allgemeinen Respektierung der Menschenrechte; die Auf-
stellung und eine ebenso energische wie eindeutige Kundgabe einer Rang-
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folge der Werte;” die wirksame Anklage der Ungerechtigkeit von Diskri-
minierung in allen ihren Erscheinungsformen; die Forderung von Dynami-
ken der Befreiung (vor allem der Selbstbefreiung), indem die Kirchen nach
Kriften nicht allein lehrmaBige und verbale, sondern auch faktische und
wirkungsvolle Beitrige zum Fortschritt dieser Prozesse liefern. Der Wille,
dies zu tun, mag sich zunéchst darin duBern, daB die Kirchen aufzeigen, wie
falsch die sich universalisierend gebende Rede war, die bis in die jiingste
Vergangenheit noch in jenen Weltgegenden von ,,Freiheit* und ,,Briider-
lichkeit* tonte, in denen diese Begriffe lediglich im Dienst der herrschenden
politischen und ideologischen Ziele miSbraucht wurden.

Es gehort auch zur kirchlichen Aufgabe in dieser Stunde, sich von denen
zu distanzieren, die auf den Triimmern der sozialistischen Regime einen
Triumph des Kapitalismus, seiner Ideologie, seiner Strategien und seiner
Leistungen zelebrieren.® Um so mehr wenn dieser Jubel sich beeilt, unter
Verwendung einer mehr als fragwiirdigen Theologie der Geschichte die als
giinstig aufgewerteten Umwilzungen direkt auf eine unmittelbare Wirkung
gottlichen Handelns in der Welt zuriickzufithren.

Handeln die Kirchen nicht nach diesen Grundsitzen, konnen sie sich
nicht beklagen, wenn sie einen nicht mehr zu verantwortenden Verlust an
Glaubwiirdigkeit im Blick auf die vermeintlich ,,katholische* Absicht ihrer
Botschaft hinnehmen miussen.

¢) Im religiosen Bereich bringt sich der Pluralismus als in der Gesellschaft
deutlich wahrnehmbare Anwesenheit verschiedener religiéser Optionen in
Erfahrung; aber ebenso als besonders intensive Wertschitzung des Partiku-
laren, als dogmatischer Exklusivititsanspruch einer der Optionen, oder
auch als Intoleranz, Fanatismus und Fundamentalismus, welche in Wirk-
lichkeit Folgeerscheinungen jener Einengung der Sichtweite darstellen.

Trotz der restriktiven Migrationsgesetzgebung, der kulturellen Entfrem-
dung der Auswanderer und des geringen Raumes fiir die Ausiibung nicht-
christlicher Religionen ist das Eindringen anderer Religionen in das heutige
Europa eine Tatsache und wird ohne Zweifel in naher Zukunft noch grofiere
Ausmale annehmen. Dies bezieht sich vor allem auf den Islam, und gewif3
nicht nur in seiner Eigenschaft als Religion von groBen Einwanderergrup-
pen wie den Maghrebinern und Schwarzafrikanern (4 Mio. allein in Frank-
reich), sondern ebenso in seiner, von den letzten Statistiken dokumentierten
Eigenschaft als ein auch fiir Europier anziehendes religioses Angebot, das
neuerdings zu einer Welle von ,,Bekehrungen* gefiihrt hat, die nicht einfach
unbeachtet bleiben kann.?
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Mir scheint, daf} die Aufgabe der Kirchen in diesem Zusammenhang auf
zwei Ebenen liegt. Die Ausdehnung der Initiativen des 6kumenischen Dia-
logs auf die Weltreligionen, mitsamt der theologischen Probleme dieses
Unternehmens, stellt sich erstens als eine unumgingliche Notwendigkeit
dar, die immer wieder in Erinnerung gebracht werden soll. Dies erfordert
logischerweise eine griindliche Kenntnis und eine folgerichtige Anerken-
nung der Gespriachspartner der anderen Seite® und nicht zuletzt ihrer
menschlichen und spezifisch religiosen Werte in Verbindung mit allen son-
stigen Konnotationen, die einen solchen Dialog begleiten. Unter den letzte-
ren ist die Offnung fiir eine kritische Infragestellung seiner selbst, die
jeweils von der anderen Seite ausgeht, sicher nicht von minderer Bedeutung.

Im Blick auf den zweiten Teil der Aufgabe, die sowohl den Respekt vor
der Pluralitét als auch die Forderung der Einheit einschlieBt, sind die Kir-
chen m.E. in der Lage, die Aufmerksamkeit der Religionen auf die Frage
der Geltung der Menschenrechte in ihrem EinfluBbereich zu lenken; dies
natiirlich mit der notigen Bescheidenheit und Bereitschaft zur Selbstkritik.
Ich méchte mich hier darauf beschrianken, die zahlreichen Divergenzen zwi-
schen der Allgemeinen Islamischen Erkldrung der Menschenrechte des Isla-
mischen Rates fiir Europa von 1981 und der Menschenrechtsdeklaration der
UNO von 1948 zu erwidhnen.?

d) Im kirchlichen Bereich scheint die im engeren Sinne Skumenische
Arbeit ihr vorrangiges Aufgabenfeld zu haben. Aus diesem Blickwinkel stel-
len die neuen Bedingungen sehr spezifische Anforderungen an die Suche
der Einheit in der Vielfalt, der Katholizitdt im Pluralismus. Die gesell-
schaftspolitischen Wandlungen haben zu Verinderungen in der Verteilung
der Konfessionen gefithrt. Wenn etwa in der alten Bundesrepublik eine
gewisse Angleichung des Bevolkerungsanteils von Katholiken und Prote-
stanten zum Teil aufgrund demographischer Entwicklungen erreicht wor-
den war, so zeigt das wiedervereinigte Deutschland einen Vorsprung der
evangelischen Kirchen. Die inneren Wanderungsbewegungen bewirken dhn-
liche Veranderungen auf regionaler Ebene. Im Blick auf das fiir 1993 vorge-
sehene Grof3-Europa hat das Wachstum der katholischen Mehrheit (62 %
gegeniiber 21,8 % evangelischen und anglikanischen Christen) freilich in
gewissen protestantischen Kreisen Alarm ausgelost.?> Die neue Lage in der
ehemaligen Sowjetunion wird dariiber hinaus sicher eine Wiederbelebung
der orthodoxen Kirchen und mehr Kontakte zu anderen Konfessionen im
europdischen Rahmen mit sich bringen. Dasselbe wird sich fraglos in ande-
ren Landern des Ostens ereignen.
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Die neuen Dimensionen, denen auf diese Weise die gegenseitige Kenntnis
und der Dialog zwischen den Konfessionen entgegengehen, werden aller-
dings in den erwihnten Fillen eine besondere Note haben, die auch nicht
ohne Auswirkungen fiir die Suche nach der Einheit in der Vielfalt bleibt.
Jene Kirchen bringen harte Erfahrungen des Leidens mit. Ihr Zeugnis unter
den Diktaturen und totalitiren Regimen war in vielen Fillen das von Mérty-
rern im eigentlichen Sinne des Wortes, auch dort, wo das Blutvergielen im
wortlichen Sinne nicht die alltéigliche Wirklichkeit darstellte. Denn unter-
driickt wurden sie keineswegs durch die politischen Strukturen allein, son-
dern auch und vielleicht gar vor allem durch die herrschenden und aufge-
zwungenen atheistischen Ideologien und die durch diese erfolgende Pra-
gung der Gesellschaften. Der Glaube wurde bewahrt und verkiindigt in
einem Umfeld, das sich zunehmend gleichgiiltig und fremd gegentiber der
Annahme der Transzendenz verhielt.

Man sollte jedoch vermeiden, damit in eine unnétige und unverhéltnis-
miBige Glorifizierung zu verfallen, und sei es nur in Anbetracht der radika-
len und iiberraschenden sdkularistischen Erscheinungen, die infolge der
lange und nachdriicklich erlittenen Indoktrination in einigen von jenen
Volkern festzustellen sind. Ebenso besteht eine hohe Wahrscheinlichkeit,
daB andere ostliche Gesellschaften noch eine solche Entwicklung vor sich
haben, die sie erst durchlaufen werden, wenn in ihnen die von der Aufkla-
rung in Gang gesetzten Umwélzungen wirksamer werden. Dem zum Trotz
muB man daran festhalten, daB die erwidhnten Erfahrungen der grofie
Reichtum sind, den jenes Christentum in das gemeinsame Erbe einbringt;
und daB dieser Reichtum Fragen aufwirft im Blick auf die Weise, wie im
Westen Zeugnis von Christus gegeben wird, welche Risiken man auf sich
nimmt, welche Qualitit der Glaube hat und wie sehr er mit der Praxis
kohérent ist.

6. Schiuf

Kardinal Martini hat vor nicht allzu langer Zeit bestitigt, was keinem
aufmerksamen Beobachter entgeht: Es gibt viele Tatsachen, die zeigen, daf}
die Gegenwart der christlichen Kirchen in den Lindern Europas in keiner
Weise ohne EinfluB auf die neueren historischen Entwicklungen geblieben
ist.? Inmitten aller Schwierigkeiten und Unsicherheiten haben die Kirchen
Dynamiken der Freiheit vorangetrieben, sind prophetisch aufgetreten und
haben Prozesse des Pluralismus in die erzwungene Homogenitit der politi-
schen Strukturen und des Denkens eingefiihrt. Aber zugleich hat ihre Ver-
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wurzelung auf dem Boden der Transzendenz gewisse soziale Werte und die
kulturelle Pluralitdt davor bewahrt, in widerstreitende Elemente zu zerfal-
len, deren Streit, wire es dazu gekommen, nicht anders hitte beigelegt wer-
den konnen als durch den Schiedsspruch des Zwangs und der Gewalt.?*

Das Fortschreiten im christlichen Handeln ist selbstversténdlich von Pro-
blemen nicht ausgenommen. Europa ist immer noch sehr unfertig. Viel-
leicht war das immer so, trotz der tausendjdhrigen Geschichte der Natio-
nen, aus denen es sich zusammensetzt, und der scheinbaren Stabilisierung
von entscheidenden Faktoren in jiingerer Zeit. Ein Beitrag der ,,Oikumene*
zur Bewohnbarkeit des europiischen Oikos ist unverzichtbar; er braucht
iibrigens keinen Mangel an Richtlinien zu beklagen, die die Prioritdten klar
benennen. U.a. hat das SchluBdokument von Basel schon hervorgehoben,
daB im Verhdiltnis zur Loyalitit gegeniiber Gott und dem universalen Leib
Christi alle anderen Loyalititen auf den zweiten Rang verwiesen sind
(N. 77). Dieses Kriterium kann m.E. von der Herausforderung her, die uns
in diesem Beitrag beschiftigt hat, legitimerweise als besonderer Nachdruck
auf den Wert des ,,Katholischen* verstanden werden; als eine Aufhebung,
und eben nicht Annullierung der legitimen Forderungen des Partiellen und
Pluralen. Die Wiedergewinnung der verlorenen Bedeutung jenes Begriffs
wird dann erst moglich, wenn man sich bewuBt wird, daB

,,Katholizitit der Kirche der Name fiir die reale Verbundenheit, Gemeinschaft, com-
munio, Koinonia der Kirchen [ist]. Diesem Namen wird dann Ehre erwiesen, wenn
die die Gemeinschaft der Kirche hindernden Faktoren defizienter Katholizitdt in
Gestalt der Universalisierung partikularer Traditionen zuriickgelassen und im Ver-
trauen auf den Heiligen Geist der Weg zur 6kumenischen Katholizitit entschlossen
gegangen wird.“%

Nicht zuletzt ist es notig, solchen Anstof3 auch als Aufruf zu einer Bekeh-
rung aufzunehmen, die sich auf alle Dimensionen der christlichen Existenz
und ihre Beziehungen zu Welt und Gesellschaft ausdehnen muf3 und will —
und dies keineswegs nur deshalb, weil sie dadurch zur Garantie und Bedin-
gung des Voranschreitens wird.

Vielleicht klingen nun zum SchluB eher Fragen als fertige Antworten
nach. Welche aus der Vielfalt hervorgegangenen Unterschiede sollte die
Katholizitit bestehen bleiben lassen, weil sie fruchtbar sind? Welche Art
von Katholizitat miissen wir anstreben, da uns die Unterschiede und Eigen-
heiten schmerzen als Quelle neuer Spaltungen oder einfach von Sterili-
tdt?% Die Reflexion iiber diese Fragen wird in den kommenden Zeiten
unsere Bemiihungen weiter in Anspruch nehmen und die Richtlinien einer
Evangelisierung von neuer Qualitdt in Europa bestimmen miissen, die sich
den Kirchen als eine unausweichliche Aufgabe stellt.
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Ist der Dialog eine notwendige epistemologische
Voraussetzung fiir die Findung der Wahrheit?'

Eine Feministische Perspektive
VON MARY GREY

1. Einleitung

Die Themen der 6kumenischen Konsultation in Salamanca — das Ende
der Theokratie, Pluralismus, die Herausforderung des Dialogs — im
doppelten Kontext des sich wandelnden Europa und der Erinnerung an
die Ereignisse des Jahres 1492 entsprechen zentralen Fragestellungen der
Feministischen Theologie. Ich glaube in der Tat, daB es eine gegenseitige
kreative Spannung zwischen Okumenismus und Feministischer Theologie
gibt, die es zu nutzen und zu entfalten gilt. Denn die Feministische Theo-
logie hat von Anfang an jede exklusive Konzeption von Wahrheit, Gesell-
schaft und christlicher Gemeinschaft abgelehnt. Ausgehend von der Solida-
ritdt mit den Ausgeschlossenen und von einer weltweiten Schwesterlichkeit
haben wir Verbindungen gekniipft und sind gegenseitige Verpflichtungen
eingegangen, die konfessionelle und religiose Grenzen hinter sich lassen.
Wie es die Vollversammlung des Okumenischen Forums Christlicher
Frauen in Europa in York 1990 in ihrem Schlufidokument in aller Klarheit
sagte:

»»- .. Wir lieBen uns durch den Propheten Jesaja inspirieren, an einem Kontinent
mitzubauen, in dem ,keine Kinder mehr da sein (sollen), die nur einige Tage leben,
oder Alte, die ihre Jahre nicht erfiillen .. S, sondern in dem sich die Menschen an
den Friichten ihrer Arbeit erfreuen kénnen. Deshalb wenden wir uns dagegen, aus
Europa auf Kosten der Dritten Welt eine Festung zu machen. Wir lehnen die trium-
phalistische Haltung einiger westlicher Demokratien ab, die ihren Erfolg auf Aus-
beutung begriinden und dabei selbst eine Erneuerung notig hitten. Es kann nicht
unser Ziel sein, Europa zu einem groflen Markt werden zu lassen, dessen auf den
Konsum ausgerichtete Werte besonders das Leben von Frauen beherrschen werden.
Auch wenden wir uns dagegen, unsere personliche und gemeinschaftliche Identitét

auf der Diskriminierung anderer aufzubauen, wie es im Chauvinismus, Nationalis-
mus und Rassismus geschieht ..

Diese mutigen Worte machen deutlich, daBl Feministische Theologie eine
,,Hermeneutik des Verdachts* gegen eine ,,Festung Europa* entwickelt.?
Denn wie kénnen wir mit unseren Schwestern in Asien, Afrika, Latein-
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amerika solidarisch sein und gleichzeitig Tendenzen unterstiitzen, die fiir
Europa nach neuen Formen von Imperialismus und Ausbeutung suchen?

In diesem Referat mochte ich die These aufstellen, daB die Feministische
Theologie durch ihre Infragestellung des iiberkommenen Wahrheitsbegriffs
neue Perspektiven fiir den Dialog anzubieten hat. Dabei werde ich zuniichst
der Wahrheitsfrage, wie sie in der Feministischen Theologie gestellt wird,
nachgehen, anschlieBend eine neue feministische Epistemologie zu ent-
wickeln versuchen und ihre Fruchtbarkeit fiir den 6kumenischen Dialog
darstellen. SchlieBlich mochte ich fragen, welche Bedeutung all dies fiir ein
okumenisches Verstdndnis von Jesus — wohl die brennendste Frage jeder
christlichen Theologie — haben konnte.

Was ist Wahrheit? Muf Pilatus diese Frage noch einmal ersticken?

Die Frage ,,Was ist Wahrheit?* wird heute im Kontext des Postmodernis-
mus gestellt. Das scheint Pontius Pilatus einen Ausweg zu erdffnen. Er
kann seine Hinde heute in bester Gesellschaft von der Wahrheit rein-
waschen — in einer Zeit, in der Philosophen und Theologen die Suche
nach der Wahrheit aufgegeben zu haben scheinen. Seit dem Zusammen-
bruch der groflen Systeme der Moderne — Freud, Hegel, Marx, um nur die
wichigsten zu nennen — besteht eine weitverbreitete Tendenz, universalen
Deutungsversuchen der Gegenwart und der Geschichte grundsitzlich zu
miftrauen. Wahrheit wird als konkret, spezifisch und immer auf einen
bestimmten Kontext bezogen verstanden. Bedeutet dies ein Abgleiten in
einen uneingeschrinkten Relativismus, in eine endlose Kette kontextueller
Interpretationen? Gibt es keine absoluten dogmatischen Wahrheiten mehr?
Ich bin der Uberzeugung, eine solche relativistische Position wire verhiang-
nisvoll, und zwar sowohl fiir den Feminismus wie fiir die Okumene. Wir
brauchen ein sehr viel differenzierteres Verstiandnis von der ,,conditio post-
moderna‘ — eine Sichtweise, wie sie Hans Kiing in seinem Buch ,Welt-
ethos‘ andeutet, aber nicht entfaltet.?

Zweitens: die Feministische Theologie kann sich nicht vollkommen von
den Errungenschaften der Moderne losldsen. Sie verdankt ihre Existenz der
Rationalitdt der Aufklarung, die die Erkldirung der Menschenrechte hervor-
brachte und damit den Weg fiir den Kampf um gleiche Rechte fiir die
Frauen freimachte.* Ein Vertrauen in die Vernunftbegabung aller Men-
schen ist eine Vorbedingung schon der einfachsten Kommunikation. Drit-
tens, die Relativitét jeder unserer Situationen zur Maxime zu erheben, hiefie
zugleich, jeden authentischen Dialog zu verunméglichen. Denn sie geht von
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einer unnahbaren Position aus, die keine wirkliche Beziehung und kein
Wachstum aus gemeinsamen Einsichten zuldBt.

Von der postmodernen Kritik haben wir sicherlich gelernt, daB wir Wahr-
heit nicht langer in einer einfachen Korrelation zur Wirklichkeit sehen kon-
nen; denn die Wirklichkeit gibt es nicht. Die Wirklichkeit ist immer ein
Konstrukt, gleichgiiltig ob wir von Wirklichkeit auf der philosophischen,
der theologischen oder der naturwissenschaftlichen Ebene sprechen. Das
heilit, es ist naiv, theologische Wahrheiten im Riickgriff auf die Anfinge —
im Paradies oder im Leben der friithen christlichen Gemeinde — sichern zu
wollen. Vielmehr gilt, was Dorothee Sélle bereits 1974 schrieb: ,,Die Wahr-
heit Christi besteht nur in der konkreten Verwirklichung, das heift: der Test
fiir jede theologische Aussage ist die Praxis, die sie fiir die Zukunft ermog-
licht. Theologische Aussagen enthalten soviel Wahrheit, wie sie zur Ver-
dnderung der Wirklichkeit beitragen*’ (Riickiibersetzung aus dem Eng-
lischen).

Aber bevor ich diesen Begriff von Wahrheit als Praxis der Verdnderung
der Wirklichkeit entfalte, so wie er in der Feministischen Theologie ent-
wickelt wurde, muB ich auf die Konsequenzen der Vorstellung von konstru-
ierten Wirklichkeiten zu sprechen kommen. Michel Foucault hat die
Geschichte als den Willen zur Wahrheit im Gegensatz zum Streben nach
Wahrheit dargestellt; als Geschichte, ,,in der der Unterschied zwischen wahr
und falsch sich als unsicher, stindig im FluB, ungreifbar und auBerhalb
unserer bewufiten Kontrolle stehend erweist ... Wessen Wissen hat Autori-
tat? Welche Art von Garantien werden akzeptiert? Welche Institutionen lie-
fern Wissen und schaffen Wissende?“ ¢ So deckte Foucault héchst ein-
drucksvoll die enge Verbindung zwischen Wahrheit und Macht auf und
stellte den Wandel des erkenntnistheoretischen Rahmens dar, der unsere
gesamte Wahrnehmung, unser Denken und Wissen in den verschiedenen
Abschnitten der Menschheitsgeschichte bestimmt hat. Sein Ruf nach dem
,»Aufstand des unterdriickten Wissens* hatte einen priagenden EinfluB auf
die Entwicklung einer feministischen Befreiungstheologie.” Das unter-
driickte Wissen entsteht aus der Erfahrung einer ,,spezifischen Geschichte,
der Geschichte der Unterdriickung, der Konflikte und des Beherrschtwer-
dens, das in einem dominanten, allumfassenden theoretischen Rahmen ver-
lorenging oder in einer triumphalistischen Ideengeschichte unterging®.

Fiir die Feministische Theologie bedeutet das, wie Sharon Welch in
, Community of Resistance and Solidarity*® schreibt, das epistemolo-
gische Privileg der Unterdriickten herzustellen, das heifit, bewuBt und
absichtlich aus der Perspektive der Unterdriickten zu denken und zu han-
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deln, wohl wissend, daf} diese Entscheidung in gewisser Weise willkiirlich
ist und diese Sicht durch eine andere abgeldst werden kann. Es bedeutet,
auf die Briiche, auf das Verschweigen und die Risse im allgemeinen Diskurs
zu achten, einschlieBlich des Verschweigens der Erfahrungen von Frauen in
der liberalen Theologie. ,,Wissen‘‘ wird zu etwas ganz anderem, wenn es von
der Unterseite der Geschichte gewonnen wird und wenn man sich der durch
die Rassen-, Geschlechts- oder Klassenzugehorigkeit gebildeten Vorurteile
bewuBlt wird, die die Wahrnehmung der Wahrheit prigen.

Die Professorin Chung Hyun Kyung, die die Vollversammlung des ORK
in Canberra mit ihrer Meditation ,,Komm, Heiliger Geist*“ begeisterte,

schreibt:

,,Dieses Wissen unterscheidet sich von dem der privilegierten Manner, welche die
Pein und die Leiden der asiatischen Frauen selbst verursachten. Die Epistemologie
der asiatischen Frauen ist eine Epistemologie des gebrochenen Leibes, eines Leibes,
der sich nach Heilung und Ganzheit sehnt . 1°

Dieser BewuB3twerdungsprozel3 ist gepragt durch die Geschichte von Aus-
schlufB3 und Leiden, durch eine Kultur des Widerstands und durch die ,,ge-
fahrliche Erinnerung an das Leiden, die ,,Memoria passionis‘‘ an Freiheit
und Widerstand. So entsteht ein neues Konzept von Wahrheit. Wenn wir die
ungerechten Machtbeziehungen einer bestimmten Institution, eines politi-
schen Regimes, des Haftsystems, eines multinationalen Konzerns kennen,
werden wir, getreu unserer Uberzeugung von dem epistemologischen Privi-
leg der Unterdriickten, skeptisch und kritisch gegeniiber dem, was als
Wahrheit gilt. Theologische Wahrheit beginnt, wie Dorothee Solle sagte, in
Aussagen sichtbar zu werden, die die Situation der Unterdriickten zu
dndern vermdgen. In anderen Worten: in der verwandelnden Praxis. Susan
Thistlethwaite, die sowohl den Relativismus Foucaults wie den Anspruch
von Mary Daly, das wahre Sein durch die Erfahrung von Frauen entdeckt
zu haben, ablehnt, entfaltet die Vorstellung einer ,,Wahrheit im Handeln*
(truth in action). Ankniipfend an die Epistemologie von Sejourner Truth,
der schwarzen Kdmpferin fiir die Sklavenbefreiung in den USA, schreibt sie,
dafB3 Reisen (,,sejourning‘‘) bzw. zeitweises Leben in einer anderen Wirklich-
keit der Weg sein kann, wie wir unsere Vorstellungen iiber die Welt ver-
dndern kénnen. ! Wahrheit im Handeln wird in der Treue zu Solidaritéits-
und Widerstandsgruppen entdeckt und gelebt. Das ist ein sehr viel dynami-
scheres Konzept als die feministische Vorstellung des Bandes, der Zusam-
mengehorigkeit, bei der immer die Gefahr besteht, dal das Verbindende
iiberstrapaziert wird und die Unterschiede unter den Teppich gekehrt
werden.
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Die ,,Solidaritits- und Widerstandsgemeinschaften erhalten eine christ-
liche und ekklesiologische Interpretation durch Rebecca Chopp: wo der
Heilige Geist sich mit dem Geist der Gemeinschaft verbindet, kénnen sich
die Gaben des Geistes, deren eine emanzipatorische Gemeinschaft bedarf
— Gerechtigkeit, Vitalitit, Weisheit und Liebe —, entfalten.'* Bevor ich der
Frage nachgehe, was das fiir den 6kumenischen Dialog bedeutet, mochte
ich zeigen, daBl und inwieweit Wahrheit im Handeln innerhalb des episte-
mologischen Rahmens der Armen und Marginalisierten auf einer anderen
Logik und auf einer nicht dualistischen Wissensfindung beruht.

II. Die Kultur einer Logik des Horens als Grundlage des Dialogs

Die franzosische Philosophin Simone Weil machte gegen Ende ihres
I ebens die erstaunliche Beobachtung, dal3 ,,bei Shakespeare nur die Narren
die Wahrheit sagen‘ *. Aber wer hort auf die Narren? Wenn wir unter
,,Narren‘ auch die verstehen, deren Rede nicht gehort oder von den Méch-
tigen ausgegrenzt wird — Alte und chronisch Kranke, geistig Behinderte, in
ihrer sexuellen Orientierung nicht Anerkannte, ethnische Minderheiten,
Fliichtlinge, Gefangene, von der Kirche als Sekten ausgegrenzte religidse
Gemeinschaften; wenn wir auBerdem wahrnehmen, daf} innerhalb dieser
Gruppen Frauen benachteiligt werden, dann wird wohl deutlich, daB} es
nicht ausreicht, den Dialog fiir die Wahrheitssuche einzufordern, sondern
daB es vielmehr um die Frage gehen muB, wer den Dialog fithrt und auf-
grund welcher Logik er oder sie ihn fiihrt.

Wir haben in unserer Tradition — aus der sokratischen Methode, von
Abaelards ,,Sic et Non®, von der mittelalterlichen Scholastik — eine kon-
frontative Logik ererbt, die ausschlieBlich denkt und nur ein Entweder-Oder,
Ja oder Nein als Antwort zuldBt. Hier liegt das Problem fiir uns." Dazu
kommt, daB seit Francis Bacon innerer Abstand und Objektivitit fiir die
Klarheit und Tiefe des Denkens als unabdingbar angesehen werden. (Diese
Eigenschaften werden iibrigens auch in der Medizin hochgehalten: je krdnker
der Patient, desto emotional unbeteiligter der Arzt.) Wenn man dieses Ideal
aus der Theorie in die Praxis der Gerichte, der Eherechtsprechung, der psy-
chiatrischen Institutionen iibertrigt und bedenkt, daf im Mittelalter die Kir-
che z. B. die Ehegerichte kontrollierte, so ist offensichtlich, welche repressive
Macht eine konfrontative Logik in der Praxis auszuiiben vermag.

Mir scheint fiir uns heute besonders gravierend, daB in Zeiten der Auf-
losung bestehender Gemeinwesen, wie etwa des Stadtstaats im alten Athen
oder der Sowjetunion und Jugoslawiens heute, eine enge und repressive
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Logik an Boden gewinnt (das dufBert sich z.B. auch im Ruf nach einer
Wiederbelebung der Todesstrafe in den USA).

Andrea Nye, Professorin an der Universitdt von Winsconsin, schreibt:

»Logik ist eine Form des Denkens, die Menschen ohne eigenstindigen Denk-
ansatz brauchen; die sich inmitten dieser Leere eine Ersatzwelt von Bezichungen
schaffen miissen, die sie vor dem Gefiihl der Desintegration, der Wurzel- und Hei-
matlosigkeit schiitzt; die zu einem Konsens kommen miissen, ohne sich auf gegen-
seitige Okonomische Beziehungen, familifire Bindungen, Geborgenheit, Brauche
und Riten verlassen zu koénnen; ohne sich in Kunstformen ausdriicken zu kénnen,
die Gemeinschaftswerte sichtbar werden lassen. Angesichts einer fehlenden gemein-
samen Vorstellung von der Welt als eines fest verwobenen Ganzen, das sich aus not-
wendigerweise unterschiedlichen Erfahrungen zusammensetzt, mufl Logik als ein-
zige Alternative zu Chaos und Anarchie erscheinen . . .

Die mit der Autoritdt der Logik ausgestatteten Ménner vollendeten das zerstore-
rische System, indem sie eine von jeder Kritik abgeschirmte Herrensprache ent-
wickelten und, indem sie das Gesetz iiber die Wahrheit stellten, auf grausame Weise
Sophisten, Haretiker, Hexen, Ungldubige, Juden verfolgten. Konnte es vielleicht
gelingen, inmitten dieser Triitmmer einen Raum fiir Kommunikation und Diskussion
zu schaffen, Heilung zu bringen und Neues aufzubauen, die gerissenen Lebens-
strdnge wieder zusammenzukniipfen und ihnen neuen Halt zu geben?*

Aber angenommen, wir entwickeln eine neue, nicht konfrontative inklu-
sive Logik, eine Logik, die aus den Erfahrungen an den Rindern erwachsen
ist, eine Logik, die eine andere Art von Wahrheit bezeugt, eine Logik, die
der ,,Erkenntnis (Epistemologie) des gebrochenen Leibes* treu ist, von der
Professorin Chung sprach? Kénnen wir eine Logik entwerfen, die nicht aus
der unbeteiligten Ausiibung von Macht erwéchst, sondern aus dem Kampf
ums Uberleben?

Die italienische Gelehrte Gemmo Corrado Fiumara hat zu einer ,,Logik
des Horens‘“ aufgerufen. '® Das wiirde ihrer Meinung nach iiber die Bereit-
schaft des Horens auf die Stimmen und Erfahrungen der Marginalisierten
hinaus eine Veridnderung des Begriffs der Logik selbst bedeuten. Sie fordert
dazu auf, die vergessene, verschiittete Bedeutung von ,,Logos®“ und
»legein® wiederzuentdecken, das heiBt neben ,,Rede* oder ,,Diskurs* die
alte Bedeutung ,,sammeln, nebeneinanderlegen und aufbewahren* ernst-
zunehmen. Heidegger hat ihrer Darstellung nach erklirt, daB3 ,,horen* zum
»Logos® dazugehort (Fiumara, S. 14 engl. Text) und eine Logik der ,,Ko-
existenz mit* anstelle einer Logik des ,,Wissens von* mit all ihren Folge-
erscheinungen von Distanz und Objektivitit gefordert. Anstelle eines
»Rede-Kults*, sagt Fiumara, indem sie an einen vergessenen Begriff des
Sokrates (aus Platons ,,Theétet*) erinnert, sollten wir eine ,,Mieutik des
Horens* entwickeln und die verlorenen Verkniipfungen ,,auch inmitten der
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Wogen und Stiirme unserer kulturellen Koexistenz* wiederfinden.'® Erst
dann werden wir realisieren, daB3 Denken nicht als Waffe gegen Menschen
oder gegen Argumente dienen muB, sondern in Wahrheit ,,Hebammen-
dienste** leistet: Es ist das immer risikoreiche Abenteuer, einer Idee zur
Geburt zu verhelfen, wobei sowohl der/die Gebarende wie das Geborene
Verluste erleiden kénnen. Die Aufgabe des ,,Hebammen-Philosophen®,
sagt Fiumara, ist das Hegen und Pflegen eines entstehenden Gedankens,
bevor er von rigiden oder verkiimmerten kulturellen Strukturen unwieder-
bringlich verschluckt wird." (Das ist eine Reminiszenz an Julia Kristevas
Unterscheidung zwischen semiotischen und symbolischen Formen, wobei
die letzteren die Ebene bilden, auf der die ersteren zerstdrt oder ausge-
schlossen werden konnen.??) Umgekehrt ist die Unterdriickung der philo-
sophischen Hebammenkunst eine Voraussetzung dafiir, da unsere Gedan-
ken in sich wiederholenden und beziehungslosen Formen, die nur scheinbar
miteinander kontrastieren, weiterverbreitet werden. Das logozentrische
Modell par excellence ist das Labyrinth, aus dem allein der Faden der
Ariadne einen Ausweg eroffnet.

Durch diese ,,zuhorende Logik* werden wir anderer Wissensweisen
gewahr, so wie sie etwa in christlichen feministischen Basisgemeinden,
,Woman Church*“-Gruppen, Selbsthilfegruppen gegen Gewalt in der Fami-
lie usw. entstehen und die m. E. sehr viel zum dkumenischen Dialog beizu-
tragen haben. Zunichst gehen die Mitglieder dieser Gruppen von der
gemeinsamen Voraussetzung eines ,,Horens zur Sprachfindung® aus: das
heiBt von einem sensiblen Horen, das einen Menschen, der aufgrund eines
mangelnden SelbstbewuBtseins oder eines traumatischen Erlebnisses unfa-
hig geworden ist, sich zu artikulieren, dazu befihigt, seine Erfahrungen
zum Ausdruck zu bringen. Zweitens wird eine solche zuhérende Logik von
einer nicht dualistischen Sicht der menschlichen Beziehungen unterstiitzt.
Das fiihrt zu einem ganz neuen Grad an Offenheit und Verwundbarkeit, zu
einer Wahrnehmung der Erfahrung, daB der Selbstwerdungsprozef} eines
anderen Menschen Teil der eigenen Entwicklung ist, und zu dem Versuch,
Gefithle und koérperliche Erfahrung in die Kategorie des Denkens miteinzu-
beziehen. Sarah Ruddik nennt dies ,miitterliches Wissen*, andere sagen
,fursorgendes Wissen*, oder gar ,leidenschaftliches Wissen®, was alles
Versuche sind, die ganz andere Art des Wissens zum Ausdruck zu bringen,
das aus einem Engagement fiir die Praxis der Befreiung erwichst.

Die Studie iiber ,,Erkenntnisformen von Frauen* stellt den Versuch dar,
den ProzeB nachzuzeichnen, wie Frauen, die von Kirche und Gesellschaft
marginalisiert sind, Wissen erwerben.? Die Autoren zeigen, wie es gelin-
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gen kann, aus ,.einer Situation des volligen Schweigens (aufgrund von
Unterdriickung, Gewalt oder der unentrinnbare Teufelskreis der Armut)
zum ,,iibernommenen Wissen* (wo die Lehren eines Lehrers oder Priesters
oder ,,der Autoritdt* passiv iibernommen werden), zu ,,intuitivem Erken-
nen* (der sogenannten instinktiven Intuition einer anderen Erfahrung), zu
,.,prozedualem Wissen* zu gelangen (oder zu dem férmlichen Proze3 des
Argumentierens) und schlieBlich zu ,,strukturiertem und verkniipftem Wis-
sen“. Dies ist ein Versuch, die widerspriichlichen Stimmen zum Ausgleich
zu bringen — die Stimmen von Korper und Geist, Tradition und gegenwir-
tigem Kontext, Erfahrungen des Leidens und des Ausgeschlossenseins,
Erinnerungen an Freiheit und Hoffnung, die miteinander konkurrierenden
Anspriiche von Geschlecht, Rasse und Klasse. Verkniipfendes Wissen
beruht auf einer Weltsicht der Verkniipfung und der Einbeziehung, die
iiberzeugt davon ist, daf} die eigentliche Hoffnung auf Gerechtigkeit und
harmonisches Leben in der Anerkennung der organischen Interdependenz
aller lebendigen Organismen in der Schépfung Gottes liegt.

Meine néchste Frage muf nun sein, was diese Epistemologie im Bereich
des 6kumenischen Dialogs leisten kann.

III. , Verkniipfendes Wissen® und ékumenischer Dialog

Die Epistemologie, die sich aus der Praxis einer feministischen Be-
freiungstheologie ergibt, kann viel zum 6kumenischen Dialog beitragen.
Zunichst betont sie, daB die Qualitidt des Horens und des Zuhorens ent-
scheidend ist: wer sind die Partner im Dialog und wer ist ausgeschlossen?
.»»Die Wahrheit der anderen Seite zu héren* ist das erste und wichtigste
Prinzip in Gruppen, die gebildet werden, um in Fillen von Vergewaltigung
und Gewalt in der Familie Hilfe zu leisten.? Feministische Theologie
wiirde erstens sogar den unterschwelligen Anspruch im Begriff des Dialogs
infragestellen: wird hier nicht bereits eine Art von Konfrontation nahe-
gelegt? Das heifit die Vorstellung, daB wir von zwei unterschiedlichen, wohl
definierten Standpunkten und Gebieten zueinanderkommen und vielleicht
Konzessionen machen werden, vielleicht auch nicht? Es ist nicht ohne
Bedeutung, daB Frauen in der Regel ,,landlos* und aus einer Position rela-
tiver Ohnmacht in die Diskussionen hineingekommen sind und daher eine
grofere Flexibilitdt in der Art und Weise der Herstellung des Dialogs zulas-
sen konnten. Ich sage dies mit aller Vorsicht, da ich nicht in Verdacht gera-
ten will zu meinen, dafl Frauen unschuldig sind, wo das Machtspiel gespielt
wird. Es gibt genug Beispiele aus der Geschichte, die zeigen, daB Frauen
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genauso beherrschend und unterdriickerisch sein kénnen wie Méanner, und
wenn sie dies nicht h#ufiger gezeigt haben, so liegt dies mehr an einem
Mangel an Gelegenheit als daran, daB sie es nicht kénnten.

Zweitens: Aus einer inklusiven Sicht der Welt entspringen andere Ver-
stindnisse von Autoritdt, Macht, Amt und Fiithrung. Die Suche und das
Engagement der 6kumenischen Bewegung fiir eine Ekklesiologie der Com-
munio trifft hier zusammen mit der feministischen Vision einer inklusiven
Gemeinschaft. Jeder Miflbrauch kirchlicher Autoritit gerit in Widerspruch
zur feministischen Vision von Autoritit, die verortet ist in den Basisgemein-
schaften des ,,Volkes Gottes*‘; von Macht, die in Einverstindnis wurzelt, die
bestitigend und lebenschaffend ist, eine Kraftquelle fiir Gerechtigkeit, und
die sich als konfliktiilberwindendes Gespriach duBert.?

Feministische Theologie setzt sich drittens auf der Basis der Solidaritat
mit den Unterdriickten und der Gegenseitigkeit als der idealen Verfahrens-
weise fiir die Anerkennung von ,,Unterschiedlichkeit‘* in ihren politischen,
gesellschaftlichen und kirchlichen Auswirkungen ein. Frauen sind es
gewohnt, als ,,andere* klassifiziert zu werden, wobei damit entweder ein
negatives Werturteil verbunden war oder dies als Vorwand diente, ihnen die
Anerkennung des vollen Menschseins zu versagen. Aufgrund etwa von
Susan Thistlethwaites schneidender Kritik, die dem weiflen Feminismus der
Mittelklasse Blindheit gegeniiber seinem eigenen Rassismus, seine Kompli-
zenschaft mit der Unterdriickung von farbigen Frauen und eine Engfiih-
rung der feministischen Thematik vorwirft, gibt es heute zunehmend den
Versuch, bleibende Verschiedenheit zu erkunden und hochzuhalten. Die
Erkenntnis wichst, dal Feminismus und feministische Basisgemeinschaften
niemals ein homogenes Ganzes bilden kénnen, sondern dal} sie vielmehr,
um Elisabeth Schiissler-Fiorenzas Ausdruck zu gebrauchen, wie ein offener
und zugleich umgrenzter Raum voneinander iiberlagernden Diskursen und
Gemeinschaften zu verstehen sind.?

Es ist diese intensive Bemiihung, Unterschiede auf der Grundlage von
bleibender Bezogenheit ernstzunehmen, die eine Parallele zur okume-
nischen Suche darstellt. Die §kumenische Bewegung kénnte sich bereichern
lassen durch den Umstand, daB Frauen die Grenzen schon iiberschritten
haben und bereits iiber die Glaubensunterschiede hinaus mit Juden, Musli-
men und Hindus kooperieren, z. B. in Fragen der Gesundheit, des Familien-
lebens, der Gewalt in der Familie, der Sexualitit und des Rassismus.

Daraus folgt der vierfe Punkt — ein Ruf zur BuBle. Feministische Theo-
logie ist dabei, eine differenziertere Theologie der Siinde zu entwickeln. Sie
ruft die christlichen Kirchen nicht nur auf, BuBBe zu tun fiir die den Frauen
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wihrend der christlichen Geschichte zugefiigten Ungerechtigkeiten, son-
dern sie untersucht sorgfiltig die Hauptlehren von Siinde und Siindenfall
aus der Geschlechtsperspektive und dariiber hinaus aus den verschriankten
Perspektiven von Geschlecht, Rasse und Klasse.” Es gibt eine Analogie
zwischen der (weilen, westlichen) feministischen Analyse ihrer eigenen
strukturellen Mitverantwortung fiir das Leiden von armen Frauen, und der
Schuld der Kirche sowohl im Blick auf ihre strukturelle Verdringung von
Frauen und ihre Unféhigkeit, ihre eigenen Strukturen von AusschlieBlich-
keit und Trennung abzubauen.

Fiinftens, und damit noch einmal im Blick auf den gegenwirtigen Kon-
text ,,Europa 1992: Die Tatsache, daf3 die feministische Befreiungstheolo-
gie in ihrer Erkenntnisweise den Perspektiven der Unterdriickten den Vor-
rang gibt, stellt eine Herausforderung fiir die christlichen Kirchen in Europa
im Blick auf Armut, Gewalt und Leiden in Lateinamerika dar. Sie ist eine
Herausforderung fiir Europas Theologie des Kreuzes: wir kénnen unser
Gedenken an das Leiden Jesu authentisch nicht mehr in individualistischer
Weise interpretieren, sondern miissen es vielmehr als einen dringlichen Auf-
ruf verstehen, uns dem Kampf derer anzuschlielen, die Jan Sobrino, der
Befreiungstheologe aus El Salvador, die ,,gekreuzigten Vélker von Latein-
amerika nennt.? Und hierin mufl schlieBlich das Kriterium christlicher
Wahrheit liegen — das Ziel allen 6kumenischen Handelns. Wieweit sind die
Kirchen zusammen in der Lage, in die befreiende Praxis einzutreten, die der
,.christlichen Wahrheit* die Kraft gibt, Kultur zu verindern, nicht nach
dem Vorbild des alten unterdriickerischen Regiments von Feuer und
Schwert, sondern durch eine Praxis, die im Horen dem anderen Sprache
verleiht, die dazu beitrdgt, daB ,,die Hungrigen wieder essen, die Kinder
wieder spielen und die Frauen wieder zornig und standhaft sein konnen*;
mit anderen Worten: die ,,zu einer Macht wird, die Gerechtigkeit voran-
bringt und vollbringt*‘, %’

Ich mochte diese Uberlegungen schlieBlich an einem konkreten Beispiel
iberpriifen: an den Auseinandersetzungen iiber das Wesen Jesu Christi.

IV, Jesus: Gott-Mensch oder transparent fiir das Gottliche?

Im folgenden méchte ich zeigen, wie die Uberlegungen, die ich vorher
iiber Dialog und das Wesen der Wahrheit angestellt habe, sich fruchtbar auf
die Kontroverse um Person und Natur(en) Jesu Christi anwenden lassen.
Diese Frage ist ja so alt wie die christologische Frage in den Evangelien:
»und wer sagt ihr, dafB} ich sei?* Sie hat die 6kumenischen Konzile der
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ersten sechs Jahrhunderte in Unruhe gehalten, brach erneut auf zur Zeit der
Reformation, wurde dann nach der Aufkldrung durch tausend Differenzie-
rungen zum Schweigen gebracht, tauchte wieder auf in Gestalt der Frage
nach dem historischen Jesus und begleitet uns nun in so gegensitzlichen
Ausdrucksweisen wie Jesus, der Befreier und der Freiheitskdmpfer oder
Jesus, der kosmische Christus, der Herr der Geschichte. In einem kiirzlich
veroffentlichten Buch wurde die Frage ,Wer ist Jesus?‘ sehr konkret
gestellt, und von diesem Beispiel mochte ich ausgehen.

Keith Ward, Regiusprofessor der Theologie an der Universitat Oxford,
erklirt in seinem neuesten Buch ,,A Vision to persue: beyond the crisis in
Christianity*, daB ,,Jesus ein fiir das Gottliche transparenter Mensch ist
und nicht so sehr ein gottliches Wesen, das eine menschliche Gestalt
annimmt*, 2 Ich habe dieses Beispiel gewihlt, nicht nur weil es aus der
gegenwirtigen Diskussion stammt, sondern auch weil das Buch von Keith
Ward, einem Gelehrten, der bislang eine intelligente, theologisch konserva-
tive Position vertrat, ausdriicklich fiir das Umfeld des interreligiosen Dia-
logs geschrieben wurde und aus diesem Grund auch viel Aufmerksamkeit
in den Medien fand. Aus der Sicht, die ich hier entwickelt habe, ist er frei-
lich ein Vertreter der gleichen alten, am Widerspruch orientierten Logik:
Jesus muf} entweder gottlich, das heilit ein Gott-Mensch sein oder ,,offen
fiir das Gottliche®.

Dieses Entweder-Oder-Argument wurde bereits in der Rezension von
Gabriel Daly in ,The Tablet* vom 1. Februar 1992 aufgegriffen: ,Trans-
parenz fiir das Gottliche ist ein schones Modell, um die Beziehung zwischen
Gott und Jesus zu beschreiben. Wie schade freilich, dafl wir genétigt sein
sollten, zwischen diesem und dem traditionellen Modell der Inkarnation zu
wihlen. Diese beiden Modelle kénnen so verstanden werden, daf} sie ein-
ander ergidnzen anstatt einander auszuschliefen.*

Ich stimme zwar der Kritik Dalys zu, nicht aber seiner Losung. Femi-
nistische Theologie ist auf der Basis einer anderen Logik nicht gendtigt,
Gottliches und Menschliches einander entgegenzusetzen, sondern bemiiht
sich eher darum, Transzendenz und Immanenz neu vorzustellen. Von
Carter Heyward stammt der Versuch, Gott als ,,Macht in Beziehung* vor-
zustellen, als ,,die ewig schopferische Quelle unserer Beziehungsmacht,
unserer gemeinsamen Stérke, ein Gott, der darauf aus ist, uns zu erméchti-
gen“?. Dann wird es moglich, die Immanenz Gottes nicht als eine sta-
tische Anwesenheit in einer Person, Pflanze oder einem Wald zu sehen, son-
dern als ein dynamisches, vielschichtiges Gefiihl innerer Kraft, Freude,
Schonheit, Frieden, als eine Quelle von Solidaritidt und Beziehungsmacht.
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Transzendenz hat eine reiche Vielfalt von Bedeutungen. So kann sie sich
schlicht beziehen auf die Kraft des Transzendierens oder des Uberschreitens
der Grenzen der eigenen Stéirke, um an der gemeinsamen Beziehungsmacht
der Gemeinsamkeit teilzuhaben; sie kann eine vertiefte Wahrnehmung der
Komplexitit des Lebens bedeuten, seiner Miithe und Zweideutigkeit und
zugleich seiner hoffnungsvollen VerheiBung. Sie kann verweisen auf die
Kraft, sich an Schonheit zu freuen mitten in der Unterdriickung, wie man
es so bewegend bei schwarzen amerikanischen Schriftstellern erleben kann.
Sie kann schlieBlich hinweisen auf das Transzendieren der Bedingungen von
Unterdriickung durch die Qualitdt von Beziehungen wie auch durch die
befreiende Erfahrung sozialer Transformation.

All dies wird erkennbar am Leben von Jesus von Nazareth. Er lebte
,,Macht in Beziehung* in ihrer ganzen Fiille. Wenn Macht-in-Beziehung als
gottlich verstanden wird, dann reicht dies iiber die Entweder-Oder-Dicho-
tomie hinaus. Aber diese Vorstellung leistet noch mehr. Sie verleiht gott-
licher Macht und Gegenwart eine einschlieBende und relationale Bedeu-
tung, die aus der Inkarnation eine weitergehende Geschichte werden 148t.
Sie fiihrt zu einem Verstindnis der Transzendenz Jesu nicht im Sinne einer
iiberweltlichen Beziehung zur Geschichte, sondern als die konkrete Dyna-
mik befreiender Macht-in-Beziehung.

Und dies ist die wirkliche Hoffnung fiir Europa iiber 1992 hinaus.
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Sprache, Dialog und Wahrheit

Uberlegungen zur Moglichkeit 6kumenischen Bemiihens
VON PEDER N@RGAARD-H@JEN

Die Unzulinglichkeit der Konsenstheologie

Besonders in der Zeit nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil haben wir
des ofteren erfahren, wie die Konfessionen einander ndherriickten. Traditio-
nelle Unterschiede wurden iiberbriickt und bis vor wenigen Jahrzehnten als
festgefahren erachtete Kontroversen zumindest teilweise iiberwunden. Im
Zuge der Suche nach einem Konsensus, der als Voraussetzung und Grund-
lage der neu zu etablierenden Einheit der Kirche verstanden wurde, wurden
zum Teil erstaunliche Ergebnisse gezeitigt. Relativ schnell (vielleicht vor-
schnell) gelang es den Theologen, Ubereinstimmungen in bislang auBer-
ordentlich strittigen Fragen zu erreichen. Stellvertretend fiir die Dialoge
moge hier nur das Malta-Gesprich erwahnt sein. Gewil, man erzielte nicht
in allen einschligigen Bereichen ein so groBes MaB an Einigkeit, daB die
kirchlichen Instanzen und Trager der Dialoge sich veranlaBt fiihlten, auf
dieser Grundlage die einst zerbrochene Einheit zu retablieren. Sie tiberhor-
ten dabei die mitunter leidenschaftlichen und engagierten Ratschlige fiih-
render Okumeniker, die sich offensichtlich sehr wohl vorzustellen vermoch-
ten, dafl der stattgefundene ProzeB der Wahrheitsfindung konsequenter-
weise in die Wiederherstellung kirchlicher Einheit, zumal zwischen Katholi-
zismus und Luthertum oder zwischen Katholizismus und Anglikanismus,
einmiinden miisse.

Genau die Tatsache, daf die Dialogtréiger sich gegeniiber den Ergebnissen
ihrer eigenen Gesprichsteams taub anstellten und bei aller Verinderung des
zwischenkonfessionellen Klimas und bei aller Ernstnahme der Gegenposi-
tionen grosso modo nach wie vor den Weg der Trennung unbeirrt und fast
unangefochten fortsetzten, bildete den Hintergrund der Diskussion des
jungsten Jahrzehnts iiber die fehlende kirchliche Rezeption der Dialog-
ergebnisse. Theologisch waren nach Meinung vieler Fachleute entscheidende
kirchentrennende Differenzen tiberwunden, und doch war es anscheinend
nicht méglich, kirchlich weiterzukommen. Diese Situation hat in den letz-
ten Jahren bekanntlich eine dkumenische Resignation ausgeldst, die die
groflen nachkonziliaren Hoffnungen vertrieben hat und sie einer interkon-
fessionellen Depression weichen lieB.
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Viele Anstrengungen sind unternommen, um die Beziehungen zwischen
den getrennten Kirchen aus der Sackgasse zu fithren, und mancherlei Erkla-
rungen der miserablen Lage sind versucht. War beispielsweise in Sachen
Rechtfertigung die Einigkeit doch nicht so weit gediehen wie in den ersten
begeisterten Jahren der Begegnung zwischen Rom und Wittenberg ange-
nommen? Hatte man sich vertan, als man eine Ubereinstimmung in der
Beziehung von Schrift und Tradition feststellen zu kénnen glaubte? War
die kirchentrennende Differenz zwischen den Kirchen reformatorischen
Ursprungs doch schwerwiegender, als sich etwa die Viter der Leuenberger
Konkordie 1973 klarmachten? Gibt es doch so etwas wie eine Grunddiffe-
renz zwischen katholischem und protestantischem Christentum, die den
Weg zur erneuten Einheit zwischen den im 16. Jahrhundert auseinander-
gegangenen Kirchen versperren?

Die Vermutungen und Hypothesen, die die ausgebliebene Einheit
zwischen den theologisch anscheinend iibereinstimmenden Konfessionen
erkldren sollen, sind viele. Die meisten haben hdchstwahrscheinlich mehr
oder weniger fiir sich, und doch bin ich je linger desto mehr der Uberzeu-
gung, daB sie sachlich nicht zutreffen, und zwar weil wir in unseren bisheri-
gen interkonfessionellen Dialogen einem christlich inaddquaten Begriff der
Wahrheit nachgejagt haben. Wir haben geglaubt, die Grundlage der Einheit
durch die Erzielung jenes magnus consensus, von dem die lutherische Con-
Jfessio Augustana in der Vorrede als Basis der wiederzugewinnenden Einheit
redet, geschaffen zu haben. Dies kommt aber der Uberzeugung gleich, dal
mit der Feststellung und Erreichung dogmatischer Einigkeit die Einheit der
Kirche erzielt werden kann. Denn darin besteht ja doch der Konsensus, den
man gesucht und mitunter in erstaunlichem Malle auch gefunden hat.

Es diirfte aber inzwischen hinreichend klar geworden sein, daB diese
Uberzeugung nicht stichhaltig ist. Es ist fast eine Platitiide geworden, daf
der lehrmifige Konsens ganz offenbar nicht ausreicht, um die kirchliche
Einheit wiederherzustellen. Diese Schlufifolgerung darf man heute ohne
jegliches Zogern ziehen, ohne daBl man deswegen meinen miifite, daf3 die
Konsensbemiihungen als solche falsch und abzulehnen seien. Aus vielen,
auch genuin theologischen Griinden ist die sprachliche Einkleidung und die
damit gegebene, freilich relativ bleibende Fixierbarkeit der Wahrheit zwar
grundsitzlich notwendig, aber es sind damit, selbst wenn die Fixierung
gelingt, nicht alle Probleme der konfessionellen Trennung geldst. Und dies
gehort wie angedeutet damit zusammen, dall wir in der 6kumenischen
Bewegung bislang nicht in geniligendem Male die Erkenntnis ernstgenom-
men haben, dafl die Wahrheit trotz des notwendigen Konsensfindungspro-
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zesses eine geschichtliche Dimension besitzt, die ihre absolute Fixierung
verbietet. Man konnte es auch so ausdriicken: Weil die Wahrheit geschicht-
lich ist, bedarf sie stets je neuer Konsensformulierungen, die aber ihrerseits,
gerade weil Wahrheit geschichtlich bleibt, immer relativ bleiben und nie
absolut gesetzt werden diirfen. Auf die Spitze getrieben koénnte man es so
schroff formulieren, daf} die Wahrheit im Grunde, weil geschichtlich, ihrer
Fixierung im Konsensus widerstrebt und daB die doch immer je neu kon-
sensgewordene Wahrheit stets einer erneuten Konsensformulierung bedarf.
Weil Wahrheit so immerzu geschichtlich bleibt, muf} sie immerfort histo-
risch werden. Die Wahrheit bleibt im Werden.

Eine Form der Absolutsetzung der Wahrheit tritt ausgerechnet in der irri-
gen Auffassung zu Tage, dal} die konsensgewordene Wahrheit als soiche zur
Wiederherstellung der Einheit geniige, weil jene Meinung im Grunde die
Wahrheit der ihr grundsitzlich eignenden Geschichtlichkeit beraubt und sie
in einen harmlosen, doketischen Schatten ihrer selbst reduziert. DaB solches
passieren kann, hingt aber nach meinem Dafiirhalten damit zusammen,
daB wir uns nicht hinldnglich klargemacht haben, was wir prinzipiell und
methodisch tun, wenn wir in einen Dialog mit anderen Kirchengemein-
schaften eintreten. Denn aus unserem Verstindnis des Dialogs erhellt auch
unser Begriff von der Wahrheit, und umgekehrt ergibt sich aus unserem
Wahrheitsbegriff der Dialog als im Grunde einzig moglicher Weg der
Begegnung auf allen Ebenen (interhuman, interkonfessionell, interreligios,
interkulturell) menschlicher Existenz. Ich werde im folgenden aufzureifen
versuchen, was dies im einzelnen grundsitzlich fiir unsere Sicht des Dialogs
und der Wahrheit bedeutet.

Sprachlichkeit als Grundbefindlichkeit des Menschen

Der dénische Lutheraner N.F. S. Grundtvig (1783—1872) und der
deutsche Jesuit Karl Rahner (1904—1984) stimmen darin iiberein, daB sie
der menschlichen Sprache eine schlechthin iiberragende Bedeutung beimes-
sen. Grundtvig sieht theologisch die Fdhigkeit des Sprechens als Ausdruck
der Gottebenbildlichkeit des Menschen, und Rahner begreift entsprechend
philosophisch die Sprache als ein Existenzial humaner Existenz. Wir sind
also als Menschen daraufhin angelegt, sprachliche (und dies heiBt letztend-
lich kommunikative) Wesen zu sein. Kommunikativ ist der Mensch, indem
seine Méchtigkeit der Sprache nicht einfach sinnlos ist, ohne Richtung und
Orientierung. Wie Gott selber Wort ist und sich deshalb (als trinitarischer
Gott ad intra und ad extra) notwendigerweise mitteilt, geht das menschliche
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Wort aus, nicht in die Leere, sondern mit der Intention, gehort und verstan-
den zu werden, und in der Absicht, daB darauf irgendwie reagiert wird. Weil
das Wort gleichsam der gemeinsame Nenner zwischen Gott und Mensch ist,
vermogen wir mit Gott selber zu verkehren und mit ihm in einen Dialog ein-
zutreten. Die Sprache ist die Voraussetzung der Kommunikation zwischen
Gott und Mensch, der Ankniipfungspunkt des Goéttlichen in dem Bereich
des Menschlichen, Ausdruck der Kontinuitit des angeborenen, natiirlichen,
prilapsarischen Menschenlebens mit dem wiedergeborenen und erlésten. !
Es besteht zwischen dem Menschenwort und dem Logos eine analogia entis,
durch die der humanen Rede, wenn auch nur fragmentarisch, geradezu
gottliche Qualititen zugeschrieben werden konnen. Deshalb trifft uns das
Wort Gottes nicht als undechiffrierbares Gerede, sondern als verstiandlicher
Ruf, den wir begreifen kénnen. Die menschliche Ursiinde hat uns nicht so
von Gott entfremdet und emanzipiert, daB wir dessen Wort nicht mehr
erfassen. Wenn dies nicht der Fall wire, hitte die Menschwerdung gar nicht
stattfinden kénnen. Die Anthropologie wird also mit anderen Worten in die
Zwei-Naturen-Lehre eingebunden und im Mysterium der Inkarnation ver-
wurzelt.

Christologisch ist das Wort das Offenbarungsmedium, durch das der
Mensch von Gott und seinem Verhiltnis zu ihm erfihrt (in der Terminologie
Grundtvigs: das Lebenslicht (d. h. Aufkldrung iiber das Leben) Anthropolo-
gisch ist das Wort ,,der einzige Ausdruck des geistigen Lebens“?, d.h.:
nur das Wort manifestiert den Menschen als eine Mischung von ,,Staub und
Geist. Das Wort ist der Ort der Begegnung zwischen Gott und Mensch;
deswegen kann Grundtvig das menschliche Wort auch als ,,das géttliche
Lebensbild*“ (d.h. ein Abbild des gottlichen Lebens) bezeichnen. Dies
bedeutet, dafl die menschliche Sprache als ,,gottlich und schopferlich® das
gottliche Leben enthiillt und offenbart und so die Tiire zur Gotteserkenntnis
6ffnet. Das menschliche Wort ist jedoch zugleich das géttliche ,,Licht-Bild
(etkmv Tov Oeov), in dem Gott den Menschen geschaffen hat, und hier-
mit befinden wir uns schon wieder auf der christologischen Ebene. Die
menschliche Sprache bezieht sich auf und hat teil an dem Licht (Christus,
Logos), auf das hin und in dem der Mensch am Morgen der Schopfung ent-
stand. Die Reflexionen Grundtvigs iiber die Beziehungen zwischen Gott-
ebenbildlichkeit und menschlicher Sprache sind ein einziges, schier unent-
wirrbares Ineinander anthropologischer und christologischer Aussagen, mit
denen er aber deutlich die ,,Rettung* des gotterverwandten Menschen als
eines sprachmichtigen Wesens und damit die Méglichkeit der Erlésung
iiberhaupt beabsichtigte. Dal3 dabei der menschlichen Sprache Offen-
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barungsqualitit zugeschrieben wird, ist eine Pointe, die uns in dem vor-
liegenden Zusammenhang weiter beschiftigen soll. Bevor es so weit ist,
wollen wir uns aber erst einem modernen Entwurf einer Theologie der
Sprache zuwenden.

Im Rahmen einer umfassenderen Arbeit Uber das Latein als Kirchen-
sprache? bedenkt Karl Rahner das Wesen und die kirchliche Funktion der
menschlichen Sprache und den Sprachenpluralismus im Lichte der Heils-
geschichte und der Offenbarung. Er begreift wie schon erwihnt die Sprache
als ein Existenzial der humanen Existenz, weil der Mensch auch infolge der
Offenbarung das einzige, einer Sprache machtige Geschopf ist, das eben im
Sprechen sich selber verwirklicht. Im Sprechen ,,vollzieht er sein mensch-
liches Wesen, weil dieses nicht nur in einem inneren und freien Beisichsein
und nicht nur in der Erfahrung einer ihm begegnenden Umwelt besteht, in
deren Haben er sich selber besitzt, sondern Besitz und Vollzug einer Mitwelt
in einer Ich-Du-Kommunikation bedeutet und eine solche nur durch eine
wirkliche Sprache besessen und vollzogen werden kann.““ ¢ Die Sprache ist
also ,,ein, wenn auch geschichtlich zu vollziehendes, Konstitutivum des
menschlichen Wesens* und insofern ein Datum der Schépfung. Der Plura-
lismus der Sprachen entspricht der Mannigfaltigkeit der Volker, die Rahner
auf der einen Seite als Ausdruck der Herrlichkeit und der Vielfalt des gott-
lichen Schopfertums und der Heilsprovidenz auffaBt und andererseits als
Zeichen der siindigen Spaltung der Menschheit (vgl. Gen 11) und eines
Antagonismus zwischen Mensch und Gott versteht, der von Gott heils-
providentiell eben in den Vélkergegensatz aufgehoben wird.

Die Erlosung in Christus gilt nun zweifelsohne der ganzen zerspaltenen
Menschheit, die gerade dadurch zu ihrer Einheit in Christus gelangt. Diese
Erlosung und Einheit 146t sich aber nach Rahner nicht dadurch verwirk-
lichen, daf} eine bestimmte Kultursprache (in casu Latein) zur theologischen
Mundolingue und (heiligen) Einheitssprache der Kirche erhoben wird. Dies
wiirde ndmlich die Schépfungsordnung verletzen und die positive Funktion
der linguistischen Pluralitit verkennen. Jedoch mufB das universale Heil
irgendwie manifestiert werden und zum Ausdruck gelangen, damit gerade
die erlgsende Uberwindung des antagonistischen Zerfalls und der humanen
Zwietracht konkret werden kann.

Ein Paradigma fur die Bewiiltigung dieses kirchlichen Auftrags erblickt
Rahner in der pfingstlichen Griindung der Kirche, bei der ,,die geeinten
Reprisentanten der Kirche, die Apostel, in ihrer kirchlichen Einheit iiber
dasselbe eine Heil in Christus in den verschiedenen Sprachen der Volker**
sprechen.® Die Kirche Jesu Christi verkiindet ihre Botschaft in den vielen
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und unterschiedlichen Sprachen des Erdballs, ohne deswegen zu fiirchten,
dal ihre Verkiindigung dadurch ihrer notwendigen Einheit verlustig geht.
Die Einheit der Kirche wird nicht gewihrleistet durch die Uniformitét ihrer
Sprache, sondern allein durch ihre alle Pluralitit und Pluriformitit der
Schopfungsordnung umgreifende Universalitdt. Mit Rahners eigenen Wor-
ten heilt es: ,,Die bleibende Einheit des Kerygmas der Kirche umfaft und
bejaht die bleibende Pluralitit der vielen Sprachen und Volker. Dal} die
Kraft des Geistes die spaltende Pluralitiit der Sprachen in der Bewahrung
dieser Pluralitét iiberwindet, darin liegt in einem letzten theologischen Ver-
stand das Wesen der Sprache der Kirche. Die Menschen der Volker erhalten
nicht das Charisma, daB sie alle eine Sprache der Kirche in einem phone-
tischen und geschichtlichen Sinn verstehen, sondern die Kirche erhilt den
Auftrag und die Fihigkeit, als die eine fiir das Heil aller, ohne in einem
allerletzten Sinn auf eine einzige menschliche oder sakrale Sprache angewie-
sen zu sein, das eine Heil Christi allen zu sagen.* ® Deshalb bemiihten sich
die urchristlichen Missionare auch nicht, das Christentum in einer sakralen
(etwa der araméischen) Sprache weiterzugeben. Sie haben sich ganz ent-
spannt und unbefangen der Koine der hellenistischen Umgebung bedient
und so fiir alle Zeiten den linguistischen Usus der Kirche gepragt, der immer
und iiberall den Gebrauch der Volkssprache in Mission und Verkiindigung
vorsieht.

Auf Grund der hier in der gebotenen Kiirze gegebenen Darstellung zweier
Entwiirfe einer Theologie der Sprache, die zwar unterschiedlichen konfes-
sionellen Ursprungs sind, jedoch als zwei verwandte Strome derselben
gesamtkirchlichen Quelle zu entspringen scheinen, lassen sich nun fiir die
vorliegenden Reflexionen einige wichtige Schlufifoigerungen ziehen. Zu-
ndchst konnen wir feststellen, daB wiahrend Grundtvig in der Sprache die
Gottebenbildlichkeit des Menschen (imago Dei) erblickt, Karl Rahner in
einer unterschiedlichen, jedoch gleichbedeutenden Terminologie die
Sprache als ein existentiale humanum versteht, ohne welches man sich den
Menschen als humanes Wesen gar nicht mehr vorstellen kann. Kein Mensch
ist ohne die Sprache, die ihn iiberhaupt zum Menschen macht.

Dies heiBt sodann, dall der Mensch ein kommunikatives Wesen ist, das
sich notwendig der Umwelt sprachlich mitteilt und daher auf Kommunika-
tion und damit gegebene Gemeinschaft (Koinonia) — mit Gott zunichst,
aber dann auch mitmenschlich — hin orientiert bleibt. Die Sprache als
Begegnungsmdoglichkeit von Gott und Mensch wird zugleich die Moglich-
keit der interhumanen Begegnung.” Sie wird freilich nicht in eine Leere
hineingesprochen, die hochstens einen Widerhall zuriickwerfen konnte,
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sondern sie ist daraufhin angelegt, gehort und verstanden zu werden und
somit eine echte Antwort zu erzeugen. Gott selber ist das priméire Wort, der
Logos der Schopfung, der Erlésung und der Erhaltung, auf den der
Mensch im Gehorsam des Glaubens antwortet. Humane Kommunikation
wird dadurch zumindest auch notwendigerweise eine sprachliche, und die
menschliche Sprache wird Ankniipfungspunkt des Géttlichen.

Und auf Grund ihrer christologischen Verankerung ist jene Sprache drit-
tens nicht lediglich eine Spiegelung des gottlichen Logos, an dem sie viel-
mehr real teilhat und somit Offenbarungscharakter erhilt. Kraft seiner
Sprache vermag also der Mensch in seiner Kommunikation das Medium
gottlicher Offenbarung und somit der Tréger der stindigen und kontinuier-
lichen Logos-Prisenz zu sein. Die Kontinuitét und Einheit der Offenbarung
ist aber nur in der Pluralitit und Pluriformitit der Sprachen und der
sprachlichen Aussagen erfafibar, die aber ihrerseits um so weniger die
christliche Glaubensuniversalitit anfechten und bedrohen kann, als die
reiche Vielfalt scheinbar auseinandergehender Kommunikation gerade in
die Einheit des sie iiberwindenden Geistes aufgehoben wird und die ein-
heitsstiftende Funktion der — wenn auch konkret pluriformen — Sprache
zum Vorschein kommit.

Dialog und Wahrheit

Damit ist bereits manches iiber die Implikationen der Sprachfihigkeit
und der damit gegebenen Sprechbeauftragung des Menschen gesagt. Weil
ihm im ausgefiihrten Sinne die Sprache eignet, erkennt er im Sprechen
zutiefst Gott selbst und iibt dabei gewissermaBen seine gottihnlichste Akti-
vitat aus. Er redet kraft dieser Sprache Gott an in Gebet und Doxologie und
wird sich so Seiner inne in einer der gottgegebenen Sprachmichtigkeit
entsprechenden Erkenntnis, fiir die er auf das géttliche Du entscheidend
angewiesen bleibt. In analoger Weise bleibt er ebenfalls auf das menschliche
Du angewiesen, wenn er die Wahrheit #iber Gott sucht in der Absicht, diese
als verbindliche Grundlage fiir die Gemeinschaft der an Ihn Glaubenden
festzulegen. So miindet die Sprachlichkeit des Menschen gleichsam von
selbst in den Dialog, der — weil durch die Sprache im Logos verankert —
aus dem Géottlichen schopft und das Wesen gottlicher Wahrheit freilegt.

Der Dialog ist das Gesprich, das §io tov Aoyov, d. h. letztendlich durch
die gemeinsame Bindung der Gesprichspartner an das gottliche Wort
selbst, dieses zu erkennen sucht, so daf bei aller Abhéngigkeit vom konkre-
ten Du, mit dem aktuell iiber Gott und seine Wahrheit diskutiert wird und
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in dem durch die Sprache auch das Gottliche begegnet, die Wahrheitsfin-
dung letzten Endes in der Einsamkeit des Gliubigen vor Gott statthat. Dies
bewahrt vor der scheindemokratischen Entartung des Wahrheitsbegriffs
und verweist auf die geistige Dimension der Wahrheit. Die Wahrheit ist
nicht die Totalsumme dessen, woriiber sich die demokratischen Vertreter
des Gottesvolkes einigen kénnen, sondern der Inbegriff dessen, was der
Mensch individuell und kollektiv, d. h. konziliar unter der Anleitung des
Logos-Geistes als Wahrheit auszusprechen wagt. Insofern hat die Konzilia-
ritatsvorstellung Wesentliches zum Verstindnis wahrer Demokratie bei-
getragen. Freilich, so sehr der Dialog der Sprachfihigkeit des Menschen
entspringt und so sehr er, wird er authentisch durchgefiihrt, die Wahrheits-
findung fordert, so sehr weil jeder, daf nicht jedes Gesprich einen echten
Dialog genannt zu werden verdient, sondern mitunter in Diskutiersucht und
reines Geschwiitz zu entarten droht, das die Wahrheit eher verscheuchen als
erkennen hilft. ,,Wahrheitserfahrung ist Innewerdung eines Sinnes unter
dem VerantwortungsbewuBtsein dafiir, daB dieser Sinn zum Vorschein
kommt.* 8

Damit der Dialog authentisch bleibt, miissen verschiedene Voraussetzun-
gen erfullt sein. Der Dialog koénnte geradezu als geschichtliche Konkreti-
sierung des fast (im Rahnerschen Sinne) als iibernatiirlich zu nennenden
Existenzials der Sprache genannt werden, weil nur im zwischenmensch-
lichen Austausch die Sprache Ereignis wird und Geschichte wirkt, und er
ist daher daraufhin angelegt, alle zu umschlieBen, die an ihm teilzunehmen
wiinschen, und fiir alle Auffassungen Platz zu geben. Der Dialog ist wie
jeder geschichtliche Vorgang ein riskantes Abenteuer, das die uniiberseh-
bare Kontingenz und fragile Briichigkeit menschlicher Existenz deutlich
macht und die totale Vergeschichtlichung der Wahrheit impliziert. Raimon
Panikkar bringt dies schonungslos zum Ausdruck, wenn er schreibt: ,,Etwas
wiirde verlorengehen, sollte die pluralistische Verfassung der Wahrheit
angetastet werden. Die Wahrheit 146t sich weder auf Einheit noch auf Viel-
heit reduzieren. Sie ist immer Beziehung, Verhdiltnis und it darum weder
Singularitit noch Pluralitit zu.*°

Es entspricht dies der biblischen Vorstellung vom Tun der Wahrheit (vgl.
besonders Joh 3,21). Sie ist immer je neu, je anders, unik und trigt ihr eige-
nes Kriterium in sich, sofern sie nur dann Wahrheit ist, wenn sie die Viru-
lenz besitzt, die ihr Konkretwerden entfaltet und férdert und sie an der
Liebe erkennbar werden 14/3t. Die Wahrheit ist zur gleichen Zeit Erkenntnis-
wahrheit und Handlungswahrheit und trigt gerade so ihre Evidenz in sich
selbst. Sie ist ein Ineinander von Erkennen und Handeln, das den Menschen
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zum Dienst am Nichsten und zur Gemeinschaft mit Gott befreit. Daher
muf} sie wieder und wieder und unter jeweils unterschiedlichen Umsténden
konkret werden, sei es im Gebet, in der Predigt, im Bekenntnis oder
Dogma, im prophetischen Auftrag oder auch in ethischen Normen. Die
Gleichzeitigkeit des Heils fordert, da} wir uns mit der Feststellung nicht
begniigen konnen, dall die Wahrheit freilich ein fiir allemal, aber doch
damals und somit in der Vergangenheit in Jesus von Nazareth sichtbar
wurde. Wir miissen das Wagnis riskieren, dieses Offenbarungsereignis zu
aktualisieren, konkret-unik auf uns und unsere Situation zu applizieren und
in der gegenwirtigen Begegnung mit ihm, der die Wahrheit war, ist und sein
wird, die je aktuelle Wahrheit erkennen. '°

Wie christliches Denken damit auch umgehen mag, bedeutet solche Hal-
tung auf alle Fille zumindest, da3 wie grundsétzlich keiner vom Dialog aus-
geschlossen werden kann, so gibt es prinzipiell auch kein Thema, das nicht
auf die Tagesordnung gesetzt werden kénnte. Dies bedeutet wiederum, daf}
ein authentischer Dialog nie von einer besonderen Gruppe (etwa von Theo-
logen oder Kirchenfiirsten) vereinnahmt werden darf. Ein interkonfessio-
neller oder interreligioser Dialog wird nicht in erster Linie von Fachleuten
gefiihrt, wenn diese auch unter anderen am Verhandlungstisch nicht fehlen
diirfen, sondern von gldubigen Angehorigen der betreffenden Konfession,
Denomination oder Religion. Was mich als Delegierten in der Verhand-
lungsrunde ausweist, ist nicht primir meine wissenschaftliche Kompetenz,
sondern mein Glaube an den Gott der Geschichte, der den Dialog als
Instrument der Bemithungen um die Einheit seiner Kirche zu nutzen weil3.
Dal} die theologische Sachkunde dabei wesentliches Licht auf diesen
Glauben hoffentlich zu werfen vermag, bleibt in diesem Zusammenhang
sekundar.

Daf die bisherigen Konsensbemiihungen wie eingangs ausgefiihrt bislang
so wenig Resonanz in den beteiligten Glaubensgemeinschaften gezeitigt
haben, konnte gerade daher rithren, daB die Dialoge in ihrer gegenwirtigen
Form nicht das Gesamtspektrum der Fragen umfassen, die die Mitglieder
unserer Kirchen als unumgénglich und lebenswichtig empfinden und auch
mitunter als trennend erfahren. Nicht daB das Lehrgesprich iiberfliissig und
ohne Bedeutung wire. Im Gegenteil, aber wenn sie wie bisher exklusiv theo-
logisch und unter Ausklammerung der Lebens- und Alltagsfragen, die die
Menschen von heute bewegen und auch nicht ohne Einflul auf die gegen-
wartige Explikation unseres Glaubens sind, riskieren wir, aus unserem
Gesprich iiber den Glauben einen tief unordentlichen und nicht mehr
authentischen, weil unserer konkreten Existenz nicht ldnger entsprechenden
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Dialog zu machen. Dann haben wir den echten Dialog mit dem akade-
mischen und unverpflichtenden Salongespriich, das lediglich intellektuell
,,interessante** Probleme aufgreift und die schweren Herausforderungen der
Welt und damit der Gldubigen links liegen l4Bt, verwechselt.

Lassen Sie mich nochmals betonen, daf ich die Lehrfragen nicht fiir
unwesentlich halte, aber ausschlieBlich sie reflektieren, und zwar auf Kosten
des lebensnotwendigen Dialogs iiber Probleme, die heute die Menschheit
auf Leben und Tod bedrohen (Okologie, Okonomie, Weltfrieden), hieBe die
Augen vor dem drohenden Schicksal dieser Erde verschlieBen und die
Angste der Menschen verachten. So sehr Differenzen der Lehre und der
Kirchenordnung unser jeweiliges heutiges konfessionelles Sosein mitgestal-
tet haben, so wenig iiberwinden wir diese Unterschiede, wenn wir Heraus-
forderungen nicht beriicksichtigen, die heute die Welt den Atem anhalten
lassen und zudem, wenn auch indirekt und unmittelbar verborgen, nicht
ohne EinfluB} auf die gegenwiirtige Glaubensinterpretation bleiben konnen.

Ein authentischer Dialog kreist um Probleme herum, die die Teilnehmer
und die Gemeinschaften, die sie vertreten, als brennend empfinden und die
sie um des Weiterlebens willen gemeinsam ldsen miissen. Dies gilt aber
kaum den Lehrdifferenzen, die fiir das Normalmitglied einer Glaubens-
gemeinschaft nur in dem Mafle Bedeutung gewinnen, in dem sie die heute
strittigen Fragen wesentlich mitbestimmen. Umgekehrt bilden fiir die Fach-
leute die traditionellen Lehrunterschiede oft das eigentliche Traktandum,
wobei die Uberlebensfragen der Gegenwart zwar nicht als unwichtig, aber
doch als theologisch peripher-ephemer und daher weniger oder gar nicht
relevant betrachtet werden. Diese Position nimmt nicht wahr, da} theolo-
gische und religitse Fragen auch immer politische Perspektiven implizieren.
Das Ringen um die Wahrheit ist ohne eine begleitende Bemithung um ihre
Konkretisierung nicht vollziehbar. Man wird also beispielsweise nicht theo-
logisch iiber die Rechtfertigung reden koénnen, ohne gleichzeitig iiber die
Gerechtigkeit in der Welt reflektieren zu miissen.

Diese Tatsache gehort nach Raimon Panikkar zutiefst damit zusammen,
daB der Dialog im Sinne des Austausches zwischen Religionen, Konfessio-
nen und Lebensanschauungen eine ganzheitliche Aktivitit darstellt, die zur
heutigen religiosen Existenz gehort. Genau dies gibt dem Dialog seine
Chancen, aber auch seine Gefihrlichkeit. ,,Jm Dialog der Religionen ...
steht alles auf dem Spiel. Die Biihne des Dialogs ist das Leben und das
Leben ist der Preis — und der Lohn — dafiir. Wir sind ganz da. Es geht um
das Leben. Alles andere ist Theaterspiel und psychologische oder soziolo-
gische Rollenspielerei — wenn nicht gar blol Beamten-Karriere. Wer nicht
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bereit ist, sein Leben zu verlieren und das Risiko scheut, darf die Agora des
Dialogs nicht betreten.* !

Gerade weil es so ist und weil der Dialog die ,,moderne aufklarerische
Scheidung zwischen Epistemologie und Ontologie* * ablehnt und den
ganzen Menschen zu umgreifen beabsichtigt, ist er mehr als lediglich Begeg-
nung zwischen Ideen und Theologien. Er ist auch mehr als bloBer Lebens-
stil, mehr als ein elegantes, aufgeschlossenes, gebildetes Savoir vivre. Er ist
als Ort der Begegnung in diesem prdgnanten Sinne auch der Ort der Wahr-
heitsfindung. Als solcher bleibt er unabgeschlossen, stets offen und unvol-
lendet, eine Manifestation der Transzendenz, auf die hin sich der Mensch
im Gesprich orientiert und der er sich anheimgibt. Im Du begegnet mir die
Eroffnung dieser Transzendenz, die mir und meinem Dialogpartner die
Wabhrheit tiefer zu erforschen, neu zu erkennen und zu formulieren ermog-
licht. ,,Der Dialog ist die Nicht-Gleichgiiltigkeit des Du fiir das Ich, ...
(Er) ist ... nicht nur eine Art und Weise des Redens. Seine Bedeutung ist
von allgemeiner Tragweite. Er ist die Transzendenz. Das Sprechen im Dialog
ist nicht eine der moglichen Formen der Transzendenz, sondern ihr
urspriinglicher Modus. Mehr noch, sie bekommt erst einen Sinn, wenn ein
Ich Du sagt.”“ ?

Daraus folgt, daB das Ziel des Dialogs nicht die totale Ubereinstimmung
oder gar Verschmelzung der Dialogpartner sein kann, sondern die Bewah-
rung der Vorldufigkeit und des Fragmentarischen ist. Diese Bewdhrung
ereignet sich im Spannungsfeld zwischen endgiiltigen, mit der Leidenschaft
der Wahrheit und in der GewiBheit des Glaubens verfochtenen Uberzeugun-
gen und in der Begegnung mit der Transzendenz neu zu gewinnenden
Erkenntnissen und Perspektiven. Es bedeutet dies keine ungebiihrende
Relativierung der Wahrheit, die allerdings ihren absoluten Charakter ein-
biiflt, einfach weil die Wahrheit nie absolut sein kann. Sie ist, wie Raimon
Panikkar iiberzeugend nachgewiesen hat, ein Beziehungsbegriff, weil Wahr-
heit stets und ausschlieflich Wahrheit im Blick auf eine bestimmte Situa-
tion und als Antwort auf eine je neu auftauchende Problematik darstellt.
Deshalb gibt es auch so etwas wie ewige Wahrheiten nicht, denn ,,was
Jmmer* wahr ist, ist gerade ,heute’ nicht wahr. Gott ist uns ,immer* gerade
Jheute* Gott.f“ 4

Zusammenfassung

Zusammenfassend mochte ich thesenhaft auf einige wichtige Perspekti-
ven hinweisen, die sich aus den vorhergehenden Reflexionen ergeben:
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(1) Aus dem (iibernatiirlichen) Existenzial der Sprache ergibt sich die dia-
logische Befindlichkeit des Menschen, aus der wiederum der Dialog als Ort
der gemeinsamen Gotteserkenntnis und Wahrheitsfindung gefolgert werden
kann. Fr ist dabei die Verwirklichung der in Christus bereits vorgegebenen
Gemeinschaft. Er ist ein Modus der Gemeinschaft und hat als solcher einen
Sinn in sich selbst, ndmlich als Ausdruck der unerléfBlichen Bemiihung um
die gemeinsame Sprachfindung. Die zahlreichen konkreten Sprachen stehen
dabei der Gemeinschaft um so weniger im Wege, als sie im Gegenteil die
Mannigfaltigkeit der Schépfung zum Ausdruck bringen und die Gemein-
schaft gerade so bereichern.

(2) Die schopfungsgegebene Sprache schafft Geschichte und ver-
geschichtlicht die Wahrheit, die als ein Ineinander vom Erkennen und Han-
deln und als eine sich nur im Werden pluralistisch entwickelnde, aber auch
als eine sich in Gemeinschaft konkretisierende Wahrheit begriffen werden
kann.

(3) Dieser Wahrheitsbegriff veridndert die Zielsetzung der 6kumenischen
Bewegung, insofern diese nun nicht nur auf die Entwicklung eines Konsen-
sus als Grundlage der wiederzugewinnenden Einheit abzielen kann. Formel-
haft ausgedriickt: Priméres Ziel der ékumenischen Bestrebungen ist nicht
eine moglicherweise leicht zu iiberziechende und in der Geschichte faktisch
nicht selten iiberzogene Lehreinheit, sondern die Unterschiede und Vielfalt
perichoretisch umgreifende communio als ein stindig sich ereignendes
Geschehen, das seiner eschatologischen Erfiillung entgegengeht. Der Weg
zur Gemeinschaft geht durch die gelebte Gemeinschaft hindurch. Diese
Reformulierung der Zielsetzung unserer Einheitsbemiithungen hat den ein-
deutigen Vorteil, dal wir uns nunmehr die Einheit (als Gemeinschaft) von
Gott schenken lassen konnen statt der irrigen Meinung nachzuhingen, die
Grundlage dieser Einheit selber erst einmal schaffen zu miissen.

(4) Bei aller Betonung der Gemeinschaft wird man sich nicht dariiber hin-
wegtduschen kénnen, daf} in ihr Lehrmeinungen entstehen konnen, die der
Gemeinschaft abtriglich sind und sie méglicherweise zerstéren. Forum der
Austragung und Entscheidung eventueller Konflikte bleibt dabei das Konzil
als endgiiltige Dialog-Instanz der Wahrheitsfindung unter der Leitung
des Geistes. So entfaltet sich die communio als eine konziliare Gemein-
schaft.
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N e v oA woN

ANMERKUNGEN

Dieser seiner Uberzeugung gibt Grundtvig einen radikalen Ausdruck in folgenden
AuBerungen: ,,... das angeborene und das wiedergeborene Menschenleben (sind) zwar
... himmelweit verschieden, ... aber ... es (ist) doch andererseits immer dasselbe
Menschenleben, von dem die Rede ist, mit denselben Gesetzen und denselben urspriing-
lichen Eigenschaften, denselben Lebenskriften und Merkmalen, so daB Menschenleben
selbst in seiner allerdunkelsten, allerarmseligsten und unreinsten Gestalt im Grunde doch
von derselben Art ist wie das Menschenleben in seiner allerreichsten, allerreinsten und
allerklarsten Gestalt. Um es mit einem Wort zu sagen: so dalB3 der Schécher am Kreuz das-
selbe Menschenleben gemeinsam hatte mit Goffes eingeborenem Sohn, unserem Herrn
Jesus Christus, zu dem er rief: ,Herr, gedenke mein, wenn Du in Dein Reich kommst®, und
von dem er die wahrhaftige, kriftige und liebevolle Anwort bekam: ,Wahrlich, wahrlich,
ich sage Dir, heute noch wirst Du mit mir im Paradiese sein‘“ N.F.S. Grundtvig, Den
christelige Bgrnelerdom, Kjgbenhavn 41941, 117. Ubersetzung von PN-H.

Den christelige Bgrnelerdom, 122.

Karl Rahner, Schriften zur Theologie V, Ziirich/Einsiedeln/Koln 31968, 411 ff.

A.a.0, 413.

A.a.0, 414,

A.a. 0., 414-415.

Diese Begegnung ereignet sich auch sprachlich und kann ihren konkreten Niederschlag
etwa in einem Konsensus- oder Bekenntnistext finden. Es wurde angedeutet, daB die
menschliche Wort-Kommunikation kraft ihrer christologischen Verankerung unter
bestimmten Voraussetzungen und Umstidnden Tréagerin der kontinuierlichen gottlichen
Offenbarung sein kann. Dies gilt auch dem Bekenntnis bzw. einem Konsensus, so wahr
dieser nichts anderes ist als die zwar tastende, jedoch real je stattfindende verbale Fixierung
der Wahrheit und so als ein Ausdruck der fortgesetzten, je neuen und doch stets dieselbe
bleibenden Logos-Offenbarung begriffen werden kann. Bei aller Kritik und trotz aller ans
Scheitern grenzenden Unzulénglichkeit der Konsenstheologie bleibt der consensus veritatis
theologisch begriindbar und kann als wesensnotwendig aufgewiesen werden. Die sprach-
liche Einkleidung der Wahrheit entspricht dem schopfungsgegebenen Wesen des Menschen
und dem Wortcharakter der Christus-Offenbarung. Es gehoért zu der Leibhaftigkeit der
Wahrheit, Sprache zu werden und sprachlich zu erscheinen, und wenn auch die Wahrheit
selbstverstdndlich nicht ausschlieBlich in sprachlicher Form auftritt, wird man doch
behaupten diirfen, dafl sie uns — und zwar wegen unserer schopfungsmiBigen Verfas-
sung — ohne Sprache nicht greifbar ist und daB sie unter allen Umstinden auch in sprach-
licher Form in Erscheinung treten muB. Siehe dazu dhnliche Uberlegungen in meinem Bei-
trag iiber Bekenntnis, Einheitskonzept und Lehrverurteilung in: Giinther GaBmann u.
Peder Ngrgaard-Hgjen (Hrsg.), Einheit der Kirche. Neue Entwicklungen und Perspek-
tiven, Frankfurt/Main 1988, bes. 90 ff.

Werner Dettloff, Begegnung im Wort. Gedanken aus einem Gesprich mit Romano
Guardini iiber das Diskutieren. Max Seckler, Otto H. Pesch, Johannes Brosseder, Wolfhart
Pannenberg (Hrsg.), Begegnung. Beitrige zu einer Hermeneutik des theologischen
Gespriichs, Graz/Wien/Kéln 1972, 763.

Raimon Panikkar, Begegnung der Religionen: Das unvermeidliche Gesprich. In: Dialog
der Religionen, 1. Jhb., Miinchen 1991, 16. Hier kursiv.

Den Wahrheitsbegriff habe ich in letzter Zeit unter unterschiedlichen Perspektiven einer
erneuten Analyse unterzogen. So z. B. in meiner Arbeit tiber Sandhed og metode som gku-
menisk problem, in: Sigurd Bergmann et alii (Hrsg.), Ekumeniken och forskningen. Fore-
lasningar vid den nordiska forskarkursen ,,Teorier och metoder inom forskning om ekume-
nik* i Lund 1991, Uppsala 1992, 217 ff und in meinem Aufsatz iiber Wahrheit und Freiheit.

221



Uberlegungen zum Begriff der Wahrheit als moralische Kategorie, in: Communio Viato-
rum Nr. 1, XXXIV, Prag 1992, 35 ff.

Raimon Panikkar, a.a.O., 34.

A.a. 0, 35.

Emmanuel Levinas, Art. Dialog, in: Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft I, Frei-
burg/Basel/Wien 1981, 61 ff; Zitat 78.

Dietrich Bonhoeffer, Zur theologischen Begriindung der Weltbundarbeit. Vortrag, ge-
halten auf der Jugendfriedenskonferenz in Cernohorske Kupele, Tschechoslowakei, am
26. Juli 1932. Gesammelte Schriften (Hg. Eberhard Bethge) I, Miinchen 31978, 145.
Die hier vorgelegten Reflexionen besonders iiber den pluralistischen Wahrheitsbegriff
besitzen ohne Zweifel auch Relevanz fiir den Dialog zwischen den Weltreligionen. Es fiihrt
jedoch zu weit, in diesem Zusammenhang auf die hiermit zusammenhéngenden, sehr kom-
plexen Probleme einzugehen. Ich begniige mich damit, auf folgende, wir mir scheint,
perspektivenreiche Formulierungen bei Raimon Panikkar hinzuweisen, mit denen er den
pluralistischen ,,Kopfsprung in den Ganges* beschreibt: ,,Pluralismus nimmt eine nicht-
dualistische, advaitische Haltung an, die den Pluralismus der Wahrheit verteidigt, weil die
Wirklichkeit selber pluralistisch ist — d.h. weder iibereinzubringen mit Einheit noch mit
Vielfalt. Das Sein als solches, selbst wenn es vom Logos ,,umfaBt‘ wird oder ,,koexistent*
ist mit ihm oder mit der htéchsten Intelligenz, braucht nicht auf das BewubBtsein reduziert
zu werden. Das perfekte Spiegelbild des Seins ist die Wahrheit, aber selbst wenn das per-
fekte Bild des Seins mit diesem identisch ist, erschépft sich das Sein nicht in seinem Bild.*
Raimon Panikkar, Der Weisheit eine Wohnung bereiten, Miinchen 1991, 178—179. Damit
ist auf das Problem der Beziehung zwischen dem 6kumenischen Gesprich und dem Dialog
mit den Weltreligionen hingewiesen, das in den nichsten Jahren ganz bestimmt erhohte
Aufmerksamkeit 6kumenischer Forschung beanspruchen wird.

222



Dokumente und Berichte

Einigkeit in der Zertrennung

Vorbemerkung: Der hier vorgelegte, leicht gekiirzte Text von Erzbischof Michail
ist ein ebenso schines, wie ungewohnliches Zeugnis fiir einen seelsorgerlichen, éku-
menischen Geist der Verstindigung und der Zuneigung, wie er bei orthodoxen
Theologen und Hierarchen heute in Osteuropa immer seltener anzutreffen ist. Was
der Erzbischof da ausspricht, wohlgemerkt zu seinen eigenen Gliubigen gewendet,
ist in jenen traditionell weit tiberwiegend orthodox gepriigten Breiten nicht so selbst-
verstindlich, wie es uns in Deutschland erscheinen mag. Es kommt keine aner-
kannte Mehrheitsmeinung zu Wort, sondern es wird, mit dem Prestige des bischdf-
lichen Amtes versehen, eine Uberzeugung laut, die, offentlich zu duflern, durchaus
Standfestigkeit erfordert. Von dem Risiko, in den eigenen Reihen theologisch und
kirchenpolitisch mifiverstanden zu werden, einmal ganz zu schweigen.

Noch einmal (oder sollen wir sagen schon wieder?) wird der weltoffene und
tolerante Geist der alten kaiserlichen Hauptstadt St. Petersburg spiirbar, in deren
Mauern vor dem 1. Weltkrieg Zigtausende von Lutheranern, Reformierten, Katho-
liken und Unierten, Auslindern wie auch Biirger des Russischen Reiches, als
geschdtzte Nachbarn ihre Kirchen und Gemeinden besafen.

Erzbischof Michail wude 1912 in St. Petersburg geboren, war 1933 Absolvent des
Instituts fiir Fremdsprachen in seiner Heimatstadt und beendete 1946 den Fernkurs
der Energie-Fakultdt des Metall-Instituts in Leningrad. 1953—1957 wirkte er an der
Neva als Dozent fiir Wirmetechnik am dortigen Bergwerks-Institut.

1958, auf dem Héhepunkt der Kirchenverfolgungen unter Chruschischow, wurde
er zum Priester geweiht. 1964, nach dem Tode seiner verehrten Frau, schlof er den
Fernkurs an der Leningrader Geistlichen Akademie mit einer Arbeit iiber ,,den
Stand der romisch-katholischen Ekklesiologie zu Beginn des II. Vatikanischen Kon-
zils*“ ab und wurde dort Dozent. 1966 erfolgte seine Erhebung zum Vikarbischof der
Leningrader Eparchie mit dem Titel ,,yvon Tichvin® und seine Ernennung zum Rek-
tor der Geistlichen Akademie. 1968 wurde er Bischof von Astrachan und Eno-
taevka, seit 1979 ist er Erzbischof von Vologda und Velikij Ustjug.

Von 1967 an gehort er zu den Teilnehmern des Arnoldshain-Dialogs zwischen der
Evangelischen Kirche in Deutschland und dem Moskauer Patriarchat. Seit 1981 war
er auch am Sagorsk-Dialog zwischen dem Moskauer Patriarchat und dem Bund der
Evangelischen Kirchen in der Deutschen Demokratischen Republik beteiligt.

Hans Peter Friedrich

Seit 1961 ist unsere Russische Orthodoxe Kirche vollgiiltiges Mitglied des Okume-
nischen Rates der Kirchen, andere orthodoxe Kirchen sind dies schon weit ldnger.
Die ganze Titigkeit des ORK ist von seinen Aufgaben und Bemiihungen her iiberaus
verschiedenartig: Das Hauptziel des ORK von Anbeginn an ist es allerdings, die
Einigkeit der Christen untereinander zu erreichen und die historisch gewachsene und
bis jetzt existierende Trennung zu iiberwinden.
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Unbestreitbar geniigt dazu nicht allein das Bemiihen, die allen Christen gemein-
samen Ziele zu erreichen, sondern auch wechselseitige Kontakte, Besuche von Ver-
tretern verschiedener Kirchen, gemeinsame Gebetsgottesdienste, Austausch von
FestgriiBen, Austausch von Lehrern und Studenten der geistlichen Lehranstalten, im
besonderen auch direkte theologische Dialoge sind wichtig. All dieses fordert die
Anngherung der Christen, ihre Verstdndigung untereinander, die Stidrkung ihrer
Treue und Liebe zum gemeinsamen Heiland und Herrn. Das verwirklicht sich,
gleichsam als Schritte auf dem Weg zur Einigung der Christen, nicht allein in wech-
selseitiger Gebets-, sondern auch in Sakramentsgemeinschaft, so daB sich die pro-
phetischen Worte des Griinders der Kirche, unseres Herrn Jesus Christus erfiillen:
,,EBs wird eine Herde und ein Hirte werden (Joh 10,16); die Einheit der Christen
wird dann das Abbild der géttlichen Einheit des eingeborenen Sohnes Gottes mit
seinem ewigen Vater sein (Joh 17,11 und 21).

Fast alle Christen verstehen sich als Glieder der wahren Kirche, gegriindet von
Jesus Christus und von ihm als ihrem Haupt geleitet (Kol 1,13). Jeder Christ, von
seltenen Ausnahmen abgesehen, ist davon iiberzeugt, dafl die kirchliche Gemein-
schaft, der er durch Geburt und Erziehung angehort, eben die Kirche ist, die von
Christus gegriindet wurde, von ihm geleitet wird und ihren Gliedern zum ewigen
Heil dient. Da liegt dann der Gedanke nicht fern, daB andere christliche Gemein-
schaften, von denen sich ja jede fiir die wahre Kirche halt, im Irrtum sind; denn in
Glaubenslehre und Gottesdienst gibt es Besonderheiten, durch die sie sich von den
Gemeinschaften unterscheiden, denen der eine oder andere Christ sich zuwendet in
der Uberzeugung, daB gerade die Gemeinschaft, der er angehort, die einzig wahre
Kirche ist. In der Geschichte der christlichen Welt fiihrte die Zertrennung der Chri-
sten nicht nur dazu, daB sie sich mit den Kriegen und all deren siindhaften Greueln
abgefunden haben, mit HaB und Erbitterung, wie jeder Krieg sie mit sich bringt,
sondern nicht selten trieb die Zertrennung sie zu wechselseitiger Gewalt, zu Verfol-
gungen und Grausamkeiten in grofitem AusmaB. Aber auch unter friedlichen Bedin-
gungen fiigt die Zertrennung der Christen jener groflen Sache Schaden zu, die Chri-
stus seiner Kirche als grundlegende, wichtigste und dringlichste Aufgabe hinterlas-
sen hat — diejenigen zum Heile zu rufen, die noch nicht vom Licht des Evangeli-
ums erleuchtet wurden: ,,Darum gehet hin und machet zu Jingern alle Volker:
Taufet sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des heiligen Geistes und
lehret sie halten alles, was ich euch befohlen habe® (Mt 28,19+ 20).

Die gegenseitige Entfremdung, ja mehr noch der Kampf zwischen den verschiede-
nen christlichen Glaubensbekenntnissen (Konfessionen) wird vollends unentschuld-
bar, wenn man sich erinnert, daB sie alle ein und dieselbe Grundlage haben, die
ihnen allen erlaubt, sich Christen zu nennen: Alle Mitgliedskirchen des ORK glau-
ben an den alleinigen wahren Gott, verehrt in der Heiligen Dreifaltigkeit des Vaters
und des Sohnes und des Heiligen Geistes, die wesensgleich und unteilbar ist; alle
glauben an Jesus Christus, den Sohn Gottes, den fleischgewordenen und menschge-
wordenen, der litt, starb und auferstand fiir uns und um unseres Heiles willen (so
unser orthodoxes Nizinisches Glaubensbekenntnis). Alle besitzen, lesen und ehren
dieselbe Bibel, sehen sie als Heilige Schrift an, d.h. als von Gott gegebene Offen-
barung, alle empfangen die ,,cine Taufe zur Vergebung der Stinden®, alle erwarten
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die zweite Wiederkunft Christi und glauben an das zukiinftige Leben mit dem
,,neuen Himmel und der neuen Erde“ (Offb 21,1).

Diese Aufzihlung einiger, fast allen Christen gemeinsamer Glaubensgegenstidnde
kénnte noch betrichtlich erweitert werden und erinnert unwillkiirlich an die Worte
des HI. Apostels Paulus: ,,Einen anderen Grund kann niemand legen als den, der
gelegt ist, welcher ist Jesus Christus® (1Kor 3,11). Man darf allerdings die Tatsache
nicht iibersehen, daB die erdriickende Mehrheit der Christen ihr Herz kaum an die
Feinheiten der Dogmatik hingt (die viele ja auch gar nicht kennen), welche fiir ihre
Glaubensgemeinschaft oder Kirche eigentiimlich sind. Deshalb haben sie auch kei-
nen AnlaB, tiefer in die charakteristischen Besonderheiten anderer Bekenntnisse ein-
zudringen, mit deren Vertretern, Lehre und Kult viele iiberhaupt niemals in Beriih-
rung kommen werden. Unter diesen Bedingungen, wo der Grund christlicher Unter-
weisung fiir alle Christen derselbe ist, die lehrméfiigen Unterschiede aber zum Spe-
zialgebiet fiir Theologen und gebildete Schichten der Geistlichkeit geworden sind,
wichst und reift bei vielen unserer christlichen Zeitgenossen das Bewuftsein fiir die
ZweckmiBigkeit, Moglichkeit und sogar Unabdingbarkeit der Uberwindung der
bestehenden, geschichtlich entstandenen Zertrennungen, mehr noch Entfremdun-
gen, wo nicht gar Feindschaften, die Geist und Buchstaben des Liebesgebots strikt
widersprechen, das Christus seinen Jiingern gegeben hat (Joh 13,34).

Die Annidherung der Kirchen, ihr gegenseitiges Kennenlernen und ihre Zusam-
menarbeit in den vergangenen Jahrzehnten haben gezeigt, daB die angestrebte Verei-
nigung in keiner Weise die Anerkennung irgendeiner der existierenden Kirchen und
ihres Bekenntnisses als alleinig wahr bedeutet und daf3 daraus auch nicht folgt, daf
alle iibrigen kirchlichen Gemeinschaften und Organisationen in dieser einen Kirche
aufgehen und so zu bestehen aufhéren sollten. Gemeint ist auch nicht die Bildung
einer vollig neuen Kirche mit eigener Lehre und eigenem Kult, unterschieden von
allen bereits bestehenden. Gerade diese Varianten von Vereinigung schweben indes
vielen Christen vor, wenn sie von der 6kumenischen Bewegung Kenntnis bekommen.
Allein schon der Gedanke an die Moglichkeit, auf die gewohnten, der Erziehung
durch Eltern und Verwandte verdankten Glaubensvorstellungen und besonders auf
die vertrauten Gottesdienstformen verzichten zu miissen, ruft dann bei vielen natur-
gemiB Widerwillen hervor. Tatsdchlich ist keine Rede davon (und kann es auch nicht
sein), Lehre, Sakramentsverwaltung oder liturgische Handlungen gesamtchristlich
zu vereinheitlichen. Die Vereinigung fordert bloB Anerkennung fiir die anderen
christlichen Gemeinschaften, fiir ihre Zugehorigkeit zur wahren Kirche Christi und
fiir jeden Getauften das Recht, sich fiir einen Christen zu halten und sich auch so
zu nennen, mit der Moglichkeit, das Heil in der Kirche zu erlangen, deren Glied er
ist.

Anders gesagt folgt daraus fiir einen baptistischen oder lutherischen Christen
anzuerkennen, daB auch Orthodoxe und Katholiken dieselben Moglichkeiten des
ewigen Heils besitzen wie seine eigenen Glaubensbriider. Genauso muf3 dann auch
der orthodoxe Christ der Auffassung zustimmen, dafl im Protestantismus, ebenso
wie auch im Katholizismus, die Erlangung des Heils moglich ist. Eine solche Aner-
kennung bedeutet, daB es Christen verschiedener Kirchen mdéglich wird, auf die
Erldsung aller Getauften, die aufrichtig Jesus Christus als ihren Herrn und Heiland
bekennen, zu hoffen in Erfiillung der apostolischen Worte: ,,Denn wenn du mit dei-
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nem Munde bekennst, daB3 Jesus der Herr ist, und in deinem Herzen glaubst, dafl
ihn Gott von den Toten auferweckt hat, so wirst du gerettet* (Rom 10,9).

Das Wort Gottes gibt vielfdltige Griinde fiir eine solche gegenseitige Anerkennung
als Christen, die, obwohl verschiedener Meinung iiber einzelne Fragen der Glau-
benslehre, in der Hauptsache jedoch einig sind. Wir finden in den apostolischen
Schriften viele Hinweise auf die Bedingungen, unter denen ein Christ als wahres und
vollberechtigtes Glied der zum Heile fithrenden Kirche Christi angesehen werden
kann und muB. So heift es beim Evangelisten Johannes, dem Lieblingsjiinger Chri-
sti: ,,Wer nun bekennt, dal Jesus Gottes Sohn ist, in dem bleibt Gott und er in
Gott* (1Joh 4,15). Im selben Kapitel seines Briefes lehrt er: ,,Daran sollt ihr den
Geist Gottes erkennen: Ein jeder Geist, der bekennt, daB Jesus Christus in das
Fleisch gekommen ist, der ist von Gott; und ein jeder Geist, der Jesus nicht bekennt,
der ist nicht von Gott. Und das ist der Geist des Antichrists* (1Joh 4,2+3). Der
groBBe Volkerapostel, der Hl. Paulus, ist auch mit Johannes einig: ,,Niemand ver-
flucht Jesus, der durch den Geist Gottes redet; und niemand kann Jesus den Herrn
nennen auBer durch den Heiligen Geist* (1Kor 12,3). Deshalb reicht es zur Erlan-
gung des Heiles aus, wie wir es oben schon gehért haben, mit dem Munde Jesus
Christus als Herrn zu bekennen und im Herzen an seine Auferweckung zu glauben
(Rém 10,9). Also ist, gemaB apostolischer Uberzeugung, jeder der an Christus als
den Sohn Gottes glaubt, welcher Fleisch geworden ist und in seiner Auferstehung
den Tod besiegt hat, ,,Gottes Hausgenosse und Mitbiirger der Heiligen* (Eph 2,19),
jeder, der diesen Glauben als Grund seines Leben bekennt (1Kor 3,11).

Wenn ein solcher Mensch nach der Versicherung des einen Apostels unter dem
Wirken des Hl. Geistes lebt und redet, wenn nach der Beteuerung eines anderen
Apostels Gott in ihm und er in Gott bleibt, dann bedeutet, die Zugehorigkeit eines
solchen Christenmenschen zu den Erlosten in Abrede zu stellen, d.h. zur wahren
Kirche, zum Leibe Christi (1Kor 1,18), die volistidndige Mifiachtung des Wortes Got-
fes. Man iibergeht es dann und 146t sich an seiner Stelle von der dberkommenen
konfessionellen Selbsterhéhung leiten, von jenem Hochmut, der, wie jeder siind-
hafte Hochmut, nichts mit dem Geist der Liebe Christi gemein hat. Ist nun aber ein
solcher Mensch nicht Christ, d. h. gehort er nicht zum Bereich der Kirche, dann sagt
ihm die Kirche, wenn er ans Taufbecken tritt, mit den an den Kammerer aus Athio-
pien gerichteten Worten des Apostels Philippus: ,,Wenn du von ganzem Herzen
glaubst, so kann es geschehen.”“ Als der Athiopier dieses Wort gehort hatte, liel er
sich dort taufen und bekannte seinen gerade erst empfangenen Glauben mit den
Worten: ,,Ich glaube, daB3 Jesus Christus Gottes Sohn ist* (Apg 8,37). Solch kurzes
Glaubensbekenntnis erwies sich als durchaus hinreichend fiir die Taufe und folglich
auch als Beitritt zur Kirche.

Abermals also erhebt sich die Frage: Kann man iiberhaupt, unter Anerkennung
der fiir einen Christen unbestreitbaren Autoritit der Hl. Schrift, die Zugehdrigkeit
von Getauften zur von Christus gegriindeten Kirche in Abrede stellen? Sie bekann-
ten doch den Glauben an ihn, ,,den fleischgewordenen Sohn Gottes, fiir uns gekreu-
zigt unter Pontius Pilatus, gelitten und begraben, am dritten Tag auferstanden nach
der Schrift (aus dem Nizdnischen Glaubensbekenntnis). Aber gerade dieses Be-
kenntnis, die Quintessenz aller oben angefiihrten Schriftstellen, ist nicht nur unser,
der orthodoxen Christen, Erbe, sondern das der ganzen christlichen Welt!
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Wenn wir uns schlieflich dem gottlichen Urquell aller kirchlichen Wahrheit, unse-
rem Herrn Jesus Christus, zuwenden, dann héren wir die direkte Anweisung fiir die-
jenigen, welche den Glauben in der Kraft des Namens Jesu bekennen, ohne zum
engeren Kreis der Jiinger zu gehéren, zu jener Gruppe, die den Keim der kiinftigen
Kirche bildete, eine Anweisung also fiir die, welche nicht verworfen sind, obwohl sie
selbst es aus irgendwelchen Griinden vorgezogen haben, beiseite zu stehen; so folgte
dem Bericht des Johannes: ,,;Wir sahen einen, der trieb bése Geister aus in deinem
Namen; und wir wehrten ihm, denn er folgt dir nicht nach mit uns®, die Antwort
des gottlichen Lehrers: ,,Wehrt ihm nicht! Denn wer nicht gegen euch ist, der ist fiir
euch® (Lk 9,49-50). Schon eine solche Begebenheit aus dem Leben des Heilands
kann zur hinreichenden Begriindung fiir die Duldsamkeit im Umgang mit denen
dienen, die ,,nicht mit ihnen nachfolgen®, ja mehr noch, zur dankbaren Anerken-
nung ihres Tuns, das sie unter Anrufung des Herrn Jesus und in seinem heiligen
Namen vollbringen.

Viele prophetische Aussagen im Neuen Testament kénnen auf Urheber von frem-
den Anschauungen und Spaltungen bezogen werden. Solche Vorhersagen iiber fal-
sche Christusse und falsche Propheten gibt es vom Herrn selbst, ihr Auftreten wird
von verfithrerischen Zeichen und Wundern begleitet werden (Mt 24,24; Mk 13,22;
Joh 10,8.10). Einen direkten Hinweis auf eine bereits vollzogene Spaltung finden wir
beim Apostel Johannes: ,,Es sind nun schon viele Antichristen gekommen ... Sie
sind von uns ausgegangen, aber sie waren nicht von uns. Denn wenn sie von uns
gewesen waren, so waren sie ja bei uns geblieben; aber es sollte offenbar werden, daf
sie nicht alle von uns sind“ (1Joh 2,18—19).

Gleich vielen, noch schirferen AuBerungen des Apostels Judas (des Herrenbru-
ders) beziehen sich diese Worte nicht auf irgendwelche erfolgreich zustande gekom-
menen Gemeinschaften, sondern auf einzelne falsche Briider, ,,die Spaltungen her-
vorrufen, niedrig Gesinnte, die den Geist nicht haben (Jud 19). Der Apostel Johan-
nes erldutert, daB der Abfall von der Einheit des Glaubens nicht eine Folge irgend-
welcher Sonderlehren ist, sondern der Grund, einige auszustoBen, liegt in der ganz
fundamentalen Wahrheit, da Jesus der Christus ist. Wer also diesen Eckstein ver-
wirft, ,,das ist der Antichrist, der den Vater und den Sohn leugnet* (1Joh 2,22). Wie
wir sehen, haben also die angefiihrten positiven und negativen neutestamentlichen
Aussagen nicht irgendeine andersglidubige Vereinigung im Auge, sondern einzelne
Personen, die deswegen verurteilt werden, weil sie Christus verwerfen, weil sie nicht
anerkennen, daf er der Sohn Gottes ist. Wer ansonsten anders denkt, verletzt damit
nicht seine Zugehorigkeit zur Kirche; wer sich irrt, geht damit nicht der Moglichkeit
zum Heile verlustig. Der Apostel Paulus hilt sogar verschiedene Meinungen und
Anschauungen fiir die verpflichtende charakteristische Eigenschaft einer gesunden
christlichen Gemeinde: ,,Denn es miissen ja Spaltungen unter euch sein, damit die
Rechtschaffenen unter euch offenbar werden (1Kor 11,19). Eine Parteiung liefert
keine Begriindung fiir gegenseitige Entfremdung und Verwerfung, fiir ein Ausschlie-
Ben und AusstoBen aus der kirchlichen Gemeinschaft.

Tatsdchlich gibt es, wie wir wissen, unter Christen nicht nur Spaltung, sondern
auch Entfremdung, hervorgerufen durch wechselseitige (oder einseitige) Nichtzulas-
sung zur Teilnahme an den Sakramenten. Ohne in diesem Zusammenhang von den
Katholiken zu reden, deren Sakramente die Orthodoxe Kirche ja alle als giiltig aner-
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kennt, d.h. als geistgewirkt und gnadenvoll — sogar wenn wir unseren Blick auf die
Protestanten der verschiedenen Denominationen richten: Bekennen denn nicht auch
sie den Glauben an Jesus Christus als den fleischgewordenen Sohn Gottes und blei-
ben also in Gott, wie wir aus dem Wort Gottes gehért haben (1Joh 4,13)? Nennen
denn nicht auch sie alle Jesus Christus ihren Herrn und Heiland, sind folglich, nach
dem Apostel Paulus, vom Geist bewegt (1Kor 12,3)? Wenn Menschen sich aufgrund
geistlicher Unvollkommenheit, der Neigung zur Selbstiiberhebung, der Schwachheit
ihrer Liebe zu Christus, der sie zuerst geliebt hat (1Joh 4,19), dem Geist der Spaltung
und Entfremdung ergeben, so ist doch der Heilige Geist einer und bleibt ein und
derselbe fiir alle, die er zum himmlischen Vater fiihrt, fiir alle, die der Vater durch
seinen eingeborenen Sohn zu sich ruft (Joh 6,44+ 65). Denn fiir jeden einzelnen
Christen wird die Frage seines eigenen Heils, der ihm Lieben und Nahestehenden
gleich wie aller an den Heiland Christus Glaubenden allein von Gott selbst entschie-
den. Denn er allein kann das Heil schenken, wie es der Herr Jesus gesagt hat: ,,Bei
den Menschen ist’s unmdoglich, aber nicht bei Gott; denn alle Dinge sind méglich

bei Gott* (Mk 10,27). Erzbischof Michail (Mudjugin)

Ubersetzt aus dem Russischen von Hans Peter Friedrich

,,In Jesus Christus die Fiille des Lebens

6. Gesamtafrikanische Kirchenkonferenz

Die 6. Vollversammlung der Gesamtafrikanischen Kirchenkonferenz (AACC)
fand vom 25. bis 29. Oktober 1992 in Harare / Zimbabwe statt. An ihr nahmen ca.
700 Personen teil, unter ihnen die knapp 400 Delegierten der 119 Mitgliedskirchen
und der beigeordneten 21 nationalen Kirchenriite aus insgesamt 38 Lindern, sowie
zahlreiche Berater und 6kumenische Giste.

Die Tagung, die alle fiinf Jahre einberufen wird, war urspriinglich fiir Kairo
geplant, muBite jedoch — wegen der politischen Entwicklung in Agypten — im
Frithsommer nach Zimbabwe verlegt und auf fiinf Tage reduziert werden, um den
Haushalt der AACC nicht zu stark zu belasten.

Im Vergleich zur letzten Vollversammlung in Lomé / Togo 1987 waren diesmal sehr
gute inhaltliche Vorarbeiten geleistet worden, und noch an einem weiteren Punkt
unterschied sich diese Generalversammlung von der vorhergehenden: die AACC
hatte diesmal nicht mit einer Fithrungs- und Finanzkrise zu kdmpfen.

Mit dieser Tagung ist ein Abschnitt in der Geschichte der ékumenischen Bewe-
gung in Afrika abgeschlossen. Die Kirchen Afrikas hatten sich 1957 in Ibadan ent-
schlossen, im Blick auf die sich abzeichnende Befreiung afrikanischer Linder ein
okumenisches Gremium auf ihrem Kontinent zu griinden. Der von dort ausgehende
Impuls fithrte 1963 in Kampala/Uganda zur ersten Generalversammlung der
AACC als Dachverband fiir protestantische, orthodoxe und pfingstlerische Kirchen
in Afrika. Die sich bildenden Kirchenrite wurden assoziierte Mitglieder.
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Viele der in den sechziger und siebziger Jahren gehegten Erwartungen fiir Afrika
— auch was den Beitrag der Kirchen zur Entwicklung des Kontinents betrifft —
haben sich nicht erfiillt. Die AACC, die voriibergehend selbst in eine Krise geraten
war, hat aber nicht nachgelassen, ihrem Mandat entsprechend die Kirchen an ihre
gemeinsame dkumenische Verpflichtung zu erinnern. Der Ertéffnungsgottesdienst
im genannten Konferenzzentrum von Harare mit seinen viertausend Teilnehmerin-
nen und Teilnehmern war ein beredtes duBeres Zeichen fiir die Kraft der 6kumeni-
schen Idee, fiir die die AACC steht.

Das Afrika der neunziger Jahre ist ein anderes geworden. Der Wind des Wandels
seit 1989 hat auch ,,die afrikanischen Palmen geschiittelt*. Die Herausforderungen
fiir die Kirche haben sich geéndert. Sie stehen vor einer Zeit der neuen Bewihrun-
gen. Plakative Erwartungen, grof3e Kontroversen, z. B. mit den reichen Kirchen im
Norden und mit deren Theologie, stehen nicht oben auf der Tagesordnung, sondern
die Bewidhrung der Kirchen in den gegenwirtigen Krisen Afrikas und die Entwick-
lung eigener Antworten.

Die in Harare versammelten Kirchen haben sich den grof3en Problemen des Konti-
nents ge6ffnet — im Blick auf die Umsetzung von Forderungen ist es eher so, da3
sie sich auf einen Weg der kleinen Schritte begeben. Lésungen sind nicht mehr kon-
tinental, eher regional zu finden. Allein die immensen Kommunikationshindernisse
auf dem Kontinent deuten an, wie schwierig es die Kirchen in Afrika dabei haben
werden.

Unser Bild von ,,Afrika‘ als einer einheitlichen, von Krisen geschiittelten Grofle
wird durch diese Beobachtung zurechtgeriickt. Die Frage nach der Identitdt und
Authentizitdt afrikanischen Christseins kann auch nicht mehr mit der generalisie-
renden Feststellung beantwortet werden, daf} ,,die” afrikanische Tradition bei der
Inkulturation des Evangeliums stirker beriicksichtigt werden muf.

Ein verheiBungsvolles Zeichen auf der Tagung in Harare war, dal Jugendliche
und Frauen sich in den Arbeitsgruppen und im Plenum deutlich zu Wort gemeldet
haben. Wieweit sich durch manche kritische AuBlerung aus ihrer Mitte die kirch-
lichen Leitungsgremien beeindrucken lassen, sei dahingestellt. Die orthodoxen
Kirchen scheinen sich hier besonders schwer zu tun.

Ein weiteres positives Zeichen dafiir, daB die Kirchen ihrem Beitrag ein besonde-
res Profil geben wollen, war die Uberreichung eines Friedenspreises der AACC an
zwei Kirchenfiihrer aus Mosambik. Denis Sengulane, der anglikanische Bischof von
Lembombo, und der katholische Erzbischof Jaime Goncalves von Beira erhielten
wegen ihrer Verdienste fiir den FriedensprozeB in ihrem Land je eine Plakette und
einen Preis im Wert von US-$ 500,—.

Zum Thema der Vollversammlung und den Diskussionen

Das Thema der 6. Vollversammlung ,,In Jesus Christus die Fiille des Lebens*
(nach Joh 10,10) stellte eine Herausforderung dar. Der Staatsprisident von Zim-
babwe, Robert Mugabe, der die Versammlung eréffnete, verstand das christologisch
gemeinte Thema auf seine Weise. Er lobte die AACC und ihre Mitgliedskirchen fiir
deren Anstrengungen um Frieden und Gerechtigkeit und maB ihnen eine ergdnzende
Rolle an der Seite der Regierung im ProzeB der Freiheit zu.
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Der Hauptvortrag zum Thema wurde, ebenfalls am Er6ffnungstag, von dem frii-
heren Generalsekretir des ORK, Dr. Philip Potter, gehalten. Zunichst bestitigte er,
daB im Blick auf Afrika mit Recht von UberfluB (abundance) gesprochen werden
kann — ungliicklicherweise zumeist mit negativen Implikationen. So gebe es einen
,,UberfluB von Menschen®. Auf der anderen Seite sei Afrika reich an Mineralien,
an landwirtschaftlichen Mdglichkeiten, an Geschichte, an religiésen und kulturellen
Traditionen. Kritik iibte er an Zielvorstellungen der Entwicklungshilfe, die in den
letzten Jahrzehnten in Afrika Giiltigkeit hatten, an IWF und Weltbank. Der friithere
Kolonialismus wurde in den sechziger Jahren durch den Neokolonialismus abgelst
zu dem Zeitpunkt, als ,,the brave world of development* eingefiihrt wurde. Afrika
ist geschwécht und arm gemacht worden.

Im Blick auf den Wunsch der Linder des Nordens, das Bevilkerungswachstum
in Afrika herabzusetzen, stellte Potter eine irrationale Furcht des Nordens gegeniiber
dem Bevolkerungswachstum in Afrika fest. Ihr Kern bestehe aus der Schreckens-
vision iiber eine massive Einwanderungswelle aus dem Siiden. Es sei zugleich eine
Furcht, die durch Nichtverstehen gekennzeichnet ist. Dal Nachkommenschaft in
kulturellen Traditionen Afrikas einen zentralen Stellenwert hat, werde vom Norden
iibersehen. Kinder sind ein Zeichen fiir das Leben, das die Gemeinschaft prigt. Die
Armen dieser Welt — besonders in Afrika — sehen in ihrem Uberlebenskampf ihren
groBten Schatz und ihre Hoffnung im Blick auf die Zukunft in ihren Nachkommen.
Kinder sind ein Symbol von Freiheit, Widerstand und Hoffnung.

Potter ermutigte seine Zuhdrer, sich auf die ,,Fiille des Lebens* einzulassen, was
fiir afrikanische Christen auch heifit: auf eigenen Fiilen zu stehen und fiir sich
selbst zu sprechen. ,,Zu sprechen heifit zu lieben ... In diesem Geist fithren wir die
Mission Jesu Christi, unseres Guten Hirten aus, der das Leben in aller Fiille an-
bietet, ... so daBl wir eine Herde und ein Hirte sind, in der Ganzheitlichkeit unserer
Existenz in Afrika und in der Welt*.

Auch in dem anschlieBenden Rechenschaftsbericht, den der scheidende (und spa-
ter wiedergewiihlte) Prisident der AACC, D. Tutu gab, stand die Besorgnis iiber
gegenwirtige Entwicklungen in Afrika im Vordergrund. ,,Ihr habt ein von Gott
gegebenes wunderschones Land, warum um alles in der Welt wollt ihr es zerstéren®,
fragte er im Blick auf die Hunderttausende von Toten in Mosambik.

Zusammenfassend hob er drei Aufgaben fiir die zukiinftige Arbeit der AACC her-
aus: 1. weitere Qualifizierung der Arbeitsstrukturen des Kirchenrates; 2. Intensivie-
rung der Beziechungen der AACC zu den Mitgliedskirchen; 3. Ausbau der Men-
schenrechtsarbeit und Unterstiitzung der Mitgliedskirchen bei ihrem Bemiihen, den
vielfdltigen sozialen und politischen Herausforderungen gerecht zu werden.

In seinem umfangreichen Bericht beschrieb der Generalsekretir, Pastor José Chi-
penda, vor allem den miihevollen Weg der Neugestaltung der Arbeit und Strukturen
der AACC in den vergangenen fiinf Jahren. Zudem prisentierte er eine umfassende
Analyse der politischen Verdnderungen weltweit und in Afrika. Besonders widmete
er sich den Aufgaben, vor denen die Kirchen nun stehen. U. a. wies er auf den wach-
senden Einflufl des christlichen Fundamentalismus hin. Daneben stellte er die zu-
nehmenden Probleme dar, die sich aus dem Zusammenleben von Christen und Mus-
limen ergeben (dieser und andere Texte der Vollversammlung werden demnéchst in
einer dt. Fassung beim Evangelischen Missionswerk in Hamburg veroffentlicht).
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Die Vollversammlung widmete sich dem Thema unter vier Leitlinien, die den
Arbeitsgruppen zugrunde gelegt wurden (die Diskussionen wurden jeweils durch
einfithrende Referate von Fachleuten eingeleitet):

— Vision und Hoffnung

— Gerechtigkeit und Frieden

— Integritit der Schépfung

— Partizipation aller Mitglieder des Volkes Gottes.

In weiteren Arbeitsgruppen wurden die verschiedenen Arbeitsfelder der AACC
behandelt und Empfehlungen formuliert. So ist vorgeschlagen worden, daB sowohl
die AACC in Nairobi wie auch die verschiedenen nationalen Rite besondere Abtei-
lungen fiir Theologie einrichten. Dies ist m. W. zum ersten Mal auf einer Versamm-
lung der AACC geschehen. Damit wird die entwicklungsbezogene und diakonische
Arbeit vieler Kirchenrite, die darin bisher ihren Schwerpunkt sehen, nicht abgetan,
doch wird der christlichen Begriindung kirchlichen Handelns neue Aufmerksamkeit
gewidmet.

In diesem Zusammenhang wurde auch deutlich, wie sehr den Kirchen daran gele-
gen ist, in groflerem Umfang Hilfe und Beratung in den Bereichen ,,Religionsunter-
richt / Christliche Unterweisung / Theologische Ausbildung® zu erhalten sowie in
dem vollig unzureichend abgedeckten Gebiet der gemeindenahen und laienorientier-
ten kirchlichen Bildungsarbeit.

Zu weiteren Ergebnissen der Vollversammlung

Daf stets unter zeitlichem Druck gearbeitet werden mufite, schlug sich in den Dis-
kussionen und bei der Einbringung der Ergebnisse aus den Arbeitsgruppen am Ende
der Versammlung nieder. Dieses Dilemma teilt die AACC mit anderen dkume-
nischen Gremien. Die Vollversammlung kann ihr ureigenstes Recht — namlich Leit-
linien fiir die Arbeit des Kirchenrates in den kommenden Jahren zu geben — nur
dann voll wahrnehmen, wenn Empfehlungen dazu fachkundig vorbereitet werden.
Dies gelang der AACC z.B. bei der Einbringung der neuen Satzung.

Bei der Wahl des neuen Vorstandes (des 25képfigen General-Komitees und ihrer
Stellvertreter) hat es dagegen eine unvorhergesehene Verzégerung im Tagungsablauf
gegeben. Die fiinf Regionalgruppen, die Vorschlidge zur Nominierung von Kandi-
daten erarbeiten sollten, konnten sich zunichst nicht einigen. Die Kontroverse dar-
iiber, welches Land oder welche der verschiedenen Kirchen vertreten sein sollte,
wurde offen ausgetragen, so daB der Kampf um Macht und Einflu innerhalb der
Kirchenkonferenz allen bewuBt wurde. Erzbischof Tutu hat es meisterhaft verstan-
den, in schwierigen Phasen durch seine geistliche Kraft, durch seine Ubersicht und
nicht zuletzt durch seinen Humor die Diskussionen zu einem Ziel zu fiihren. Die
afrikanischen Kirchen haben ein Stiick Einiibung in Demokratie erfahren, und die
AACC hat ein Beispiel dafiir abgegeben, wie Konflikte unter den Kirchen (in einem
teilweise schmerzlichen ProzeB) ausdiskutiert und Ergebnisse erzielt werden konnen,
die schlieBlich auch von der unterlegenen Minderheit getragen werden.

Wie der wiedergewihlte Prisident, Erzbischof D. Tutu, so wurden auch seine
Stellvertreter einstimmig gewidhlt. Der Methodist Dr. Kwesi Dickson aus Ghana,
Frau Mary Owuor-Jalang’o, eine Anglikanerin aus Kenia, aus Kamerun Frau Rose
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Zoé Obianga, eine Presbyterianerin, und aus Agypten von der orthodoxen Kirche
Bischof Serapion. Pfarrer J. Chipenda, dem Generalsekretér, wurde fiir seine Amts-
fithrung ausdriicklich gedankt.

Zu einem Thema, das der Generalsekretir in seinem Rechenschaftsbericht
ansprach und das viele Kirchen in Afrika bewegt, gab es keine spezielle Arbeits-
gruppe: zum Verhiltnis von Muslimen und Christen. Allerdings brach es an ver-
schiedenen Stellen immer wieder durch, u.a. in einer der Bibelarbeitsgruppen mit
der Frage: Stellen die Muslime ,,die anderen Schafe‘ der Herde dar, von denen
Joh 10,16 spricht ? In anderen Beitrdgen wurde auf die politische Gefahr aufmerk-
sam gemacht, die von islamischen Fundamentalisten ausgeht. Es gab auch Stimmen,
die vor einer ,,christlichen Toleranz* gegeniiber ,,den Muslimen‘ warnten. Da mus-
limische Aktivisten unter der drmeren Bevélkerung in ihren Lindern sozial aktiv
werden, verspiiren afrikanische Christen plotzlich einen ,,missionarischen Gegen-
wind. Menschen wechseln zum Islam iiber, teilweise — wie geschildert wurde — weil
Muslime erwerbslose Familien unterstiitzen, an Arme Geld und Nahrung verteilen,
Schulgelder fiir die Kinder mittelloser Eltern iibernehmen und ein neues Gemein-
schaftsgefiithl vermitteln.

Zum Verhéltnis von Christentum und Islam wurden am Ende der Tagung einige
abwiigende Formulierungen in den Entwurf des Abschluidokuments aufgenom-
men. Die Bereitschaft der Christen zur Offenheit werde von der Gemeinschaft der
Muslime teilweise in einer Weise beantwortet, die fiir Christen nicht ganz verstind-
lich ist. Doch solle das Gespriach und das Zusammenleben mit ihnen gepflegt werden.

In der Arbeitsgruppe zu ,,Partizipation wurde von Delegierten berichtet, wie
gegenwirtig in verschiedenen Lindern Afrikas die Spannungen zwischen Christen
und Muslimen wachsen, wobei die Schuld nicht nur einer Seite zugewiesen wurde.
Beide Seiten begegnen sich mit Verddchtigungen. Es wurde auch von Gewalttaten
berichtet, die gegen Christen und ihre Einrichtungen veriibt worden sind. Im
AnschluB daran wurde empfohlen: 1. ohne UnterlaB um die Fithrung durch den Hei-
ligen Geist in den Kirchen zu beten; 2. die Menschen dazu auszubilden, daB sie im
Frieden mit Angehorigen anderer Glaubensweisen in ihren Gemeinschaften leben
kénnen; 3. es sollen gréflere Seminare oder andere Veranstaltungen angeboten wer-
den fiir Christen in Landern, in denen interreligiose Konflikte an der Tagesordnung
sind.

Ausblick

Die Delegierten sind mit neuen Impulsen in ihre Kirchen zuriickgekehrt — so
hoffen es die Verantwortlichen der AACC, so wiinschen es die Berater und die 6ku-
menischen Giste. Die bittere Realitdt des Lebens im Afrika von heute wird sie
schnell einholen. Schon wihrend der Tagung wurden die Erwartungen auf einen sta-
bilen Frieden in Angola enttduscht.

Der Generalsekretdr der AACC, der selbst aus Angola stammt, berichtete am
letzten Tag, dal} eine grofie Zahl Delegierter den Vorstand der Konferenz gebeten
hatte, noch wihrend der Vollversammlung mdoglichst auch an die Regierung ihrer
Liander Botschaften zu schicken, um auf die dortigen Konfliktparteien Einflufi zu
nehmen. Chipenda erklirte dazu, daB die AACC nicht in allen Krisensituationen
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Afrikas als Vermittler prisent sein konne, Diese realistische Einschitzung mag
erniichternd wirken, aber sie wird ergénzt und getragen von der Ausrichtung auf die
Botschaft der Versammlung.

Dal} Christus in Afrika gegenwirtig ist und von den dortigen Christen als hoff-
nungsvolles Gegenbild des Lebens gegen alle zerstorerischen Krifte geglaubt wird,
bedeutet auch fiir die europiischen Partner der Kirchen Afrikas eine aktuelle Her-
ausforderung. Die neuen Aufgaben, denen sich unsere Kirchen nach dem Ost-
West-Wandel stellen, nehmen sie zunehmend — auch finanziell — in Anspruch. Das
darf nicht dazu fithren, daB das Engagement fiir den Siiden nachlift. Das Bild von
dem ,,hoffnungslosen Kontinent Afrika* darf sich bei uns nicht einbiirgern. Unsere
Kirchen miissen dafiir Sorge tragen, daB die Kirchen Afrikas — in ihrem miihevol-
len Kampf gegen die vielfiltigen Krisen — bei uns Partner finden, die zum Teilen
und zu einer neuen Gemeinschaft mit ihnen bereit sind.

Lothar Engel

Im Blickpunkt: Kirchenrite

Sie haben in den einzelnen Lindern unterschiedliche Bezeichnungen: Nationaler
Kirchenrat, Nationaler Christenrat, Rat Christlicher Kirchen, Okumenischer Rat,
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen, Kirchen miteinander (Churches together).
Ihre Tatigkeit, ihr Reden und Handeln ist aber iibereinstimmend davon gekenn-
zeichnet, die in Christus gegebene Einheit deutlich zu machen, ,,damit die Welt
glaube* (Joh 17,21).

Kirchen und kirchliche Gemeinschaften wollen miteinander leben und auf diese
Einheit hin wachsen. Sie stellen sich gemeinsam den bedringenden, vielgestaltigen
Problemen der heutigen Welt, um ihrer Berufung zu entsprechen, Instrumente der
Versohnung zu sein und mit ihrem gemeinsamen Zeugnis das Evangelium zu den
Menschen zu bringen.

In den vergangenen Jahren ist der Arbeit dieser 6kumenischen Gremien auf natio-
naler Ebene zunehmend Beachtung geschenkt worden. Haufiger als in fritheren
Jahren ist von den NCC (National Council of Churches) die Rede. Die 5. Europi-
ische Okumenische Begegnung der Konferenz Europdischer Kirchen (KEK) und des
Rates der Européischen Bischofskonferenzen (CCEE) vom 13. bis 17. November
1991 in Santiago de Compostela/Spanien, bei der die protestantischen und ortho-
doxen Kirchen mit der romisch-katholischen Kirche Uberlegungen zur Evangelisie-
rung Europas formulierten, hat dazu vorgeschlagen:

»In jedem Land Europas kénnte die Schaffung eines ,,Rates der christlichen Kir-
chen® auf der nationalen Ebene und oft auch im lokalen Bereich ein wichtiges Mit-
tel im Dienst des 6kumenischen Friedens sein. Wir fordern die Kirchen auf, dort,
wo diese Réte noch nicht existieren, die notwendigen Schritte zu tun, um eine solche
permanente Struktur des Dialogs und der Zusammenarbeit zu schaffen

Dieser Vorschlag wurde nachdriicklich von der Europdischen Evangelischen Ver-
sammlung in Budapest (24. bis 30. Mérz 1992) aufgenommen und als Empfehlung
zum Thema Evangelisation den Kirchen unseres Kontinents iibermittelt.
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In diesem Zusammenhang ist auch auf die jihrlich stattfindende Beratung der
Vertreter europdischer Kirchenrdte zu verweisen, fiir die im vergangenen Jahr
(November 1992) die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland
Gastgeber war und nach Berlin eingeladen hatte. Dabei stand der Erfahrungsaus-
tausch zu Fragen 6kumenischer Zusammenarbeit in Europa angesichts der gesell-
schaftlichen Verdnderungen in Ost- und Siidosteuropa, die Auswertung der 10. Voll-
versammlung der Konferenz Europiischer Kirchen (1. bis 11. September 1992 in
Prag) und der Beitrag der Kirchen unseres Kontinents fiir die Gestaltung einer neuen
europdischen Gemeinschaft im Mittelpunkt.

Das herausragende Ereignis der letzten Monate war die 3. Internationale Konsul-
tation fiir Nationale Kirchenridte vom 1. bis 10. Februar 1993 in Hongkong unter
dem Thema ,,Diener und Anwilte der Einheit*,

,,Die Nationalen Kirchenrite spielen als Diener der Einheit eine bedeutende Rolle,
indem sie Moglichkeiten schaffen, den Geist gegenseitigen Verstehens unter den
Mitgliedskirchen zu stirken.*

Diese Einschitzung in der Botschaft von Kardinal Cassidy (rom.-kath. Kirche) an
die Konferenz wurde dankbar zur Kenntnis genommen. Die Vertiefung des gegen-
seitigen Vertrauens und der Gemeinschaft wird darin als wichtiger Beitrag in der
Suche nach christlicher Einheit benannt — eine Erfahrung in den Tagen der Kon-
sultation, die nun in die Zusammenarbeit der Kirchen und kirchlicher Gemein-
schaften umgesetzt und weitergefiihrt werden mufB.

Hongkong war nicht nur ein Tagungsort. Der gastgebende Christenrat hat die
Anwesenheit kirchlicher Vertreter aus vielen Lindern als Zeichen der Solidaritit der
weltweiten Christenheit empfunden, gerade auch im Blick auf viele Unsicherheiten
iiber die kiinftige Entwicklung dieses Stadtstaates. Fiir alle Konferenzteilnehmer
gewann die vielzitierte Verbundenheit im Glauben und Gebet eine neue Dimension,
die ihren Ausdruck darin fand, daB wir aufeinander angewiesen bleiben, um alte
Probleme und neue Herausforderungen gemeinsam anzunehmen und in ékumeni-
scher Gesinnung nach Lésung zu suchen.

Die folgenden Texte vermitteln Informationen zum Ablauf der Konsultation, zu
der die ACK Pastor Martin Lange delegiert hatte, und zur Entwicklung im Dienst

und Zeugnis der Kirchenrite. Martiie Fange

3. Internationale Konsultation Nationaler Kirchenrite (NCC)

Hongkong — Vertreter von Nationalen Kirchenriten und Nationalen Christen-
raten (NCC) aus mehr als 70 Landern kamen vom 10. bis 17. Februar 1993 in dieser
Stadt zu einer Konsultation zusammen, um sich den gegenwirtigen Herausforderun-
gen gemeinsam zu stellen. Dieses Treffen unter dem Thema ,,Diener und Anwélte
der Einheit* war die dritte Tagung von Kirchenréten; die vorangegangenen fanden
1971 und 1986 in Genf statt.

Im Mittelpunkt der Beratungen der Vertreter nationaler 6kumenischer Gremien
stand die Frage, wie ihre Organisationen die Einheit der Kirche fordern kénnen und
ein wirksames und glaubwiirdiges gemeinsames Zeugnis der Christen in ihren Lin-
dern moglich ist — besonders auch im Blick auf das Zustandekommen von 6ffent-
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lichen Erkldrungen. Weitere wichtige Anliegen waren die Verbesserung der Bezie-
hungen zu anderen 6kumenischen Organisationen auf regionaler und globaler
Ebene, die Uberwindung von Spannungen und die konstruktiven Beziehungen unter
Christen und Menschen anderen Glaubens.

Die Nationalen Christenrite, die in etwa 90 Lindern der Welt existieren, unter-
scheiden sich in Struktur, zahlenméiBiger GroBe des Mitarbeiterstabs und des Bud-
gets oft erheblich voneinander. Sie werden von den Kirchen in den einzelnen Lin-
dern gebildet, obwohl mitunter auch andere christliche Organisationen und Hilfs-
werke Mitglieder dieser Kirchenrite sind.

Die meisten NCCs arbeiten eng mit dem ORK und den regionalen kumenischen
Organisationen in ihrem Gebiet zusammen, sind aber als nationale oder regionale
Kirchenrite vollig unabhingige Gremien.

Mitarbeiter des ORK-Stabs und verschiedener regionaler 6kumenischer Organi-
sationen sowie eine 10 Personen umfassende Delegation der rém.-kath. Kirche nah-
men an der Tagung in Hongkong teil.

Die rém.-kath. Kirche ist in 43 Kirchenriten durch die jeweilige Bischofskonferenz
vertreten.

Am Eroffnungstag fithrte Noél Davies, Generalsekretir von ,,Churches Together
in Wales** und Vorsitzender des Planungsausschusses, in die Arbeit der Konsultation
¢in. Er benannte die Themen und Probleme, die von den Teilnehmern aufgeriffen
werden sollten. ,,Aber*, so fiigte er hinzu, ,,iiber all dem befaBt sich unser Treffen
mit den gegenseitigen Beziehungen. Wir sind in der ganzen Welt Partner in der einen
okumenischen Bewegung und unsere Verbundenheit griindet sich auf Freundschafit
und nicht auf Strukturen. Die entscheidende Frage ist, wie wir diese Freundschaft
in der einen 6kumenischen Bewegung vertiefen kénnen.*

Viele Teilnehmer trafen ihre Kollegen von anderen Nationalen Kirchenriten zum
ersten Mal. Sie tauschten ihre Einsichten und Erfahrungen aus, vor allem in den
neun Sitzungen, zu denen sie in kleinen Arbeitsgruppen zusammenkamen. Darin
lag der Schwerpunkt der Konsultation. So wurde kein Abschluldokument ange-
nommen, sondern die Ergebnisse der Diskussionen zu den fiinf Hauptthemen in
den Arbeitsgruppen im Plenum vorgetragen.

Am Eroffnungstag wurden theologische Reflexionen zum Thema der Konferenz
aus orthodoxer (Todor Sabev, Bulgarien), evangelischer (Henriette Hutabarat, Indo-
nesien) und rém.-kath. (Jean Marie Tillard, Frankreich) Sicht vorgetragen, denen
sich eine Diskussion anschlof.

Weitere Plenarsitzungen befaBten sich mit dem Thema ,,Evangelium und Kultur,
der Okumenischen Dekade der Kirchen in Solidaritit mit den Frauen, Fragen der
Kommunikation und elektronischen Vernetzung.

GroBe Aufmerksamkeit wurde den informativen Berichten zur Situation in Hong-
kong entgegengebracht, die von dem dortigen Christenrat gegeben wurden. Auch
bei den vom Christenrat organisierten Ausfliigen in die Stadt und die Umgebung,
den Gemeindebesuchen am Sonntag wie auch den Bibelarbeiten von zwei chinesi-
schen Theologen wurden den Tagungsteilnehmern die besonderen Herausforderun-
gen deutlich, vor denen die Christen in Hongkong stehen. Immer wieder war vom
Juli 1997 die Rede, wenn der iiber 99 Jahre abgeschlossene britische Pachtvertrag
auslduft und Hongkong und China dann ,,Ein Land, zwei Systeme** bilden werden.
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Ein Dankesbrief von Noél Davies im Namen der Tagungsteilnehmer an den Gene-
ralsekretdr des Christenrates Hongkong, Dr. Tso Man King, erwdhnt ausdriicklich
,,das Einfiihlungsvermégen, die Entschlossenheit und die Geduld der Kirchen in
Hongkong, die Sie in schépferischer Weise in den Prozel sozialer, politischer und
wirtschaftlicher Verdnderungen einbringen. Wir glauben, daB3 Thre Sorge um Demo-
kratie, Freiheit und Menschenwiirde dem Wohl des ganzen chinesischen Volkes
zugute kommt.* Der Brief enthilt die Zusicherung, dalB} ,,wir als Thre Partner in der
einen weltweiten 6kumenischen Bewegung in dieser entscheidenden Zeit bei Thnen
stehen. Wir werden fiir Sie beten, dali Sie die Forderungen des Reiches Gottes in
Ihrer Gesellschaft erkennen und leben kénnen‘.

Die wichtigsten Papiere der Konsultation werden mit einer Zusammenfassung der
Diskussionen und personlichen Reflexionen in der in Kiirze erscheinenden Ausgabe
der Vierteljahreszeitschrift ,,Ecumenical Review* vertffentlicht werden. AuBerdem
bereitet der ORK ein Arbeitsbuch vor (Verfasser ist T. K Thomas, Indien), das die
Arbeit der Nationalen Kirchenrite und der Konsultation einem gréf3eren Leserkreis

bekannt machen soll. Pressemitteilung eps

Grundtendenzen im Leben der Nationalen Kirchenrite (NCC)
seit 1986

Auszug aus dem Vorbereitungspapier fiir die Konsultation
der Nationalen Kirchenrite, Hongkong, Februar 1993

I. Einleitung

Das vorliegende Dokument beschreibt eine Reihe von Tendenzen, die sich seit der
letzten Tagung der Nationalen Kirchenrite 1986 neu herausgebildet haben oder stiir-
ker hervorgetreten sind . ..

III. Tendenzen bei der Programmarbeit
Offentliche Rolle

Im Laufe der Jahre haben sich viele NCCs zu — hiufig kontroversen — politi-
schen und sozialen Fragen duflern miissen. Hier lassen sich zwei Tendenzen aus-
machen.

In Europa und Nordamerika besteht die Tendenz, mit gréferer Vorsicht vorzu-
gehen, sorgfiltig zu priifen und zu iiberlegen, bevor man handelt, und weniger
haufig Stellung zu nehmen. Das kénnte mit dem abnehmenden Einflufl der Kirchen
in der Gesellschaft zusammenhingen und mit dem Vorwurf, der ihnen hiufig
gemacht wird, sie sollten nicht vorgeben, zu allem und jedem etwas zu sagen zu
haben. Viele NCCs jedoch engagieren sich fiir Fragen von offentlichem Interesse
und werden bei Regierungen und internationalen Einrichtungen vorstellig, beispiels-
weise im Hinblick auf Immigration, Asyl, Fliichtlinge, Minderheitenrechte etc.
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In Asien und im pazifischen Raum haben die NCCs ihr soziopolitisches Engage-
ment stirker wahrgenommen und weiter ausgebaut. So spielt z. B. der Nationale
Kirchenrat in Korea eine aktive und wichtige Rolle in den Bemiihungen um Wieder-
vereinigung und Demokratie. Der Nationale Kirchenrat auf den Philippinen setzt
sich nachhaltig fiir soziale Gerechtigkeit und die Verteidigung der Menschenrechte
ein. Ein noch aktuelleres Beispiel ist der gastgebende Kirchenrat fiir unsere Tagung,
der Christenrat von Hongkong, der sich fiir Demokratie, Stabilitit und Prosperitt
im kiinftigen Hongkong einsetzt.

Eine dhnliche Tendenz 148t sich in Afrika beobachten. Es ist allgemein bekannt,
dall der Siidafrikanische Rat der Kirchen seit Jahrzehnten im Kampf gegen die
Apartheid engagiert ist. In den letzten Jahren sind auch einige NCCs in den so-
genannten ,,Frontstaaten® im Hinblick auf die politische Lage in der Region aktiv
geworden. Auch in mehreren anderen afrikanischen Liandern zdhlen die NCCs zu
den 6ffentlichen Hauptakteuren im Demokratisierungsproze3 und bei der Verwirk-
lichung sozialer Gerechtigkeit. Die politische und wirtschaftliche Entwicklung ist in
diesen Liandern dreiBlig Jahre nach der Unabhéngigkeit in eine Krise geraten. Poli-
tische Parteien, Gewerkschaften und Basisbewegungen, die die Trager der Macht
waren, haben an Glaubwiirdigkeit verloren. Die Verschlechterung der Wirtschafts-
lage hat zum Verfall der Sozialstrukturen gefiihrt. Die Demokratisierungsbewegung,
die aus der Krise heraus entstanden ist, spiegelt den nachhaltigen Wunsch nach Ver-
dnderung wider. Auf ihrer Suche nach institutioneller Unterstiitzung in ihren Er-
wartungen, wenden sich die Menschen an die Kirchen, da sie die einzigen Insti-
tutionen sind, die fiir ein bestimmtes Niveau an 6ffentlicher Moral sorgen. So sind
die Kirchen aufgerufen, eine neue Rolle zu iibernehmen, und zwar nicht nur als
Bewahrer geistlicher und moralischer Werte, sondern als Akteure auf der politischen
Biihne, die in Ubergangsphasen mitunter unmittelbare politische Verantwortung
tibernehmen. Mehrfach hat sich der NCC als geeignete Einrichtung erwiesen, um
im Namen der Kirchen titig zu werden. In Kenia z.B. setzt sich der Nationale
Kirchenrat seit langem an vorderster Front fiir ein Vielparteiensystem und die
Respektierung der Rechte der Opposition ein. In Madagaskar trigt der Rat der
christlichen Kirchen Mitverantwortung fiir die Hohe Staatsbehorde (ein Ubergangs-
organ) und war der Hauptorganisator des Nationalen Forums im Mirz 1992, das
eine neue Verfassung und ein neues Wahlrecht ausgearbeitet hat. Der Okumenische
Rat im Kongo spielt eine dhnliche Rolle. Es ist von Interesse festzuhalten, daB diese
beiden ékumenischen Einrichtungen im Kongo und auf Madagaskar relativ jung
sind und die rémisch-katholische Kirche miteinschliefen. Das Zusammenkommen
von Protestanten und Katholiken, die in der Kolonialzeit wie auch in den ersten
Jahrzehnten der Unabhangigkeit oftmals Gegner waren, hat neue Energien fiir das
Zeugnis der Kirchen im Leben der Nation freigesetzt.

Es besteht ein zunehmendes BewuBtsein dafiir, daB das Engagement in Fragen
von offentlichem Interesse wie auch politisches Handeln von theologischer Re-
flexion genihrt und getragen sein miissen. Den NCCs fehlen hierfiir haufig die Vor-
aussetzungen. Die Mitgliedskirchen kénnten dem abhelfen, indem sie ihre Studien-
und Ausbildungszentren einspannen. Die Erfahrung hat gezeigt, wie wichtig es ist,
dal die Kirchen das Engagement ihres Rates tatkriftig unterstiitzen und daB der
Rat auf die Kirchen hért. Wo dies nicht geschieht, lauft der Rat Gefahr, von der
christlichen Gemeinschaft, in deren Namen er handelt, abgeschnitten zu werden.
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Die 6ffentliche Rolle der NCCs ist ein Bereich, wo die NCCs und die Kirchen ein-
ander durch den Austausch ihrer Erfahrungen durch Kommunikation und gegen-
seitige Besuche helfen konnen . ..

Gemeinsames christliches Handeln

Eine weitere Tendenz, die sich im Laufe der Jahre allmdhlich herausgebildet hat,
hat mit der rémisch-katholischen Beteiligung in den NCCs zu tun. Gemeint ist das
gemeinsame christliche Handeln der Kirchen im sozialen Bereich. Besonders
erwdhnt werden sollte hier die positive Rolle der réomisch-katholischen Kirche in
einigen bestimmten Lidndern, wo sie mit anderen Kirchen bei der Gemeinwesenent-
wicklung, im Bildungswesen und in der Gesundheitsfiirsorge zusammenarbeitet.
Solche gemeinsamen Aktivititen bedeuten haufig eine Zusammenlegung der Res-
sourcen und fiihren dadurch zu einer Vertiefung des gegenseitigen Engagements und
Vertrauens. Eine der Fragen, die im Zusammenhang mit dem gemeinsamen Han-
deln wieder und wieder auftauchen, ist die nach seinem Bezug zum Ziel der christ-
lichen Einheit.

Wenn wir akzeptieren, daB das gemeinsame Handeln von Christen ein sichtbarer
Ausdruck des Bandes ist, das alle Getauften miteinander verbindet, dann miissen
wir auch akzeptieren, da} dieses Handeln im iibergeordneten Kontext des Strebens
nach christlicher Einheit geschehen sollte. Hierzu muf3 das gemeinsame Handeln
von Christen durch gemeinsame Gebete und wechselseitige Fiirbitten getragen wer-
den. Solch geistliches Miteinanderteilen vertieft auch die gegenseitige Wertschit-
zung und das gemeinsame Verstindnis. Es schafft ein bestimmtes Maf3 an Solidari-
tit, welche ein notwendiger Schritt auf dem Weg zu der Einheit ist, fiir die Christus
gebetet hat.

Freikirchen und die innerdeutsche Okumene
Ein Riickblick

Der AnlaR fiir diesen Beitrag ist ein biographischer: Mit dem Monat Méarz 1993
geht nicht nur mein Dienst als freikirchlicher Referent der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen (ACK), sondern auch meine aktive Berufslaufbahn zu Ende,
weil ich in den Ruhestand trete. Grund genug, Riickschau zu halten und Erfahrun-
gen zu reflektieren. Meine aktive Dienstzeit als Pastor im Bund Evangelisch-Frei-
kirchlicher Gemeinden hat nacheinander drei Arbeitsfelder umfaBt: Gemeinde-
dienst, Tétigkeit als Redakteur der ,,Gemeinde, der Wochenzeitschrift des Bundes,
und in den letzten sieben Jahren als freikirchlicher Mitarbeiter an der Okumeni-
schen Centrale. In allen drei Bereichen, besonders natiirlich im letztgenannten, habe
ich die Erfahrungen gesammelt, die zu den folgenden Reflexionen beigetragen
haben.
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Freikirchliche Vielfalt

Der jeweilige Referent an der OC wird von der Mitgliederversammlung der ACK
auf Vorschlag des Prisidiums der Vereinigung Evangelischer Freikirchen (VEF)
berufen. Er muB} also versuchen, die Interessen aller der VEF angehorenden Frei-
kirchen wahrzunehmen und umgekehrt anderen Kirchen gegeniiber freikirchliche
Positionen zu vermitteln. Angesichts freikirchlicher Vielfalt erweist sich dies als
schwierig, manchmal sogar als schier unméglich. Denn bei allem Bemiihen, die ein-
zelnen Freikirchen in ihrer Lehre, ihrem Leben, ihrer Geschichte und ihrer besonde-
ren Pragung zu verstehen, bleibt es schwierig, alle Interna zu iiberschauen und noch
mehr, ihre Spezifika nicht nur in der Lehre, sondern in ihrem Lebensvollzug zu
erfassen, sozusagen also ihren jeweiligen ,,Stallgeruch® zu ,.erschniiffeln‘.

Bleiben wir bei den Lehrfragen. Als Beispiel sei die Taufe genannt. Von den aus-
schlieBlich Glaubige taufenden und in die Gemeinde aufnehmenden Baptisten iiber
die Mennoniten, die Freien evangelischen Gemeinden und die (in der Regel!) Kinder
taufenden Methodisten bis hin zur Heilsarmee, die iiberhaupt keine Wassertaufe
kennt, ist es ein weiter Bogen. Wiirde ich also gefragt, welche Tauflehre die Frei-
kirchen vertreten, so miite ich schlicht passen bzw. mindestens vier verschiedene
Positionen aufzihlen.

Fiir unser Thema besonders wichtig ist die Stellung der Freikirchen zur ékumeni-
schen Bewegung, zumal wenn man iiber den engeren deutschen Horizont hinaus-
blickt. Hier reicht das Spektrum von aktiver Teilnahme bis zu volliger Verweigerung.

So zihlt die Evangelisch-methodistische Kirche ohne Zweifel zu den 6kumene-
freundlichsten iiberhaupt. Kaum eine andere Kirche diirfte weltweit an so vielen
okumenischen Projekten beteiligt sein bis hin zu Kirchenunionen. Bei den Menno-
niten gibt es neben dkumenisch Aktiven (die Vereinigung der Deutschen Menno-
nitengemeinden zihlt zu den Griindungsmitgliedern des ORK) auch solche, die sich
sehr zuriickhaltend bis ablehnend zeigen. Nicht viel anders ist es bei den beiden
»bundischen* Freikirchen, deren Namen ja auch zum Verwechseln dhnlich sind:
dem Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden (BEFG; Baptisten- und Briider-
gemeinden) und dem Bund Freier evangelischer Gemeinden (BFeG). Beide gehoren
dem ORK aus grundsitzlichen Erwédgungen nicht an. DaB sie, iibrigens in unter-
schiedlicher Weise als Vollmitglied (BEFG) oder Gastmitglied (BFeG), in der ACK
engagiert sind, ist eigentlich nur deswegen maoglich, weil diese vielfach als nicht viel
mehr als eine Gespriichsplattform angesehen wird, die kaum zu Verbindlichkeiten
fithrt. Dabei ist zu beriicksichtigen, dafB es ortlich und regional sehr unterschiedliche
Einstellungen gibt: von aktiver Mitarbeit bis zu volliger Verweigerung in Sachen
Okumene. Eine fast kurios zu nennende Besonderheit ist es, daf} die innerhalb des
BEFG befindlichen Briidergemeinden (,,Darbysten*) — etwa 10% des Gemeinde-
bundes — sich laut einer Protokollnotiz der ACK nicht zugehorig fithlen. Die
Kirche des Nazareners und der Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden, erstere Voll-,
letztere Gastmitglied der VEF, gehoren der ACK nicht an. Vollig auflerhalb geblie-
ben sind die Aussiedlergemeinden mennonitischer und baptistischer Provenienz, mit
denen bisher nicht einmal ein Gesprach iiber kumenische Themen moglich war.
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Besondere freikirchliche Probleme — zur Situation der Freikirchen in Deutschland

Meine eigene Herkunft — nicht unbedingt meine Uberzeugungen in puncto Oku-
mene — legen es nahe, wenn ich im folgenden in erster Linie von der Situation in
meiner eigenen Freikirche ausgehe, obwohl ich versuchen werde, dabei die anderen
nicht aus den Augen zu verlieren.

Man kann Einstellungen, aber auch Empfindlichkeiten, Aktionen und Reak-
tionen der Freikirchen nur dann einigermafen verstehen, wenn man bedenkt, daf}
sie sich in Deutschland in einer beinahe extremen Minderheitensituation befinden.
Insgesamt bringen es die der VEF angehérenden Freikirchen auf etwa 200 000 Mit-
glieder. Selbst wenn man beriicksichtigt, daB es sich dabei durchweg um Christen
handelt, die durch einen Willens- und Bekenntnisakt ihren Kirchen beitraten, daf
Kinder, sonstige Angehorige und Freundeskreis in dieser Zahl nicht enthalten sind
und daB die Zahl der aktiv Mitarbeitenden und erst recht der Gottesdienstbesucher
(-innen) relativ weit iiber dem evangelisch-landeskirchlichen und sogar iiber dem
katholischen Durchschnitt liegt, bleibt der Abstand zu den beiden groBen Kirchen
betrichtlich. Nimmt man den relativen Reichtum der beiden groBen Kirchen in
Deutschland hinzu, so ergibt sich auch was personelle und finanzielle Méglichkeiten
angeht, ein groBer Unterschied, der die Freikirchen auf vielen Gebieten nicht ,,kon-
kurrenzfihig® sein 146t. Dabei darf nicht vergessen werden, dafl ihre Leistungen
z.B. auf diakonischem und missionarischem Gebiet im Verhéltnis zu ihrer Mitglie-
derzahl ganz beachtlich sind.

Minderheiten haben es schwer — in Deutschland ganz besonders! Es entspricht
wohl dem deutschen Ordnungssinn, alle, die sich nicht in das vorgegebene Raster
einfiigen lassen, als aus dem Rahmen fallende, leicht spleenige Eindringlinge und
Auflenseiter abzutun. (Ich habe in anderen Lindern, in denen freikirchliche
Gemeinschaften eine mindestens ebenso kleine Minoritit darstellen, erfahren, daf3
ihnen dort ein gréfBerer Einflul zugestanden und mehr Beachtung geschenkt wird.)
Dabei ist zu bedenken, daB die meisten Freikirchen (Ausnahmen sind die Menno-
niten als Nachfahren der Tdufer der Reformationszeit und die Briider-Unitit, die
ohnehin eine Mittelstellung zwischen Landes- und Freikirchen einnimmt) erst im
vergangenen Jahrhundert in Deutschland FuB3 faBten und Ablehnung, zum Teil auch
handgreifliche Verfolgung seitens der Obrigkeit, aber auch durch die Kirchen zu
erdulden hatten. Benachteiligungen, Demiitigungen und Behinderungen oft sehr
kleinlicher Art gab es bis in die jiingste Zeit — ich selbst habe sie noch auf Fried-
héfen erlebt! Die Freikirchen galten als ,,fremde Gewichse* und als ,,Sekten® —
eine abfillige Bezeichnung, die sie bis heute in weiten Kreisen der Bevolkerung nicht
losgeworden sind.

Diese Minderheitensituation hatte Folgen, die bis in die Gegenwart zu spiiren sind:
Zunichst zogen sich die Freikirchler auf sich selber zuriick. In ihren Gemeinden waren
sie zu Hause, fithlten sich angenommen und gestirkt. Ein typisches Beispiel dafiir
ist das Lied von Julius Kébner, eines der Griinderviter des deutschen Baptismus,
das frither gern gesungen wurde: ,,Hier ist mir wohl, in Gottes Heiligtum, im auser-
wihlten Haus . . . Hier ist mein Volk, das heil’ge Volk des Herrn, das Volk, das mich
versteht und mit mir zieht ... Umher da tobt die Menge, sie haBt, verlacht mein
Gut ... Hier bleibe ich! Ach, Herr, gib du mir Kraft! Bewahr mir diesen Platz!“
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Dadurch entstand eine eigenartig ambivalente Haltung: Auf der einen Seite Min-
derwertigkeitsgefiihle, die dann andererseits oft genug kompensiert wurden durch
den Anspruch, ,,das heil’ge Volk des Herrn* zu sein, oder, weltlicher ausgedriickt,
ganz schlicht ,,auch wer* — und sei es nur durch einen Hinweis auf die endlich ver-
lichenen Korperschaftsrechte!

Eben weil man in die Ecke der eigenen Gemeinde gedringt wurde, — viele der
freikirchlichen Gemeindehé&user des vorigen Jahrhunderts waren in Hinterhéfen der
Stddte zu finden! — entwickelte sich ein ElitebewuBtsein: Wir sind das — verfolgte,
ausgegrenzte, in der Nachfolge um Jesu willen leidende — wahre ,,Volk des Herrn.*
Und weil den Freikirchen stdndig vorgehalten wurde, ,,auslédndische®, sprich anglo-
amerikanische ,,Gewéchse‘* zu sein, versuchten sie oft durch Ergebenheitsadressen
und devote Haltung, sich den Herrschenden als gute Patrioten und brave Staats-
biirger zu empfehlen, was in der Zeit des Nationalsozialismus und teilweise bis heute
zu einer allzu angepafiten und oft bewulit apolitischen Haltung fiihrte.

Fiir die Zeit des Nationalsozialismus weist das u.a. Andrea Striibind in ihrer Dis-
sertation iiber den Bund der Baptistengemeinden im Dritten Reich nach, die als Buch
unter dem Titel ,,Die unfreie Freikirche* im Neukirchener Verlag erschienen ist.

Fir die Gegenwart ist das gewi3 differenzierter zu sehen. So haben z.B. die
Mennoniten ihr friedenskirchliches Erbe neu entdeckt, und die Methodisten ver-
weisen mit Recht auf die Bedeutung der ,,sozialen Grundsétze fiir ihre weltweite
Kirche. Diese beiden Freikirchen weisen das wohl stirkste soziale und politische
Engagement auf, allerdings manchmal bei gleichzeitiger Abnahme des missiona-
risch-evangelistischen. Auch die Baptisten haben etwa bei ihrem Hamburger
JubildumskongreB 1984 zum Thema: ,,Suchet der Stadt Bestes* und der dort abge-
gebenen Schulderkldrung im Blick auf ihr Verhalten zur Zeit des Nationalsozialis-
mus versucht, einen Schritt nach vorn zu tun. Spéter installierte ihre Bundesleitung
einen Arbeitskreis ,,Gemeinde und Weltverantwortung*‘. Die meisten Freikirchen,
ausgenommen der Bund Freier evangelischer Gemeinden, haben sich auch aktiv am
sogenannten ,,konziliaren ProzeB* fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung beteiligt, wenigstens bis die Texte von Stuttgart bzw. Dresden erstellt
waren. In den meisten Gemeinden gab es darauf aber wenig Resonanz; meist waren
es Gruppen wie die baptistische ,,Initiative Schalom‘, die diese Anliegen weiter
betrieben.

Das Bestreben der Freikirchen nach deutlicher Abgrenzung bedeutet aber auch,
daB sie sich von anderen in die gemeindlichen Fragen nicht hereinreden lassen woll-
ten. Und das gilt bis heute und hat auch 6kumenisch Folgen: Gerade weil die beiden
groflen Kirchen die kleinen Freikirchen weithin (trotz ACK!) noch immer links
liegen lassen, oder doch als quantité négligeable behandeln, entsteht als Trotzreak-
tion: ,,Von denen lassen wir uns nicht dreinreden! Die haben wir noch lange nicht
um Genehmigung zu fragen, wenn wir etwas Besonderes, z. B. eine Evangelisation,
vorhaben “

Gewil}, heute verdndern sich die Verhiltnisse. Die Kirchen finden sich insgesamt
in einer Minderheitenrolle wieder, wenngleich ihre Stellung in der Offentlichkeit
noch immer eine ,,christliche Nation* zu suggerieren scheint, sogar in den neuen
Bundesldndern, wo dies der demographischen Wirklichkeit nun wahrhaftig nicht
mehr entspricht. (Daher auch die Enttiuschung bei den Freikirchen, als die ostdeut-
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schen Landeskirchen sich so schnell westlichen Gegebenheiten anpafiten, Kirchen-
steuer eingeschlossen.) Dennoch: ldngst sind nicht alle Wunden verheilt und Kom-
plexe auf der einen wie Vorurteile auf der anderen Seite iiberwunden.

Es kommt aber noch anderes hinzu: Die Freikirchen, die im letzten Jahrhundert
in Deutschland entstanden, sind weitgehend von der Frommigkeit der Erweckungs-
bewegung des 19. Jahrhunderts, wenn man will also des ,,Spatpietismus®, geprigt.
Auch wurden sie aus urspriinglich ,,Kirchen der kleinen Leute** durch einen rasch
einsetzenden sozialen Aufstieg zu Gemeinden, die eher im biirgerlichen Mittelstand
angesiedelt sind. Beides machte sie zu braven Untertanen, die in ihrer groBen Mehr-
zahl Politik als schmutziges weltliches Geschift ansahen, das man lieber anderen
uberliefl, ohne andererseits zu vergessen, treu fiir die ,,Obrigkeit* zu beten und alle
aufriihrerischen oder auch nur aufmiipfigen Krifte zu verabscheuen. Im Unter-
schied zu ihren Glaubensgeschwistern in anderen Lindern, besonders in GroB-
britannien und den USA, aber z.B. auch in Schweden, sind sie in politischen
Gremien vollig unterrepréasentiert, und es bleibt abzuwarten, ob ihre groBere Beteili-
gung an politischer Verantwortung in der ehemaligen DDR kurz vor und vor allem
nach der Wende bzw. noch jetzt in den neuen Bundeslindern nur eine Episode
bleiben wird.

Am stirksten offentlichkeitsbezogen sind die Methodisten. Dies mag mit ihrer
Einbindung in eine Weltkirche zusammenhéngen und mit der Bedeutung, die bei
ihnen die schon erwidhnten ,,sozialen Grundsitze* erlangt haben. Gerade der
Methodismus ist es ja auch, der sich am stérksten den evangelischen Landeskirchen
angenihert hat, mit denen er inzwischen in Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft
steht. Das hat natiirlich auch historische Griinde, wurden die Methodisten doch
urspriinglich aus der anglikanischen Kirche eher verdringt als dall sie eine eigene
Kirchengriindung beabsichtigten. Aber eben diese Anniiherung ist von den iibrigen
Freikirchen mit einiger Skepsis beobachtet worden: Bedeutete sie nicht zugleich eine
wachsende Distanz zur anderen, zur freikirchlichen Seite? Zwar haben dies die
Reprisentanten der EmK stets vehement bestritten und ihr bewuBtes Freikirche-sein
betont, dennoch stellt sich nach meiner Beobachtung in keiner anderen Freikirche
so stark die Identitédtsfrage. Natiirlich sind das alles nur ,,Durchschnittswerte*’. Es
gibt z. B. nach wie vor stark evangelikal geprigte Methodisten- und zu mehr 6kume-
nischer Offenheit neigende Baptistengemeinden.

Noch ein anderer Aspekt ist zu nennen: Die Freikirchen denken in ihrem theologi-
schen Grundansatz wenig oder gar nicht sakramental, wobei es natiirlich auch da
Abstufungen gibt. Und das, obwohl es mindestens bei zwei Freikirchen die ,,Sakra-
mente* (die iibrigens von ihnen selbst nicht so bezeichnet werden) waren, die sie zur
Trennung von den evangelischen Grofikirchen veranlafite: bei den Baptisten die
Taufe und bei den Freien evangelischen Gemeinden wie iibrigens auch bei den
Briidergemeinden (,,Darbysten‘‘) das Abendmahl. Dennoch hielten sie stets an dem
fest, was ich ,,Prioritit des Glaubens* nennen mochte: Auch wer an einer anderen
Tauf- und Abendmahlslehre festhielt, war selbstverstindlich Bruder oder Schwester,
sofern er oder sie nur an Jesus Christus als Herrn und Erléser glaubte. Mit anderen
Worten: Sie haben nie einen kirchlichen Absolutheitsanspruch erhoben oder sich gar
als allein seligmachende Kirchen verstanden. Ein typisches Beispiel ist J. G. Oncken,
der Griinder des deutschen Baptismus. Obwohl fiir seine baptistischen Uberzeugun-
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gen geschmdht, verfolgt und sogar inhaftiert, zihlte er wenige Jahre spéter zu den
Griindervitern der Evangelischen Allianz. Das anderen zu vermitteln, ist duBerst
schwierig. So wird zum Beispiel immer wieder von anderer Seite Baptisten gegen-
iiber argumentiert; ,,Wenn ihr meine Kindertaufe nicht anerkennt, sprecht ihr mir
damit ja auch mein Christsein ab.“ Und ebenso regelmifBig werden die Baptisten
antworten: ,,Keineswegs. Auch wenn wir in der Tauffrage unterschiedlicher Erkennt-
nis sind, bleiben wir im Glauben an Jesus Christus als Geschwister vereint.”* Das
wird nicht leichter verstdndlich dadurch, daB3 Baptisten nicht miide werden, auf die
Zusammengehorigkeit von Glaube, Taufe, Geistempfang und Gemeindegliedschaft
hinzuweisen, andererseits aber den Begriff der ,,Heilsnotwendigkeit* der Taufe
nicht gebrauchen. Die ,,fides qua creditur*’ triumphiert noch immer iiber die ,,fides
quae creditur®,

Dies alles hat zur Folge, dal Baptisten — und nicht nur sie — oft genug das
Gefiihl haben, daf3 kirchliche Dialoge oder Verlautbarungen in Zweitrangigkeiten
steckenbleiben. Selbst bei den vielgeriihmten Konvergenzerkldrungen von Lima zu
Taufe, Eucharistie und Amt werden sie das Gefiihl nicht los, im Grunde darin nicht
so recht vorzukommen. Nicht als wiren fiir sie diese Themen unwichtig — ihre
eigene Geschichte beweist das Gegenteil —, aber speziell fiir das Miteinander von
Christen und Kirchen sind sie ihnen nicht entscheidend.

Fiir die kongregational organisierten Freikirchen kommt noch ein weiteres hinzu:
Sie sind das Nebeneinander von einzelnen Gemeinden, auch derselben Benennung,
am selben Ort gewthnt und halten sie nicht fiir ein Ungliick. Der bittere ,,Altonaer
Streit* in der Anfangszeit des deutschen Baptismus fiithrte am Ende dazu, daf} der
»vater“ der deutschen Baptisten, J. G. Oncken, sich mit seiner Lehre von der einen
Gemeinde an einem Ort nicht durchsetzen konnte, Dabei konnen, vor allem in
Grofistadten, beispielsweise Baptistengemeinden recht unterschiedlich gepriigt sein.
Manche haben sich sogar nach innergemeindlichen Auseinandersetzungen getrennt
— aber in der Regel heilten die Wunden schnell, wenn erst die neue Gemeinde eta-
bliert war, und man iibt gute Nachbarschaft. Wenn dies fiir die eigene Gemeinschaft
gilt, warum nicht auch fiir das Miteinander der Kirchen verschiedener Konfessio-
nen? Das bedeutet aber auch, daB fiir diese Gemeinden ein Einheitsmodell, das
mehr will als ,,verséhnte Vielfalt*’, kaum einsichtig oder erstrebenswert erscheint.

Fiir diese Gemeinden — anders als fiir die EmK — ist es von daher auch schwie-
rig, kirchliche Vereinbarungen, z. B. iiber Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft, zu
treffen. In fast allen Gemeinden werden heute zum Abendmahl alle eingeladen, die
an Jesus Christus glauben. Und keine Gemeinde wird es sich nehmen lassen, in eige-
ner Entscheidung Predigerinnen und Prediger aus anderen Kirchen einzuladen —
oder eben auch nicht. Nur, von oben verordnen lassen sie sich das nicht.

Im 6kumenischen Gesprich, gerade auch mit den Freikirchen, ist wohl nichts so
nétig wie Geduld, Geduld und nochmals Geduld. Wichtig ist es, sorgsam aufeinan-
der zu horen und zu versuchen, sich in die Gedankenwelt der anderen hineinzuver-
setzen. Schon der Wortgebrauch kann in den einzelnen Kirchen sehr unterschiedlich
sein! Von allen Partnern in solchen Gespriachen miissen die Bereitschaft, voneinan-
der zu lernen, sich hinterfragen zu lassen und andere zu hinterfragen, gegenseitiges
Vertrauen und Offenheit bis hin zu einem mdglichen ,,geschwisterlichen Nein‘ an
bestimmten Punkten vorausgesetzt werden.
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Von den ,,GroBen* wire zu erwarten, daf sie bewuBte oder unbewuflte Angste bei
den ,,Kleinen‘‘ wahrnehmen und alles vermeiden, was nach Bevormundung oder
Herablassung aussehen konnte.

Und die ,,Kleinen* werden die rechte Mitte zwischen Minderwertigkeitskomple-
xen und Selbstiiberschitzung finden und ein Stiick fréhlicher Unbefangenheit im
Umgang mit den ,,GroBen‘ an den Tag legen miissen.

Noch zwei Bemerkungen zum SchluB. Zunéchst eine allgemeine: Auch die deut-
schen Freikirchen befinden sich im Wandel. Nicht immer haben sie es leicht, ihr
eigenes Profil zu bewahren angesichts vieler von auBlen auf sie zukommenden Ein-
fliisse, vor allem von evangelikal-fundamentalistischer Seite einerseits und von cha-
rismatischer andererseits. Manchmal erleben sie das gleiche, was die grofen Kirchen
durch sie erfuhren: daB Glieder in andere Gemeinschaften, meist unabhéngige cha-
rismatische Gruppierungen, abwandern. Viele ihrer jungen Leute zeigen wenig Kon-
fessionsbewuftsein. Beim Umzug etwa suchen sie nicht notwendigerweise ihre neue
geistliche Heimat in einer Gemeinde der eigenen Konfession, sondern dort, wo sie
sich zu Hause fithlen und wo ihre geistlichen Bediirfnisse am ehesten befriedigt wer-
den — Kennzeichen einer nicht ungefihrlichen Konsumhaltung.

Und eine personliche Bemerkung: Kann ein freikirchlicher OC-Referent nach
sieben Jahren 6kumenischer Kontakte noch fréhlich Freikirchler sein? Er kann,
wenn vielleicht auch nicht so ungebrochen wie vorher. Denn der freikirchliche
Ansatz behilt seine Berechtigung als alternative Moglichkeit in der kirchlichen
Landschaft. Und es wire ein Jammer, wiirde die freikirchliche Stimme im 6kumeni-
schen Chor verstummen.

Wolfgang Miiller

Arbeitsgemeinschaft Okumenische Forschung (AOF)
4. Jahrestagung

Vom 30. Oktober bis 1. November 1992 kamen auf Einladung des Vorbereitungs-
ausschusses der AOF und des Evangelischen Studienwerks im Haus Villigst zum
4. Mal ca. 50 Nachwuchswissenschaftler/innen aus dem Bereich 6kumenischer For-
schung zusammen. Die 1988 entstandene Initiative hat sich — nicht zuletzt an den
gestiegenen Teilnehmerzahlen ablesbar — ein weiteres Mal als ein fruchtbares und
anregendes Dialogforum erwiesen. Der grofie Anteil der neuen Tagungsteilnehmer/
innen (vor allem auch aus den neuen Bundeslindern) verweist darauf, daBl sich
Informationen iiber diesen Kreis gut verbreitet haben und daf sein Grundanliegen,
dem vorherrschenden Trend zur isolierenden Spezialisierung wihrend einer
Promotions- oder Habilitationsperiode entgegenzusteuern und neue Forschungs-
thesen auch in einem noch experimentellen Stadium miteinander ins Gesprich zu
bringen, Anklang findet. Bemerkenswert war neben der erstmaligen Teilnahme von
Vertretern des Studienkollegs fiir orthodoxe Stipendiaten der EKD (Erlangen) das
wachsende Interesse weiterer 6kumenischer Forschungseinrichtungen und -institute
(Konfessionskundliches Institut Bensheim, Okumenische Arbeitsgemeinschaft
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Marburg, Ernst-Lange-Institut fiir 6kumenische Studien), die sich mit Doktoranden
oder Mitarbeitern an der Tagung beteiligten. So scheint sich iiber die AOF vermehrt
auch ein zweites Interesse zu realisieren, das einer intensivierten Kooperation der
okumenischen Forschungseinrichtungen in Deutschland gilt, urspriinglich aber in
einem angestrebten (dann aber nicht realisierten) Arbeitskreis der ékumenischen
Institute verfolgt werden sollte.

Fiir den Verlauf der Tagung galt die inzwischen eingespielte Kombination von
Projektaustauschphase, thematische Schwerpunktphase (Gastvortrag) und allge-
meiner 6kumenischer Nachrichtenphase (,,Ecu-News*):

(1) Im Mittelpunkt standen wie immer neuere Forschungsskizzen einzelner Teil-
nehmer/innen, die jeweils in knappem zeitlichen Rahmen (Stundenrhythmus) einen
Teilbereich, eine zentrale These oder eine sich noch entwickelnde Fragestellung vor-
stellten. Léngst nicht alle angemeldeten Forschungsvorhaben konnten dabei zum
Zuge kommen, aber bereits die 14 durchgefiihrten Projektvorstellungen vermittelten
ein vielseitiges Bild gegenwirtiger 6kumenischer Forschungsinteressen:

Das Profil des frithen sozialen Okumenismus in Genf (E. van Herck),

Der Beitrag der 6kumenischen Sozialethik zur Mitbestimmung (A. Bocksch),

Urban-Industrial Mission in Grofbritannien und den USA (B. Fechner),

Der Beitrag kirchlich-6kumenischer Initiativen zur Losung des Nordirland-

konflikts (C. Hunzinger),

Der Beitrag der protestantischen Kirchen zur ,,Wende® in Rostock und Um-

gebung (S. Hoser),

Abriistung der Christologie im interreligiosen Dialog? (R. Bernhard),

Christlich-Muslimische Konflikte in Agypten (W. ReiB),

Methodik des bikonfessionellen Dialogs am Beispiel des Jaeger-Stihlin-Kreises

(B. Schwahn),
Aktualisierungen der Frage nach der Kirche in der 6kumenischen Bewegung
(H. Witzel),

Der Karfreitagsgottesdienst im byzantinisch-slawischen Bereich (H. Kaffka),

Barth-Lektiire aus befreiungstheologischer Sicht (S. Plonz),

Jorge Pixley: Mittelamerikanische Bibelauslegung (M. Fricke),

Feministische Kritik an der Siinden- und Gnadenlehre in den Nachkriegswerken

von R. Niebuhr (R. Ruprecht).

Eine Diskussion entziindete sich an der Frage, ob eine z. T. ungleiche Interessen-
verteilung zwischen interreligiosen und interkulturellen Themen auf der einen und
interkonfessionellen Themen auf der anderen Seite ein Indiz fiir eine Verschiebung
der Forschungsinteressen in der Nachwuchsgeneration 6kumenischer Forschung sei.
Haben die klassischen Fragestellungen z. B. des evangelisch-katholischen Dialogs so
weit an Interesse verloren, daB3 man hier nicht mehr oder nur noch wenig bereit ist,
Energie und Zeit zu investieren? Fiihrt die Krise des katholischen Okumenismus zu
einer langfristigen Demotivation protestantischer interkonfessioneller Forschung in
der jiingeren Generation? Was bedeutet das fiir unsere Einschédtzung der Zukunft
des evangelisch-katholischen Verhiltnisses, fiir die Solidaritit mit den kritischen
Okumenikern in der rémisch-katholischen Kirche? Oder: Wie miiiten die klassi-
schen Probleme interkonfessioneller Einheit neu definiert und — u. U. jenseits des
traditionellen Modells der Lehrgespriche und der Konsens-Okumene — in einem
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neuen Verstdndnisrahmen reinterpretiert werden, damit sie wieder fruchtbar und
attraktiv werden?

(2) DaB alte Erblasten konfessioneller Machtanspriiche und interkonfessioneller
Kontroversen noch lange nicht an gegenwartsbestimmender Macht verloren haben,
beleuchtete Hermann Goltz, der als Mitarbeiter der Konferenz Europdischer
Kirchen und Gastreferent zur AOF-Tagung gekommen war. Seine Darlegungen zum
Thema ,,Die neue Spaltung zwischen Ost und West — Okumenische Perspektiven
zur Rolle der Kirchen in Europa“ gingen von der These aus, daB nach dem Fall der
eisernen Mauer in Europa nicht nur die neue Wohlstands-Mauer des Geldes Einzug
gehalten hat, sondern daB hinter ihr immer mehr auch jene tieferliegende geistliche
Mauer spiirbar wird, die nach wie vor das Verhiltnis zwischen ost- und westkirch-
licher Christenheit trennend belastet. Ob in der Unitatismus-Politik des Vatikans, in
der Verbreitung rémisch-katholischer Katechismen unter orthodoxen Glidubigen
oder auch in der Neugriindung der pépstlichen Pontificia Pro Russia, es werden
Anzeichen eines Riickkehr-Okumenismus und eines universalen pépstlichen Macht-
anspruchs deutlich, die auf seiten der orthodoxen Kirchen nur Verbitterung und
Entfremdung hervorrufen kénnen. Hier stellt sich als wichtigstes Thema der néch-
sten Jahre die Frage nach Bedingungen und Kriterien einer gemeinsamen, 6kumeni-
schen Mission im sakularisierten Europa. Als ein zweites Problemfeld skizziert er
wachsende Spannungen und Probleme in den Staat-Kirche-Beziehungen Osteuro-
pas. Wie weit diirfen sich die Kirchen gerade auch durch die neuen Machthaber poli-
tisch instrumentalisieren lassen? Wie sind Spaltungen zu verhindern, die durch
unterschiedliche politische Loyalititen zustandekommen? Wie kann die Selbst-
bestimmung der Kirchen im Rahmen ihrer kanonischen Ordnungen verteidigt
werden gegeniiber einer nur aus kurzsichtigen Griinden zu verteidigenden duBeren
Anpassung an staatliche Legitimation und gesellschaftlichen Druck? Wie kann der
Protestantismus — als Alternative zur Pseudobriicke des Unitatismus — seine
genuine Briickenfunktion wahrnehmen zwischen orientalischem Kirchenverstindnis
und okzidentaler geistlicher Glaubenstradition?

Der Rahmen dieser Prisentation war so weit gespannt, daf} er zu intensiver Nach-
frage AnlaB gab. Hat Europa in dem Moment, wo es sich gen Westen zu expandieren
begann, seinen Osten vergessen? Uns wurde jedenfalls deutlich vor Augen gefiihrt,
welcher Nachholbedarf innerhalb des westlichen kirchlichen BewuBtseins fiir eine
,;0kumenische Heimatkunde* im gesamteuropiischen Kontext besteht und wie ein-
seitig westzentriert das eigene BewuBtsein bisher ausgerichtet war.

(3) Die kritische Hinwendung zum eigenen Kontext in ¢kumenischer Absicht
wurde unterstrichen durch einen weiteren Beitrag, den Konrad Raiser unter dem
Titel ,,Protestantische Identitit in Europa® zur Diskussion stellte. Kénnte es sein,
so lautete seine Leitfrage, dall in den protestantischen Kirchen Europas die Recht-
fertigungslehre, statt daB sie als kritischer Mafstab einer rechten Auslegung des
Evangeliums im jeweiligen Kontext dient, zu einer ausschlieBlichen Ubersetzung des
Evangeliums in den gegebenen Kontext geworden ist? Kénnte es sein, dafi sie, indem
sie zu einer abstrakten Lehre von der evangelischen Freiheit gerinnt, eine kontext-
bezogene Ubersetzung und Aktualisierung des Evangeliums in einer Konfrontierung
mit den Schattenseiten der europiischen Freiheitsgeschichte eher verhindert statt
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ermoglicht? Wie miifite eine Re-Formulierung des ,,protestantischen Prinzips‘“ im
europdischen Kontext von heute aussehen, die nicht auf ein bloB affirmatives Ver-
hiltnis zum biirgerlich-liberalen Freiheitsbegriff hinauslduft, sondern die kritisch
den Zusammenhang zwischen Rechtfertigung und Gerechtigkeit zur Geltung
bringt? Wie kann die Engfithrung protestantischer Identitit auf ein bestimmtes Ver-
stindnis der Rechtfertigungslehre iiberwunden werden — eine Frage, die sich uns
nicht nur angesichts der ,,Ubersetzungsprobleme** der Rechtfertigungsbotschaft im
eigenen Kontext stellt, sondern die uns auch von aullen, z. B. durch die neue Unter-
suchung von Elsa Tamez/Costa Rica zum Thema, gestellt wird. Konsensfihig war
die Uberzeugung, daB wir nur dort, wo wir uns auch unseres eigenen Kontextes
bewuBt werden, auch gegeniiber anderen ékumenisch gesprichsfihig bleiben.

Ein Seismograph fiir das Ausbalancieren der Interessen zwischen eher auf den
eigenen Kontext oder auf fremde Kontexte bezogenen, eher interreligiosen oder
interkonfessionellen Themenfeldern ist jeweils die Wahl des Rahmenthemas fiir die
nichste Jahrestagung. Diesmal wurde als Rahmenthema fiir 1993 (5. bis 7. Novem-
ber im Evangelischen Studienwerk) die Frage nach ,,Bedingungen und Perspektiven
okumenischer Kommunikation* ausgewihlt. Hintergrund fiir diese Wahl war eine
Diskussion iiber Beispiele ausgesprochener kumenischer Desinformation in kirch-
lichen wie 6ffentlichen Medien beziiglich der Jugoslawien-Politik der KEK. Das
Thema zog aber nicht nur deshalb Aufmerksamkeit auf sich, weil damit das sensible
Verhiltnis zwischen Kirche und Offentlichkeit in einer Mediengesellschaft angespro-
chen wird, sondern weil sich mit ihm Grundfragen des dkumenischen Prozesses
iiberhaupt verbinden lassen: Unter welchen Bedingungen gelingt eigentlich 6ku-
menische Kommunikation zwischen den Kirchen? Welches Kommunikationsmodell
liegt der Dialog-Okumene zugrunde? Wie miiite die Kommunikation aussehen
zwischen Konferenz- und Basisokumenismus? Welches zukiinftige Kommunika-
tionsmodell braucht die 6kumenische Bewegung?

(4) Zu ihren weiteren Aufgaben zihlt die AOF die Kooperation mit dem Ernst-
Lange-Institut fiir 6ékumenische Studien und die Information iiber Forderungs-
moglichkeiten von 6kumenischen Forschungsvorhaben. Vorgestellt wurden dazu
das Promotionsschwerpunktprojekt ,,Okumenische Theologie* des Evangelischen
Studienwerks Villigst, das ,,Research Enablement Program*‘ des Overseas Ministries
Study Center in New Haven CT/USA und das Graduiertenkolleg des Arbeitskreises
Religionswissenschaft Heidelberg iiber ,,Religion und Normativitdt*. Ansprech-
partner fiir die AOF bzw. ihren Sprecherrat ist Thomas Kratzert, Oelbachtal 33,
4630 Bochum 7, Telefon (0234) 285552.

Dietrich Werner
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Chronik

Der ORK veranstaltete im Februar
eine Konsultation in Aarhus/Ddnemark,
bei der es um die Koordination der
sozialethischen Aufgaben mit der klassi-
schen okumenischen Thematik ging.
Die OR wird die Ergebnisse in H. 3/93
verdffentlichen.

Der bei der Vollversammlung in Prag
gewihlte Zentralausschufl der KEK trat
vom 11. bis 17. Mérz in Iserlohn zu sei-
ner konstituierenden Sitzung zusammen.
Er wihlte den anglikanischen Dom-
propst von Durham, John Arnold, zum
Prisidenten, den griech.-orth. Metropo-
liten von Frankreich, Spanien und Por-
tugal, Jeremie Caligiorgis, und die dani-
sche lutherische Pastorin Brigitta Thyssen
zu Stellvertretenden Vorsitzenden. Neben
den Genannten gehoren dem achtkopfi-
gen Prisidium Prises Hans-Martin Lin-
nemann/Bielefeld, der russisch-orth.
Bischof Feofan/Berlin, die Waldenser-
pastorin Giovanna Sciclone, der Metho-
dist Roland Siegrist und die orthodoxe
Zypriotin Chrystalla Voskou an.

In Stockholm fand Anfang Februar
die konstituierende Sitzung des Schwe-
dischen Christlichen Rates (Sveriges
kristna rad) statt, in dem 21 Kirchen und
kirchliche Gemeinschaften vertreten
sind. Vorsitzender wurde der Erzbischof
der (lutherischen) Kirche von Schweden,
Bertil Werkstrom.

Die Russische Orth. Kirche Moskauer
Patriarchats ist in Deutschland anstelle
der bisherigen Bistiimer Diisseldorf,
Baden und Bayern sowie Berlin und
Leipzig seit Januar mit einer neuen Did-
zese von Berlin und Deutschland vertre-
ten. Zur Feier der Errichtung kam am
24. Februar der Prisident des Moskauer
Kirchlichen AuBenamts, Metropolit Kyrill
von Smolensk und Kaliningrad, nach
Berlin. Leiter der Ditzese ist Bischof
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Feofan (Galinskij). Der bisherige Bischof
von Diisseldorf, Longin, bleibt ,,mit
besonderen Aufgaben‘ weiterhin in
Deutschland.

Der Ephorus (= Leiter) der 2,4 Mill.
Mitglieder zéhlenden Toba-Batak-Kirche
in Sumaira, Soritua Nababan, akzep-
tiert weder seine Absetzung durch das
Militdr kurz vor Jahresende noch die
von einer regierungsfreundlichen Min-
derheit im Februar vollzogene Wahl
eines Nachfolgers. Soritua Nababan,
der auch hohe Amter im ORK und im
ILWB innehat, appelliert an die Ent-
scheidung der ordentlichen Synode, die
Ende Mirz zusammentritt.

Die Evangelisation ,,ProChrist 93
vom 17. bis 21. Mirz in Essen wurde per
Satellit in 58 Staaten iibertragen. In
Deutschland lieBen sich ca. 16 000 Per-
sonen fiir die Gespriachsteams nach der
Ubertragung zuriisten.

Mit Feiern in Dresden wurde am
30./31. Januar das Jahr mit der Bibel
beendet. Sein 6kumenischer Ertrag wird
von vielen Beobachtern hoch veran-
schlagt. Eine Auswertung auch dazu ist
vorgesehen.

Bei der Deutschen Bischofskonferenz
in Miilheim/Ruhr wurde Anfang Méirz
das Gutachten vorgestellt, in dem der
Pipstliche Rat fiir die Einheit der Chri-
sten zu dem Studienprozef ,,Lehrverur-
teilungen — kirchentrennend?“ Stellung
nimmt. Darin wird auch in Rom die
lutherische Rechtfertigungslehre als
,»nicht mehr kirchentrennend* betrach-
tet. Seit Januar liegen die 1990 und 1991
fertiggestellten Bewertungen durch die
Kirchen der Arnoldshainer Konferenz,
der VELKD und des Bundes in der DDR
nun auch im Buchhandel vor (,,Lehrver-
urteilungen im Gesprach®, Géottingen
1993).



Die Konsultativgruppe fiir Gerechtig-
keit, Frieden und Bewahrung der Schop-
fung (Mitglieder siehe H.1, 109 f) trat
am 26. Februar in Frankfurt/Main zu
ihrer konstituierenden Sitzung zusam-
men. Zu ihrem Moderator wihlte sie
Pastor Hermann Schaefer/Wuppertal,
seine Stellvertreterin ist Eva Storrer/
Schwerin. Die Geschiftsfithrung liegt
bei der Okumenischen Centrale, insbe-
sondere bei Pastor Martin Lange.

Die Synode der Evang. Kirche im
Rheinland hat bei ihrer Jahrestagung
Anfang Januar in Bad Neuenahr vier
wichtige dkumenische Entscheidungen
getroffen. Es handelt sich um eine ,,Er-
kldrung iiber das Verhiltnis zur rémisch-
katholischen Kirche und zu anderen Kir-
chen®, um eine insgesamt sehr positive
Stellungnahme zu dem Studiendoku-
ment ,,Lehrverurteilungen — kirchen-
trennend?“ und um die Kenntnisnahme
von einer von Ausschiissen erarbeiteten
Vorlage ,,Ein Herr, ein Glaube, cine
Taufe — zur 6kumenischen Bedeutung
der Taufe’, die der Vorbereitung der
gegenseitigen Anerkennung der Taufe
mit den katholischen Di6zesen in ihrem
Bereich dienen soll. SchlieBlich wurden
die Vorschldge gebilligt, die Vereinigte
Evang. Mission (VEM) in ein internatio-
nales Missionswerk umzuwandeln, um
zu gleichberechtigten Beziehungen zu
den iiberseeischen Partnerkirchen zu
gelangen. Die ,,Erkldrung® ist u.a.

auch im Materialdienst der Okumeni-
schen Centrale 1/93 enthalten.

Auch auf der Landessynode der
Evang. Kirche von Westfalen kam es im
November — verbunden mit der Haupt-
vorlage ,,In einem Boot. Okumene —
Mission — Weltverantwortung® — zu
Entscheidungen, die 6kumenische Dimen-
sion als inneren Bestandteil des eigenen
Selbstverstindnisses in der Kirchenord-
nung zu verankern und das kirchliche
Anstellungsrecht entsprechend zu gestal-
ten. Dabei wird der Zugehorigkeit zur
ACK erhebliche Bedeutung zugemessen.
Die Synode empfahl auBlerdem die Stif-
tung eines Forderpreises ,,konziliarer
Prozef3*.

In Sachsen-Anhalt hat sich am
12. Februar eine regionale Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen konsti-
tuiert, der die rémisch-katholische Kir-
che und die Siebenten-Tags-Adventisten
als Vollmitglieder angehoren. Vorsitzen-
der wurde Oberkonsistorialrat Dr. Mat-
thias Sens/Magdeburg.

An den Gedenkfeiern zur Einfithrung
der Reformation in Osnabriick vor 450
Jahren hat sich Anfang Februar auch
die rémisch-katholische Kirche beteiligt.

In Italien erscheint seit Jahresbeginn
eine neue Wochenzeitschrift der Wal-
denser, Methodisten und Baptisten mit
dem Titel ,,Riforma® (Reformation).
Herausgeber ist die Foderation der
evang. Kirchen in Italien.
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Von Personen

Zum neuen Erzbischof der (luth.)
Kirche von Schweden wurde der Bischof
von Lulea, Gunnar Weman, berufen.
Er wird Nachfolger von Erzbischof
Bertil Werkstrém, der in den Ruhe-
stand tritt.

Rosemarie Kéhn, bisher Leiterin
des Seminars fiir Praktische Theologie
an der Universitdt Oslo, wurde zur luth.
Bischofin in Hamar/Stidnorwegen er-
nannt.

Die lutherischen Bischofe Jan Sza-
rek, Warschau, und Dr. Bela Har-
mati, Budapest, wurden zu Prisiden-
ten der Okumenischen Rite in Polen
bzw. Ungarn gewihlt.

In der Arbeitsgemeinschaft Christli-
cher Kirchen in Deutschland gab es perso-
nelle Verinderungen: Pastor Wolfgang
Miiller, seit 1986 als Baptist freikirch-
licher Referent in der Okumenischen
Centrale Frankfurt/Main, trat zum
31. Mérz in den Ruhestand. Sein Nach-
folger wird ab 1. Mai Pastor Rainer
Burkart, bisher Ludwigshafen, von
der Arbeitsgemeinschaft mennonitischer
Gemeinden. Zum Nachfolger von Dr.
Athanasios Basdekis, dessen sechs-
jahrige Amtszeit als Geschéftsfithrer
der ACK am 31. Mai endet, wihlite die
Mitgliederversammlung am 17./18. Fe-
bruar den methodistischen Pastor
Martin Lange, von 1981-1991 Ge-
schéftsfithrer der AGCK der DDR, seit
1992 Leiter der AuBenstelle Berlin, die
bestehen bleibt.

Es vollendeten
das 75. Lebensjahr:

Prof. em. Dr. Gerhard Bassarak,
Berlin, am 3. Februar;
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das 70. Lebensjahr:

Prilat Dr. Gerhard Bof, Okumene-
beauftragter des Erzbistums Bamberg,
am 7. Januar;

Wolfram Kistner, emerit. Direktor
der Abteilung Gerechtigkeit und Versoh-
nung im Siidafrikanischen Kirchenrat,
Trager des Bundesverdienstkreuzes am
19. Februar;

Prof. Dr. Walter Jens, Tiibingen,
am 8. Mérz;
das 65. Lebensjahr:

Prof. Dr. Harding Meyer, Kehl,
Forschungsprofessor am Institut fiir
Okumenische Forschung in StraBburg,
am 19. Januar;

Prof. = Dr.: Gottfried @Maron,
Kirchen- und Dogmengeschichtler in
Kiel und Prisident des Evangelischen
Bundes, am 5. Miirz;

Pater Dr. Dr. h.c. Laurentius Klein
OSB, Jerusalem, von 1981—1987 Ge-
schaftsfithrer der ACK in der Bundes-
republik Deutschland und Berlin (West),
am 6. Mirz;

Prof. Dr.Dr.h.c. Hans Kiing, Tiibin-
gen, am 19. Mérz.

Verstorben sind:

Dr. Herbert Mochalski, Pastor
i.R., 8ljdhrig in Hannover (am 27. De-
zember 1992).

Kurt Schmidt-Clausen, von
1961—65 Generalsekretir des LWB in
Genf, danach im Landeskirchenamt
Hannover fiir Okumene und Mission zu-
standig, zuletzt bis 1982 Landessuper-
intendent in Osnabriick, 72jdhrig in
Hannover (am 25. Januar).

Istvan Nagy, Professor fiir Prakt.
Theologe und luth. Pfarrer in Budapest,
kurz vor Vollendung seines 60. Lebens-
jahres in Budapest (am 30. Januar).



Zeitschriftenschau
(abgeschlossen am 18. Mirz 1993)

I. ORK und ékumenische Bewegung

ORK (Hg.), Verfassung und Satzung
des Okumenischen Rates der Kirchen,
epd-Dok. 1/93; Themenheft 5th. World
Conference on Faith and Order mit Bei-
trdgen u.a. von Mary Tanner, Giinther
Gafimann, Alan D. Falconer, Gennadios
Limouris, John Deschner, Melanie May.
Besonders hinweisen méchten wir auf
die Statements zur Koinonia-Erkldrung
von Canberra von Emmanuel Lanne,
Gregorius Larentzakis und David M.
Thompson aus romisch-katholischer,
orthodoxer und der Perspektive vereinig-
ter und sich vereinigender Kirchen,
EcRev 1/93; Erich Geldbach, Frauenor-
dination: Dienst an der Okumene?
MdKonfInst 6/92, 103—107; Sabine
Demel, Standesamt-Ehe-Kirche. Die Neu-
bewertung der Zivilehe als Versuch einer
dkumenischen Anndherung, StimdZ
2/93, 131-140; Milton Schwantes, Die
Bibel ist ein Gedéchtnisbuch der Armen.
Interview, Junge Kirche 1/93, 17-21;
Paul A. Crow, Jr, Ecumenism, Spiritua-
lity, and the Dark Night of the Soul,
Midstream 1/93, 5-20; Michel van
Parys, L’oecuménisme en Belgique
aujourd’hui. Acquis et defis, Irenikon
2/92, 163—179; Ralf Koerrenz, Das Ver-
hédltnis von Theorie und Praxis beim
»~Okumenischen Lernen®, RefKirchZ
1/93, 3-5.

II. Dialog und Kirchengemeinschaft

Gem. Kommission Orth. Kirche/
Reform. Weltbund, Gemeinsame Erkli-
rung ,,Auf dem Weg zu einer Uberein-
stimmung in der Lehre der Heiligen Drei-
einigkeit*, OrthForum 2/92, 265—272;
Eilert Herms, Gemeinschaft aus Gottes

Kraft. 20 Jahre Leuenberger Konkordie,
LuthMon 3/93, 12 f; Wolfhart Pannen-
berg, Miissen sich die Kirchen immer
noch gegenseitig verurteilen? KuD 4/92,
311-330; Walter Schopsdau, Lehrverur-
teilungen — kirchentrennend? Die ersten
offiz. Stellungnahmen aus den evang.
Kirchen, MdKonfInst 1/93, 15-17;
J. M. Tillard, Reception — Communion,
One in Christ 4/92, S. 307-322.

IIl. Ekklesiologie

Themenheft, Les églises orientales
catholiques et 'oecuménisme: II. Aspects
ecclesiologiques du théeme (Kollogquium
von Chevetogne Sept. 1992) mit Beitrdgen
von E. Lanne, H. Meyer, R. T. Green-
acre, N. Lossky, E. F. Fortino, J. Posto-
outov, S. Varnalidis, B. Bobriniskoy, Ire-
nikon 3/92; Miguel Garijo-Guembe,
Communio — Ekklesiologie. Zum
Schreiben der Glaubenskongregation,
UnSa 4/92, 323—329. 352; Christopher
Hill, The Church as Communion: an
Anglican Response, One in Christ 4/92,
S. 323-330. Eberhard Jiingel, Kirche
im Sozialismus — Kirche im Pluralis-
mus, Theolog. Riickblicke und Ausblicke,
EvKom 1/93, 6—13; Wolf Krotke, Kirche
fiir alle? Die Gemeinde im Dienst des
Wortes und Werkes Jesu Christi; ZeichdZ
5/92, 194-201; Karl-Hermann Kandler,
Ist die Theolog. Erklarung von Barmen
ein Bekenntnis? ebd., 206—212.

IV. Mission

Themenheft Martyrdom and Hope,
IntRevMis 1/93, darin u.a. Eleazar Lopez
Hernandez. Indigenous Contributions
to the Churches on the Occasion of the
Fifth Centenary (51-56), Juan M. Simp-
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son Bennet, Salvation. A Black Afro-
Latinamerica Perspective (75—86), Latin
American Council of Churches, Decla-
ration to the World (Cochabamba/Boli-
vien, Aug. 92/95 f); Georg Strecker/
Bertold Klappert, ,,Judenmission‘ heute
(zwei Beitrdge), LuthMon 1/93, 27-31.

V. Romisch-katholische Kirche

Jacob Kremer, Umkadmpftes Ja zur
Bibelwissenschaft. Uberlegungen zu einem
Grundanliegen der Konzilskonstitution
iiber die Offenbarung, StimdZ 2/93,
75-94; Nikolaus Klein, San Domingo
1992 (I und II), Orientierung 21/92 bzw.
23-24/92; Jan Heijke, African Synod
— Colonization of Africa? (mit Linea-
menta und Bibliographie), Exchange
3/92, 177-230; Ulrich Ruh, In einer
missionarischen Situation. Entwicklun-
gen in der katholischen Kirche der Nie-
derlande; HerKorr 3/93, 145—149; Klaus
Nientiedt, Von den urspriinglichen An-
sétzen ist wenig geblieben. Das Scheitern
des Frauenhirtenbriefs der US-Bischofs-
konferenz, ebd. 2/93, 87-92; Marion
Wagner, Ein doppeltes Handicap? Zur
Lage der Frauen in der kath.-theol. For-
schung und Lehre, ebd. 3, 149—153.

VI. Orthodoxie

John Meyendorff, Rom und Konstan-
tinopel, OrthForum 2/92, 189-207;
Mircea Basarab, Die Liturgie als Ort der
Erfahrung Christi, ebd. 233—245; Ernst
Hammerschmidt, Die orthodoxen Kir-
chen (Chronik 1991/92), IntKirchlZ
4/92, 233-268.

VII. Europdische Vorginge

Themenheft, Die Moderne auf dem
Priifstand, Concilium 6/92, darin: Ch.
Theobald, Die Versuche einer Verséh-
nung zwischen Moderne und Religion in
der kath. und protestant. Theologie
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(471—477) und Rudolf von Thadden,
Was ist christlich an Europa? (499—504);
Lothar Ullrich, Europa und die Kirchen
— aus kath. Sicht, UnSa 4/92, 298-312;
Elisabeth Raiser, Europa 92 — auf daf}
wir eins seien. Uber den Beitrag der
Frauen fiir das Europa von morgen,
ebd., 313-322; Johann B. Metz, Die
Dritte Welt und Europa. Theologisch-
politische Dimensionen eines unerledig-
ten Themas, StimdZ 1/93, 3—9; Bischofs-
synode der serbisch-orth. Kirche,
Memorandum vom Mai 1992. Zur Situa-
tion im ehemaligen Jugoslawien, Orth-
Forum 3/92, 273-278; Patriarch
Pavle/Kard. Kuharic, Aufruf zum Frie-
den in Bosnien-Herzegowina, UnSa 4/92,
345-347: Hermann Goltz, Okumeni-
sche Versohnungsbemiihungen und die
Presse. Anzeige eines Problems, ebd.,
347-351 (bzw. EvKom 1/93, 15-18);
Gerhard Simon, Was wird aus der
Ukraine? Probleme der staatlichen, natio-
nalen und kirchlichen Einheit, HerKorr
2/93, 96—102; Theo Mechtenberg, Polni-
scher Klerikalismus, LuthMon 2/93, 3—6.

VIII. Ethik

Rat der EKD/Dt. Bischofskonferenz,
Gemeinsame Erkldrung zur Aufnahme
von Fliichtlingen und zum Asylrecht
vom 26.11.92, Junge Kirche 12/92,
707-709; Wolfgang Huber, Die Mehr-
heitsgesellschaft und die Minderheiten,
Bedingungen des Zusammenlebens,
epd-Dok. 2a/93; Gerhard Beester-
moller, Okumenische Sozialethik: Kon-
fessionelle Pluralitit in der Einheit einer
Theologie der Menschenwiirde und
-rechte? Ein Projektresiimee, Catholica
4/92, 273—280; Herbert Schlggel, Oku-
menisches in der evang. Ethik. Eine
Momentaufnahme, ebd. 4/92, 253—-272;
Wolfgang Erich Miiller, Das Leben des
anderen. Zur Relevanz einer lutherischen
theologischen Ethik heute, LuthMon 3/93,



28—-30; Gerhard Simpfenddrfer, Hoéren
und Handeln. Luther, Francke und Bon-

Neue

OKUMENISCHE IMPULSE

Piet Schoonenberg, Der Geist, der Sohn
und das Wort. Eine Geist-Christo-
logie. Verlag Friedrich Pustet, Regens-
burg 1992. 224 Seiten. Kt. DM 48,—.

Es ist gut, Millverstindnisse gleich am
Anfang auszurdumen: Anders als der
Untertitel erwarten 14Bt, ist dies eine
Synthese von Logos- und Geist-Christo-
logie. Gewaschen mit allen Wassern
scholastischer Theologie will Schoonen-
berg in kritischer Verbundenheit mit
klassischer katholischer Lehrtradition
vom Menschen Jesus aus — und nur
von hier aus — vom lebendigen Gott
reden. Dies geht seiner Meinung nach
nur mit einem gewichtigen geist-christo-
logischen Modell, denn das Wort allein
ist nicht so frei beweglich, wie es sein
mull, um in einen wirklichen Menschen
eingehen zu konnen. Der Geist macht
das Wort Gottes lebendig in der Ge-
schichte, und nur als Inkarnation von
Logos in der Gegenwart des Geistes ist
Menschwerdung Gottes vorstellbar.

Piet Schoonenberg, der heute 82jih-
rige holldndische Jesuit, zuletzt Theolo-
gieprofessor an der Universitidt Nijme-
gen, beschiftigt sich sein ganzes langes
theologisches Leben schon mit der Chri-
stologie. Bereits 1969 unterzog er in
,,Bin Gott der Menschen* die klassische
An- und Enhypostasie-Lehre einer Revi-
sion und unterbreitete den Vorschlag,
von Gott und Jesus als von einer gegen-
seitigen Enhypostasie zu reden: In Jesus
von Nazareth, dem historischen Indivi-

hoeffer als christliche Leitbilder, EvKom
2/93, 71-75 und 3/93, 162—165.

Biicher

duum mit eigener Personlichkeit, perso-
nalisiere sich der Logos. Inzwischen hat
Schoonenberg diesen Gedanken zur
Theorie von der gegenseitigen Enhy-
postasie von Logos und Menschheit
Jesu weiterentwickelt, und darauf
basiert dieses Buch. Nicht nur mit der
Menschheit passiert etwas durch die
Inkarnation, sondern auch Gott erfahrt
dadurch eine Geschichte. Letzteres habe
die klassische Logos-Christologie nie
wirklich sagen kénnen. Sie ist statisch,
alles ist nach ihr von vornherein fertig
und ohne Entwicklung. Die Person des
Wortes hat nichts mit der Menschheit
Jesu zu tun, sie ist schon ,,préexistent
vor ihrer Inkarnation. Inwiefern wird
Gott davon iiberhaupt betroffen? Wegen
des undialektischen Axioms der Unver-
dnderlichkeit Gottes sind der klassi-
schen Logos-Christologie die Moglich-
keiten verbaut, dazu etwas zu sagen.
Gott ist starr und zeitlos, und wenn
Gott so in Jesus Christus ist, kann die-
ser auch nicht wirklich Mensch sein,
denn Mensch sein heilt, sich ent-
wickeln, reifen, wachsen, eine Persén-
lichkeit erst bilden und nicht von
Anfang an schon haben. Dies in gegen-
seitiger Enhypostasie auch von Gott zu
sagen, ist das Anliegen dieses Buches.
Auch Gott ,,wird* in der Inkarnation,
und zwar der trinitarische Gott in drei
Personen. Jetzt zieht Schoonenberg alle
Register scholastischer Theologie, um
dieser die (griechische) Starrheit im
Reden von Gottes Wesen christologisch
auszureden. Er scheut sich nicht, dies
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klassisch dogmatisch durchzubuchsta-
bieren: Die Personen von Sohn und
Geist bilden sich erst mit der permanen-
ten Inkarnation des Logos im Leben des
Menschen Jesus, die moglich wird durch
das Herabkommen des Geistes. Vor die-
sem Geschehen gehoren Logos und
Geist als ,,Energien* oder ,,Ausfliisse
Gottes* zur Unverdnderlichkeit seines
Wesens, aber nicht als priaexistente ,,Per-
sonen‘. Personale Identitit bekommen
sie erst mit der Sohnwerdung in einem
wirklich menschlichen Leben, vollstin-
dige erst in Zukunft in der Vollendung
des Geistes.

Der Ziindstoff steckt in diesem neuen
Durchbuchstabieren der Trinit4tstheolo-
gie: Zwar erlaubt uns Schoonenberg in
den vier Kapiteln des Buches einen
behutsamen Riickschlul von der ge-
schichtlich-6konomischen Trinitdt auf
das Wesen Gottes, aber er rat dringend
ab von einer Loslésung der Gotteslehre
von der ,gldubigen Erfahrung der
Heilsgeschichte* (214), und das heiBt:
»Eine rein immanente Trinitdt hat es
(...) nie gegeben, weil Gott immer
mehr wollte. Der Vater will nicht nur
sich selbst erkennen.* (214) Darum sieht
Schoonenberg in der Taufe Jesu am
Jordan — dem geist-christologischen
Zentralmotiv — eher das Wesen Gottes
als in der Trinitédtslehre: Es besteht im
Mitgehen mit der Geschichte der Men-
schen. Darum hat sich Gott in Jesus
identifizieren kénnen mit dem anderen,
ohne dessen Identitdt zu zerstdren.

Schoonenberg schreibt in groBer
Gelehrsamkeit vollig unpritentios, in
vielen Prinzipienfragen &kumenisch
sehr offen und sich im Gesprich wis-
send mit deutscher, franzdsischer und
besonders angelsichsischer katholischer
und anglikanischer Theologie, vor allem
mit der Patristik und der Exegese. Neue
Untersuchungen iiber den arianischen
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Streit werden rezipiert, und statt sich
auf Augustinus zu berufen, versucht er,
die Trinitdtslehre des Marius Victorinus
aus dem 4. Jahrhundert fruchtbar zu
machen, in der Wort und Geist in einer
besonderen Perichoresis miteinander
verbunden werden. Er arbeitet kreativ,
anregend und sehr ehrlich an grofien
theologischen Fragen. Und doch lebt
das alles in einem geschlossenen heilsge-
schichtlichen System, in dem christo-
zentrisch-realistisch von Gott geredet
wird. So fiihrt der historische Jesus uns
nun doch direkt in das dynamische Sein
Gottes hinein. Unsere Erkenntnisfihig-
keit der ,,Heilsgeschichte* wird nicht in
Zweifel gezogen, und die Gestalt dieser
Geschichte ist die Gestalt Gottes.

Ulrike Link-Wieczorek

Heinz Joachim Held, Klaus Schwarz
(Hg.), Der bischéfliche Dienst in der
Kirche. Beiheft zur Okumenischen
Rundschau 53. Verlag Otto Lembeck,
Frankfurt/Main 1992. 146 Seiten. Br.
DM 28,—, Bezieher der OR DM 24,80.

Martin Hauser (Hg.), Unsichtbare oder
sichtbare Kirche? — Beitrige zur
Ekklesiologie. Okumenische Beihefte
zur Freiburger Zeitschrift fiir Philo-
sophie und Theologie 20, Univer-
sitdtsverlag Freiburg/Schweiz 1992,
104 Seiten. Kt. Sfr. 20,—.

Wer die Deutungen des gestirnten
Himmels iiber uns durch die Geschichte
verfolgt, weill: Ungliickszeichen haben
sich durch die Zeiten immer wieder in
Gliickskonstellationen verwandelt. So
ging es auch mit der ersten, hier anzu-
zeigenden Verdffentlichung. Der darin
dokumentierte Dialog zwischen der
Russischen Orthodoxen Kirche und der
EKD wurde immerhin ja schon im Sep-



tember 1984 im damals sowjetischen,
heute ukrainischen Kiew gehalten. Ein
Unstern waltete dann acht Jahre iiber
seiner Publikation. Man fragte sich: Hat
sie iiber solchen Abstand hinweg noch
Sinn? Nun sie vorliegt, konnte der Zeit-
punkt kaum giinstiger sein.

In den beiden grundlegenden Bei-
tragen sind Erzbischof Michail von
Vologda (von ihm auch der Beitrag
S. 223ff in diesem Heft) und Georg
Kretschmer dem Bischofsamt vom litur-
gischen und mit den Weihegebeten vom
katabatischen Ansatz her nachgegan-
gen. Gibt es im Zeichen von ,,koinonia‘*
und im Vorfeld der F/O-Weltkonferenz
einen gliicklicheren Einstieg in dies dor-
nige, aber unumgingliche Thema? Die
so geschaffene Basis wird durch zwei
Praxisreflexionen ergdnzt (Bischof Ana-
tolij und Bischof Martin Kruse), zwei
Rechenschaftsberichte schlieBen sich
an. In ihnen berichtet Jiirgen Roloff
iiber die Resonanz auf die Lima-Kon-
vergenzen in der EKD und F. Vitalij
Borovoj, der langjdhrige Vertreter des
Moskauer Patriarchats in Genf, bilan-
ziert seine Anstrengungen, sich ékume-
nische Theologie auch existentiell anzu-
eignen. Ein Riickblick auf den Dienst
der Kirche an der altrussischen Gesell-
schaft (Vasilij Stoikov) und ein Vorblick
auf das Millennium 1988 schlieffen den
Band ab.

Es war ein gliicklicher Gedanke, nach
so langer Zeit weniger weit zuriicklie-
gende Diskussionen zu referieren, son-
dern nach zehn Dialogrunden den 6ku-
menischen Sachstand darzulegen (Heinz
Joachim Held) und damit in einen Band
einzufiihren, der beweist, dafl auch ein
spédter Mond noch rechtzeitig aufgehen
kann.

Wie aber steht es mit der zweiten
Publikation? Gibt es bei der erkldrten
Option der Gkumenischen Bewegung

fiir die sichtbare Kirche iiberhaupt
Bedarf fiir seine Anfrage? MuB es nicht
Orthodoxe, Katholiken und Anglikaner
tief verstoren, wenn von reformatori-
scher Seite etwas erneut in Frage gestellt
wird, dem die anderen Kirchen als
Frucht der 6kumenischen Bewegung
langst zugestimmt haben?

Gemach! Das hier angesprochene
Problem beruht gerade auf dieser allge-
meinen Zustimmung. Unter Umstdnden
konnte sie ndmlich die These von der
wesentlichen Unsichtbarkeit der Kirche
erneut notwendig machen; dann ndm-
lich, wenn die sichtbar gewordene Ein-
heit sich selbst geniigt und die Kirche(n)
zu bequem werden, sich an ihrer bibli-
schen Funktionsbestimmung messen zu
lassen. Unsichtbare Kirche — nein,
keine positive Zielvorgabe, aber ein kri-
tisches Stimulans, das verhindert, daf
aus der Sichtbarkeit ekklesialer Positi-
vismus wird. Die Neigung dazu ist
gerade heute angesichts der allgemeinen
Verunsicherung in allen Kirchen nicht
gering.

Martin Hauser zeichnet die hier
gestellte Aufgabe in die Koordinaten
ein, die Glauben und Kirchenverfassung
geschaffen hat. Ulrich Luz fragt, inwie-
weit nach dem NT die Gesamtkirche
und die Heiligkeit der Kirche sichtbar
werden (letzteres der Punkt, an dem die
Identitit von sichtbarer und wahrer
Kirche am stédrksten angefragt ist). Hans
Friedrich Geisser verfolgt 6kumenisch
irritierende Tatbestdnde im reformatori-
schen Kirchenverstindnis vom Altprote-
stantismus bis in die Gegenwart. Der
vielbesprochenen Kehre im Kirchenver-
stiandnis Karl Barths gilt der Beitrag von
Jean-Louis Leuba, wihrend Anastasios
Kallis um die Grenzziehung ringt, inwie-
weit die die Kirche konstituierenden
Strukturen fiir demokratisches Empfin-
den gedffnet werden kénnen bzw. ihm
bleibend entgegengesetzt werden miissen.
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Die im Rahmen einer reformierten
Gastprofessur an der katholischen Uni-
versitdt Freiburg/Schweiz gehaltenen
Vorlesungen verdienen breite Beach-

tung. Vo

Annegret Freund, Udo Kern, Aleksan-
der Radler (Hg.), Tragende Tradition.
Festschrift fiir Martin Seils zum
65. Geburtstag. Verlag Peter Lang,
Frankfurt/M.— Bern 1992. 219 Seiten.
Kt. DM 59,—.

,Iragende Tradition® — schon der
Stabreim zeigt an, daB wir es in dieser
Festschrift mit Theologie in einer Weise
zu tun bekommen, die sich nicht den
Marktgesetzen und der Mode anpalit.
Auch unsere jeweiligen Befindlichkeiten
kommen in ihr so gut wie gar nicht vor,
dafiir aber wird von Freunden, Wegge-
nossen und Schiilern das Gespriach
gesucht. Das geschieht teilweise iiber
weite Zeitrdume hinweg und vor allem
dort, wo es durch die politischen
Umstidnde lange Zeit verstellt war oder
auch durch zdhlebige Vorurteile noch
verstellt ist. So greift Oswald Bayer in
»Raum und Zeit. Hamanns Metakritik
der transzendentalen Asthetik Kants®
eine Thematik auf, die der Jubilar selbst
in Promotion und Habilitation intensiv
bearbeitet hatte; und Jorg Baur wider-
legt tiberzeugend das Geriicht, die refor-
matorische Rechtfertigungslehre sei im
modernen und postmodernen Kontext
nicht vermittelbar. Was sie fiir das Ver-
stdndnis von Freiheit heute bedeutet, ist
der Strang, an dem Michael Beintker
weiterdenkt, wihrend Gerhard Ebeling
Luthers Interpretation von 2Kor 5,21 in
der Streitschrift gegen Latomus nach-
geht (,,Christus . .. factus est peccatum
metaphorice®).
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Auffillig ist, wie beharrlich das kriti-
sche Potential reformatorischer Theo-
logie gegen Pragmatismen im Weltver-
héltnis und anpassungsfreudige Reduk-
tionen im Weltverstindnis zur Geltung
gebracht wird — ein wichtiges Erbe aus
dem sozialistischen Kontext, das nicht
verlorengehen sollte (vgl. die Beitrdge
von Klaus-Peter Hertzsch, Udo Kern,
aber auch von Christoph Peiter). Darin
und in der Art, wie sich Eberhard Piltz
Zu ,.extra nos* und ,,pro nobis* in der
Heilszueignung, Aleksander Radler
zum Verhdltnis von historischer und
dogmatischer Methode und Gerhard
Sauter zum Charakter der Theologie
dulBlern, zeigt sich, daf die Tragkraft der
Tradition in dieser Festschrift nicht
beruhigend konstatiert, sondern ihre
Bewdhrung im sdkularen Kontext er-
fragt und getestet wird.

In dieses, auch fiir die Theologie des
Jubilars charakteristische und fiir die
europdische Okumene hochbedeutende
Experiment ordnen sich die beiden spe-
zifisch 6kumenischen Beitrdge von
Bengt Higglund (Glaubensregel und
Tradition nach Martin Chemnitz) und
Geoffrey Wainwright (Apostolic Tradi-
tion Theme in Ecumenical Dialogue)
erhellend ein. Eine biographische Skizze
von A. Radler er6ffnet, eine ,,Bibliogra-
phie Martin Seils‘‘ beschlieit eine Fest-
schrift von sehr ménnlichem Charakter,
wenn dafiir 1Kor 16,13 maBgeblich ist:
,.Wachet, stehet im Glauben, seid mann-
haft und seid stark!*

Zu wiinschen wire ein Verzeichnis der
Mitarbeiter gewesen und bleibt fiir die
Zukunft eine Auswahl der in der Biblio-
graphie genannten Aufsidtze des Jubi-
lars. Sie sollten nicht dort versteckt blei-
ben, wo sie — groBenteils umstdnde-

bedingt — erscheinen multen.
Vo.



PARTNER ORTHODOXIE

Karl Christian Felmy, Die orthodoxe
Theologie der Gegenwart — Eine Ein-
fiihrung. Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft, Darmstadt 1990. 255 Seiten und
8 Farbtaf. Geb. DM 59,—.

In seinem Vorwort vermerkt Felmy,
evangelischer Theologe und derzeit
Inhaber des (evang.) Lehrstuhls fiir
Geschichte und Theologie des christ-
lichen Ostens an der Universitit Erlan-
gen-Niirnberg, ausdriicklich: ,,Das vor-
liegende Buch ist eine einfiihrende Dar-
stellung der orthodoxen Theologie,
keine ,Orthodoxe Theologie’ selbst.
Denn die orthodoxe Theologie darstel-
len ... kann man auch von aufien. Eine
,Orthodoxe Theologie’ selbst ist dage-
gen nicht zu ldsen von orthodoxer
Erfahrung* (S. XI f). Ein sicher beach-
tenswerter Hinweis; denn auf den ersten
Blick will es schon iiberraschend
erscheinen, dafB ein nicht-orthodoxer
Theologe das Wagnis unternimmt,
umfassend in die orthodoxe Theologie
einzufiihren, zumal auf dem Umschlag
(und in den Verlagsankiindigungen) der
Titel des Werkes doch — entgegen der
Anmerkung im Vorwort — ,,Orthodoxe
Theologie — Eine Einfithrung* lautet.

Die lange Vertrautheit des Verfassers
mit der Orthodoxen Kirche vor allem in
RuBland fiihrt ihn aber auf den rich-
tigen Weg, wenn er die Leitidee fiir
seine Einfithrung — in Anlehnung an
Vr. Pavel Forenskij — in der eingangs
(1—24) erlduterten ,Theologie der
Erfahrung® findet. Konsequent stellt
er seine Themenbereiche Trinititslehre
(40—58), Christologie (59—105), Pneu-

matologie  (106—132), Soteriologie
(133—145), Ekklesiologie (146—168),
Mysterientheologie  (169—-239) und

Eschatologie (240—246) dar, indem er
die asketische, mystische, ikonographi-

sche, vor allem aber die gottesdienst-
liche Praxis der Orthodoxen Kirche als
genuine Quellen nutzt und durch gelun-
gene Zitation zur Sprache bringt,
ebenso jedoch auch die Ansitze zeit-
gendssischer Theologen erldutert, von
denen vor allem N. Afanas’ev, Chr.
Androutsos, V1. Losskij, A. Smemann,
Chr. Yannaras, I. Zizioulas, besonders
aber S. Bulgakov und G. Florovskij
immer wieder herangezogen werden
(J. Meyendorff erstaunlicherweise nur
relativ wenig). Auch die Kontrovers-
punkte zur abendldndischen Theologie
kommen gebiihrend zur Sprache.

Natiirlich wird man bei einer Darstel-
lung derart umfassenden Charakters an
der einen oder anderen Stelle kritische
Anfragen machen wollen, sei es bei
grundsédtzlicheren Fragen (wenn z.B.
bei der Behandlung der Christologie
der monotheletische Streit und das
6. Okumenische Konzil unberiicksich-
tigt bleiben), sei es bei einzelnen Formu-
lierungen (wie der Behauptung, daB der
Gottesmutter ,,nach jeder Doxologie,
am Ende jeder hymnischen Dich-
tung. .. gedacht wird*; 104), sei es bei
gelegentlich eigenwilliger Terminologie
(,,die Stichera** statt ,,das Sticheron** fiir
den Singular z.B. 106). Auch mag man
die doppelte Angabe griechischer Eigen-
namen (einnmal in Transliteration,
sodann in griechischen Buchstaben)
noch als zwar ungewohnlich, aber viel-
leicht ganz hilfreich empfinden, fragt
sich dann aber doch nach dem Sinn
der ,,Aussprachehilfen* fiir russische
Namen, zumal das benutzte und
manchmal nicht ganz unkomplizierte
phonetische System — im Gegensatz zu
dem der Transliteration (XV f) — nicht
erklart wird.

Gravierender wollen allerdings einige
Mingel in den Literaturangaben er-
scheinen: nicht nur, daf3 auch einsei-
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tige und problematische Publikationen
(etwa die psychologische Ikoneninter-
pretation von A.Th. Kiihnis, 105) ohne
Hinweis oder Abhebung neben wichti-
gen und grundlegenden Werken stehen;
manchmal scheint die Auswahl doch
recht willkiirlich zu sein, so wenn —
um nur ein Beispiel zu nennen — von
Leonid Uspenskij (1901—1987) zwar ein
Tseitiger Aufsatz, nicht aber sein umfas-
sendes, fast 500 S. starkes Hauptwerk
,,La Théologie de ’icone dans I’Eglise
orthodoxe** (Paris 1982) angefiihrt ist.

Nikolaus Thon

Hans Dieter Dépmann, Die Ostkirchen
vom Bilderstreit bis zur Kirchenspal-
tung von 1054 (Kirchengeschichte
in Einzeldarstellungen 1/8). Evange-
lische Verlagsanstalt, Leipzig 1990.
138 Seiten. Kt. DM 19,50.

Ders.,, Die orthodoxen Kirchen. Buch-
verlag Union, Berlin 1991. 384 Seiten.
Geb. DM 48,—.

Fiir das dkumenische Gesprich mit
den orthodoxen Kirchen sind sowohl
Kenntnisse ihrer Frommigkeitstradition
und ihres Selbstverstindnisses als auch
Informationen iiber ihre Geschichte von
grundlegender Bedeutung. Dafiir kén-
nen die beiden Biicher von Hans Dieter
Dépmann gute Dienste leisten.

Der als Teil der ,,Kirchengeschichte in
Einzeldarstellungen® in der Evangeli-
schen Verlagsanstalt Leipzig erschienene
Band iiber die Geschichte der Ostkir-
chen in der Zeit vom 8. bis 11. Jahr-
hundert schildert Ereignisse und Ent-
wicklungen, die bis heute wesentliche
Auswirkungen im Leben der Gstlichen
Kirchen und im Verhiltnis der Konfes-
sionen zueinander haben. Fiir das Ver-
stdndnis der orthodoxen Bilderfrommig-
keit ist die differenzierte Darstellung des
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Hintergrundes und der Phasen des Bil-
derstreits anregend und hilfreich. Auch
fiir die Geschichte des Verhiltnisses von
Staat und Kirche bietet die Darstellung
D6épmanns interessante Aspekte. Wer
das Buch, angeregt durch das im Titel
genannte Datum 1054, auf der Suche
nach einer Darstellung der Hinter-
griinde und Folgen der Kirchenspaltung
von Ost- und Westkirche in die Hand
nimmt, wird bedauern, daB die Folgen
der verhdngnisvollen Bannbulle vom
Juli 1054 nur in wenigen Sétzen ange-
deutet werden — eine Folge der Stoff-
verteilung im Rahmen des Gesamtwerks
der ,,Kirchengeschichte in Einzeldarstel-
lungen*. Schade ist, dal die Lektiire
gelegentlich durch érgerliche Druckfeh-
ler gestort wird.

Mit der Darstellung der geschicht-
lichen Ereignisse, die zum ,,Verlust der
Einheit** fiithrten, beginnt Dépmann
auch sein Buch ,,Die orthodoxen Kir-
chen*’. Sowohl bei der ,,Absonderung‘
der orientalischen Kirchen im Zusam-
menhang mit den christologischen Strei-
tigkeiten als auch bei den Entwicklun-
gen, die zur groflen Kirchenspaltung
von 1054 fithrten, arbeitet er die Ver-
quickung von theologischen Konflikten
und politischen Interessengegensidtzen
heraus.

Dann stellt er in einem ausfiihrlichen
Kapitel die heutigen orthodoxen Kir-
chen vor. Fiir eine erste Information ist
diese Ubersicht hilfreich. Bei der Dar-
stellung der Russischen Orthodoxen
Kirche fillt allerdings auf, dafB die
Ereignisse nach der Oktoberrevolution
von 1917 sehr euphemistisch umschrie-
ben werden. Mit keinem Wort werden
die blutigen Verfolgungen der Stalinzeit
erwidhnt, nur in einer Randnotiz wird
die Russische Orthodoxe Auslands-
kirche genannt, die als Folge der Situa-
tion der Heimatkirche von Emigranten



gegriindet wurde. Dafiir findet der Leser
in einem Exkurs eine ausfiihrliche Dar-
stellung des russischen Altgldubigen-
tums.

Das Problem, nichtorthodoxe Leser
in Erscheinungsformen und Wesen der
orthodoxen Kirchen einzufiihren, lost
Doépmann in der Weise, dal} er gewisser-
maBen einen Weg von aullen nach innen
wihlt. In einem eigenen Kapitel stellt er
die institutionelle Struktur der ortho-
doxen Kirchen vor: ,,Wohl gelten die in
der ununterbrochenen apostolischen
Nachfolge stehenden Bischofe als Trd-
ger der kirchlichen Vollgewalt. Aber sie
besitzen ihre Autoritdt nicht fiir sich,
sondern nur eingebettet in die Ganzheit
der Kirche, also in der Einheit mit dem
iibrigen Klerus und dem Kirchenvolk*
(S. 105). Dépmann weist auf die Verbin-
dung des hierarchischen Amtes mit der
synodalen Struktur hin und beschreibt
dann die einzelnen Stufen der Hier-
archie und die Rolle der Laien. So not-
wendig die Kenntnis dieser institutionel-
len Struktur fiir den westlichen Leser
sein mag — gerade zur Vermeidung von
Miflverstindnissen wire es sicher besser
gewesen, dieses Thema nach der Einfiih-
rung in das gottesdienstliche Leben zu
behandeln, damit deutlich wird, wie
stark im Selbstverstdndnis der orthodo-
xen Kirchen die Amter mit den gottes-
dienstlichen Funktionen verbunden
sind. Dépmann beginnt denn auch das
ndchste Kapitel mit dem Satz: ,,Der
Gottesdienst ist das eigentliche Leben
der Kirche* — ,alle anderen Lebens-
duBerungen orthodoxer Kirchlichkeit
haben in ihm ihre Grundlage* (S. 111).

Auch bei der Darstellung des Gottes-
dienstes geht er gewissermallen von
auflen nach innen: Er schildert das Ver-
halten des orthodoxen Christen im Got-
tesdienst, den Kirchenraum, die liturgi-
schen Gewinder und gibt einen kurzen

Abrif} der Geschichte des orthodoxen
Kirchengesangs. Den Beschreibungen
sind zur Veranschaulichung Zeichnun-
gen beigefiigt, die in der Regel aus ande-
ren Veroffentlichungen iibernommen
wurden und deren Zusammenstellung
manchmal einen etwas zufilligen Ein-
druck macht. Bedauerlich ist, da3 die
dem Buch beigegebenen Fotos nicht
durch entsprechende Hinweise im Text
als Illustrationen der Beschreibung des
gottesdienstlichen Lebens genutzt wer-
den. Einem Leser ohne Vorkenntnisse
der orthodoxen Frommigkeit diirfte der
selbstdndige Briickenschlag zwischen
dem Text und den Bildern nicht leicht
fallen.

Breiten Raum gibt Dépmann der
Beschreibung der wichtigsten Gottes-
dienste der orthodoxen Kirchen, vor
allem der ,,Géttlichen Liturgie. Das
Kirchenjahr als Rahmen des gottes-
dienstlichen Lebens unterscheidet sich
in manchem von westlichen Traditionen;
deshalb geht der Autor ausfiihrlich auf
den Inhalt der wichtigsten Feste ein, die
in zwei Festkreisen (Weihnachten und
Ostern) gegliedert sind.

Der Abschnitt iiber die Glaubens-
grundlagen der orthodoxen Kirche
macht gleichzeitig die gemeinsame Basis
mit den Kirchen des Westens und die
vollig andere Art des Denkens und
Glaubens deutlich, die sich in dem Wort
des Gregor von Nazianz ausdriickt:
,,Die Begriffe machen Gétzen aus Gott,
allein die héchste Bewunderung begreift
etwas‘“ (S. 260).

Informationen iiber die orientali-
schen Nationalkirchen, iiber die mit
Rom unierten Ostkirchen und ein kurzer
Hinweis auf die in unserer Zeit entstan-
denen dkumenischen Verbindungen der
orthodoxen Kirchen ergéinzen das Buch.
Der Autor weist in seinem Vorwort dar-
auf hin, daB dieses Buch selber eine
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Frucht 6kumenischer Beziehungen ist —
das Ergebnis zahlreicher Studienaufent-
halte und Gespriche und damit ein Ver-
such, eine Briicke der Verstindigung
iiber den Graben einer lange getrennten
Geschichte zu schlagen. Der Verlag hat
sich mit der Ausstattung des Buches
groBe Miihe gegeben — schade, daB sich
ausgerechnet auf dem Schutzumschlag
ein drgerlicher Druckfehler (Ostertropa-
rium!) eingeschlichen hat.

Jiirgen Peylo

George C. Papademetriou, Essays on
Orthodox Christian — Jewish Rela-
tions. Wyndham Hall Press, Bristol/
Indiana, USA 1990, 136 Seiten. Pb.

Der Verfasser, griechisch-orthodoxer
Theologe und Dozent am Hellenic Col-
lege in Boston, unternimmt den lobens-
werten Versuch, der gréfBtenteils unge-
schriebenen Geschichte der christlich-
orthodoxen/jiidischen Beziehungennach-
zugehen.

Da es sich allerdings beim besproche-
nen Band um eine blofle Aneinanderrei-
hung von Artikeln und Rezensionen zu
diesem Thema handelt, ist leider keine
Systematik erkennbar. Nach einem vier-
seitigen -(!) Uberblick tiber die Ge-
schichte der Bezichungen zwischen grie-
chisch-orthodoxer Kirche und Juden-
tum folgen ndmlich Artikel iiber ,,Jiidi-
sche Riten in der christlichen Kirche*,
,,2Judentum und Griechentum*, wie-
derum iiber christlich-orthodoxe/jiidi-
sche Beziehungen und schlieBlich tiber
,Bine Enzyklika des Okumenischen
Patriarchen Mitrophanes III. (1568)
gegen die Verfolgung der Juden®’, deren
Text Papademetriou erstmals in eng-
lischer Sprache vertffentlicht. Dazwi-
schen verbirgt sich ein faszinierender
Artikel, den der griechische Neutesta-
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mentler Karavidopoulos iiber ,,Jerusa-
lem in der orthodoxen theologischen
Tradition** verfaBt hat, dessen Name
aber weder im Titel bzw. Deckblatt noch
im Inhaltsverzeichnis eigens erwdhnt
wird . . .

Das Buch wird von einigen Kurz-
rezensionen von Biichern und Artikeln
und einer kommentierten, aber sehr
liickenhaften Bibliographie zur jiidisch-
christlichen Thematik abgeschlossen.

Kritisch anzumerken gilt zunéchst,
daB der Verfasser im Grunde nur die
griechische Orthodoxie vor Augen hat.
Zwar wird in einer FuBinote (S. 66) auch
der Widerstand der serbisch-orthodoxen
Kirche gegen die Judenverfolgungen er-
wihnt, es fehlt aber jeder Hinweis auf
die entsprechende Haltung der orthodo-
xen Kirchen Bulgariens (vgl. N. Thon,
Quellenbuch zur Geschichte der ortho-
doxen Kirche, Trier 1993, S. 366f) und
Rumainiens, vor allem aber auf die leid-
volle (und inzwischen wieder hochak-
tuelle!) Geschichte des Antisemitismus
in RufBlland. Doch nicht einmal das
quantitativ  sicherlich {iberschaubare
Material griechisch-orthodoxer Stel-
lungnahmen etwa zu Judenverfolgungen
ist vollstindig erfafit: Es fehlen etwa
die Erklirungen des Okumenischen
Patriarchates vom 18. Februar 1870
gegen antijiidische Pogrome oder der
Brief des Okumenischen Patriarchen
Joachim III. an den Vorsteher der jiidi-
schen Gemeinde von Thessaloniki
Moses Allatini vom 13. Mai 1881 (vgl.
Georgios Zavitzianos, Aktis Photos,
Kerkyra 1891, S. 226ff). Interessant
wire auch ein Hinweis auf die Korre-
spondenz des Archimandriten (und spé-
teren Bischofs von Zakynthos) Diony-
sios Latas mit dem Oberrabbiner Levy
von Korfu aus dem Jahr 1883 gewesen
(ebd., S. 302ff).



Als weiteres Beispiel fiir die mangel-
hafte Darstellungsweise sei die Frage der
staatlichen Existenz Israels aus orthodo-
xer Sicht genannt; sicherlich ein wichti-
ges Thema, wenn man sich vor Augen
hiilt, daB das EG-Mitglied Griechenland
bis vor kurzem u. a. aus religiésen Griin-
den eine vollstindige diplomatische
Anerkennung des Staates Israel ab-
lehnte. Hierzu trigt Papademetriou nur
ein Zitat eines orthodoxen Bischofs von
Nazareth bei: ,The relations of the
Greeks and the Jews (...) should be
exemplary for ideal relations among all
other nations*.

Doch auch die Vermutung, daB3 der
Schwerpunkt des Sammelbandes wo-
moglich nicht in der historischen, son-
dern in der theologisch-systematischen
Seite der Beziehungen zwischen Juden-
tum und Orthodoxie zu suchen sei, hilft
nicht weiter. Von der (nicht immer glor-
reichen) Auseinandersetzung der Kir-
chenvdter mit dem Judentum nennt
Papademetriou lediglich Justin und
Johannes Chrysostomos. Und die Tat-
sache, daB es seit 1977 ein offizielles
judisch-christliches Gesprach mit der
Orthodoxen Kirche gibt, ist dem Verfas-
ser gerade dreizehn Zeilen im Rezen-
sionsteil (S. 120) wert . . .

Kurz gesagt: Zu viele Themen der
orthodox-jiidischen Beziehungen wer-
den zettelkastenartig angerissen, aber
nicht weiterverfolgt. Der warmen Emp-
fehlung dieses Buches durch den grie-
chisch-orthodoxen Bischof von Boston
Methodios kann sich der Rezensent des-
halb nur zdgerlich anschlieBen.

Radu Constantin Miron

Georgios D. Martzelos, Die Christologie
des Basilius von Seleucia und ihre
okumenische Bedeutung (in Neu-
griech.). Saloniki (Ekdosis P. Pour-
nara) 1990. 400 Seiten.

In der jiingsten wissenschaftlichen
Behandlung der christologischen Strei-
tigkeiten der Alten Kirche in deutscher
Sprache, K. Beyschlag ,,Grundrifl der
Dogmengeschichte* (Bd. II,1, Darm-
stadt 1991), wird mit der neueren For-
schung hart ins Gericht gegangen; ihr
werden iiberzogene ,,Hochspezialistik*,
,,0kumenistische* Umtriebe und &hn-
liche schreckliche Verfehlungen zum
Vorwurf gemacht. Von Anfang an 146t
der Autor keinen Zweifel daran, dafl er
nicht gewillt ist, sich ernsthaft auf die
Diskussion mit dieser neueren For-
schung einzulassen. Die ,Verweige-
rung‘ geht so weit, daB} er mal um mal
mit immer verstaubteren Literaturan-
gaben aufwartet und sich z.B. nicht
scheut, der nach seinem Dafiirhalten
modischen Uberschitzung des Basilius
von Seleucia und seines Anteils an der
Endgestalt der christologischen Formel
von Chalkedon (451) entgegenzuhalten,
daB ,,ein so minderwertiger Homilet wie
Basilius‘‘ nicht gut ,,gleichzeitig ,als der
begabteste Theologe auf dem Konzil*
... bzw. als der ,bedeutendste Zeuge fiir
die Christologie dieser Jahref
bezeichnet werden* konne (S. 123,
A.216). Es kann ja gut sein, dall unsere
Vorstellungen von den Qualitdten eines
Predigers von denen der Antike meilen-
weit entfernt sind. In jedem Falle sind
Beyschlags Werturteile weder durch
eigene Quellenlektiire noch durch Aus-
einandersetzung mit der neuesten
Monographie zur Sache, dem hier anzu-
zeigenden Buch von G. D. Martzelos,
abgesichert.

In diesem, dem ,erfolgreichen Ver-
lauf des theologischen Dialogs der ortho-
doxen Kirche mit den nonchalkedonen-
sischen Kirchen des Ostens‘ gewidme-
ten Buch wird — sorgféltig und quellen-
nah — die Entwicklung dieses be-
deutenden Metropoliten von einer ur-
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spriinglich (gemifigt) antiochenischen
hin zu einer dezidiert (wenn auch nicht
gerade radikal) kyrillischen Position
nachgezeichnet und plausibel erklart,
wieso B. sich innerhalb eines einzigen
Jahres (zwischen der ,,Endemusa‘ von
Konstantinopel 448 und dem II. Ephesi-
num, der sog. ,,Rdubersynode* von
449) von einer Zwei- zu einer Ein-Natu-
ren-Christologie hat ,,bekehren* kon-
nen.

Vor allem aber werden die Griinde
verstirkt, die in B. einen, wenn nicht
den herausragenden Theologen und
Repriasentanten der kyrillischen Mehr-
heitstheologie in Chalkedon sehen und
ihm auch die Hauptrolle bei der Formu-
lierung der christologischen Definition
zuschreiben lassen. Dariiber hinaus
gelingt es Martzelos zu zeigen, dafi B.
auch als einer der wichtigsten Vorberei-
ter des ,,Neuchalkedonismus* gelten
darf. Uber Romanos Melodos habe B.,
aus dessen Homilien die Hymnen des
,Meloden* in starkem MaBe schopften,
auch auf den Gottesdienst und das litur-
gische Leben der byzantinischen Ortho-
doxie einen nicht zu unterschitzenden
EinfluB} ausgeiibt.

Ein ebenso notiger wie willkommener
Beitrag zur ersten groBen Konfessions-
spaltung der Kirchengeschichte und zu
deren moglicher Uberwindung. Wann
wird sich ein orthodoxer Gelehrter mit
derselben Sorgfalt des Anteils Leos I.
am Dogma von Chalkedon annehmen?
Einstweilen ist der Rémer der groBe Ver-
lierer beim Dialog zwischen byzanti-
nisch Orthodoxen und Nonchalkedo-
nensern. Mufl das sein? Und ist das

ganz aufrichtie? 4 a0rr Martin Ritter

LERNEN, WAS EINT

Gert Riippell, Einheit ist unteilbar. Die
Menschheit und ihre Einheit als
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Thema in der 6kumenischen Diskus-
sion zwischen 1910 und 1983 mit
einem Geleitwort von Philip Potter.
Okumenische Studien, Bd. 1 Ernst-
Lange-Institut, Rothenburg 1992.
427 Seiten. Br. DM 39,80.

Die neue Studienreihe ertffnet mit
einem gewichtigen Band: Gert Riippell
bietet einen Uberblick der Geschichte
der okumenischen Bewegung von den
Anfiangen vor Edinburgh bis nach Van-
couver unter der Perspektive des Wan-
dels des Einheitsverstdndnisses. Er lie-
fert dazu dokumentarisches Material
und analytische Einordnung zur Ent-
wicklung der 6kumenischen Diskussion
von Kirche und Welt. Seine Besonder-
heit sind die Querverbindungen, die er
zu den sdkular-gesellschaftlichen Kon-
texten herstellt. So entsteht ein Bild der
Wechselwirkungen zwischen Kolonial-
und Missionsgeschichte oder zwischen
den Entwicklungen in der sozialisti-
schen und christlichen Einheitsbewe-
gung.

Das Ergebnis von fiinfzehn Jahren
Forschung bildet ein Studienwerk, das
fiir lange Jahre das ékumenische Res-
sourcenbuch zu diesen Fragen bleiben
diirfte. Als eine Arbeit aus der Dokto-
randenwerkstatt von Konrad Raiser ist
die Studie griindlich reflektiert und
methodisch aufbereitet. Sie verfiigt
iiber eine durchdachte Gliederung und
umfangreiche Verweise in den FuBinoten
mit 34 Seiten Quellen- und Literatur-
nachweisen.

Gert Riippell macht das ganze jedoch
durchschaubar, indem er immer wieder
Durchblicke anbietet und selber Posi-
tion bezieht. Seine SchluBthese im letz-
ten Kapitel, das sicher noch ausbaufihig
wire, pladiert fiir eine ,,bekennende
Okumene®, die sich von den Bruchstel-
len der Menschheit her fiir den leiden-
den Menschen einsetzt und zugleich die



eschatologische Hoffnung lebt und be-
kennt. Nur von daher kénnen die Kréfte
kommen, die reale Zeichen der Verdnde-
rung und Hoffnung setzen wider ,,die
Barrieren von Ungleichzeitigkeit zwi-
schen den Kulturen* und die gegenldufi-
gen Prozesse von immer neuen Abgren-

AHLELLE Paul Loffler

Gotifried Orth, Erwachsenenbildung
zwischen Parteilichkeit und Verstin-
digung. Zur Theorie theologischer
Erwachsenenbildung. Arbeiten zur
Religionspidagogik, Bd. 6. Vanden-
hoeck & Ruprecht, Gottingen 1990.
266 Seiten. Kt. DM 68,—.

Kann im Umfeld Okumenischen Ler-
nens, nach den vielen Jahren des Publi-
zierens, noch etwas Neues erscheinen?
Diese Frage ist man versucht zu stellen,
wenn man die Habilitationsschrift
Orths zur Hand nimmt. Um die Ant-
wort vorwegzunehmen, man kann! Orth
thematisiert fiir die Diskussion um 6ku-
menische Lerninhalte den Bildungs-
begriff erneut. Er reklamiert das ,,Sein
in Bildung*“ als ,,Kategorie, die dem
Haben widerspricht‘* und kniipft damit
an jenes ,kritisch gegen herrschende
Verhiltnisse der Zerstérung, Ungerech-
tigkeit und des Unfriedens gerichtete*
Bildungsverstindnis eines Comenius
wie des Neuhumanismus an. Bildung als
,.vergegenkunft, als Chance des Ler-
nens aus der Vergangenheit fiir die
Zukunft im Sinne einer ,,Besitzergrei-
fung* des Menschen von sich selber, in
der ,,Zukunft im Gegenwirtigen** er-
schlossen wird, darin liegen einige der
Forderungen Orths fiir relevante reli-
gionspiddagogische Arbeit im ékumeni-
schen Horizont. Dieser Horizont ist es,
der die Arbeit reizvoll macht.

Orth, sichtlich bemiiht der Erwachse-
nenbildung als Ort der Verstindigung
einen Platz zuzuweisen, verdeutlicht am
Stichwort der Parteilichkeit, worin die
Identitétsfrage fiir kirchliche Erwachse-
nenbildung liegt. Dazu dient zentral,
sowohl vom Aufbau wie vom Anliegen
Orths, die Darstellung der Erwachsenen-
bildung als Teil des ,,Vierten Bildungs-
bereiches* o6ffentlicher Weiterbildung.
Orth optiert fiir die emanzipatorisch-
gesellschaftskritische Funktion von Bil-
dung und kennzeichnet als Zielvorstel-
lung die Bereiche: Verantwortung, Kom-
petenz, Urteilsfahigkeit, Partizipation.
Diese Kernaspekte von ,,Identititsler-
nen‘ haben die Aufgabe, ,,Menschen . ..
bei der Gestaltung des sozialen und
politischen Lebens zu geleiten und ihnen
Perspektiven fiir ein verantwortungsvol-
les Entscheiden und Handeln in gesell-
schaftlichen Konfliktfeldern zu vermit-
teln*. Ausfiihrlich werden solche Kon-
fliktfelder vor dem Hintergrund des
6kumenischen Diskurses analysiert.
Genannt sind jene, die sich mit den Stich-
worten ,,Kirche der Armen*, ,,Macht*
sowie ,,Entwicklungsverantwortung‘
bezeichnen lassen. In ihrer Bearbeitung
liegt der methodisch interessante Teil der
Arbeit. Orth gelingt es, zur bildungs-
péddagogischen Relevanz dieser Themen-
bereiche eine Studie der Rezeption des
6kumenischen Diskurses in Deutsch-
land vorzulegen. In stindigem Wechsel
zwischen 6kumenischer Herausforde-
rung und bundesdeutscher Aufnahme
bzw. Verweigerung wird ein Bild von
den Schwierigkeiten gezeichnet, denen
sich die Rezeption dkumenischer Kon-
senstexte gegeniibersicht. Das aber
macht die Arbeit zu mehr als einer rein
religionspadagogischen Abhandlung.

Es ist zu wiinschen, daB die Oku-
menewissenschaft von diesem Ansatz
Kenntnis und ihn in Gebrauch nimmt
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und damit das Buch aus den Regalen
praktisch-theologischer Seminare in die
Hinde all jener gelangt, die um die 6ku-
menische Zukunft der kirchlichen Basis

besorgt sind. Gert Riippell

Wilfried Warneck, Friedenskirchliche
Existenz im Konziliaren Prozef.
Anstéfie zur Friedensarbeit, Bd. 5.
Georg Olms Verlag, Hildesheim/
Zirich/New York 1990. 268 Seiten.
Kt. DM 24,80.

Auch wenn das Buch bereits seit iiber
zwei Jahren auf dem Markt ist und Auf-
sitze und Vortrdge aus den letzten
15 Jahren enthdlt — es bleibt erfri-
schend aktuell. W.Warneck, evangeli-
scher Theologe, hat sich seit 1955 dem
friedenskirchlichen Anliegen verschrie-
ben. Er lebt seit 1959 in der dkumeni-
schen Lebensgemeinschaft Laurentius-
konvent und ist u.a. Vorsitzender von
,,Church and Peace®, einer europdischen
Kontaktstelle friedenskirchlicher Grup-
pen.

Wie ein roter Faden zieht sich durch
die verschiedenen Beitrige in diesem
Band die tiefe Hoffnung des Autors,
daB die Kirchen von einem Aufbruch in
Richtung Gewaltfreiheit erfaBBt werden,
ein Aufbruch, der fiir ihn den Rang
einer neuen spirituellen wie strukturel-
len Reformation hitte.

Uber Jahrzehnte hin hat Warneck so-
wohl historische Friedenskirchen als
auch friedenskirchliche Gemeinschaften
untersucht. Er entdeckt in ihnen Kirche
,wie ein Schiff, das zum Mitfahren ver-
lockt*, wie ,,ein Wind voller Frische®.
Dieser Bewegung kommt nun aus der
okumenischen Gemeinschaft der Kir-
chen eine Strémung entgegen, die im
konziliaren Prozefy ihren Ausdruck fin-
det. Dieser turbulenten, aber auch
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schopferischen Begegnung spiirt War-
neck nach.

Sein Fazit: Friedenskirchliche Exi-
stenz und konziliarer Prozefl koénnen
sich nicht beschranken auf die Verweige-
rung von Gewalt (Gewalt in Form von
Krieg und Riistung wie auch in unge-
rechten Strukturen und gegeniiber der
Schopfung). ,,Die Alternative Jesu zum
Kriegfithren besteht nicht in Apathie
oder spiritueller Emigration, sondern
im Dienst an seinen Gegnern.“ Als
unentbehrlich erweist sich dafiir ein
neues diakonisches Amt in den Kirchen,
das des Friedensdienstes. Sehr ausfiihr-
lich beschreibt Warneck dieses Amt und
zeigt Moglichkeiten dafiir in unseren
Kirchen auf: iiber Freiwilligendienste
oder lebenslanges Engagement als Frie-
densdiakon/in bis hin zu einem weit ge-
spannten Netz von ékumenischen Frie-
densdiensten. Immer geht es dem Autor
dabei um die geistliche Ausrichtung am
Weg des Jesus von Nazareth und um
Konsequenzen seiner Nachfolge.

Die Beitrdige in diesem Buch sind
nach drei Stichworten geordnet: Unter
,,Friedenskirche findet sich Grund-
sdtzliches zum Friedensauftrag der Kir-
chen. Aus der Untersuchung bestehen-
der Friedenskirchen und Kommunitéten
werden Merkmale fiir eine friedens-
kirchliche Existenz herausgearbeitet.
Das Stichwort ,,Friedensdienst* fafit
Bedingungen und Konzepte fiir 6kume-
nische Schalomdienste zusammen.

Unter ,,Konziliarer Proze3‘‘ werden
schlieBlich die speziellen friedenskirch-
lichen Beitrige auf dem Weg von Van-
couver iiber Basel nach Seoul gewiirdigt.

In einem sehr umfangreichen Anhang
dokumentiert der Herausgeber dariiber
hinaus eine Reihe wichtiger Texte zum
konziliaren Prozefl. Weitere Informatio-
nen und Anschriften bestehender Frie-
densdienste beschliefen das Buch.



Die Bedeutung dieses Sammelbandes
liegt vor allem in der lebendigen, weit-
sichtigen wie auch praxisnahen Ermuti-
gung zu friedenskirchlicher Existenz.
Ob theologische Abhandlung oder Be-
richt — die Texte Warnecks sind bewegt
von einer iberzeugenden Spiritualitidt
und lassen tiefe personliche Erfahrun-
gen erkennen.

Das Buch hat einen scheinbaren
Nachteil: Es bringt keine zusammen-
hiangende Darstellung, sondern eine
Sammlung von Beitrdgen, die sich teil-
weise iiberschneiden und zeitgebunden
sind. Aber gerade dadurch wird es zu
einem lebendigen Zeugnis eines Man-
nes, der uns nicht verschont mit Ansté-
Ben und Ratschldgen, den Friedensauf-
trag Jesu Christi auch in unseren Tagen

wahrzunehmen. Reinhard Assmann

Jiirgen Werbick, Vom entscheidend und
unterscheidend Christlichen. Patmos
Verlag, Diisseldorf 1992. 174 Seiten.
Br. DM 26,80.

Im Grunde ist das Buch eine Ausein-
andersetzung mit dem Fundamentalis-
mus und seinem Versuch, einige unum-
stoBliche Wahrheiten festzuschreiben,
um von der Zustimmung zu ihnen die
Zugehorigkeit zum Christentum abhén-
gig zu machen und damit seine Grenzen
festlegen zu koénnen. Dagegen wehrt
sich der Verfasser vehement und zeigt
als Alternative fiir eine christliche Iden-
titdtsfindung den Weg, den Christen in
der Nachfolge Jesu gehen, als das ,,ent-
scheidend Christliche* auf. Einen Weg
mit allen Wagnissen und Unwigbarkei-
ten — als Gegensatz zu einer Festung, in
die man sich trutzig zuriickziehen kann.
Zugleich ist dies eine Herausforderung
zum Gespriach innerhalb der Kirche(n)
und auflerhalb, mit Glidubigen anderer

Religionen ebenso wie mit skeptischen
oder suchenden Zeitgenossen. Dialog-
fahigkeit, Toleranz und ein intellektuell
verantwortbarer Glaube prigen eine
zeitgenossisch gelebte, jedoch sich nicht
dem Zeitgeist anbiedernde christliche
Existenz. Das ,,Wesenswort‘ Gottes (so
die Wiedergabe von ,,Logos* und ein
Lieblingsbegriff des Autors) ruft die
Glaubenden nicht aus Welt und Ge-
schichte heraus, sondern stellt sie als
Nachfolger Jesu Christi mitten in sie
hinein. — Ein wichtiger Beitrag, nicht
zuletzt zur Frage des glaubhaften christ-
lichen Zeugnisses in einer Zeit zuneh-
mender Abkehr von traditionellen Glau-
bensiiberzeugungen einerseits und von
wachsender religioser Pluralitit ande-

TErseits. Wolfgang Miiller

Hartmut von Hentig, ...der werfe
den ersten Stein. Hanser Verlag, Miin-
chen 1992. 102 Seiten. Br. DM 16,80.

,»Schuld und Bewihrung, Richten
und Vergeben* hieB der Untertitel des
Vortrages, der einen der Hohepunkte
des Kirchentages im Ruhrgebiet (1991)
darstellte: Damals versprach der Autor,
die unvollendete Arbeit zu Ende zu fiih-
ren (Dokumentarband S. 762). Sie liegt
hier vor, und besonders dieser letzte Teil
,»Schuld und Vergebung in unserem
Denken‘ kann in seiner Differenzierung
dazu beitragen, das Gesprich unter
Christen (und Nichtchristen) weiterzu-
fithren, gleich, ob es Vergangenheit und
Gegenwart in Siidafrika, in Namibia
oder in Deutschland betrifft. Hatte von
Hentig zuvor an den Beispielen ,,Neo-
nazis®, ,,Golfkrieg® und ,,die ehemalige
DDR mit uns ohne sich“ die ganze
Schwierigkeit von Schuld und Verge-
bung beschrieben (und dazu einleuch-
tende Beispiele aus der Literatur heran-
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gezogen), so unterscheidet er nun, am
Ende seiner Uberlegungen, acht Typen
von Schuld: eine ,,Condition humaine®,
eine Stérung des Gleichgewichts, eine
Entfernung von Gott, UnangepaBtheit,
ein BewuBtsein, einen Gesetzesverstol,
eine mir angetane untilgbare Verletzung
der Menschenwiirde, versdumte Bewdh-
rung. Jeder Typus von Schuld fordert
eine je eigene Bewiltigung.

,,Richtet nicht — aber seht auch nicht
weg‘‘: mit einem einleuchtenden Fazit
schlieBt von Hentig ab und gibt den
Zeugen Jesu das SchluBwort mit der
Geschichte von Jesus und der Ehe-
brecherin (Joh 8,3—11).

Jiirgen Schroer

SPIRITUALITAT

Helmut Grdpler, Die Engel hielten den
Atem an. Das Nagelkreuz von Coven-
try. Geschichte und Geschichten.
Wichern-Verlag, Berlin 1992. 180 Sei-
ten. Kt. DM 24,—.

Heute halten Engel und Menschen
den Atem an im Blick auf das ehemalige
Jugoslawien. Sie fragen sich, was wird
aus diesen Gewalttaten werden? Wann
und wie wird es den Menschen dort
gelingen, wie in Coventry (England) die
Richtung der Bewegung umzukehren
vom HaB zur Verséhnung? Wie zwi-
schen Franzosen und Deutschen, so ist
auch zwischen Englindern und Deut-
schen einiges zur Aufarbeitung der
belasteten  Vergangenheit geschehen.
Aktion Siihnezeichen hat Betrichtliches
dazu beigetragen, woriiber es bereits
manche Verdffentlichungen gibt. Je-
doch iiber die von Coventry ausgegan-
gene Versohnungsarbeit, die unter dem
Symbol des Nagelkreuzes in alle Welt
getragen wurde, ist in deutscher Sprache

266

bisher noch keine zusammenhidngende
Darstellung erschienen. Vor allem je-
doch seit nach der Einheit Deutschlands
im Februar 1991 im Diakonissenhaus in
Dresden die deutschen Nagelkreuzzen-
tren zum ersten Mal mit den Leuten von
Coventry zusammengekommen waren
und eine engere Zusammenarbeit be-
schlossen hatten, ist eine solche Ver-
offentlichung wie die vorliegende uner-
laflich geworden.

Gropler ist Pfarrer an der Schlof-
kirche in Cottbus. IThm ist eine solche
Darstellung im vorliegenden Buch in
anschaulicher und umfassender Weise
gelungen. Die Sammlung beginnt mit
dem Bericht von der Zerstérung Coven-
trys durch deutsche Bombenflugzeuge
im November 1940 und wie das Ge-
schehen in der Berliner Ausgabe des
Volkischen Beobachters und in den eng-
lischen Zeitungen wiedergegeben wurde.
Bereits am Tage nach der Bombardie-
rung wurden in der Ruine der Kathe-
drale zwei verkohlte Balken zu einem
Kreuz verbunden und drei aus der Asche
gezogene Nigel zu einem Kreuz zu-
sammengefiigt. Der Wille zur Verséh-
nung, der dann spiter durch die In-
schrift hinter dem Altar FATHER FOR-
GIVE zum Ausdruck gebracht wurde,
war also vom ersten Augenblick an da-
gewesen. Im néchsten Kapitel wird der
Bau der neuen Kathedrale neben der
Ruine der alten geschildert. Im iiber-
néichsten das War-Requiem, das Benja-
min Britten fiir die Einweihung der
neuen Kathedrale komponiert hat. Im
folgenden wird die Entwicklung des
Netzes der Nagelkreuzgemeinschaften
vor allem in Deutschland und in der
damaligen DDR beschrieben. Nach der
Wiirdigung der Briickenbauer der Ver-
séhnung werden Projekte vorgestellt,
die die Kathedrale von Coventry mora-
lisch und finanziell unterstiitzt: das Zen-



trum von Corrymeela, das sich um Aus-
s6hnung zwischen England und Nord-
irland bemiiht; Shefar-Am, das sich fiir
den Frieden zwischen Arabern und

Israelis einsetzt; deutsche Aufbauhelfer

von Aktion Siihnezeichen in Coventry
und englische Helfer beim Aufbau des
Diakonissenkrankenhauses in Dresden.
Eine Dokumentensammlung und ein
Verzeichnis der Nagelkreuzzentren mit
Adressen in Deutschland schlieit das
Biichlein ab.

Moge diese Veroffentlichung mit dazu
beitragen, daB der Wiederaufbau der
Dresdner Frauenkirche die Funktion
dieses Gebdudes als Symbol der Ver-
sohnung und des Friedens erhélt und
die Friedensbemiithungen in den Gebie-
ten mit augenblicklichen militirischen
Auseinandersetzungen nicht nur poli-
tisch, militdrisch und wirtschaftlich
Unterstiitzung finden, sondern von
Kriften der Versdhnung getragen und

ermdglicht werden. MicHael Ulrich

Teresa Berger, Erich Geldbach (Hg.).
Bis an die Enden der Erde. Okume-
nische Erfahrungen mit der Bibel.
Benziger Verlag, Ziirich/Neukirche-
ner Verlag, Neukirchen-Vluyn 1992.
160 Seiten. Pb. DM 28,80.

Es ist sicher nicht nur eine Reverenz
an das ,,Jahr mit der Bibel*‘, wenn sich
der erste Band der neuen Reihe ,,Oku-
mene konkret‘ mit der Bibel befalB3t. Ist
die Heilige Schrift doch Grundlage und
,,horma normans‘ fiir Lehre und Leben
aller christlichen Kirchen. Und so zeigt
auch dieser Band iiberraschende Paral-
lelitdten im Umgang mit der Bibel in
den verschiedenen Konfessionen auf,
z.B. zwischen dem Bibelgespriach in
charismatisch-freikirchlichen Kreisen und
dem ,,Bibel-Teilen®, das in katholischen

Gemeinschaften Afrikas entstanden ist.
Dankenswert ist, da auch das Juden-
tum, mit den Christen durch die Hebrii-
sche Bibel, das sogenannte ,,Alte Testa-
ment‘, verbunden, zu Wort kommt.
Den Beitrdgen ist gemeinsam, daf} sie
vielfdltige Zugidnge zur Bibel aufzeigen
wollen. Unterschiedlich wie ihre Auto-
ren nach konfessioneller Herkunft und
Interessenlage sind auch die Grundkon-
zeptionen der Beitrdge: Sie reichen von
dem fast hymnischen Lobpreis der Bibel
durch den jiidischen Autor iiber Infor-
mationen, etwa zur katholischen Bibel-
bewegung, zur okumenischen Bibel-
iibersetzung, zur Meditationspraxis des
Monchtums, zum geschichtlichen (histo-
risch-kritischen) Verstdndnis oder zur
sozialgeschichtlichen Exegese bis zu
einem sehr praktischen und einleuchten-
den Beispiel aus der feministischen Aus-
legung. Dabei bleibt alles dem Gedan-
ken der ,,Okumene konkret* treu, liest
sich das Buch doch durchweg fliissig
und leicht verstdndlich, wendet sich also
nicht nur an Fachtheologen, sondern
zeigt praktische Erfahrungen im Umgang
mit der Bibel im gesamten Volk Gottes
auf und regt so zur praktischen Verwen-
dung im persdnlichen Bibellesen, in der
Gruppe und Gemeinde und gewif3 auch
in 6kumenischen Kreisen an.

Wolfgang Miiller

Michael Heymel, Maria entdecken. Die
evangelische Marienpredigt. Herder
Verlag, Freiburg 1991. 352 Seiten. Kt.
DM 34,—.

Die Begriffe ,,evangelisch® und ,,Pre-
digt* im Untertitel verweisen auf den
MaBstab und die Intention der vorlie-
genden Studie. Malistab ist das ,,Evan-
gelische im Sinne des SchriftgeméBen:
es geht um Maria als ,,Gestalt der
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Bibel*, die ,,als solche fiir die Christen-
heit von ékumenischer Bedeutung‘ ist
(S. 14). Diese inhaltliche Fixierung wird
dann mit dem Ziel verbunden, ,,der
Marienlehre ihren urspriinglichen evan-
gelischen Ort in der Predigt zuriickzuge-
ben* (S.10). Unter Predigt wird von
dem Autor einerseits die informierende
Unterweisung (vgl. S.119), andererseits
jedoch die ,,Kategorie des Erbaulichen*
(S. 317) verstanden.

Den Inhalt einer evangelischen
Mariologie entwickelt Heymel in drei
Schritten. Zun#chst wird im ersten Teil
die Deutung von ,Maria in der
Geschichte des deutschen Protestantis-
mus“ (S.13—135) analysiert. Wenn
noch fiir alle Reformatoren die Leitfor-
mel ,,Im Marienlob dem Gott die Ehre
geben, der in Christus Mensch gewor-
den ist* (S. 32) zum gelebten Glauben
gehorte, so ist die ,,traditionelle evange-
lische Marienlehre schon im Zeitalter
der Orthodoxie zu einer akademisch-
theologischen Angelegenheit geworden,
die fiir die im Gottesdienst versammelte
Gemeinde und fiir die Lebenspraxis
ihrer Glieder keinerlei Bedeutung mehr
hat* (S. 132).

Dieser als Verlust gewerteten Ent-
wicklung méchte Heymel mit praktisch-
theologischen Impulsen fiir die Predigt
entgegenwirken. Diejenigen Perikopen
im Kirchenjahr, ,die das biblische
Marienzeugnis als Christuszeugnis fiir
die Gemeinde entfalten* (S. 134), bilden
den Inhalt des zweiten Teils unter der
Uberschrift ,,Maria im Kirchenjahr
(S. 137—-290). Advent (Lk1, 46—55),
Weihnachten (Lk2, 1-20), Darstellung
Jesu im Tempel (Lk2, 21—40), Marii
Verkiindigung (Lk 1, 26—38), Pfingsten
(Apg2, 1-18) und Marid Heimsuchung
(Lk1, 39-—45, 56) werden jeweils in
zwei Schritten entfaltet. Zunichst wird
die ,,Auslegung‘‘ des jeweiligen Textes
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geboten, um dann Predigtbeispiele fol-
gen zu lassen.

Dies miindet dann in einen drit-
ten Teil, der ,,Aspekte evangelischer
Marienlehre und Marienverehrung
(S.291—-310) dokumentieren soll. Dabei
fallt zunéchst auf, daBl die Position des
Autors an Abgrenzung gegeniiber dem
Status von Maria in der rémisch-katho-
lischen Kirche an Deutlichkeit kaum zu
iiberbieten ist, denn ,,die Institutionali-
sierung einer von der Gemeinde unter-
schiedenen Geistlichkeit einerseits und
die Idealisierung Mariens zur asketi-
schen Heiligen andererseits gehdren als
zwei Seiten desselben Vorgangs zusam-
men‘“ (S.300). Dieser Vorgang ist eine
als negativ bewertete Spiritualisierung,
die ,,nur in dem Mafe kommen kann,
wie die Kirche sich vom jiidisch-christ-
lichen Geistzeugnis entfremdet* (S. 301).
Genau diese Entfremdung gelte es aus
evangelischer Sicht jedoch zu liberwin-
den und Maria schriftgemif als ,.eine
geistbegabte Prophetin® (S. 303) wieder-
zuentdecken. Die Konsequenzen dessen
seien auch ekklesiologisch faflbar, denn
,die Kirche, die Maria gemidl dem
Evangelium ehrt, wird also eine mit
den Frauen, mit den Juden und mit
den Armen solidarische Kirche sein®
(S.307). Gerade in feministischer wie in
jiidisch-christlicher Perspektive kann
Maria als Briicke zu einer biblischen
Theologie fungieren, die zeitgeméilie
Herausforderungen aufnehmen kann.
In dieser systematisch-theologischen
Pointe liegt neben den bemerkenswerten
Praxisimpulsen die Bedeutung der vor-
liegenden Studie, die in ein strittiges
Okumenisches Thema ein fundiertes
protestantisches Profil einzubringen
vermag. Und Klarheit ist bekanntlich
immer noch die beste Voraussetzung fiir

Verstiandigung. Ralf Koerrenz



Jutta Stréoter-Bender, Die Muttergottes.
Das Marienbild in der christlichen
Kunst. Symbolik und Spiritualitit.
DuMont Verlag, Kéln 1992. 240 Sei-
ten. Kt. DM 22,80.

Das in der DuMont-Taschenbuch-
Reihe (Nr. 282) erschienene Buch von
Jutta Stréter-Bender informiert den mit
der Kunstgeschichte nicht vertrauten
Theologen und den iiber die theologi-
schen Hintergriinde von Mariendarstel-
lungen nicht unterrichteten Nichttheo-
logen knapp und klar iiber die Geschichte
des Marienbildes in der katholischen
und orthodoxen Frommigkeit. Nach
einem sehr knappen Uberblick iiber die
Entwicklung des Marienbildes vom
1. Jahrhundert nach Christus bis zum
20. Jahrhundert geht die Autorin auf
die spirituelle Dimension der Bildnisse
ein, die im Zentrum ihrer Betrachtung
stehen. Unter dem Stichwort ,,Lebens-
bilder* werden die Stationen des Lebens
der Maria als Jungfrau, mit ihrer Mut-
ter Anna (Anna selbdritt), als Empfin-
gerin der Verkiindigung, als Fliichtling,
Wegfiihrerin, als Mutter Christi, Schmer-
zensmutter und in den Himmel Aufge-
fahrene behandelt. Ein weiteres Kapitel
ist der symbolischen Bedeutung der
Kleidung der Maria (Farben, Schutz-
mantel, Sternenmantel), den Gebetshal-
tungen der Maria auf verschiedenen Bil-
dern und ihrer Rolle als ,,Hohe Prieste-
rin® gewidmet.

Man vermifit die in der Gegenrefor-
mation entstandene Madonna mit dem
Speer, die den Drachen tétet, der sowohl
die Tiirken als auch die Nichtkatholiken
symbolisieren sollte.

Die Illustrationen des Buches sind
von recht guter Qualitdt und gut ausge-
wihlt. Auch ein Seitenblick auf die
Mariendarstellung des anthroposophi-
schen Malers Albert Steffen wird ge-
wagt, doch ist die Behandlung der

Maria in der protestantischen Kunst von
der Autorin ausgeblendet. Ein niitz-
liches Handbuch fiir alle die, die die
Marienbilder nicht nur kunsthistorisch
betrachten, sondern auch etwas iiber
ihre religiose Bedeutung erfahren wol-

len. Gerhard Grohs

BEFREIUNGSTHEOLOGIE

Hermann Brandt, Gottes Gegenwart in
Lateinamerika. Inkarnation als Leit-
motiv der Befreiungstheologie, Ham-
burger Theologische Studien, Bd. 4.
Steinmann Verlag, Hamburg 1992.
222 Seiten. Geb. DM 62,—.

Die lateinamerikanische Befreiungs-
theologie ist die in Deutschland bekann-
teste und in Primir- und Sekundarlite-
ratur wohl bei weitem am ausfiihrlich-
sten dargestellte kontextuelle Theologie
aus der Zweidrittelwelt. Fiir den Nicht-
experten und fiir diejenigen, die sich mit
dieser Theologie zu beschiftigen begin-
nen, ist die Zahl der Veréffentlichungen
inzwischen schon so groB, daf3 es schwer-
fillt, einen Uberblick und Durchblick
zu erhalten. Mit der Hamburger Habili-
tationsschrift von H. Brandt liegt eine
klar gegliederte, gut lesbare Darstellung
der Befreiungstheologie vor, die wesent-
liche Zuginge zu wichtigen Vertretern
und Schliisselbegriffen und zu den wich-
tigsten Entwicklungen zu vermitteln ver-
mag. Das Buch ist der Ertrag bzw. eine
»Zwischenbilanz** einer fast zwanzig-
jdhrigen Bemithung um das Verstindnis
von Befreiungstheologie. Die Erfahrun-
gen einer sechsjdhrigen Dozententitig-
keit in Brasilien und die Ergebnisse
eigener Studien werden systematisch
verarbeitet.

Die Befreiungstheologie wird in drei
Phasen dargestellt, die gleichsam Schritte
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auf einem Weg bilden, der noch keines-
wegs an sein Ende gelangt ist. Den
Anfang dieses Wegs bildet der noch
tastende Versuch, befreiungstheologi-
sche Einsichten akademisch-wissenschaft-
lich zu begriinden (unter Bezugnahme
u.a. auf Leonardo Boff). Ein weiterer
Schritt dieser Theologie ist die ,,Relei-
tura‘“ der Bibel im Volk Gottes, wie dies
in den sog. Basisgemeinden lebendigen
Ausdruck findet. Sie wird vorgestellt vor
allem an Carlos Mesters und seiner
Lebenstheologie. Der dritte Schritt
duBert sich in Form von Kleinliteratur
und Liedern, die aus den Lebens- und
Leidenserfahrungen und den Hoffnungs-
inhalten aus dem Volk Gottes kommen.

Leitmotiv der Schrift Brandts ist die
Deutung der lateinamerikanischen Be-
freiungstheologie ,,als einen Weg, der in
der Nachfolge der Inkarnation gegan-
gen wird“,

Uber die Darstellung der drei Schritte
oder Phasen der Befreiungstheologie
hinaus verdienen die Kapitel ,,Synkretis-
mus und Inkarnation als Themen eines
transkontextuellen und transkonfessio-
nellen Gesprachs* und ,,Zur 6kumeni-
schen Relevanz der Befreiungstheologie:
Inkarnation und Erfahrung besondere
Beachtung. Beide Fragestellungen sind
ein Beitrag zur auch bei uns kontrovers
gefiihrten o6kumenischen Diskussion.
Deutlich ist, ,,dal die lateinamerika-
nische Theologie der Befreiung keine
Rezepte liefern kann und soll fiir die
Probleme, die unser Kontext uns auf-
gibt®., Zweifelsohne werden wir die
AnstdBe dieser und anderer kontextuel-
ler Theologien aus Afrika und Asien in
unseren Kirchen und im theologischen
Ausbildungsbetrieb nicht nur in kleinen
Zirkeln aufnehmen und wirksam wer-
den lassen miissen. H. Brandts Buch lei-
stet dafiir eine gute Voraussetzung.
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Schade nur, daBl der Preis fiir diese
gelungene Arbeit so hoch ist.

Gerhard Fritz

Heinrich Schifer, Protestantimus in
Zentralamerika. Studium zur inter-
kulturellen Geschichte des Christen-
tums, Bd.84. Peter Lang Verlag, Bern/
Frankfurt am Main 1992. 350 Seiten.
Kt. DM 89,—

Zentralamerika ist nicht gerade die
Ecke auf der Weltkarte, die fiir den Pro-
testantismus bisher von gréBerem Inter-
esse gewesen wire. Bekannt war die
Region eher durch Biirgerkriege oder
folkloristische Bilder von Indios aus
dem Werbekatalog eines Reisebiiros.
Schéfers Buch zeigt jedoch, daf} sich in
der Region zwischen Mexiko und dem
Panamakanal in den letzten Jahrzehn-
ten ein lebendiger und vielfaltiger Prote-
stantismus entwickelt hat, der es wert
ist, daBl man genau hinschaut. Und das
macht Schifer in seinem Buch. Er
schaut genau hin. Man merkt dem Buch
an, dal} der Autor die Gegend gut kennt
und sehr sorgfiltig gearbeitet hat, um
die unterschiedlichen Formen der prote-
stantischen Kirchen zu analysieren und
differenziert zu beschreiben. Der Stil ist
manchmal nicht ganz einfach, was aber
fiir eine Dissertation (Uni Bochum)
auch nicht verwunderlich ist und auch
an der grofen Fiille des Materials liegt,
das sehr dicht verarbeitet wurde.

Das Buch hat zwei grofie Teile. Im
ersten, allgemeinen Teil nédhert sich
Schéfer dem mittelamerikanischen Pro-
testantismus an, indem er theologie-
geschichtlich seine Wurzeln nach Europa
und vor allem in die USA zuriickver-
folgt. Im AnschluB erstellt er eine Typo-
logie des historischen, evangelikalen,
pfingstlichen und neopfingstlichen Pro-
testantismus und verbindet diese mit der



gesellschaftlichen Lage in Mittelamerika,
indem er die unterschiedliche religitse
Nachfrage der verschiedenen Gesell-
schaftsschichten auf die Typen des Pro-
testantismus bezieht. Dieser Teil gibt das
notwendige theoretische Handwerks-
zeug an die Hand, um iiberhaupt quali-
fiziert, ohne generalisierende Vorurteile,
z.B. wenn oft von nordamerikanischen
Sekten gesprochen wird, iiber den Pro-
testantismus in Mittelamerika reden zu
kénnen.

Der zweite Teil ist eine Fallstudie der
presbyterianischen Kirche Guatemalas,
die im wesentlichen schon in Schiifers
Buch ,,Befreiung vom Fundamentalis-
mus® (edition liberacion, 1988) verof-
fentlicht wurde. An diesem konkreten
Fall einer historischen protestantischen
Kirche zeigt Schiifer die Suche nach
eigener Identitdt zwischen US-amerika-
nisch gepriagten pfingstlichen und cha-
rismatischen Einfliissen auf der einen
Seite und der Wiederentdeckung der
indianischen Kultur in den Maya-Pres-
byterien auf der anderen Seite. Neben
starken fundamentalistischen Strémun-
gen im mittelamerikanischen Protestan-
tismus gibt es aber auch Aufbriiche
einer befreienden Kirche, die Hoffnung
macht und die angesichts der politi-
schen und wirtschaftlichen Diskriminie-
rung nicht in einen Fundamentalismus
fithrt, sondern sozial engagiert das
Evangelium lebt.

Wer sich mit dem Protestantismus in
Zentralamerika beschéftigten will, Hin-
tergriinde fiir das schnelle Wachstum
der Kirchen kennenlernen will und die
Verflechtungen von gesellschaftlicher
Situation und christlichem Glauben
erkennen will, der wird an Schifers
Buch nicht vorbeikommen. Es ist ein
engagiertes, theologisches Buch mit
offenen Augen fiir den gesellschaft-
lichen Kontext. Das ist seine Stirke.

Karl Braungart

BIOGRAPHIE

Werner Simpfendorfer, Frauen im 6ku-
menischen Aufbruch. Portrits. Mit
einer Einleitung von Bérbel von War-
tenberg-Potter. Quell Verlag, Stutt-
gart 1991. 144 Seiten. Kt. DM 14,80.

Es ist dem Verfasser zu danken, daf
er — in der Form des Portrits — ein
Licht auf vier Frauen wirft, die die ¢ku-
menische Bewegung an entscheidenden
Stellen durch Themen geprigt haben
wie: Stellung der Laien in der Kirche,
Erziehung und Bildung fiir unterprivi-
legierte Bevolkerungsschichten, Frieden,
Dialog zwischen den Religionen, Asy-
lanten, die Frau in der Kirche. Die
knapp gehaltenen Lebensgeschichten
von Kathleen Bliss (* 1908—1989),
Marga Biihrig (* 1915), Elisabeth Ruys
(* 1917) und Elisabeth Adler (* 1926)
haben zweierlei gemeinsam: Sie geben
einen ersten Einblick in die Genese der
Okumene — das allen eigene Arbeits-
feld — und erlauben gleichzeitig nach-
zuvollziehen, daf3 brillante intellektuelle
Arbeit, gepaart mit praktischem (kir-
chen-) politischem Engagement, in allen
Fillen — wenn auch mit ungleicher
Gewichtung und unabhingig davon, ob
von Anfang an beabsichtigt oder nicht
— zu dem Einsatz fiir die Aufdeckung
patriarchaler Denk- und Verhaltens-
strukturen in Kirche und Gesellschaft
fithrten. Im nachhinein betrachtet,
haben alle vier ihr Leben der Aufgabe
gewidmet, die Kirche in eine iiberzeu-
gende Gemeinschaft von Frauen und
Minnern zu verwandeln. Wieder einmal
ist es ein Mann, der — gut lesbar, infor-
mativ, Interesse weckend — Frauenge-
schichte schreibt — bezeichnend fiir die
Tatsache, daB aufgrund der VerfaBtheit
der Kirche in erster Linie Ménner zu
Zeugen des Wirkens von Pionierinnen
geworden sind und noch werden.

Irene Neuendorff
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Ludwig Geiffel, Unterhindler der Mensch-
lichkeit. Quell Verlag, Stuttgart 1991.
480 Seiten. Geb. DM 48,—.

Gut die Hilfte des Buches ist anderen
als speziell auf die DDR bezogenen
Aktivitdten des Autors gewidmet, der
seit 1947 im Hilfswerk der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland, spéter
dann im Diakonischen Werk der EKD,
zuletzt als dessen Vizeprisident, titig
gewesen ist. Geillels ,,Erinnerungen‘*
haben freilich schon vor ihrem Erschei-
nen Schlagzeilen gemacht und werden
auch weiterhin Interesse finden wegen
der anderen Hilfte, die iiberschrieben
ist: ,,Ostarbeit — die Geschifte der
Kirchen mit der DDR*. Jedenfalls geht
der Verfasser, der seit 1958 als Be-
vollméchtigter der westdeutschen Landes-
kirchen bei der DDR-Regierung diese
Geschiifte kirchlicherseits in verantwort-
licher Position betrieben hatte, davon
aus, dafl es so war.

Liest man sorgfiltig, was er dazu auf-
geschrieben hat, kénnte man aber auch
zu der kontrdren Auffassung gelangen,
daB es namlich die DDR war, die mit
den Kirchen Geschifte getitigt hatte.
Sie bekam seit 1957 wichtige Industrie-
und Konsumgiiter, zwar nicht kostenlos,
aber doch ohne dafiir rare Valuta be-
miihen zu miissen. Sie zahlte den Kir-
chen im Lande den Gegenwert, der in
der Regel 40 Millionen Mark der DDR
pro Jahr nicht {iberstieg, in heimischer
Wihrung aus. Davon hatte sie reichlich.
Geillel betrachtet, sicher nicht zu
Unrecht, das Ganze stark als humani-
tare Hilfe und betont den wechselseiti-
gen Vorteil: ,,Wihrend die EKD einen
legalen Weg gefunden hatte, Geld in die
DDR zu transferieren, konnte die Regie-
rung in Ost-Berlin Steinkohle aus dem
Ruhrgebiet an die Industrie und Boh-
nenkaffee an ihre Biirger weitergeben.*

Der Autor, der immer wieder auf das
aus ihm und Bischof Kunst bestehende
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,,gut eingespielte Team‘ hinweist, er-
zdhlt, subjektiv und aus dem unmittel-
baren Erleben, auch (Mit-)Gestalten
heraus, ein spannendes Stiick neuester
Kirchen- und DDR-Geschichte. Er lif-
tet, sicher nicht vollstindig, aber doch
recht umfangreich, den Schleier, der bis
zur Wende 1989 iiber Tatsache und vor
allem iiber Einzelheiten dieser Ge-
schiifte gelegen hatte. Dal3 da was lief,
finanziell, auch unter Beteiligung der —
jeweiligen — Bundesregierung, zwischen
der EKD und der DDR-Staatsmacht,
wurde von vielen vermutet. Die préizisen
und belegten Einzelheiten werden nun
geliefert. DaB das erst jetzt geschehen
kann, hat nichts damit zu tun, dal} die
Geschiifte etwa obskurer Art gewesen
wiren. Es war die DDR, die nicht publik
gemacht haben wollte, dal und in wel-
chem Umfang sie mit der EKD iiber
Jahrzehnte hinweg den Warentransfer
betrieben hatte.

Zu diesen Geschiften gesellten sich
spiter der nach denselben Spielregeln
funktionierende Hiftlingsfreikauf und
das Valutamark-Programm. Geifels
Handel und Wandel mit der DDR-Staats-
macht hat ihn freilich nicht dazu verlei-
tet, sich Illusionen iiber sie zu machen.
Mit dhnlich wachem Blick verfolgte der
Autor auch manche kirchenpolitische und
innerkirchliche Entwicklung in der DDR.

Es ist gut, daB jetzt in relativer Offen-
heit und in aller Offentlichkeit iiber
diese Geschifte geschrieben und gespro-
chen werden kann. Es ist Geillels Ver-
dienst, daB er der bislang erste und ein-
zige ist, der aus intimer Kenntnis aller
damit zusammenhéngenden Vorgédnge
eine Gesamtdarstellung wagt, aus der
auch hervorgeht, daf3 die evangelischen
Kirchen in der DDR iiber diese Geschéifte
stets informiert gewesen sind. Nun kann
auch das Kirchenvolk nachlesen, in
welch hohem Malfle ihnen West-Mittel
zugeflossen sind. Ob das nur zu dank-



baren Reaktionen fithren wird, bleibt
abzuwarten. Bereits vor der Wende
konnte man aus den &stlichen Landes-
kirchen manche kritischen, ab und an
auch schrillen Téne dazu horen.

Uwe-Peter Heidingsfeld

Matthias Meyer, Feuerbach und Zinzen-
dorf. Lutherus redivivus und die
Selbstauflésung der Religionskritik.
Verlag Georg Olms, Hildesheim—
Ziirich—New York 1992. 242 Seiten.
Br. DM 49,80.

Fiir eine Geschichte der deutschen
Einwanderer nach Amerika um eine Be-
schreibung der Herrnhuter gebeten, ver-
falte Feuerbach als spite Gelegenheits-
arbeit ,,Zinzendorf und die Herrnhuter*,
Er nimmt den Aufsatz von etwa zwanzig
Seiten zum AnlaB, seine Religionskritik
zu exemplifizieren. Vorliegende Arbeit
nun weist nicht nur Feuerbachs Quellen
nach, sie verfolgt auch minutiés Feuer-
bachs freien Umgang damit, eine Art
historischen Kommentars zu den ersten
drei Vierteln des Schriftchens. Indem
Vf. philologisch-historisch kritisiert, die
verwendeten Begriffe und Argumente
priift, erwidchst Feuerbach ein hart-
nickiger Opponent im theologischen
Disput — der Untertitel deutet es an. In
Zinzendorf hinwiederum verteidigt
Vf. Christentum und moderne Kreuzes-
theologie. Freilich gilt: So erhellend Tra-
ditionsketten sind, iiberhaupt Details
historisch wichtig und unumginglich
(lehrreich jedenfalls die sehr mittelbar
veranlaBten Exkurse zum Beispiel tiber
die Differenz zwischen Wesley und Zin-
zendorf hinsichtlich der Rechtferti-
gungslehre S. 6—20; iiber ,Trieb* bei
- Feuerbach 8. 142ff veranlait durch
,swollen* S. 113—139), allgemeine An-
schauungen lassen umgekehrt sich auf

Einzelheiten ohne viele weitere Vermitt-
lung nicht griinden. Details bleiben die

Stiarke der Arbeit. Heino Gaese

NACHSCHLAGEWERKE

Kirche im Osten. Studien zur osteuro-
paischen Kirchengeschichte und Kir-
chenkunde. Im Auftrag des Ostkir-
chenausschusses der Evangelischen
Kirche in Deutschland und in Verbin-
dung mit dem Ostkirchen-Institut der
Westfilischen Wilhelms-Universitét
Miinster hg. von Peter Hauptmann
Bd. 34/1991 und Bd. 35/1992 mit 4
bzw. 3 Abbildungen. Vandenhoeck &
Ruprecht, Goéttingen. 197 bzw. 224
Seiten. Ln. DM 76,— bzw. DM 80,—.

Mit diesen beiden Bédnden verabschie-
det sich der langjidhrige Herausgeber des
Jahrbuchs ,,Kirche im Osten* und Lei-
ter des Ostkirchen-Instituts in Miinster,
Prof. Peter Hauptmann. Sein Nach-
folger, Prof. Giinther Schulz (bisher
Naumburg), wird ab Bd. 36 (1993) das
Jahrbuch herausgeben. Im Vorwort zu
dem vorliegenden Bd. 34 sind die Auf-
gaben des Jahrbuchs noch einmal
knapp umrissen: ,,Die jeweiligen Ent-
wicklungen in den Kirchen Osteuropas
mit ihren bemerkenswertesten Einzelhei-
ten festzuhalten, gehért zu den vordring-
lichsten Aufgaben unseres Jahrbuchs.
Daher ist es unvermeidlich, dafl der
Chronikteil in diessm Bande mehr
Raum erhilt als gewdhnlich, zumal um
der Berichterstattung aus der Russisch-
Orthodoxen Kirche willen. Gleichwohl
darf die Pflege kirchenhistorischer
Detailforschung dariiber nicht zu kurz
kommen.*

Dieses ist im Aufsatzteil der beiden
Jahrbiicher auch sicher nicht der Fall.
Neben Abhandlungen iiber den Ziircher
Theologen Joh. Jakob Ulrich und seine
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Konfessionskunde der griechisch-ortho-
doxen Kirche, Joh. Bretke, den ersten
litauischen Bibeliibersetzer, den Altar-
gesang in der Russisch-Orthodoxen
Kirche und den altgldubigen Bischof
Michael Kanadskij in Bd. 34 stehen im
folgenden Band Aufsitze iiber den Evan-
gelischen Siedlungsdienst 1929 bis 1936
in Pommern, den livlindischen Prediger
J. E. Erdmann, religiose und ethnische
,»Minorititen* in der Donaumonarchie
an der Wende zum 20. Jahrhundert und
das Trishagion in der Liturgiegeschichte.
Die Vielgestaltigkeit der Themen zeigt
nur an, wieviel es im Bereich der Ostkir-
chengeschichte und -kunde — zumal
nach Offnung ostlicher Archive — noch
aufzuarbeiten gilt, und verstdrkt den
Dank, daB es eine solche Jahrbuchreihe
wie ,,Kirche im Osten* gibt.

Erfreulich ausgebaut und zeitge-
schichtlich aktualisiert ist der Chronik-
Teil, der sich auf alle Konfessionen in
Osteuropa erstreckt. Noch ist zwar keine
volle Ausgewogenheit erreicht, da ja der
Informationsflul  unterschiedlich ist,
aber was hier geboten und berichtet wird,
ist verldBlich und fiir jeden, der sich mit
den osteuropdischen Kirchen beschéftigt,
unentbehrlich. Man kann nur hoffen,
daf} das Jahrbuch zunehmend mehr zum
festen Bestandteil dkumenischer Gespra-
che und Begegnungen wird.

Wie iiblich schlielen auch diese bei-
den Jahrbiicher mit wissenschaftlich
fundierten Buchrezensionen ab, die wert-
volle Hinweise vermitteln.

Hanfried Kriiger

N. Lossky, J. Miguez Bonino, J. Pobee,
T. Stransky, G. Wainwright, P. Webb
(Hg.), Dictionary of the Ecumenical
Movement. WCC Publications, Genf
1991. 1212 Seiten. Ln. Sfr 110,—.

Zunichst: eine notwendige, umfas-
sende wirklich internationale Bestands-
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aufnahme der 6kumenischen Bewegung
— ein gutes, zeitweise iiberraschendes,
angesichts des Umfangs preiswertes
Opus. 330 Autoren sind beteiligt, ausge-
sucht von sechs prominenten Heraus-
gebern und einem 16képfigen Beirat.
Was fiir eine eindrucksvolle Liste von
Okumenikern! Allein das Stichwortver-
zeichnis umfaBt 35, das Personenregi-
ster 15 Seiten. Dazu kommen regel-
méBige Querverweise, Literaturangaben
(meist nur englisch), gelegentlich gar
Noten und zahlreiche Illustrationen (die
ich allerdings auf Personen beschrankt
hitte — was sollen eine philippinische
Landschaft, der Hafen von Vancouver
oder die Jungen Pioniere aus Wolgo-
grad?).

Eine der schwierigsten Entscheidun-
gen bei einem solchen Werk ist die zeit-
liche Abgrenzung. Es gibt gute Griinde
dafiir, nicht zu weit zurtickzugehen.
Will man aber die Vorgeschichte der
okumenischen Bewegung erkunden,
kommt man in Schwierigkeiten. Einiges
steht bei Raisers Oikoumene-Artikel,
aber H. Grotius und W. v. Leibnitz ent-
deckt man etwas miihsam unter
, Burope: Western. Dollinger fehlt
ebenso wie Pére Michalon, Siegmund-
Schultze findet nur zwei kurze Erwih-
nungen. Das gleiche gilt fiir Zinzendorf.
GroBeres Gewicht liegt auf den Men-
schen, die unmittelbar zur heutigen
okumenischen Bewegung beigetragen
haben.

Das bringt mich zu den Biographien.
Ans van der Bent ist nicht nur der Autor
von ,several biographies*“ (S. 1178),
sondern hat die meisten verfafit, dufierst
zuverldssig, aber leider hat man ihm zu
wenig Raum gegeben. Wenn K. Bliss
von J. Oldham, L. Newbigin von D. T.
Niles, H. Kriiger von N. Séderblom
oder O. Tomkins von John R. Mott (ein-
schlieilich seiner Spielzeug-Eisenbahn!)



berichten, werden die Konturen deut-
licher. (NB: ausgerechnet bei Ph. Potter
fehlt der Autorenname!)

Beim Versuch, ein Nachschlagewerk
vorzustellen, mufl man sich auf wenige
Beispiele beschrianken. Insgesamt: 600
Artikel, von ,,abortion* bis zu Bischof
Zulu, Autoren von K. C. Abraham bis
zu Ralph C. Young. Wichtiger scheint
mir der Hinweis, wie oft die richtigen
Leute fiir Themen gefunden wurden
(M. M. Thomas etwa schreibt iiber
Nation und iiber Synkretismus, R. Shinn
iiber Wissenschaft und Theologie,
D. Hall iiber die Schopfung, Mary
Tanner iiber die Ordination von Frauen,
Charles West tiber die Sdkularisierung
oder John Fife iiber ,,sanctuary*). Auf-
schluBreich ist, wie einzelne Themen
entfaltet werden — Beispiel Theologie:
54 Spalten, 15 Einzelartikel von 13
Autoren, nicht nur geographisch, son-
dern auch nach Richtungen aufgeteilt,
wie Schwarze, Feministische oder Min-
jung-Theologie — wobei die Schwierig-
keiten einer ,,6kumenischen Theologie*
nicht nur in dem entsprechenden Bei-
trag von N. Lossky, sondern eben auch
durch die Vielzahl der Artikel deutlich
werden. Um einen schnellen Einblick in
die Fiille anderer Themen zu geben,
nenne ich einfach einige aufeinander
folgende Artikel unter dem Buchstaben
T: Toronto-Statement, torture, totalita-
rianism, tourism, Tradition and tra-
ditions, transnational corporations,
Council of Trent, Trinity.

Eine Bemerkung noch zur Verwen-
dung dieses Nachschlagewerkes, das
sich der 6kumenischen Unwissenheit
ebenso entgegenstellt wie der Vergef3-
lichkeit: Ich halte es fiir ein bemerkens-
wertes Geschenk — den Kircheniltesten
mit Auslandserfahrung, dem Kollegen
in der Fakultit zum runden Geburtstag,
jiingeren Leuten zur Ordination. Und

weil das bei uns (s.0.) preiswerte Opus
etwa in Afrika unerschwinglich ist, soll-
ten die reisenden Leser der OR ein oder
zwei Exemplare fiir Ausbildungsstitten
der Partnerkirchen im Koffer haben.

Reinhard Groscurth

Werner Raupp, Mission in Quellentexten
Geschichte der Deutschen Evangeli-
schen Mission von der Reformation
bis zur Weltmissionskonferenz in
Edinburgh 1910. Verlag der Evang.-
Luth. Mission, Erlangen/Verlag der
Liebenzeller Mission, Bad Liebenzell
1990. 480 Seiten. Kt. DM 39,80.

Alle diejenigen, die sich mit Mission
in Vergangenheit, Gegenwart und Zu-
kunft beschéftigen, miissen Werner
Raupp dankbar sein fiir die Zusammen-
stellung dieses Dokumentarbandes von
den Anfiangen der protestantischen Mis-
sion in der Reformation bis nach Edin-
burgh im Jahre 1910. In Originaltexten
haben wir die Vorschlige und Griin-
dungserklarungen der Viter der Mis-
sion, aber auch ihre theologischen
Begriindungen bis hin zu praktischen
Dienstanweisungen.

Die dargebotenen Texte aus akademi-
schen Vortrigen und Abhandlungen,
aus Predigten, Instruktionen, kirchli-
chen Erlassen, Missionsberichten, Tage-
buchaufzeichnungen u.a.m. versuchen
ein moglichst farbiges und reprasentati-
ves Bild missiologischer Konzeption
und missionarischer Praxis zu vermit-
teln. Sie umfassen die deutsche evange-
lische Mission, ergidnzt durch die wir-
kungsgeschichtlich relevanten aufler-
deutschen Beitrige, von der Reforma-
tion bis zur Weltmissionskonferenz in
Edinburgh 1910, die die dltere protestan-
tische Missionsgeschichte zum Abschluf3
bringt. Dazu gehoren freilich auch die
wenig bekannten Zeugnisse des ,,mis-
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sionslosen‘ 16. und 17. Jahrhunderts,
der missionsgeschichtlichen ,,saecula
obscura“ (finsteren Jahrhunderte), die
partiell nur schwer zugénglich sind und
deshalb besondere Beriicksichtigung
finden, ebenso wie wichtige Dokumente
der Judenmission. Die einzelnen Quel-
lenstiicke, die aus Archiven zusammen-
gesucht sind, oft Erstvertffentlichun-
gen, werden jeweils eingeleitet und dann
mit einer Uberschrift bedacht. Der Ver-
fasser hat den originalen Sprachstil der
deutschen Texte des 18. und 19. Jahr-
hunderts beibehalten. Die deutschen
Beitrage des 16. und 17. Jahrhunderts
wurden allerdings unserer heutigen
Sprache angeglichen, da sie schwer ver-
standlich sind.

Der Verfasser beginnt mit der ,,Refor-
mation und Mission im 16. Jahrhun-
dert, Fiir Martin Luther ist der Lauf
des Evangeliums durch die Welt eine
Selbstverstdndlichkeit. Die Verpflich-
tung zum missionarischen Zeugnis sei
einem jeden Christen auferlegt.

Neben Luther sind es Zwingli, Bucer,
Melanchthon und Calvin, die zur Zeit
der Reformation die Notwendigkeit der
Mission betonen. Angeregt durch
Johannes Calvin nahm die erste evange-
lische Mission ihren Ausgangspunkt in
Genf. Den Anlall dazu gab der bretoni-
sche, katholische Adelige Nicholas
Durand de Villegaignon (1510—1571).

Nach der Reformation lebte nur in
Wiirttemberg, dem ,,missionsfreudig-
sten Land*, die Missionsbestrebung wei-
ter. Dafiir verantwortlich waren der
Krainer Reformator und Begriinder der
slowenischen Schriftsprache, Primus
Truber (1508—1586), und Hans Ungnad
Freiherr zu Sonneck (1493—1564), die
durch Herzog Ludwig von Wiirttemberg
ins Land geholt worden waren, und in
Urach durch Bibeldruck die Mission im
Balkan forderten.
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Sowohl das missionarische Wirken
der Taufer und die Mission unter den
Juden (S. 52—60) als auch die Missions-
versuche im 17. Jahrhundert, die mit
dem Namen Hadrian Saravia und der
altprotestantischen Orthodoxie verbun-
den sind, werden dokumentiert.

Im 18. Jahrhundert beschéftigten sich
vor allem der Philosoph und letzte Uni-
versalgelehrte Gottfried Wilhelm Leib-
niz und Conrad Mel mit der Mission.
Die erste staatlich unterstiitzte Mission
war die Dinisch-Hallesche. Eine von
jeder staatlichen Unterstiitzung véllig
unabhéngige Mission war die Mission
der Herrnhuter Briidergemeine unter
der Leitung von Ludwig Graf von Zin-
zendorf, der Kirche und Mission als
untrennbare Einheit verstand.

Wir finden in diesem iiberaus wichti-
gen Werk Quellen zum Thema Theo-
logie und Mission und zum Thema Mis-
sion unter den Juden. Den weitaus grof3-
ten Teil nimmt dann die Mission im
19. Jahrhundert ein (S. 271-475).

Die ,,Glaubensmissionen* (Giitzlaff,
Pilgermission, St. Chrischona, Neukir-
chener Mission, Liebenzeller Mission
usw.) und eine Ubersicht iiber den Stand
der deutschen evangelischen Mission am
Anfang des 20. Jahrhunderts (S. 322 ff)
sowie die Mission in der Heimat, das
Missionslied, die Theologie der Mission
und das Verhiltnis von Theologie und
Mission und der Mission zum Imperia-
lismus sind nicht vergessen. Die ,,Mis-
sion im Spiegel der Kritik*“ (S. 435—
443), die mit den Namen E. F. Langhans
und K. F. Vollrath-Hoffmann verbun-
den sind, wird ebenfalls dokumentiert.

Den Abschlull bilden die Mission
unter den Juden und eine Zusammen-
fassung der wichtigsten Ergebnisse der
ersten Weltmissionskonferenz in Edin-
burgh 1910.



Zusammenfassend kann man sagen: Wir
miissen Werner Raupp sehr dankbar sein
fiir dieses groBartige Werk. Es bleibt nur

er dann selbst beurteilen kann, ob die
heute so leicht erhobenen Vorwiirfe
gegen Mission aus ideologischen Anti-

zu hoffen, dafl der Autor die miihevolle
Arbeit auf sich nimmt, weitere Quellen-
texte zu sammeln, wie er angedeutet hat.

Dieses Buch gehort in die Bibliothek
jedes Pfarrers und Religionslehrers, weil

missionsquellen, vor allem in der Zeit
des Dritten Reiches, stammen oder
wirklichen Grund haben.

Karl Rennstich

Die Mitwirkenden

Prof. Dr. José Alemany, Centro de Estudios Ecumenicos y Orientales Juan XXIII,
Martires de la Ventille 103, E-28029 Madrid / Pastor Reinhard Assmann, Landsber-
ger Allee 175, 17-06, O-1156 Berlin / Karl Braungart, KarlstraBe 62, W-6900 Heidel-
berg / Pastor Dr. Lothar Engel, Evang. Missionswerk, Mittelweg 143, W-2000 Ham-
burg 13 / Prof. Dr. Duncan B. Forrester, University of Edinburgh, New College,
Mound Place, Edinburgh EH1 2LU / Landespfarrer Hans Peter Friedrich, Am
Bockskothen 25, W-4000 Diisseldorf 30 / Pfarrer Gerhard Fritz, Westbahnstrafie 4,
W-6740 Landau / Pfarrer Dr. Heino Gaese, Engelfriedshalde 45, W-7400 Tiibingen /
Prof. Dr. Mary Grey, Southampton University, LSU College of Higher Education,
The Avenue, Southampton, England / Prof. Dr. Gerhard Grohs, Am Jungstiick 42 a,
W-6500 Mainz 43 / OKR Dr. Reinhard Groscurth, JebensstraBe 3, W-1000 Berlin 12 /
OKR Uwe-Peter Heidingsfeld, Auguststrafie 80, O-1040 Berlin / Dr. Ralf Koerrenz,
Institut fiir Erziehungswissenschaften I, Miinzgasse 22—30, W-7400 Tiibingen /
Prof. D. Dr. Hanfried Kriiger, Georg-Treser-Straf3e 32, W-6000 Frankfurt/Main 70 /
Pastor Martin Lange, Auguststrafe 80, O-1040 Berlin / Dr. Ulrike Link-Wieczorek,
Okumenisches Institut der Universitit Heidelberg, Plankengasse 1, W-6900 Heidel-
berg / Dr. Paul Loffler, BurgstraBe 13, W-6367 Karben 5 / Erzpriester Radu
Constantin Miron, RomerstraBe 440 c, W-5040 Briihl / Pastor Wolfgang Miiller,
Gleiwitzerstrafie 10, W-5900 Siegen / Michail Mudjugin, Erzbischof von Vologda
und Velikij Ustjug, Vorosilova 93, GUS-160009 Vologda / Irene Neuendorff,
c/o Okumenische Centrale, Neue Schlesingergasse 22—24, W-6000 Frankfurt/Main
1 / Prof. Dr. Peder Norgaard-Hejen, Niverodvej 11, DK-2990 Niva / Oberstudienrat
Pfarrer Jiirgen Peylo, Eichenhang 35, W-7341 Amstetten / Akademiedirektor Dr.
Gotz Planer-Friedrich, Zinzendorfhaus, O-5301 Neudietendorf / Kirchenrat Dr.
Karl Rennstich, Bismarckstrafle 12, W-7432 Bad Urach / Prof. Dr. Adolf Martin
Ritter, Herrenweg 66, W-6903 Neckargemiind / Dozent Dr. Gert Riippell, Viittakiven
Opisto, SF-14700 Houho, Finnland / OKR i.R. Jiirgen Schroer, Josef-Neuberger-Str. 43,
W-4000 Diisseldorf 12/ Dipl. Theol. Nikolaus Thon, Griiner Weg 40a,
W-4630 Bochum / Pfarrer Dr. Michael Ulrich, Am Hochwald 2, O-8051 Dresden /
Pastor Dr. Dietrich Werner, Missionsakademie Hamburg, RupertistraBe 67,
W-2000 Hamburg 52.
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Nachwort der Schriftleitung

Die ,,neue Erkundung der 6kumenischen Frage* mutet Thnen, liebe Leserschaft,
erhebliche Anstrengungen zu. Lassen Sie sich einladen, diese auf sich zu nehmen.
Sie sind unerldBlich, wenn wir Europa nicht den Marktgesetzen oder den Populisten
und Manipulateuren iiberlassen wollen. So Unrecht hatte Friedrich Schiller gar
nicht, als er im ,,Wallenstein** formulierte: ,,Es ist der Geist, der sich den Koérper
baut.* Nur eben — welcher Geist?

Deshalb gehort es zu den Hoffnungszeichen fiir das Ganze, daf3 sich von Irland
bis Kroatien, von Skandinavien bis Portugal alle zwei Jahre die ,,Societas Oecu-
menica‘ zusammenfindet, um die 6kumenische Forschung unseres alt gewordenen
Erdteils auf jeweils ein aktuelles 6kumenisches Thema zu konzentrieren und dem
scholastischen Mehltau oder der Themendiffusion zu wehren, die uns bedrohen.
Ubrigens, die nidchste Konsultation wird fiir 1994 in Utrecht vorbereitet, und die
Societas erweitert gerne ihre institutionelle und personliche Mitgliedschaft. Aus-
kiinfte dazu erteilt der Sekretir, Dr. Jorg Haustein, c/o Konfessionskundliches Insti-
tut, Postfach 12 55, D-W-6140 Bensheim 1 (PLZ ab 1.7.93: D 64602).

Mit dieser Empfehlung hofften wir, dieses Heft beschlieBen zu kénnen. Leider
zwingt uns der Informationsdienst der Evang. Allianz (idea) mit seiner Nr. 30/93
vom 15. Mirz durch einen Rundumschlag gegen Personalentscheidungen der EKD,
der noch fortgesetzt werden soll, speziell durch eine hiBliche Attacke gegen Bischof
Dr. Heinz Joachim Held, zu einigen Worten. Wir freuen uns, dafl Bischof Held in
der EKD so geschiitzt wird, daB diese ihn bis Februar 1995 in die ACK delegiert und
die ACK ihn — nach zwei Amtszeiten in Folge und einer Unterbrechung — zum
dritten Mal zu ihrem Vorsitzenden gewihlt hat.

Ein Kommentar wie der des Pseudonyms ,,Thomas Verus* erscheint nicht ohne
Zustimmung der fiir das betreffende Organ Verantwortlichen. Wie der Rat der EKD
mit den Indiskretionen aus seinen geschlossenen Sitzungen fertig wird, ist seine
Sache. Idea aber mul} gesagt werden, daf} es geschmacklos und verwerflich zugleich
ist, die Lebensleistung eines Christenmenschen im Dienst der Kirche, die durchaus
auch kritisch betrachtet werden kann, so herabzusetzen, wie das in dem Kommentar
geschieht. Die OR hat jedenfalls in all den Jahren, in denen Dr. Held ihr als Heraus-
geber angehort, von seinen 6kumenischen Erfahrungen profitiert. Die Schriftlei-
tung hofft, daB es nicht ,,Verus* ist, der bei idea das letzte Wort iiber den scheiden-
den Leiter der Hauptabteilung III des Kirchenamts der EKD haben wird, der als
Gesprachspartner in der weltweiten Okumene Kompetenz besitzt und Anerkennung
findet. Vo.
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Teure Einheit

Eine Tagung des Okumenischen Rates der Kirchen iiber
Koinonia und Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung'

Einleitung

1 Solange die 6kumenische Bewegung nicht in der Lage ist, eine leben-
dige Interaktion zwischen dem konziliaren Prozel fiir Gerechtigkeit, Frie-
den und Bewahrung der Schépfung (JPIC) und der Diskussion iiber die
Einheit zu entwickeln, wird ihr dies schaden. Bei dem Streben nach Einheit
ist es von Anfang an auch um Fragen des sozialen Zeugnisses und Handelns
der Okumene gegangen. Alle Ekklesiologien verstehen die Kirche als eine
ihrem Wesen und ihrer Berufung nach ,,ethische Gemeinschaft. In jiin-
gerer Zeit hat der konziliare ProzeB fiir Gerechtigkeit, Frieden und die
Bewahrung der Schopfung der Okumene neue Impulse und neue Kraft
gegeben. Viele sind der Auffassung, der konziliare Prozel3 habe eindeutig
kirchliche Dimensionen und halten ihn fiir eine ihrer tiefgreifendsten Erfah-
rungen von ,,Kirche®,

L Dennoch — die Kluft zwischen den dkumenischen Kriften, fir die
die sichtbare Einheit der Kirche, und jenen, fiir die Zeugnis, Dienst und
ethisches Engagement im Mittelpunkt stehen, ist tief und 146t zahlreiche
Divergenzen erkennen, die die gesamte neuere 6kumenische Bewegung
durchziehen. Vielleicht sind wir wirklich davon iiberzeugt, da3 Einheit und
Ethos zwei Seiten ein- und derselben Medaille sind, doch haben wir das
noch nicht geniigend und auch nicht deutlich genug zum Ausdruck
gebracht, und die Beschworung der Untrennbarkeit von Streben nach Ein-
heit und Streben nach Gerechtigkeit wird uns keinen Schritt weiter bringen.
Es ist dringend notwendig, eingehend iiber diese zdhlebigen Spannungen
und Spaltungen zu sprechen, und deshalb sind wir vom 24. bis 28. Februar
1993 in R¢nde (Didnemark) zusammengekommen.

3.  Es gibt mehr Ubereinstimmungen, als die meisten vermuten. Daf das
Streben nach sichtbarer Einheit der Kirche und die Bemithungen um
Gerechtigkeit, Frieden und einen sorgsamen Umgang mit der Schépfung
nicht voneinander getrennt werden kénnen, ist vor kurzem erneut mit aller
Deutlichkeit gesagt worden. Das von Glauben und Kirchenverfassung ver-
offentlichte Studiendokument Kirche und Welt. Die Einheit der Kirche und
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die Erneuerung der menschlichen Gemeinschaft (Frankfurt/M. 1991)
befaBt sich mit den Aspekten der Tradition von Glauben und Kirchenver-
fassung, die sich besonders fiir diese Interaktion eignen. In der ersten iiber-
arbeiteten Fassung des Arbeitspapiers fiir die Weltkonferenz in Santiago
wurde diese Position in jlingster Zeit wie folgt zusammengefaft:

,»Als Koinonia ist die Kirche berufen, nicht nur am Leiden ihrer eigenen Gemein-
schaft, sondern am Leiden aller teilzuhaben, indem sie fiir die Armen, die Benach-
teiligten und die Ausgegrenzten eintritt und sich ihrer annimmt; indem sie sich allen
Bemiithungen um Gerechtigkeit und Frieden in der menschlichen Gesellschaft
anschliefit; indem sie sich fiir einen verantwortungsbewuBten Umgang mit der
Schopfung einsetzt und diesen auch praktiziert und indem sie in den Herzen der
Menschen die Hoffnung lebendig erhilt. So zeigt sie, daf sie berufen ist, alle Men-
schen einzuladen, im Glauben auf Gottes Liebe zu antworten. Diakonia fiir die
ganze Welt und Koinonia sind nicht zu trennen* (Abs. 17, S. 13 der revidierten engl.
Fassung von ,,Auf dem Weg zur Koinonia im Glauben, Leben und Zeugnis®,
12. Februar 1993).

Im gleichen Dokument heilit es weiter:

,»Wir haben bei dieser Arbeit (d.h. Glauben und Kirchenverfassung, Praktisches
Christentum und Internationaler Missionsrat) erfahren, dafl alle Konkretionen
sichtbarer Einheit unter den Kirchen sowohl die Erneuerung zerbrochener Bezie-
hungen zwischen den Kirchengliedern als auch Bemiithungen um Erneuerung,
Gerechtigkeit und Frieden in der Welt einschlieBen miissen* (Abs. 2, S. 25).

Die eucharistische Vision der Kirche wird in Taufe, Eucharistie und Amt
so beschrieben:

,»,Die Eucharistie umgreift alle Aspekte des Lebens. Sie ist ein reprisentativer Akt
der Danksagung und Darbringung fiir die ganze Welt. Die eucharistische Feier for-
dert Versohnung und Gemeinschaft unter all denen, die als Briider und Schwestern
in der einen Familie Gottes betrachtet werden, und sie ist eine stindige Herausforde-
rung bei der Suche nach angemessenen Beziehungen im sozialen, wirtschaftlichen
und politischen Leben (Mt 5,23f; 1Kor 10,16f; 11,20-22; Gal 3,28). Alle Arten von
Ungerechtigkeit, Rassismus, Trennung und Mangel an Freiheit werden radikal her-
ausgefordert, wenn wir miteinander am Leib und Blut Christi teilhaben® (Abs. 20).

Desgleichen wurden aus der anderen Richtung im Rahmen des konziliaren
Prozesses die JPIC-Grundiiberzeugungen ausdriicklich theologisch-ethisch
begriindet:

»Die Zeit ist da, daB die 6kumenische Bewegung zu groBerer Verbindlichkeit,
gegenseitiger Verpflichtung und Solidaritit in Worten und Werken findet. Die Ver-
heiBung des Bundes Gottes fiir unsere Zeit und unsere Welt fordert unsere Antwort.
Deshalb bekriftigen wir:
dal alle Ausiibung von Macht vor Gott verantwortet werden muf;
dal} Gott auf der Seite der Armen steht;
daf} alle Rassen und Vélker gleichwertig sind;
dafl Mann und Frau nach dem Bilde Gottes geschaffen sind;

|

|

|

|
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— daBl Wahrheit zur Grundlage einer Gemeinschaft freier Menschen gehort;
— den Frieden Jesu Christi;
— daB Gott die Schépfung liebt;
— dal} die Erde Gott gehort;
— die Wiirde und das Engagement der jiingeren Generation;
— daB die Menschenrechte von Gott gegeben sind.*
(cf. Die Zeit ist da, JPIC-SchluBdokument, ORK, Genf 1990, S. 66)

4. Alle diese Texte lassen erhebliche Ubereinstimmungen erkennen, und
darin sehen wir einen vielversprechenden Anfang. Doch damit sind die in
der 6kumenischen Bewegung seit langem vorhandenen Divergenzen durch-
aus noch nicht aufgehoben. Um das Gespriach dariiber voranzubringen,
mochten wir die folgenden Uberlegungen anbieten, wobei uns die Erkli-
rung von Canberra (1991) als Ansatz dient. Unter dem Titel ,,Die Einheit
der Kirche als Koinonia: Gabe und Berufung‘ wird hier die Einheit der

Kirche beschrieben als

.eine Koinonia, die gegeben ist und zum Ausdruck kommt im gemeinsamen
Bekenntnis des apostolischen Glaubens, in einem gemeinsamen sakramentalen
Leben (. ..) und in einer gemeinsamen Sendung, in der allen Menschen das Evange-
lium von Gottes Gnade bezeugt und der ganzen Schépfung gedient wird* (Abs. 2.1).

I JPIC und die Kirche als ethische Gemeinschaft

5.  Im konziliaren Prozef3 steht das Sein (esse) der Kirche auf dem Spiel.
Es geniigt nicht zu erklédren, es bestehe lediglich ein Zusammenhang zwi-
schen der ethischen Orientierung von JPIC und dem Wesen und der Funk-
tion der Kirche. Es geht hier um mehr. Dies 14t sich von zwei Seiten her
erfassen: einmal aus der Erfahrung von JPIC als konziliarem Prozefl und
zum andern aus der Erfahrung des Wesens der Kirche. Koinonia eignet sich
als Begriff fiir beide. Es ist beispielsweise empirisch nachweisbar, dafl Men-
schen, die sich fiir bestimmte ethische Anliegen engagieren und dafiir
zusammenarbeiten, ein Gefiihl der Zusammengehorigkeit entwickeln. In
bezug auf JPIC haben sich immer wieder Menschen zu Gemeinschaften
zusammengefunden, die als Koinonia bezeichnet werden kénnen. Das Mit-
wirken im Ringen der menschlichen Gemeinschaft schafft Keinonia und
tragt hiufig zu einer Klarung von Lehrfragen bei. Hier kommt eine ,,ekkle-
siogene** Kraft zum Tragen, die bei den Mitwirkenden oft eine reiche litur-
gische Ausdrucksfihigkeit erzeugt und sie an zutiefst religiose Fragen her-
anfithrt — an Fragen des Glaubens und des Engagements. Dies zeugt vom
Wirken des Heiligen Geistes.
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6.  Zugleich ist der Glaube von jeher davon ausgegangen, daf} die Kirche
ihrem Wesen nach eine ,,ethische‘* Realitiit ist. Glaube und Nachfolge ver-
kérpern sich in der Kirche als gemeinschaftliche Lebensweise. Das Geden-
ken der Heilstat Christi (anamnesis), auf dem die Kirche aufbaut, ist eine
Kraft, die die ethische Existenz der Kirche priigt. Die Dreieinigkeit wird als
Vorbild menschlicher Gemeinschaft und als Grundlage der Soziallehre und
der kirchlichen Realitat erfahren. Es ist miiBig, diese Ausfithrungen fortzu-
setzen, denn es lduft alles darauf hinaus, daB die Kirche nicht nur eine
Sozialethik oder eine Koinonia-Ethik hat, sondern sie auch selbst ver-
korpert.

¥/ Dennoch sind eine Reihe komplexer Einschrinkungen zu formulieren,
wenn der konziliare Prozef3 und die Kirche als im wesentlichen ethische Rea-
lititen behandelt werden.

7.1. Das Eintreten fiir ein bestimmtes ethisches Anliegen ist nicht notwen-
digerweise gleichbedeutend mit Zugang oder Zugehorigkeit zur Kirche. Die
Behauptung, Nichtmitglieder wiirden durch gutzuheiBendes ethisches Ver-
halten gewissermafien zu Kirchengliedern (den sog. ,,latenten* oder ,,ano-
nymen*‘‘ Christen), ist eine Form des kirchlichen Imperialismus. Wir erken-
nen jedoch an, dafl Gemeinschaft und gemeinsames Zeugnis auch iiber die
Grenzen der Kirche hinaus erfahrbar sind.

7.2. Wie dem auch sei — das ethische Handeln der Kirchenmitglieder ist
weder fiir die Kirche konstitutiv noch fiir ihre weitere Existenz ausschlag-
gebend. Thr Ursprung und ihr Fortleben leiten sich her aus der iiberreichen
Gnade und Geduld Gottes. Ethische Verfehlungen von Kirchenmitgliedern
konnen jedoch die Glaubwiirdigkeit des kirchlichen Zeugnisses beeintrich-
tigen, und nicht selten ist das auch der Fall. Die Kirche ist heute zu jenem
Widerstand gegen lebensbedrohliche Entwicklungen aufgerufen, den JPIC
in die Wege zu leiten versucht hat. In jedem Fall kann ohne Ubertreibung
gesagt werden, daf} die Heiligkeit der Kirche nur um den Preis eines stdndi-
gen ethischen Bemiihens ihrer Glieder zu erreichen ist.

7.3. Angesichts der Ambivalenz und Komplexitit zahlreicher konkreter
ethischer Forderungen ist nicht zu erwarten, dafl alle Mitglieder einer
Kirche oder alle kirchlichen Organisationen einer Region in jeder einzelnen
Frage die gleiche ethische Entscheidung treffen werden. Die Freiheit der
Christen 148t Raum fiir offen ausgesprochene und tiefgreifende Differenzen
in der ethischen Beurteilung.

282



7.4. Hiermit soll jedoch keineswegs einem pauschalen ethischen Relativis-
mus das Wort geredet werden. Es gibt Grenzen, und es wird immer so sein,
daf gewisse Entscheidungen und Handlungen dem Wesen und den Zielset-
zungen der Kirche und den zentralen Aussagen des Evangeliums widerspre-
chen. Lehrreiche Beispiele aus der Vergangenheit sind die Deutschen Chri-
sten, die dem Naziregime Treue schworen, und diejenigen siidafrikanischen
Kirchen, die die Apartheid unterstiitzten. In beiden Fillen haben sich diese
Christen selbst aus der Kirche Christi ausgeschlossen. Sie machten sich des-
sen schuldig, was Visser ’t Hooft als ,,moralische Hiresie* bezeichnete.
Hier steht das Sein der Kirche auf dem Spiel. Es sei hinzugefiigt, daB grofite
Vorsicht geboten ist, wenn eine so hohe MeBlatte fiir das ethische Urteil
angelegt wird, denn die damit gezogene Grenze trennt zwischen wahrer und
falscher Kirche. Es ist allerdings richtig und auch wichtig zu sagen, daf vom
Wesen der Kirche her immer eine griindliche ethische Auseinandersetzung
iiber lebenswichtige Fragen erforderlich ist.

7.5. Selbstverstiandlich kommt nicht allen ethischen Anliegen das gleiche
Gewicht zu. Wir sind der Uberzeugung, daB die Kirche heute vor allem die
moralische Pflicht hat, wie JPIC auf lebensbedrohliche Entwicklungen zu
reagieren. Als Gottes Mitarbeiterin in der Schépfung und als Verkiinderin
der Heilsbotschaft ist sie aufgrund ihres Wesens und ihrer Zielsetzung ver-
pflichtet, mit aller Entschiedenheit zu handeln, wenn Leben bedroht ist —
sei es durch wirtschaftliche, politische oder militiarische Krifte oder durch
Umweltzerstorung. Uberlebensfragen miissen fiir die Kirche an erster Stelle
stehen.

7.6. Ethische Probleme und Auseinandersetzungen lassen hiufig die
Grenze zwischen ,,billiger* Einheit und ,,teurer‘ Einheit erkennbar werden.
Billige Einheit geht ethisch strittigen Fragen aus dem Wege, denn sie wiirden
die Einheit der Kirche storen. Teure Einheit bedeutet, dal3 wir die Einheit
der Kirchen als Geschenk auf dem Weg zur Verwirklichung von Gerechtig-
keit und Frieden erfahren. Sie ist oft nur um einen hohen Preis zu erwerben.
Man denke etwa an den Unabhingigkeitskampf Namibias oder an die
Antiapartheid-Kampagne in Siidafrika. Dort wurde versucht, die romi-
schen Katholiken gegen die Lutheraner, die Anglikaner gegen die Methodi-
sten, die einheimischen afrikanischen Kirchen gegen die traditionellen Kon-
fessionen auszuspielen. Im gemeinsamen Kampf wurde wirkliche Einheit
entdeckt und oft auch 6kumenische Pionierarbeit geleistet (z. B. im Kairos-
Dokument und nachfolgenden Texten). In anderen Fillen liegt teure Einheit
gerade darin, die Zugehorigkeit zu Blut, Boden, Nation, Volk oder Klasse
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zu transzendieren im Namen Gottes, der eins ist und dessen Schopfung eins
ist. Es ist die Einheit der Kirche, die auf dem Wege des Kreuzes verwirklicht
und mit dem Leben Jesu und dem Leben der Mirtyrer, deren Zeugnis
zwangslaufig auch ethischer Natur ist, bezahlt wird. Dies ist eine Einheit,
die durch Gottes Gnade trennende Mauern niederreifit, damit wir uns mit
Gott und miteinander verséhnen. Im konziliaren ProzeB gibt es viele Bei-
spiele fiir solche teure Einheit. Auf der anderen Seite steht die billige Ein-
heit — Vergebung ohne Bufle, Taufe ohne Nachfolge, Leben ohne tégliches
Sterben und Wiederauferstehen in einem Haus des Glaubens (dem oikos),
das das sichtbare Zeichen von Gottes Plan fiir den ganzen bewohnten
Erdkreis (die oikoumene) sein soll.

8.  Zum AbschluB} dieser Uberlegungen zum ethischen Ringen und zur
Einheit mochten wir feststellen, daB3 wir Gott gerade angesichts der gegen-
wirtigen lebensbedrohlichen Entwicklungen um so dankbarer sind fiir das
Geschenk des Lebens. Die gesamte Schopfung trigt den Stempel des Heili-
gen. Die Kirche als ethische Gemeinschaft sollte in ihrer ganzen Haltung
eine ,,sakramentale’* Orientierung des Lebens fordern, wie es ja auch ihrem
Selbstverstdandnis, ihrem Sein, ihrer Sendung und ihrem Zeugnis entspricht,
die auf einer sakramentalen und eucharistischen Grundlage beruhen. Es
gibt keinen besseren Ansatzpunkt als die ethische Bedeutung der Sakra-
mente. Die Taufe z. B. steht insofern im Zentrum der Kirche, als die Getauf-
ten zu Zeugen (martyres) der Werte des Evangeliums in der Welt werden.
Fragen von Glaube und Ethik und soziale Fragen sind untrennbar mit dem
christlichen Zeugnis verbunden, mit dem wir in der Taufe beauftragt wer-
den. Die Eucharistie als Sakrament der Gemeinschaft ist - um ein zweites
Beispiel zu nennen — Nahrung fiir ein zerstreutes Volk in seinem ethischen
Bemiihen, die Zerbrochenheit des Menschen und der Gemeinschaft zu hei-
len. Fiir die Kirche ist sowohl ihre innere Einheit als auch die Solidaritiat mit
anderen Ausdruck fiir das Teilen des Brotes des Lebens. Die Sakramente als
personlichkeitsbildende Riten konnen uns zu einem sakramentalen Leben
hinfithren.

9; Die Bemiihungen um Gerechtigkeit, Frieden und Schépfung haben
immer wieder erkennen lassen, welche zentrale Rolle Gottesdienst und Spi-
ritualitit in unserem Zusammenleben einnehmen. Hier wird Gemeinschaft
genihrt, Hoffnung bewahrt, Vergebung angeboten, Brot fiir die Pilgerreise
geteilt und neue Kraft entdeckt. Die Erfahrung des Gottesdienstes und die
Vertiefung der Spiritualitit ist fiir uns eine Briicke zwischen Ekklesiologie
und Ethik.
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10. Die eschatologische Dimension sowohl der Einheit der Kirche als
auch des konziliaren Prozesses ist zu bekriftigen. Zwar werden beide letzt-
lich zu einem Zeitpunkt und in einer Weise erfiillt, die Gott gewihlt hat,
doch sollten wir deshalb nicht passiv abwarten. Im Gegenteil, unser aktives
Mitwirken an den Bemiihungen um die Einheit der Kirche und um Gerech-
tigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schépfung bezieht uns ein in Gottes
Werk der Erfiillung, wihrend uns diese Erfiillung zugleich anspornt,
lebensbedrohliche Entwicklungen zu bekdmpfen und mit dem Leben so
sorgsam umzugehen wie mit einem uns anvertrauten Schatz.

1I. Koinonia und ihre Implikationen

11.  Zur Beschreibung jener Einheit, die sowohl von Glauben und Kir-
chenverfassung als auch vom konziliaren Prozel3 fiir Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schépfung angestrebt wird, sei der Begriff der Koino-
nia vorgeschlagen. Er kam iiber die bilateralen Dialoge — wo die griechi-
sche Version in manchen Fillen dem enger gefaliten lateinischen Commu-
nio vorgezogen wurde — in den 6kumenischen Sprachgebrauch. In man-
chen bilateralen Gesprichen wird Koinonia verwendet, um das Ziel einer
Gemeinschaft ohne organische Union im AnschluB an die Uberwindung
moglicher lehrméBiger Hindernisse zu bezeichnen.

12. Die Implikationen der Koinonia werden in der Diskussion iiber fol-
gende Aspekte deutlich: den Begriff christlicher Ethik, Konzepte des Bun-
des, konziliare Gemeinschaft, Einheit und Verschiedenheit, lokal und
global, und Beziehungen zu nicht-institutionellen Bewegungen innerhalb
und auflerhalb der Kirche.

Koinonia und Ethik

13. Wo sich Koinonia im Neuen Testament auf das Miteinander oder das
Teilen unter den Gliubigen der ortlichen christlichen Gemeinde bezieht, ist
sie als konkrete, im Gehorsam verbundene Gemeinschaft zu verstehen.
Wenn die frithen Christen ,,Christus folgten*, so hatte dies ganz ohne Zwei-
fel sehr praktische Auswirkungen auf ihr Leben, die hdufig zu Spannungen
und Konflikten mit ihrer Umgebung fithrten. Auch die im Neuen Testament
deutlich werdende enge Verbindung zwischen Taufe und neuem Leben
(Eph 2,1-10) zeigt, daB die Entscheidung, sich dieser Gemeinschaft anzu-
schlieBen, ethische Entscheidungen implizierte.
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14. Im Laufe der geschichtlichen Entwicklung verdnderte sich die
urspriingliche und enge Beziehung zwischen Glaube und Ethos und lockerte
sich in manchen Fillen. In dem MaBe, wie die Kirche wuchs und sich insti-
tutionalisierte und zu einem Faktor wurde, der nicht ohne Einflu} auf die
Machtverhiltnisse in der westlichen Welt war, tendierte der christliche
Gehorsam zur Formalisierung; dies zeigte sich einerseits an der Bullpraxis
und andererseits an der Willfdhrigkeit gegeniiber weltlichen Méichten.
Selbst in Kirchen, die eine elementare Verbindung von Liturgie und Leben
aufrechterhielten, ging der Sinn fiir radikalen Gehorsam, wie wir ihn aus
dem Neuen Testament — und spiter von Mirtyrern und Heiligen — ken-
nen, splrbar zuriick.

15. Das Bediirfnis nach einer Ethik als spezifischer Disziplin entstand
erst in neuerer Zeit angesichts der zunehmenden Komplexitat der Gesell-
schaft. Ethik stand fiir alle Bemiihungen, die moralischen Dimensionen
dieses komplexen Systems mit autonomem Denken, individuellem Urteil
und argumentativer Kommunikation zu erfassen. Die Christen wurden sich
der wachsenden Kluft zwischen der Substanz ihrer Tradition und der
»AuBen‘“‘welt bewufit und begannen, um mit der Entwicklung der Ethik
Schritt zu halten, die Zusammenhinge zwischen Ethik und Welt, zwischen
Glauben und Leben zu artikulieren.

16. Die christliche Ethik entwickelte sich auf unterschiedliche Art und
Weise: manchmal in Verbindung mit weltlichen Ansdtzen (christlicher
Sozialismus, christlicher Liberalismus), manchmal auch im Gegensatz zu
ihnen, so etwa dort, wo die Treue zu Jesus Christus und die Treue zu einer
Ideologie unvereinbar waren. In den meisten Fillen jedoch stand das Indivi-
duum im Mittelpunkt. Wenn sich Theologen mit dem Leben ,,des‘ Christen
beschéaftigten, dann unterschieden sie zwischen seinen personlichen und sei-
nen gesellschaftspolitischen Pflichten.

17. Es war ein groBer Schritt nach vorn, als die 6kumenische Bewegung
— und insbesondere der Okumenische Rat fiir Praktisches Christentum —
begann, die sozialethische Reflexion als Reflexion von Kirchen zu institutio-
nalisieren, die einander und der Welt verantwortlich sind. Dieser Ansatz,
der durch Ereignisse wie den Kirchenkampf im Deutschland der dreifiiger
Jahre oder spiter durch die kritische Analyse von Neokolonialismus,
Abhéngigkeit und Strukturen von Armut und Ungerechtigkeit geférdert
wurde, half vielen Christen, einige ihrer bisherigen Glaubensgewohnheiten
abzulegen, so etwa die Distanz zwischen dem Glauben (als dem ,,wirk-
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lichen* Leben der Gemeinde) und den ethischen Werten im alltiglichen
Leben, oder auch die Uberzeugung, das einzige Bindeglied sei die Einhal-
tung bestimmter personlicher Lebensregeln.

18. Auf dieser Grundlage bemiihen sich Christen seit einiger Zeit, den
elementaren Zusammenhang zwischen Ethik und Koinonia, zwischen Ethos
und Gemeinschaft wiederherzustellen und sich hierbei vom Neuen Testa-
ment anregen zu lassen. In diesem Zusammenhang sind sie u.a. zu der
Erkenntnis gekommen, dal3 es weniger der einzelne Christ als vielmehr die
Gemeinschaft der Jinger ist, die die Tradition erhilt und tragt und die
Form und Nahrboden des Ethos ist. In dieser Perspektive wird christliche
Ethik zu einer Reflexion iiber das Leben der Gemeinschaft im Kontext der
Probleme des menschlichen Lebens im allgemeinen.

19. Koinonia in bezug auf Ethik bedeutet nicht in erster Linie, daB3 die
christliche Gemeinschaft Vorschriften und Regeln festlegt, sondern viel-
mehr, daf} sie ein Ort ist, an dem — zusammen mit dem Glaubensbekennt-
nis und der Feier der Sakramente und als untrennbarer Teil davon — die
biblische Botschaft stidndig auf ethische Inspiration und Erkenntnisse hin
erforscht wird und an dem die Fragen, die die Menschheit bewegen, durch
bestindige ethische Reflexion im Lichte des Evangeliums untersucht wer-
den. Als solche ist die Gemeinschaft auch ein Ort der Trdstung und Stér-
kung. Fiir manche bedeutet dies ein entschiedenes Eintreten fiir Gewalt-
losigkeit, flir andere eine dauerhafte Antwort auf die Frage von Schuld und
Vergebung, die jedes menschliche Leben priigt, fiir wieder andere den Ver-
such, im individuellen und sozialen Leben wieder den Sinn von Berufung
und Bund zu erfahren. In allen Fillen impliziert Koirnonia ein Angebot an
alle Menschen, die sich in einem ethischen Ringen befinden und dafiir
Malfstibe und Perspektiven brauchen. Wenn das Ethos der christlichen
Gemeinschaft als Zeugnis bezeichnet wird, dann ist dies ein wichtiger
Aspekt dieses Zeugnisses.

Koinonia und andere biblische Bilder von der Kirche

20. Die vorgeschlagene revidierte Fassung des Arbeitspapiers fiir San-
tiago enthélt bereits lingere Uberlegungen zum Koinonia-Begriff. Es sind
jedoch einige weitere Kommentare erforderlich.

21. Sind die verschiedenen Gemeinschaften bereit einzusehen, daB
Gemeinschaft zwischen ihnen (Koinonia) — ob in Fragen des Glaubens
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oder der ethischen Verantwortung — den Aufbau von Strukturen gegensei-
tiger Rechenschaftspflicht voraussetzt? Die Fiinfte Weltkonferenz fiir Glau-
ben und Kirchenverfassung wird die Frage stellen, ob die Kirchen weiter auf
eine ,,konziliare Gemeinschaft zugehen kénnen. Dieser Ausdruck bedeu-
tet zumindest, daB sie einander verantwortlich sind im Zeugnis vom Glau-
ben an Jesus Christus und daB} sie die Implikationen dieses Glaubens in
bezug auf Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schopfung ernst
nehmen. Wie lange werden sich die Gemeinschaften weigern, sich den Her-
ausforderungen der Einheit tatséichlich zu stellen?

22. Wir diirfen nicht vergessen, daBl Koinonia nur eines von mehreren
neutestamentlichen Bildern fiir die Kirche ist. Daneben tauchen Begriffe
wie ,,Volk Gottes*, ,,Leib Christi* und ,,Tempel des Heiligen Geistes‘‘ auf.
Auch der Begriff Kirche (ekklesia) ist ja ein Bild. Jedes Bild fiir die um das
Evangelium herum gebildete Gemeinschaft setzt einen spezifischen Akzent
und Kontext und hat somit einen bestimmten Bedeutungsschwerpunkt. Bei
Koinonia ist dieser das Miteinander der Gldubigen oder das Teilen in der
ortlichen christlichen Gemeinschaft. Daher ist genau zu priifen, ob es zulés-
sig ist, diesen Begriff auch fiir iibergreifende Beziehungen zu verwenden.

23. Was bietet der Begriff der Koinonia hierfiir? Zunichst einmal ist dar-
auf hinzuweisen, daf} er weitaus mehr abdeckt als lediglich Teilen. Er
bezeichnet Teilhabe an etwas, das man gemeinsam hat oder weill (Apg 2).
Es gibt z.B. Koinonia in Gott, im Heiligen Geist, in Jesus Christus, im
Glauben, im Leib Christi, im Blut Christi. Schon dies allein 148t eine erwei-
terte Verwendung des Begriffs zu. Paulus verwendet Koinonia fiir die
Beschreibung der Beziehungen zwischen Gemeinden in verschiedenen Stid-
ten. Auch die Geldsammlung fiir die Gemeinde in Jerusalem nennt er Koi-
nonia. Die Verwendung von Koinonia hier und an anderen Stellen des
Neuen Testaments 146t auf eine Begriffserweiterung schliefien: es ist nicht
mehr nur das Bekannte und Vertraute gemeint, sondern es werden Briicken
gebaut zu anderen und unterschiedlichen Glaubensgemeinschaften. Dies ist
ein kiihner theologischer Schritt, vor allem dort, wo Paulus die Berufung
Israels auf die Heiden ausdehnt. Die Koinonia, von der er spricht, bezieht
sich nun — iiber ethnische und familiire Bande hinaus — auf eine Gemein-
schaft, deren Grundlage das Evangelium ist. Ebenso konnen wir unser Ver-
stindnis von Koinonia ausdehnen auf eine Gemeinschaft, in der wir in
Jesus Christus — und trotz der Mingel unserer Gemeinschaften und Bezie-
hungen — gemeinsame Vorstellungen von einer von neuem gerechten,
friedlichen und verantwortlichen Welt entwickeln.
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24. Wird Koinonia — wie im Falle des konziliaren Prozesses — in diesem
weiteren Sinne verstanden, dann sehen wir die Gebote der Einheit und der
Katholizitit in einem neuen Licht. Koinonia in diesem Sinne ertffnet die
Moglichkeit eines neuen 6kumenischen Anfangs, an dem sowohl JPIC als
auch Glauben und Kirchenverfassung mitwirken.

Das Konzept des Bundes

25. Ein Teil dessen, was Koinonia beinhaltet, wird im Bund konkretisiert.
Wir sind uns der Mifiverstindnisse, zu denen dieser Begriff in Seoul Anlafi
gab, wohl bewuf3t. Das Problem dort war, daB einige davon ausgingen, der
Bund konne auf ein konzertiertes oder gemeinsames Unternehmen von
Menschen beschrinkt werden. Wir benutzen das Wort hier jedoch in seiner
vollen biblischen Bedeutung als eine von Gott eingeleitete Beziehung: eine
VerheiBBung, zu der Gott trotz aller Versdumnisse und Verfehlungen seines
Volkes treu steht. Deshalb kommt einem zwischen Menschen geschlossenen
Bund nur dann diese biblische Bedeutung zu, wenn er vor Gott in der
Absicht geschlossen wird, den Bestimmungen zu gehorchen, die Gott mit
seinem Bund verbindet. Das Eintreten in diesen Bund bedeutet, daB wir die
Bedingungen annehmen, unter denen uns Gott in die Mitte der Schopfung
stellt.

26. In einer Reihe von 6kumenischen Dokumenten wird anstelle des Sub-
stantivs ,,Bund‘ das substantivierte Verb ,,Bundesschlufl* (im Englischen
sogar ein Verb: ,,covenanting‘‘) verwendet. Da das grammatische Subjekt
eines Verbs in der Regel ein Mensch ist bzw. wir selbst, kénnte dadurch der
Eindruck entstehen, daB die Urheberschaft Gottes am Bund in Vergessen-
heit geraten ist. Aus diesem Grund ziehen es einige vor, die verbale Form
generell nicht zu verwenden. Wann immer sie benutzt wird, mufl deutlich
gemacht werden, daf} es bei dem angesprochenen Bund um den Bund Got-
tes geht, dafB der Bund vor Gott geschlossen wird und daB es fiir die Betei-
ligten notwendig ist, Gottes Bedingungen und Gebote nach bestem Wissen
und Gewissen anzuerkennen.

27. ,,Bund* ist ein unermeBlich reicher biblischer Ausdruck. Gottes
Bund mit Noah z.B. macht deutlich, daB Gott fiir alle seine Geschopfe
Sorge trigt, ja, daB der Bund sich nicht nur auf alles Lebendige erstreckt,
sondern die Schépfung an sich miteinschliefit. So wird bei Jeremia geschil-
dert, wie das Volk Gottes fiir seine Ubertretungen dadurch bestraft wird,
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daB die Schopfung wieder zum Chaos wird (Jer 4,23; 26-27). Entsprechend
geht die Wiederherstellung der Glaubensgemeinschaft mit der Wieder-
herstellung der natiirlichen Umwelt Hand in Hand. Mehr noch, die Verwen-
dung des Begriffes ,,Bund* im Neuen Testament bedeutet nicht, da3 der
Bund mit Israel aufgehoben wird, sondern vielmehr, dali der neue den alten
Bund erfiillt, ohne jedoch an seine Stelle zu treten. In diesem Zusammen-
hang werden die Implikationen des Bundes fiir das Bemithen um und die
Verwirklichung von Gerechtigkeit klar.

28. Zahlreiche Stellen im Neuen Testament, besonders im Epheser- und
im Kolosserbrief, sprechen diese Bedeutungsnuancen an und beziehen den
Bund auch wieder auf die Erneuerung der Schopfung. Der ,,neue Bund in
meinem Blut*“ der Eucharistie verbindet Gottes Ruf an die Gemeinschaft
des Glaubens noch enger mit der Verwandlung der geschaffenen Ordnung.
Der eigentliche Sinn des Bundes ist durch die Fleischwerdung, das Kreuz
und die Auferstehung Jesu Christi sichtbar gemacht worden.

29. Eine zentrale Frage, die der konziliare Prozefy aufgeworfen hat, ist ja
gerade das Verhiltnis der Ekklesiologie zu Schopfung, Erlosung und
Eschatologie. Das Konzept des Bundes bietet hier, wie wir bereits gesehen
haben, niitzliche Perspektiven. Allerdings diirfen wir diesen Begriff nicht
mit allem befrachten, was wir iiber Evangelium, Geschichte und Schépfung
aussagen wollen. Diese Relation und ihre Implikationen lassen sich von
einer anderen Grundlage her entwickeln.

30. Was immer auch die Ergebnisse sein mdgen, wir miissen unbedingt
darauf bestehen, dal jede Bekriftigung des Bundes Gottes mit uns als sei-
nem Volk auch heute einen spezifischen Inhalt haben muf} — ebenso, wie
der Gehorsam des Volkes Israel die Thora zum Inhalt hatte, wie sie in den
Lehren der Propheten ausgelegt worden war. Kurz: Der Bund muB in eine
Art soziales Credo umgesetzt werden. Als Beispiel fiir einen solchen Inhalt
mochten wir die ,Kriterien fiir die Entscheidungsfindung in der Wirt-
schaft nennen, die in Teil IV des Studiendokuments der ORK-Einheit IIT
Der christliche Glaube und die heutige Weltwirtschaft enthalten sind (WCC
Publications, Genf, 1992).

Konziliare Gemeinschaft

31. Wir wollen das Thema Koinonia nicht als einziges Modell der Einheit
verwenden, die wir anstreben. Insbesondere darf dieser Terminus nicht
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bedeuten, daBl wir unsere bestehenden kirchlichen Strukturen hinnehmen,
wenn sie sich nur ,,in Gemeinschaft‘* miteinander befinden. Damit wiirde
Koinonia schlicht zu einem Synonym fiir ,,versohnte Verschiedenheit*, Wir
miissen untersuchen, wie die JPIC-Bewegung mit dem Begriff der Konzilia-
ritdt umgeht. Vielleicht 6ffnet sich dadurch ein Weg, um zu diesem Begriff
zuriickzukehren (z.B. in Gestalt der von der Vollversammlung in Nairobi
angenommenen Wendung ,,konziliare Gemeinschaft‘) und ihm eine umfas-
sendere Bedeutung zu geben.

32. In diesem Zusammenhang haben wir mit Interesse die Formulierun-
gen der vorgeschlagenen Revision des Arbeitspapiers fiir Santiago zur
Kenntnis genommen: ,,... Glauben und Kirchenverfassung sollte sich bei
seiner Weiterarbeit auf die Frage angemessener Strukturen im Dienst einer
konziliaren Gemeinschaft (cf. Canberra-Erkldrung, Abs. 2.1) von Kirchen
unter der Leitung des Heiligen Geistes (Joh 16,13) und einer glaubwiirdigen
Ausiibung von Autoritidt konzentrieren® (S. 19, Abs. 17 der revidierten eng-
lischen Fassung). Im Kontext von JPIC koénnen wir sehen, inwiefern uns
eine solche ,,konziliare Gemeinschaft‘* helfen kénnte: namlich als unver-
zichtbarer Bezugsrahmen fiir die Beschéiftigung mit den Themen Verschie-
denheit/Einheit und lokal/universal. Eine solche konziliare Gemeinschaft
konnte innerhalb der Koinonia den Rahmen fiir eine konstruktive Ausein-
andersetzung mit den divergierenden Ansichten bilden. In dem Moment,
wo Fragen der Gerechtigkeit in der Debatte iiber die Einheit auftauchen,
miissen wir uns fragen, welche Modelle konziliarer Gemeinschaft das Zeug-
nis der Kirche am besten fordern.

33. Wie bereits angemerkt, ist es mit der 6kumenischen Rechenschaft der
Kirchen untereinander nicht weit her. Strukturen fiir die Rechenschafts-
legung miissen eingerichtet werden, noch bevor die konziliare Gemeinschaft
erreicht ist. Kann Konziliaritat in der einen oder anderen Form méglich
sein, noch bevor volle Gemeinschaft verwirklicht ist? Die JPIC-Bewegung
hat darauf gedrungen, damit wir ein geeintes Zeugnis fiir Gerechtigkeit,
Frieden und Bewahrung der Schopfung ablegen kénnen. Wir bitten die Kir-
chen eindringlich, sich eine konziliare Rechenschaftslegung zur Gewohnheit
zu machen, auch wenn wir uns auf dem Weg zu einer umfassenderen Bezie-
hung befinden. Selbstverstindlich miissen alle Bemiihungen, eine derartige
konziliare Praxis zu entwickeln, vollig transparent und offen sein, da die
Kirchen sonst nicht zur Zusammenarbeit und Respektierung bereit sind.

34. Bei seiner Beschiftigung mit der konziliaren Gemeinschaft sollte sich
Glauben und Kirchenverfassung auch mit der ganz praktischen Frage der
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kirchlich-institutionellen Biirokratie befassen. In diesem Jahrhundert sind
dem Leben der Kirchen komplexe Verwaltungsstrukturen iibergestiilpt wor-
den, ohne dal man diesen eine ekklesiologische Bedeutung gegeben hitte.
Es besteht die Gefahr, da} diese Strukturen (im pejorativen Sinne) biiro-
kratisch werden, eben weil sie ekklesiologisch nicht rechenschaftspflichtig
sind. Inwieweit, wenn iiberhaupt, wird die Realitdt der Biirokratie in der
Ekklesiologie beriicksichtigt? Welches Verhdltnis besteht zwischen Biiro-
kratie und dem Rechenschaftsbediirfnis konziliarer Beziehungen? Heutzu-
tage hat fast jede Kirche ein Biiro, das fiir die Beziehungen zu anderen Kir-
chen und zu 6kumenischen Einrichtungen zustindig ist. Auch der Okume-
nische Rat der Kirchen hat eine biirokratische Richtung eingeschlagen.
Kann Koinonia biirokratisch zum Ausdruck gebracht werden? Kann Biiro-
kratie ein Werkzeug des Heiligen Geistes sein?

Das Lokale und das Globale

35. Im Zusammenhang mit lokalen Erkenntnissen und Initiativen auf der
einen und globalen Problemen auf der anderen Seite sehen wir uns einem
ganzen Fragenkomplex gegeniiber. Heute hat jedes lokale Problem globale
Implikationen, und jedes globale Problem erfordert eine lokale Reaktion.
An beiden Enden bestehen aber hdufig Blockierungen. Nicht alle JPIC-
Fragen sind der lokalen Ebene addquat vermittelt worden. Und lokalen
christlichen Gruppen fillt es hdufig schwer, die globale Realitéit zu begrei-
fen, in der sie leben.

36. Allerdings machte man es sich zu einfach, wenn man sich nur zwei
Ebenen vorstellte. Das ,,Lokale® bedeutet unter verschiedenen Umstdnden
verschiedene Dinge. Es kann Nachbarschaft bedeuten oder das Land, in
dem man lebt, oder eine bestimmte Region der Welt. Andererseits mag ein
Problem zwar von globaler Bedeutung sein, doch lidBt es sich weder mit
einer einzigen Erklarung beschreiben noch auf eine Formel bringen, weil
seine Auswirkungen an verschiedenen Orten so vielfiltig sind. Manchmal
ist ein globales Problem so beschaffen, dafl es am deutlichsten an einem
bestimmten Ort zum Ausdruck kommt. Dann haben die dort lebenden
Christen die Aufgabe, seine Bedeutung fiir den Rest der Oikoumene zu defi-
nieren. Mitunter wird ein im wesentlichen lokales Problem erst dann deut-
lich, wenn man seine globalen Aspekte begreift. Wir brauchen je nach der
Problemstellung und dem Kontext, in dem das Problem am prézisesten for-
muliert werden kann, neue Ausdrucksformen sowohl fiir das Lokale als
auch fiir das Globale.
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37. Indiesem Zusammenhang ist es wichtig, sich das Thema der Katholi-
zitdt als ein Attribut der Kirche sowie die Entfaltung dieses Themas auf den
Vollversammlungen in Neu-Delhi und Nairobi zu vergegenwirtigen. In Neu-
Delhi haben wir die lokale Dimension betont, ohne dariiber die universale
zu vergessen, und haben von ,,alle an jedem Ort* gesprochen, die in einer
,,vollig verpflichteten Gemeinschaft* miteinander verbunden sind. In Nai-
robi haben wir die universale Dimension in den Vordergrund gestellt, ohne
dariiber die lokale zu vergessen, und haben von der ,,konziliaren Gemein-
schaft* gesprochen. Diese Themen zusammengenommen kénnen uns dabei
helfen, eine universale Koinonia der gegenseitigen Verpflichtung zu entwer-
fen, die lokale ,,Oikoumenen auf der ganzen Welt umfaBit. Der konziliare
ProzeB hat sich hierfiir als ein ausgezeichnetes Instrument erwiesen.

Verschiedenheit und Einheit

38. Verschiedenheit ist lange ein wichtiges kirchliches Faktum wie auch
Thema gewesen. Wir haben jedoch das Gefiihl, daB sich die Situation ver-
andert hat. Was frither Verschiedenheit war, ist heute vielerorts Zersplitte-
rung und Gebrochenheit. An vielen Orten hat jede Gemeinde mehr oder
weniger ihre eigene Auslegung des Glaubens. Der ,,Lokalismus* in der Kir-
che hat den ,,Kongregationalismus‘ als Organisationsstruktur iiberholt.
Letzterer beruht auf bestimmten Prinzipien und verfiigt iiber ein ausgeprig-
tes Verstdndnis von der universalen Kirche. Was wir dagegen heute beobach-
ten, gleicht einer neuerlichen Tribalisierung und ist deshalb kaum zu ver-
gleichen mit der Verschiedenheit, die wir gewollt und gepflegt haben.

39. Unterschiedliche Ausdrucksformen des apostolischen Glaubens, die
unterschiedlichen kulturellen Situationen entsprechen, kennt und versteht
man seit langem. Bereits in der frithen Kirche gab es den apostolischen
Glauben in vielen Sprachen und Kulturen mit ihren sehr unterschiedlichen
Gebriuchen und folglich auch vielfiltigen liturgischen Texten und Aus-
drucksformen. Wie wir dem Neuen Testament entnehmen, kénnen solche
Unterschiede durchaus zu Konflikten fiithren. Koinonia in konziliaren
Strukturen machte es moglich, diese Meinungsverschiedenheiten im
Bewulltsein der Liebe und Verantwortung fiireinander auszutragen. So
konnte es auch heute sein. Niemand bestreitet, daB viele der verschiedenen
Bréauche, Liturgien und theologischen Formulierungen legitime Ausdrucks-
formen christlichen Glaubens und christlicher Praxis sind oder daB es
innerhalb der Gemeinschaft zu Meinungsverschiedenheiten kommen kann,
die konstruktiv ausgetragen werden miissen.
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40. Heute besteht allerdings ein wichtiger Unterschied. Verschiedenheit
wurde in der Regel deshalb als annehmbar und begrenzbar betrachtet, weil
man von einem universalen theologischen Rahmen ausgehen konnte, der
von der ganzen Kirche anerkannt wurde. Nun ist aber heute der universale
Rahmen des Christentums als solcher scharfer Kritik ausgesetzt. Da keine
Klarheit dariiber besteht, was ,,zu allen Zeiten, iiberall und von allen** (Vin-
cent de Lérins) geglaubt werden muf, erscheint ortliche Vielfalt heute in
einem ganz anderen Licht und wirft Fragen auf, die uns vor grofle
Schwierigkeiten stellen.

41. Wie konnen so unterschiedliche Ausdrucksformen des Glaubens in
Kommunikation miteinander gehalten werden? Wie kann man in solchen
Situationen von Rechenschaft sprechen? Dies sind Probleme, fiir die wir im
Augenblick noch keine angemessenen Antworten haben. Wir haben den
Verdacht, daB ein Grund fiir unser Dilemma im fehlenden Vertrauen zu
suchen ist, das wir zu unseren zentralen Glaubensaussagen haben. Den
zahlreichen lokalen Versionen des Glaubens fehlt eine klare Aussage im
Blick auf den Glaubensmittelpunkt, auf den sie sich beziehen kénnten.

Beziehungen zu Bewegungen und Gruppen

42. Hier stellen sich Fragen auf zwei Ebenen. Die erste hat mit kirch-
lichen Beziehungen zu christlichen Bewegungen zu tun, die nicht unbedingt
das Rechenschaftsbewultsein haben, das in den etablierten kirchlichen
Organen vorhanden sein sollte. Im Rahmen von JPIC wird deutlich, daB ein
GroBteil der Energie, die fiir die Verwirklichung von Gerechtigkeit und Frie-
den eingesetzt wird, von Gruppen dieser Art ausgeht. Sie stellen ein wichti-
ges Zeugnis gegeniiber den offiziellen kirchlichen Gremien dar.

43. Vielfach wirft die Beziehung zu solchen Bewegungen die Frage nach
der ,,Laienschaft‘ in neuer Form auf. Es ist klar, daBl Laiengruppen viel
dazu beitragen konnen, die Tagesordnungen von JPIC und Glauben und
Kirchenverfassung voranzubringen, und auch, dafB sie dabei haufig eigene
Richtlinien formulieren und eigene Initiativen ergreifen. Das wirft ein
Problem der Autoritdt und Reprasentation auf. Wenn ein grofler Teil der
Energie, die in einer Kirche auf soziale Fragen verwendet wird, von der
Basis ausgeht, wie berticksichtigt die Kirche das in ihren offiziellen Bezie-
hungen? Wir miissen die Kirche als eine Bewegung des Volkes Gottes sehen
und nicht nur als eine Struktur. Wir miissen mehr iiber das ganze Volk Got-
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tes aussagen. Dazu empfehlen wir einen erneuten Blick auf die ersten
Absitze des Textes iiber das Amt in Taufe, Eucharistie und Amt. Es handelt
sich um eine klassische Aussage iiber das ganze Volk Gottes, die man im
Gedichtnis behalten mull. Das Arbeitspapier fiir Santiago sagt iiber das
,.volk Gottes* in diesem weiteren Sinn nicht genug aus.

44, Des weiteren stellt sich die Frage nach der Zusammenarbeit mit Men-
schen guten Willens, die aullerhalb des christlichen Glaubens stehen, deren
Ziele und Methoden den unseren aber dhnlich scheinen und deren Wissen
und Engagement hiufig groBer sind, als es auf unserer Seite der Fall ist.
Dies sind andere ,,Koinonias*;, die ihre eigenen Strukturen, Beziehungen
und Prioritdten haben.

45. Wir diirfen die theologische Bedeutung dieser Beziehungen zu Men-
schen, die anderen Glaubens oder keines Glaubens sind, nicht unterschit-
zen. Viele von uns, die mit dem Engagement der Kirche in Fragen der
Gerechtigkeit, des Friedens und der Bewahrung der Schépfung nicht zufrie-
den sind, finden eine bessere Koinonia mit Menschen aullerhalb der Kirche.
Dies ist keineswegs nur ein theoretisches Problem. Vielmehr ist es ein exi-
stentielles Problem fiir eine wachsende Zahl von Christen heute, die das
Gefiihl haben, dal} fiir eine Reihe von Fragen (wie z. B. der Umweltzersto-
rung) die Zeit nicht mehr reicht, um darauf zu warten, daf} sich die Kirchen
als Institutionen zum Handeln entschliefen.

46. Wie sollen wir solche Beziehungen einordnen? Es ist nach wie vor
unser eigener Glaube, unsere Vorstellung vom Evangelium, die uns leitet,
wenn wir auf andere zugehen. Wir kdnnen versuchen, die Kirche als einen
Resonanzboden, als ein Ausdrucksmittel fiir auflerkirchliche Bewegungen
zu sehen. Viele sind der Ansicht, dafl die Kirche die Aufmerksamkeit auf
das lenken kann, was in der Welt vor sich geht. Gleichzeitig ist es mit Jesus
Christus moglich, Ausdrucksformen einer fiirsorgenden Koinonia aufier-
halb der Kirche als Wirken des Heiligen Geistes zu sehen, der Menschen
zusammenbringt, damit sie Gott in einer Weise dienen, die sie nicht immer
ganz verstehen. Die Kirche konnte in aller Bescheidenheit darauf verweisen,
was der Geist auBBerhalb ihrer sichtbaren Grenzen wie auch innerhalb der
Kirche wirkt, und somit Zeugnis davon ablegen, was Gott insgesamt in der
Schopfung tut.
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I11. Unterschiedliche Analysen und Reaktionen

47. Es gibt zahlreiche Mutmafungen dariiber, in welche Richtung die
Geschichte sich weiterbewegt. Jede beruht auf einer anderen Interpretation
der Geschichte und jede hat Auswirkungen auf die Reaktion der Kirchen.
Fiir die einen ist der Sieg des demokratischen Kapitalismus der wichtigste
Trend. Die Entwicklung in Osteuropa und der ehemaligen Sowjetunion
wird, trotz der Riickschlige, als Beweis dafiir interpretiert, dal} eine Seite
,,den Kalten Krieg gewonnen‘ hat und dafB diese Tatsache der Menschheit
unschitzbaren Nutzen bringen wird. Andere sind der Ansicht, der auffallig-
ste Trend gehe in Richtung der einen oder der anderen Form des Kommuni-
tarismus. Sie sehen die ,,zivile Gesellschaft®, deren Kennzeichen Mitwir-
kung des Volkes, gegenseitige Verantwortung und Biirgerinitiativen als
Gegengewicht zum Staat sind, iiberall im Aufbruch und betrachten sie als
Garanten der Zukunft. Wieder andere meinen, daB3 diese Tendenzen, so
wichtig sie auch sein mégen, in den Hintergrund gedriangt wiirden durch die
offenkundige Verschlechterung der Daseinsbedingungen des Menschen.
Hunger, Umweltverschmutzung, ethnische Sduberungen, politische Unter-
driickung, Aids: Dies seien die Realititen unserer Welt, und der einzige
Kurs, den wir einschlagen kénnten, sei, Widerstand zu leisten und alles in
unseren Kriften Stehende zu tun; das Verhidngnisvollste jedoch sei, dafi die
Lebensgrundlagen des Planeten langsam zerstort wiirden und der grofle
Kampf ums Uberleben begonnen habe. Vertreter wieder einer anderen Rich-
tung behaupten, daf die weltweite Technologisierung und ihre wirtschaft-
lichen Begleiterscheinungen alle grofien Ideen und Kémpfe iiberfliissig
gemacht hatten. Es werde keine Kreuzziige und Tragédien mehr geben: Wir
wiirden von Instrumenten dirigiert werden, die wir selbst geschaffen hitten.
Die Geschichte als ein turbulentes und kreatives menschliches Drama sei zu
Ende. Und schlieBlich sind da diejenigen, die nichts Neues erkennen kon-
nen. Thnen zufolge sind die Ereignisse lediglich Neuauflagen immerwéhren-
der Plagen und Siinden: Verknappung der Ressourcen, menschlicher Stolz,
Machthunger, Ruhm und Reichtum.

48. Unsere Reaktion hédngt davon ab, was wir um uns herum wahrneh-
men und welche Anhaltspunkte wir zur Interpretation des Ganzen heran-
ziehen. Dasselbe gilt auch fiir die Kirche selbst und beeinflufit deren Grund-
positionen in bezug auf die Welt. Daher miissen wir die verschiedenen
Reaktionen innerhalb der Christenheit mitberiicksichtigen. Davon gibt es
mindestens fiinf: (1) der Zustand der Welt legt nahe, daf} dies das Ende der
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Geschichte ist, dal die Wiederkunft Christi nahe bevorsteht und daf} es
daher unsere vornehmlichste Aufgabe ist, zu bekehren und zu taufen; (2) die
Welt ist schon immer so gewesen, Arme werden wir allezeit bei uns haben,
es wird Kriege und Kriegsgeschrei geben - die beste Reaktion fiir die Kirchen
ist kontemplativer Riickzug und Beten fiir die Welt; (3) die Kirche muf} ein
Beispiel fiir eine alternative Gesellschaft bieten, die auf den Werten des
Gottesreiches aufbaut; (4) angesichts der Situation in der Welt muf} die Kir-
che eine fithrende Rolle iibernehmen und sollte im Eintreten fiir Gerechtig-
keit und Frieden sogar wegweisend sein; und (5) die Kirche muf} sich an den
Kampfen des Volkes beteiligen - nicht, indem sie den Prozel anfiihrt, son-
dern indem sie an ihm teilhat.

49. Alle diese Ansitze sind in unterschiedlichem Ausmal} in unseren Kir-
chen anzutreffen. Dabei ist nicht die Verschiedenheit an sich problematisch,
sondern die Tatsache, daBl wir uns der verschiedenen Ansitze bedienen, um
miteinander zu konkurrieren oder uns zu verteidigen, und dafl wir dadurch
unbeweglich werden in unseren Reaktionen auf das Unrecht in der Welt und
auf die Zerbrochenheit unserer Gemeinschaft wie auch im Hinblick auf
einen echten Dialog miteinander.

50. Innerhalb der 6kumenischen Bewegung und speziell im ORK sind
verschiedene Analysen vorgestellt worden, um das christliche Engagement
fiir soziale Gerechtigkeit zu untermauern und eine gemeinsame Vision der
Gesellschaft zu entwerfen, die die Kirchen miteinander teilen und fordern
konnten. Die jeweiligen Perspektiven blieben fiir kiinftige Debatten offen
und wurden im Laufe der Jahre weiterentwickelt. In den fiinfziger Jahren
sprach man vor allem von der ,,verantwortlichen Gesellschaft*. In den sech-
ziger Jahren bildete sich mit der zunehmenden Herausforderung durch die
Dritte Welt das Modell der Entwicklung und des raschen sozialen
Umbruchs heraus. Auf der Weltkonferenz fiir Kirche und Gesellschaft im
Jahre 1966 wurden verschiedene sozialethische Verdnderungsperspektiven
gepriift, u.a. revolutionidres Handeln fiir Gerechtigkeit. In den spéten sieb-
ziger Jahren riickte die gerechte, partizipatorische und iiberlebensfihige
Gesellschaft (JPSS) in den Vordergrund. Sie brachte verschiedene Ansitze
zusammen und trug unter dem Aspekt der ,,Uberlebensfihigkeit* dem auf-
kommenden Bewulitsein von den globalen Zusammenhingen Rechnung. In
den achtziger Jahren konzentrierte sich das Interesse dann auf Gerechtig-
keit, Frieden und die Bewahrung der Schépfung.

51. Héiufig 4Bt sich die Tendenz beobachten, eine Position zu kanonisie-
ren und alle anderen zu verwerfen. Damit wird die Verschiedenheit der Ana-
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lysen und der Kontexte geleugnet, in denen Glaube, Leben und Zeugnis der
Kirchen verwirklicht werden. Fast jeder Standpunkt ist zumindest teilweise
richtig. Und keiner kann fiir sich die ganze Wahrheit beanspruchen.

52. Doch auch angesichts dieser Vielfalt von Perspektiven begegnen wir
der sich wandelnden Weltsituation nicht vollig unvoreingenommen. In
Seoul haben wir zehn Grundiiberzeugungen und Kriterien angenommen,
die uns helfen sollen, eine ethische Orientierung zu erkennen, und haben die
Umrisse eines Ethos erkannt, um das wir uns sammeln kénnen. Bei unserer
fortlaufenden Arbeit iiber Ekklesiologie und Ethik sind wir fiir alle Debat-
ten offen. Wir haben einen Ort, an dem wir uns nachhaltig engagieren kén-
nen. Dabei miissen wir klar machen, daB3 keine Analyse oder Initiative vor-
gegeben ist und daB niemand, der sich beteiligt, geringgeschétzt wird.

Schlufifolgerung

53. Solange die 6kumenische Bewegung nicht in der Lage ist, eine leben-
dige Interaktion zwischen dem konziliaren ProzeB fiir Gerechtigkeit, Frie-
den und Bewahrung der Schépfung und der Diskussion iiber die Einheit zu
entwickeln, wird ihr dies schaden. Wir haben in diesem Dokument versucht
darzulegen, daf eine solche Interaktion moglich und vielversprechend ist.

In den Anhingen soll aufgezeigt werden, wie dieser Prozell nun konkret
fortgesetzt werden kann.

ANHANG I

Vorschldge an Glauben und Kirchenverfassung fiir Santiago de Compostela

1. Wir erkennen dankbar an, dal3 die Kommission fiir Glauben und Kir-
chenverfassung mit ihren Vorbereitungen fiir die Weltkonferenz in Santiago
de Compostela und dem anschlieBenden Studienprozel} einen vielverspre-
chenden Rahmen abgesteckt hat, in dem die JPIC-Anliegen ernsthaft
reflektiert werden. Wir hoffen, daf} dies den Weg ebnet fiir eine Zusammen-
arbeit im ORK, die dem Rat eine wirksamere Kommunikation mit seinen
Mitgliedskirchen und anderen Partnern erméglicht und dadurch das Zeug-
nis der Kirche in der ganzen Welt stirken kann.

2. Wir empfehlen ausdriicklich, den Delegierten der Weltkonferenz in
Santiago den Bericht unserer Konsultation zur Kenntnis zu bringen. Wir
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meinen, daf} der vorliegende Bericht eine Reihe von Aussagen bestitigen
und ergdnzen kann, die in der vorgeschlagenen Revision des Arbeitspapiers
»Auf dem Weg zur Koinonia im Glauben, Leben und Zeugnis‘‘ enthalten
sind. Ferner vermittelt er den Delegierten eine Vorstellung davon, wie spezi-
fische Belange von Glauben und Kirchenverfassung in den gréBeren Rah-
men gemeinsamer ¢kumenischer Herausforderungen eingeordnet werden
kénnen.

3. Wir haben festgestellt, daB} die vorgeschlagene Revision des Arbeits-
papiers fiir Santiago ,,Auf dem Weg zur Koinonia im Glauben, Leben und
Zeugnis‘‘ eine beachtliche Verbesserung gegeniiber der urspriinglichen Fas-
sung darstellt. Das gilt insbesondere? fiir die Hinzufiigung des Abschnitts
iiber Menschheit und Schépfung (I.2) sowie fiir zahlreiche Ausfithrungen
im Text, die die ethische Dimension des christlichen Lebens hervorheben.
Es bleiben allerdings einige Punkte, bei denen wir zégern oder aber eine
andere Formulierung vorschlagen wiirden:

3.1 Im Hinblick auf S. 1, Absatz 1 wiirden wir es generell begriilen, wenn
der Divergenz der verschiedenen Interpretationen der Weltlage mehr Auf-
merksamkeit geschenkt wiirde, inbesondere der Art und Weise, wie sich
diese Divergenz auf die Einheit der 6kumenischen Antwort auswirkt. Es
erfiillt uns mit Sorge, dafl wir uns in dieser Hinsicht nicht mehr auf festem
gemeinsamen Boden befinden und dal} die chaotische Situation in der Welt
dazu angetan ist, Meinungsunterschiede und Spaltungen zu verschirfen
und folglich Unsicherheit und Angst in den zwischenkirchlichen Beziehun-
gen zu schiiren.

3.2 Wir sind der Meinung, daB der Canberra-Erkldrung zur Einheit noch
nicht der Status eines ,,klassischen okumenischen Textes* zukommt, son-
dern daB daran noch weitergearbeitet werden mufl. Wir schlagen vor, dal3
die Konferenz in Santiago einen Teil ihrer Zeit dieser Arbeit widmet.

3.3 Wir wiirden es begriilen, wenn man sich mehr Gedanken dariiber
machte, da} der Ruf zur Einheit in den verschiedenen Teilen der Welt unter-
schiedliche Methoden und Akzente erfordert. Der zwischenkirchliche Dia-
log ist nicht unbedingt iiberall das einzige oder geeignetste Instrument. Die
Frage nach den nichttheologischen Faktoren ist in diesem Zusammenhang
besonders relevant.

3.4 Wir stellen fest, daB das Dokument keinen Hinweis auf den Dialog
mit dem Judentum enthilt. Wir sind jedoch der Uberzeugung, daB in
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jedem Dokument, das sich mit dem ,,Bund‘ befafit, auch auf das Band mit
dem jiidischen Volk eingegangen werden mulf.

3.5 Wir fragen uns, ob der Ausdruck ,.ethical living* (ethisch miindiges
Leben) (IV.2) gegeniiber ,,discipleship® (Nachfolge) tatsdachlich eine Verbes-
serung darstellt.

ANHANG II
Vorschlidge an den Okumenischen Rat der Kirchen

1. Wir danken dem ORK fiir die Einberufung dieser Konsultation, die in
Zusammenarbeit von Einheit I und Einheit III ausgerichtet wurde. Eine sol-
che Konsultation war unseres Erachtens notwendig und der Zeitpunkt dafiir
gut gewdhlt. Wir haben einen Anfang gemacht, indem wir iiber die grund-
legenden Fragen gesprochen haben, die sich uns hier stellen, doch sind wir
uns deutlich bewufit, daB} dies nur ein Anfang war. Der ProzeB3, der zu kon-
kreten Formen der Integration von bisher separaten Schwerpunkten in der
Arbeit des ORK fiihren soll, muB fortgesetzt und es miissen bestimmte
Schritte unternommen werden, damit er nicht zum Stillstand kommt. Die
Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung im August 1993 in San-
tiago, die Tagung der Kommission der Einheit III im Oktober 1993 und die
Tagung des Zentralausschusses 1994 in Johannesburg betrachten wir in die-
ser Hinsicht als wichtige Meilensteine. Wir empfehlen, in nicht allzu ferner
Zukunft eine weitere Konsultation zu veranstalten, auf der die Diskussion
weitergefithrt werden kann. Vor allem méchten wir darauf drangen, daBl das
JPIC-Programm als ein zentraler ORK-Schwerpunkt erneut einen offiziel-
len Anstof} erhilt, und es wire eine groBe Hilfe fiir die Kirchen und Grup-
pen vor Ort, wenn sie hierzu ein unmiBverstindliches Signal vom ORK
erhielten. Die Weiterentwicklung der zehn Grundiiberzeugungen von Seoul
zu einer Art kumenischem Katechismus konnte sich hier als ein geeigneter
Weg erweisen.

2.  Wir sind uns im klaren dariiber, daf} es noch eine Reihe von Fragen
gibt, die im Bereich von Ekklesiologie und Ethik untersucht werden miis-
sen, ehe so etwas wie ein gemeinsamer Rahmen sichtbar werden und iiber-
zeugen kann. Der ORK sollte sich auch weiterhin mit der Frage auseinan-
dersetzen, wie die verschiedenen Traditionen in ihren Ekklesiologien
verbindliche und gestaltende Ansétze zu ethischen Fragen zum Ausdruck
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bringen (z.B. die Liturgie nach der Liturgie, Status confessionis, Erbauung
des Reiches Gottes). Dieser Reflexionsprozef sollte jedoch in einer direkten
Wechselbeziehung dazu stehen, wie man auf der lokalen Ebene die enge
Verflochtenheit von Glaube und Handeln erfihrt, d.h. er sollte die Unter-
suchung der ethischen Substanz der Traditionen mit der ethischen Erfah-
rung des Volkes Gottes heute verbinden. Ausgehend von diesem Dialog-
prozeB} kann die Bedeutung von Schliisselbegriffen wie ,,konziliarer Pro-
zeB*, ,,Bundesschluf3*‘ und ,,Koinonia* als engere Verbindung von JPIC
und der sichtbaren Einheit der Kirche untersucht werden. Einheit I und Ein-
heit III tragen die Hauptverantwortung fiir diesen Prozefl. Wir méchten
hinzufiigen, daB in dieser Hinsicht bereits bedeutende erste Schritte unter-
nommen worden sind, und zwar in dem weitgehend unbeachtet gebliebenen
Dokument fiir die Tagung des ORK-Exekutivausschusses 1986 in Kinshasa
,,Erste Hypothesen zu den ekklesiologischen Dimensionen des ékumeni-
schen Bundesschlusses fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung* sowie in dem Studiendokument von Glauben und Kirchenver-
fassung Kirche und Welt: Die Einheit der Kirche und die Erneuerung der
menschlichen Gemeinschafft.

3. Waihrend dieser Konsultation haben wir einmal mehr festgestellt, wie
wichtig das ,,0kumenische Gedéichtnis‘ ist. Neben denjenigen, die uns die
Anliegen der Ortsebene nahebrachten, hat uns auch die Anwesenheit derer
sehr geholfen, die iiber Jahre an der Arbeit des ORK in Glauben und Kir-
chenverfassung, Kirche und Gesellschaft sowie JPIC beteiligt waren. Sie
sorgten dafiir, dal wir friithere Diskussionen nicht einfach wiederholten,
sondern dal} wir festhielten, welche Fragen dabei offen geblieben waren und
in welchen ein Konsens erzielt worden war. Aus diesem Grund moéchten wir
unseren Wunsch zum Ausdruck bringen, der ORK mdoge sich ausdriicklich
darum bemiihen, dieses 6kumenische Gedéchtnis zu schiitzen und zu pfle-
gen, indem er eine ,,Gemeinschaft der Altesten* innerhalb der 6kumeni-
schen Bewegung ins Leben ruft und fordert. Unsere Besorgnis gilt der Tat-
sache, da} manchmal Personen zur Mitarbeit im ORK eingeladen werden,
die aulier der Teilnahme an einer Vollversammlung iiber keinerlei einschli-
gige Erfahrungen verfiigen. Daher sollte man der Notwendigkeit einer
angemessenen 6kumenischen Ausbildung Rechnung tragen. Die Heranbil-
dung einer neuen Generation bleibt fiir die 6kumenische Zukunft von ent-
scheidender Bedeutung.

4. Im Zusammenhang mit dem vorhergehenden Punkt mochten wir
einige ernsthafte Bedenken hinsichtlich des ,,Quotensystems‘ anmelden.
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Selbstverstiandlich hat der ORK die Aufgabe, die kumenische Debatte so
zu gestalten, dal3 viele Meinungen darin uneingeschrankt zum Ausdruck
gebracht und ausgetauscht werden kdnnen. Nur so kann man in der Diskus-
sion Fortschritte machen und zu gemeinsamen Ansichten und Verpflichtun-
gen gelangen. Hauptzweck des Quotensystems ist, eben diese Beteiligung
sicherzustellen. Wir haben jedoch die Erfahrung gemacht, daB} das System
bei legalistischer Anwendung kontraproduktiv wird und einen konstruktiven
Austausch heute eher einschriankt als garantiert. In manchen Féllen ist somit
das fiir eine Debatte erforderliche Fachwissen nicht mehr gegeben. Wir schla-
gen daher vor, das Quotensystem flexibler anzuwenden und dabei die Voraus-
setzungen fiir eine realistisch gefithrte 6kumenische Debatte zu beriicksichtigen.

5. Wir mochten die Notwendigkeit eines ausgeprédgteren konziliaren
Arbeitsstils zwischen den verschiedenen ORK-Biiros unterstreichen. Auf die-
ser Konsultation ist deutlich geworden, in welchem MaB sich die verschiede-
nen Anliegen und Programmschwerpunkte zu eigenstandigen Einrichtungen
entwickelt haben, die ihre angestammten Interessen gegeniiber den anderen
verteidigen. Dieser Tatbestand bringt mit sich, daB es zu MiBverstindnissen
und Konflikten zwischen den einzelnen ORK-Abteilungen kommt. Schwer-
wiegender jedoch ist, daf} diese separaten Einrichtungen auch jede fiir sich
ihre Beziehungen zu den Ortskirchen und Gruppen institutionalisieren.
Dies verschirft — und schafft in einigen Fillen — ernsthafte Spaltungen
innerhalb der Kirchen auf Ortsebene und unter ihnen. Es ist dringend not-
wendig, daB der ORK ein kohirentes Bild von sich vermittelt. Um dies zu
erreichen, scheinen noch viele interne Verdnderungen notwendig zu sein.

6. Ein konziliarerer Stil wird dadurch erleichtert, dal man sich bewuf3t
in der Kunst des Zuhorens iibt. Die Teilnehmer am Dialog miissen sich
immer wieder bemiihen, Begriffe, die Gesprichspartner benutzen, in ihre
eigene Terminologie umzusetzen, anstatt zu versuchen, anderen ihr Voka-
bular aufzuzwingen. Analog dazu miissen wir auch die unterschiedlichen
Ansétze grundsitzlich respektieren — den aktionsorientierten, den akade-
mischen, den kirchlich-institutionellen etc. Besonders zu erwdhnen ist auch
Fachwissen (sowohl Fachkenntnisse als auch wissenschaftliche Analysen),
an dem wir unsere Postulate und Perspektiven iiberpriifen kénnen. Ferner
miissen wir Tagungsstile und Entscheidungsprozesse in Frage stellen, die
kulturelle Einseitigkeit aufweisen und dadurch mit der Forderung nach
uneingeschrankter Beteiligung in Konflikt geraten; des weiteren Tagungen
oder Entscheidungsprozesse, bei denen grofle Teile der Mitgliedschaft wie
Frauen und junge Menschen unterreprisentiert sind.
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7. Wir méchten ferner darauf hinweisen, daB dem ORK Instrumente feh-
len, um angemessen auf die verdnderte Situation einzugehen, d. h. die Oku-
mene vor Ort zu unterstiitzen und gleichzeitig ein kollektives weltweites
Zeugnis zu foérdern. Von wesentlicher Bedeutung ist das Vorhandensein
eines Dialogsystems, das es der Okumene vor Ort erlaubt, Ausdrucks-
formen der weltweiten Okumene in Frage zu stellen, und das ein BewuBt-
sein dafiir schafft, daBl zwischen den beiden Ebenen eine wechselseitige
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ANMERKUNGEN

I Die Tagung wurde gemeinsam veranstaltet von Einheit I (Einheit und Erneuerung) und
Einheit IIl (Gerechtigkeit, Frieden und Schopfung), Rgnde-Folk-Oberschule,
Rgnde/Dinemark, 24. bis 28. Februar 1993.

la  Angesichts der Interpretationsschwierigkeiten in bezug auf das im Originaltext verwendete
,.,moral® community erscheint uns ,,ethische’* Gemeinschaft beim gegenwirtigen Stand der
Diskussion als die angemessenste Ubersetzung (Anm. d. Ubers.).

2 Die folgenden Kommentare beziehen sich auf die revidierte englische Fassung (Anm. d.
Ubers.).

Zur Kompatibilitit der internationalen
zwischenkirchlichen Dialoge

Eine Problemanzeige

VON ANDRE BIRMELE

Der zweite Band der ,,Dokumente wachsender Ubereinstimmung !, der
vor kurzem erschienen ist, enthilt alle Berichte und Konsenstexte der inter-
konfessionellen Gespriache der Jahre 1982 bis 1990: 760 neue Seiten kom-
men zu den 700 Seiten des ersten Bandes (Gespriache der Jahre 1931 bis
1982) hinzu. Man darf sich freuen, dal3 zumindest fiir den deutschsprachi-
gen Raum diese Sammlung nun vorliegt. Sie ist ein wichtiges Instrument fiir
die Dialogarbeit der Kirchen und die gesamte 6kumenische Forschung.

Diese beiden Binde beschrinken sich auf die offiziellen Gespriache auf
Weltebene. Die regionalen und nationalen Dialoge, wie z.B. die wichtigen
deutschen Arbeiten iiber die Lehrverurteilungen oder das reformiert-luthe-
risch-unierte europdische Gesprach, das zur Leuenberger Konkordie fiihrte,
werden in diesem Werk noch nicht aufgenommen. Ein Band, der diese
»lokalen‘ Bemiihungen zum Inhalt haben wird, steht noch aus.

Es ist die Aufgabe der Kirchen, diese Ergebnisse zu ,,rezipieren®, denn
erst die ,,Aneignung‘ dieser Friichte durch alle Ebenen kirchlichen Lebens
gibt den Dialogen ihren vollen Sinn und ihre wahre Autoritét.

Es ist der Auftrag der 6kumenischen Forschung und der verschiedenen
Dialoggruppen, deutlich zu machen, dafl diese Gespriche nicht verbin-
dungslos nebeneinander stehen, sondern wie einzelne Teile eines Puzzles
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zusammenpassen und die Unteilbarkeit der 6kumenischen Bewegung be-
legen. In diesem Zusammenhang stellt sich die Frage nach der Kompatibili-
tdt dieser vielen, in diesen beiden Biénden enthaltenen Dialoge? Gibt es eine
innere Kohérenz, eine sichtbare Komplementaritit und damit eine deutliche
Interdependenz dieser verschiedenen und vielféltigen Dialoge? Diese beson-
dere Frage ist das Thema dieses Beitrages.

Vorbemerkungen:

Die Ergebnisse sind nicht einfach deckungsgleich in dem Sinne, dal} sie
untereinander austauschbar wiren. Ein schneller (und oberflichlicher)
Blick fiithrt zundchst zu dem SchluBl, daB die Dialoge so unterschiedlich
sind, daf} man sie nur schwer auf einen gemeinsamen Nenner bringen kann.
Dies hat sehr verschiedene Griinde, von denen einige leicht erklirbar sind.
Sie sollen hier vorweggenommen werden, bevor wir uns der tiefer liegenden
Frage der Kompatibilitidt der Dialogergebnisse zuwenden.

Ein erster Grund ist die Verschiedenheit der ,,Dialoggattungen‘’. Neben
den Ergebnissen des multilateralen Dialogs im Rahmen von Glauben und
Kirchenverfassung (B.E.M.) und dem Dialog des ORK mit der romischen
Kirche stehen die des bilateralen Dialogs zwischen zwei christlichen Welt-
familien. Dal3 diese beiden Ansétze in ihren Formen und Methoden nicht
identisch sind, ist bekannt. Gliicklicherweise sind jedoch die Zeiten vorbei,
in denen man sie als Gegensitze verstand. Der multilaterale Dialog bietet
den unverzichtbaren Gesamtrahmen, in welchem der bilaterale Dialog
zwischen einzelnen Kirchen moglich und nétig ist. Die beiden Dialogarten
stehen auf verschiedenen Ebenen und lassen sich daher nicht unmittelbar
miteinander vergleichen. Dazu kommt aber noch eine weitere Dimension
der Verschiedenheit der ,,Dialoggattungen‘‘, Bereits der Untertitel der bei-
den Bénde ,,Berichte und Konsenstexte* weist auf eine andere Tatsache hin:
auch die Ergebnisse der bilateralen Dialoge sind unterschiedlicher Art. In
einigen Fillen liegen Texte vor, die einen grundlegenden Konsens aufzeigen,
der das theologische Fundament fiir volle Kirchengemeinschaft bieten will,
andere Texte wiederum sind nur Berichte, ausfiihrliche Protokolle von
Gesprachen, die noch nicht zur Frage der Verwirklichung von Kirchenge-
meinschaft vordringen konnten.

Ein zweiter Grund ist die Verschiedenheit der Partner. Diese fiihrt zu ver-
schiedenen Schwerpunktsetzungen in den Dialogen. Der Dialog zwischen
Reformierten und Baptisten bearbeitet beispielsweise andere Themen als
der Dialog zwischen Rom und Canterbury. Auch die Dialoge einer einzigen
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christlichen Weltfamilie sind in ihrer Thematik je nach Partner recht unter-
schiedlich. So bearbeiten die Lutheraner im Gesprach mit den Reformierten
andere Fragen als im Gespriach mit den Katholiken, den Orthodoxen oder
den Baptisten. Auch dies 148t sich leicht erkldren; denn es waren verschie-
dene Glaubensfragen, die in dem einen oder dem anderen Fall zur Trennung
fiihrten. Die Uberwindung der gegenseitigen Verurteilungen bedingt die
Tagesordnung der Dialoge und fiihrt zu inhaltlich unterschiedlichen Akzen-
tuierungen. Letztlich geht es allen um die eine Wahrheit des Evangeliums
und diese Wahrheit 146t sich eben nicht in einer einzigen dogmatischen
Lehrformulierung oder einem einzigen Dialogergebnis festmachen. Die Ver-
schiedenheit der Partner und der Geschichte der Beziehungen zu dieser oder
jener Tradition ergeben verschiedene Orientierungen, verlangen besondere
Themenstellungen und fithren so zu verschiedenen Ausdriicken der einen
Wahrheit.

Ein dritter Grund sind das geographische Element und die besonderen
Gegebenheiten der jeweiligen Kirchen. In Lindern der sogenannten Dritten
Welt wird der Dialog zwischen Kirchen anders verlaufen, als dies z.B. in
Europa mit denselben Partnern der Fall ist. Die kirchlichen Situationen sind
nicht identisch. Auch ein besonderes Anliegen einer konfessionellen Familie
driickt sich an verschiedenen Orten auf verschiedene Weisen aus, es kommt
anders zum Tragen. Die Schwerpunkte werden aus kulturellen und geogra-
phischen Griinden anders gesetzt. Die Dialogergebnisse spiegeln eine von
den Dialogsituationen selbst bedingte Verschiedenheit wider.

Ein vierter Grund sind die Personen, die an den Dialogen beteiligt sind.
Die Dialoge sind nicht Konsequenz von Einzelinitiativen. Die beteiligten
Theologen werden von den Kirchen offiziell ernannt und fiithren die Dialoge
im Auftrag ihrer konfessionellen Tradition. Doch ergibt es sich beinahe
zwangslaufig, dafl z.B. ein anglikanischer Theologe, der ein besonderes
Interesse am Katholizismus und auch eine gewisse Sympathie fiir diese Tra-
dition hat, gebeten wird, sich an dem Dialog seiner Tradition mit Rom zu
beteiligen. Dies ist nicht ohne Konsequenzen fiir diesen Dialog und seine
Ergebnisse. Das gleiche gilt fiir einen anglikanischen Theologen mit beson-
derem Interesse fiir Lutheraner, Orthodoxe, Reformierte, Methodisten oder
Baptisten. Dieses Beispiel trifft selbstverstdndlich auch fiir die Dialogteil-
nehmer der anderen Traditionen zu. Dies bedeutet sicher nicht, daB diese
verschiedenen Theologen nicht einer einzigen konfessionellen Familie ange-
horen, doch gibt es in jeder Tradition eine gewisse Vielfalt, die durch die
Beteiligung am Dialog mit einer anderen Tradition noch verdeutlicht wird.
Alle 6kumenischen Erfahrungen der letzten Jahre zeigen zudem die Bedeu-

306



tung der personlichen Beziehungen in den Dialogen. Die Dialogergebnisse
sind nicht nur theologische Formulierungen. Sie sind auch Zeugnis eines
Prozesses des Zusammenwachsens innerhalb einer besonderen Dialog-
gruppe.

Man kénnte sicher noch andere Griinde aufzihlen, die die Verschieden-
heit der Dialogergebnisse erkldren. Entscheidend ist lediglich die Frage, ob
diese ersten, mehr formellen Feststellungen auf eine Inkompatibilitdt der
verschiedenen Dialoge schlieBBen lassen. Wie so oft, wenn von Einheit und
Verschiedenheit die Rede ist, stellt sich auch hier die Frage, ob die Verschie-
denheit legitim ist oder nicht. Es ist moglich, daB die erwidhnten Verschie-
denheiten eine tiefer liegende sachliche Inkompatibilitit ausdriicken und
dal} die verschiedenen Dialoge letztlich ,,auseinanderdriften®. Es kann aber
auch sein, daf} in dieser Verschiedenheit der Gattungen, Partner, Situatio-
nen und Personen letztlich eine deutliche Einheit der Dialoge zum Aus-
druck kommt, weil alle in allen Dialogen das gleiche Ziel verfolgen und ein
gemeinsames Verstdndnis des Evangeliums haben. Um hier weiterzukom-
men, mul} man iiber die bisher genannten, mehr formellen Verschiedenhei-
ten hinausgehen, um an den Punkt zu gelangen, wo sich die Frage nach der
Kompatibilitat der Dialoge und ihrer Ergebnisse von der Sache her stellt.

Kompatibilitat ist ein Begriff, der eine Beziehung zwischen mindestens
zwei Gegebenheiten beschreibt und diese miteinander vergleicht. ,,Kompati-
bilitat*“ sagt etwas aus iiber die Qualitit dieser Beziehung. Das erste Ele-
ment des Vergleichs steht fest: die Dialoge, die gefiihrt wurden. Womit sol-
len diese verglichen werden, im Blick worauf soll deren Kompatibilitit iiber-
priift werden? Hier konnen vier Bereiche genannt werden:

— die Kompatibilitit der Dialoge mit der Tradition der jeweiligen Kirchen

— die Kompatibilitidt der verschiedenen Dialoge einer christlichen Welt-
familie

— die Kompatibilitit der verschiedenen okumenischen Dialoge unter-
einander

— die Kompatibilitit der erreichten ,,Kirchengemeinschaften.

Dabei handelt es sich nicht um vier verschiedene Fragen, sondern um vier
Anlédufe, um einen einzigen Problemkreis zu erldutern. Die hier vorgelegte
Skizze mochte eine Beschreibung der Kompatibilitidt der Dialogergebnisse,
einen allgemeinen und vorlidufigen Aufrif} der Problematik anbieten. Aus
diesem Grund wird methodisch fiir jeden dieser Bereiche zunichst das
Problem genannt. In einem zweiten Schritt wird es anhand von Beispielen
verdeutlicht, ehe abschliefend durch kurze Bemerkungen auf die dahinter-
stehende theologisch-6kumenische Fragestellung hingewiesen wird.
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1. Kompatibilitiit der Dialoge mit der Tradition der jeweiligen Kirchen

1.1. Problemanzeige:

Sind die Dialogergebnisse, die Grundanliegen, die darin vertreten werden
und die erreichten Konsense kompatibel mit den jeweiligen Grundaussagen
der verschiedenen Traditionen? So scharf gestellt hat die Frage nur wenig
Sinn. Wer wiirde hier schon mit Nein antworten, sieht man einmal ab von
den ,,Integristen®, die jede Tradition kennt und die meist nicht Mitglieder
der internationalen kirchlichen Biindnisse sind? Die Frage mul} viel vorsich-
tiger und mit sehr vielen Nuancen gestellt werden, sachlich bleibt sie jedoch
die gleiche. Es handelt sich um die Bewertung einer gewissen Spannung, die
man zwischen manchen Dialogergebnissen und den traditionellen Aussagen
einer kirchlichen Familie feststellen kann. In welchem Verhiltnis stehen die
Dialogergebnisse reformatorischer Kirchen zu den Aussagen der Bekennt-
nisschriften des 16. Jahrhunderts oder die rémisch-katholischen Ergebnisse
zu den Konzilstexten des zweiten Jahrtausends? Werden die notwendige Kri-
tik an der eigenen Geschichte und das Erkennen einiger Defizite der eigenen
Tradition, die man vielerorts in den Dialogen findet, nur von den direkten
Dialogteilnehmern behauptet oder werden diese auch von den Kirchen
geteilt? Wie steht es um die Vorschlédge, an einigen Stellen {iber traditionelle
konfessionelle Positionen hinauszugehen? Sind sie legitim und gerechtfer-
tigt, oder sind sie bereits Verrat?

Diese Frage wird sich in Zukunft mehr und mehr stellen. Das 6kume-
nische Gebot der Stunde heiit Rezeption der Dialoge und ihrer Schluf3fol-
gerungen durch die verschiedenen Kirchen. Diese Rezeption hatte vielerorts
erhebliche Anlaufschwierigkeiten. Wo sie aber nun geschieht, wird auch
eine gewisse Kritik horbar, eine Kritik von kirchenleitenden Instanzen oder
von Theologen, die bisher nicht direkt am Dialogprozef} beteiligt waren und
die diesen von einer anderen Perspektive her beurteilen. Dabei wird deutlich
die Frage nach der Kompatibilitit der Dialogergebnisse mit der Tradition
der jeweiligen Kirchen gestelit.

1.2. Beispiele:

Zwei Beispiele sollen dies verdeutlichen.

1. Das erste Beispiel ist die romische Antwort auf den katholisch-anglika-
nischen Dialog ARCIC I*. Nach mehr als einem Jahrzehnt kam am
5. Dezember 1991 die romische Antwort als ,,Frucht einer engen Zusam-
menarbeit zwischen der Glaubenskongregation und dem pépstlichen Rat
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zur Forderung der christlichen Einheit‘. Nach einer einleitenden, dankba-
ren Wiirdigung wird festgestellt, dall in wesentlichen Bereichen von einer
grundlegenden Ubereinstimmung noch keine Rede sein kann. Doch genau
dies, ein ,,substantial agreement*, behauptet die ARCIC-Kommission
erreicht zu haben.? Auf die Anfrage, ob die Ergebnisse mit dem Glauben
der Kirche ,,consonant‘ wiren, antwortet die rémische Stellungnahme in
ihrem Schluflabschnitt, daf} sie nicht ,,identisch‘ seien mit dem Glauben
der katholischen Kirche. Bedingung fiir die ,,Wiederherstellung der vollen
Gemeinschaft im Glauben und im sakramentalen Leben scheint die Uber-
nahme aller Lehrformulierungen des Tridentinums und des ersten Vatika-
nums zu sein. Dies wird verdeutlicht durch die Erlduterungen zu den The-
men: Opfercharakter der Eucharistie (Siihnecharakter auch fiir Tote),
Amtsverstindnis, Mariologie, Jurisdiktionsprimat und Unfehlbarkeit des
Papstes. Gewisse vorausgegangene Hinweise deuteten bereits in diese Rich-
tung, sie wurden durch die offizielle Antwort voll bestitigt.* Nach dem
romischen Urteil zeigt ARCIC 1 gute Ansitze, doch sind die Dialogergeb-
nisse in ihren wesentlichen Aussagen (noch?) nicht kompatibel mit dem
Glauben der rémischen Kirche. Diese SchluBfolgerung ist eine deutliche,
wenn auch unausgesprochene Kritik an der Haltung der romisch-katho-
lischen Bischofe und Theologen im ARCIC 1-Dialog.

2. Ein zweites Beispiel ist das Gesprdch, das in der Bundesrepublik
Deutschland im AnschluB3 an die Veréffentlichung des Textes ,,Lehrverurtei-
lungen — kirchentrennend? entstanden ist. Diese Arbeit, an welcher
evangelischerseits lutherische und reformierte Theologen beteiligt waren,
baut ganz eindeutig auf den Dialogergebnissen der internationalen und natio-
nalen bilateralen Dialoge iiber Rechtfertigung, Sakramente und Amt auf.
Indem dieses Dokument, im Blick auf die heutigen kirchlichen Familien,
konkret die Aufhebung einiger geschichtlicher Lehrverurteilungen befiir-
wortet, ist es selbst ein Stiick Rezeption der Dialoge. Dieser Text hat scharfe
Reaktionen seitens einzelner Theologen hervorgerufen®, er hat aber auch,
und dies ist das Neue an dieser Debatte, zu einer Stellungnahme des gesam-
ten Lehrkérpers der Gottinger Fakultéit gefiihrt.” Diese Stellungnahme ist
sehr wichtig, auch sie ist ein Stiick Rezeption, ein Zeichen des Interesses der
bisher nicht direkt beteiligten Theologen an den Dialogergebnissen. Es ist
zu wiitnschen, daf dieser Weg auch von anderen eingeschlagen wird und daf
sich in allen Kirchen die Orte der theologischen Ausbildung mit den Dialog-
ergebnissen befassen.

Die Géttinger Stellungnahme zum Text ,,Lehrverurteilungen — kirchen-
trennend?* ist kritisch und zuriickhaltend gegeniiber dem Umgang mit dem
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lutherischen Erbe im ¢kumenischen Dialog. Sie stellt eindeutig die Frage
nach der Kompatibilitit der Dialoge mit der lutherischen Tradition. Nur
eine Aussage aus dem Bereich Rechtfertigung soll hier erwidhnt werden:
,,Christus wird nur dann angemessen als Grund des christlichen Lebens
ergriffen und in der Theologie zur Geltung gebracht, wenn das so geschieht,
wie es dem in der reformatorischen Rechtfertigungslehre ausgesagten Ver-
haltnis von Gott und Mensch entspricht*®. Bedeutet dieser Satz, da3 nur
die lutherische Rechtfertigungslehre ein angemessener Ausdruck von dem
einen und einzigartigen Verhiltnis von Gott und Mensch sein kann oder
konnte man dieses gleiche Verhiltnis auch mit einer anderen Terminologie
einer anderen Tradition ausdriicken? Letzteres ist die Meinung des luthe-
risch-katholischen Dialogs sowohl auf internationaler Ebene wie auch in
den USA oder der Bundesrepublik Deutschland. Die Géttinger Fakultét ist
in ihrem Ansatz zuriickhaltender. Sie bezweifelt nicht, dal3 es auch aufler-
halb des Luthertums Kirche Jesu Christi gibt, doch kann dies letztlich nur
durch die klassischen lutherischen Formulierungen ausgedriickt werden.®
Andere Formulierungen — und das heif3t viele der aus den Dialogen her-
vorgegangenen Formulierungen — koénnen dies nicht leisten. Damit wird
auch hier die Frage nach der Kompatibilitit der Dialoge mit einer konfes-
sionellen Tradition negativ beantwortet.

1.3. Bemerkungen:

Diese beiden Beispiele werfen eine Reihe theologischer Fragen auf, die
hier nur angedeutet werden sollen.

1. Der erste Problemkreis ist die Frage nach der lehrmdfigen Identitit
einer Kirche. Was ist rémisch-katholisch? Was ist lutherisch? Was bedingt
die anglikanische, reformierte oder orthodoxe Identitit? Diese Frage
erscheint nicht nur im dkumenischen Bereich, auch intern ist jede Kirche
in ihrer eigenen Vielfalt stets mit dieser Frage konfrontiert. Im ékumeni-
schen Bereich erhilt sie nun im Rezeptionsprozel} eine besondere Aktuali-
tit. Lehrverurteilungen haben die Trennung zementiert. Thre Aufhebung
bedarf des Vergleichs mit dem heutigen Stand der Lehre in den jeweiligen
Kirchen. Wie kann dieser Stand festgestellt werden? Dal} die Identitéit vie-
lerorts nicht nur eindeutige Umrisse hat, beweisen auch manche Vollver-
sammlungen kirchlicher Weltbiinde. Das BewuBtsein, dal3 hier manches
geklart werden muB, ist vorhanden. Deshalb wurde in der theologischen
Forschung diese Frage immer wieder bearbeitet, insbesondere am Ende
der siebziger Jahre.'® Die Arbeit von Glauben und Kirchenverfassung
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,;Gemeinsam den einen Glauben bekennen‘‘!! zeigt ihre aktuelle 6kume-
nische Bedeutung. Diese wichtige Problematik hat verschiedene Aspekte,
von denen insbesondere zwei zu erwihnen sind.

2. Auf welche Art und Weise nehmen die Kirchen Bezug auf ihre verbind-
lichen geschichtlichen Texte, auf die fritheren Konzilsaussagen, auf die
jeweiligen Bekenntnisschriften? Welche Hermeneutik wird dabei eingesetzt?

Man kann ohne grofie Miihe an manchen Stellen zeigen, da3 Formulie-
rungen der Dialoge in einer gewissen Spannung zu manchen Aussagen
geschichtlicher Texte stehen. Die Antwort der romischen Glaubenskongre-
gation sowie die Gottinger Stellungnahme liefern einige Beispiele und be-
rufen sich an mehreren Stellen gegen die Dialogergebnisse auf historisch
verbindliche Schriften. Umgekehrt ist die in den Dialogen angewandte
Bekenntnishermeneutik der Meinung, daf die Treue zum Bekenntnis gerade
auch die Einsicht der Grenzen historischer Formulierungen miteinschlief3t.

3. Hinzu kommt die Frage nach dem verbindlichen Reden im Namen der
Kirche. In Rom scheint die Antwort auf der Hand zu liegen, doch auch in
der katholischen Kirche werden bedeutende Stimmen laut, die aufgrund
konkreter Erfahrungen in den lokalen Kirchen und neuerer exegetischer,
geschichtlicher und systematischer Forschungsergebnisse den ungeteilten
Verbindlichkeitsanspruch Roms beanstanden. Im Bereich der reformatori-
schen Kirchen stellt sich die Frage mit einer besonderen Schirfe. Gibt es
eine Instanz, die z. B.im Namen aller lutherischen Kirchen reden kann? Die
Lehrentscheidung liegt im Verantwortungsbereich der einzelnen Mitglieds-
kirchen. Die Méglichkeit, daf} eine Kirche ein Dialogergebnis rezipiert und
positiv aufnimmt und eine andere es rezipiert und ablehnt, ist keine nur
theoretische Moglichkeit. Das Nachdenken iiber die Kompatibilitit der Dia-
loge mit den jeweiligen Traditionen stellt die Frage nach einem heute autori-
sierten und verbindlichen Reden innerhalb einer christlichen Weltfamilie.

2. Die Kompatibilitit der verschiedenen Dialoge
einer christlichen Weltfamilie

2.1. Problemanzeige:

Sagt eine christliche Tradition im Gesprich mit verschiedenen Partnern
immer das gleiche? Besteht nicht die Gefahr, daB sie im Dialog so sehr ,,den
Griechen ein Grieche und den Juden ein Jude* wird, daf letzten Endes ihre
Dialogergebnisse widerspriichlich und daher inkompatibel sind? Eine so
radikal formulierte Vermutung mul} genauso radikal verneint werden. Man
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findet keine eindeutigen Widerspriiche in den verschiedenen Dialogen einer
Tradition. Deshalb muf} auch hier priziser gefragt werden. Jede Tradition
kennt in sich selbst eine gewisse legitime Vielfalt. Ist diese legitime Vielfalt,
welche auch ihren Reichtum darstellt, fiir andere Dialogpartner so auch
moglich? Sagt die Kirche A nicht dem Partner B etwas, was durchaus inner-
halb der Tradition der Kirche A moglich ist, und dem Partner C etwas, was
auch problemlos innerhalb der Tradition A vertreten werden kann, aber fiir
den ersten Partner B bereits nicht mehr moéglich ist, weil fiir ihn die Grenzen
der Vielfalt anders verlaufen als dies in der Kirche A der Fall ist? Ist das,
was die einen legitime verschiedene Akzente nennen, auch fiir andere nur
ein verschiedener Akzent und nicht bereits ein Widerspruch, wenn nicht
sogar eine kirchentrennende Aussage?

2.2. Beispiele:

Zwei Beispiele sollen dies verdeutlichen.

1. Das erste Beispiel sind die Dialogaussagen der romisch-katholischen
Kirche iiber das Bischaofsamt. Im katholisch-orthodoxen Dialog wird eine
enge Beziehung zwischen dem Amt Christi und dem Amt des Bischofs aus-
gesagt. ,,Durch das Sakrament der Weihe verleiht der Geist des Herrn dem
Bischof nicht nur rein rechtlich eine blofle Vollmacht, sondern auf sakra-
mentale Weise die Exousia des Dieners, die der Sohn vom Vater empfangen
hat. .. (Der Bischof) erscheint als der Diener Christi, der die Einheit seines
Leibes herstellt, der die Gemeinschaft durch seinen Leib schafft. . .diese
Einheit, die sich in der Eucharistie ausdriickt, setzt sich fort und aktuali-
siert sich in der Gesamtheit der pastoralen Bezichungen des Lehramtes, in
der Leitung und im sakramentalen Leben.“'? Im internationalen luthe-
risch-katholischen Dialog heiit es: ,,Nach katholischer Lehre besteht die
vornehmste Aufgabe der Bischofe in der Verkiindigung des Evangeliums.
Dabei sind die Bischéfe sowohl Boten des Glaubens wie authentische Lehrer
des Glaubens. . . Die Bischofe konnen diese Aufgabe nur in Gemeinschaft
mit der gesamten Kirche erfiillen. Denn das ganze Gottesvolk nimmt an
dem prophetischen Amt Christi teil; die Gesamtheit der Gléubigen
empfingt vom Heiligen Geist den iibernatiirlichen Glaubenssinn. In beson-
derer Weise nehmen die Priester am prophetischen Amt Christi teil: sie sind
Mitarbeiter am Verkiindigungs- und Lehramt der Bischéfe ' Auch der
spatere Text ,,Einheit vor uns‘“!* betont das Verkiindigungs- und Wichter-
amt und spricht nicht von einer besonderen Beziehung Bischof — Eucha-
ristie, die ein besonderes Verhiltnis des Bischofs zu Christus ausdriicken
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wiirde. Im anglikanisch-katholischen Dialog (ARCIC 1) wird neben der
Hervorhebung der Leitungsaufgaben der Bischoéfe nur betont, ,,daB die
episcopé allein zum Dienst an der koinonia besteht. Der ordinierte Amtstra-
ger, der der Eucharistie vorsteht, ist ein Zeichen Christi, der sein Volk ver-
sammelt und ihm seinen Leib und sein Blut darreicht. . . Die Verantwortung
derer, die die episcopé ausiiben, besteht darin, alle Glieder des Volkes zur
Ausiibung der Geistesgaben zu befidhigen, die sie zur Bereicherung des
gemeinsamen Lebens der Kirche empfangen haben* ",

Die zu stellende Frage ergibt sich von selbst. Alle diese Aussagen sind von
romischer Seite moglich, komplementir und kohérent. Ist aber die Gesamt-
heit dieser AuBerungen fiir alle Dialogpartner moglich? Werden im Dialog
mit reformatorischen Kirchen katholischerseits nur einige Elemente dieses
Amtes erwdhnt? Miissen diese nicht von den Orthodoxen als Reduktion ver-
standen werden? Der ,,Widerspruch* liegt weniger in den einzelnen sach-
lichen Aussagen, als in der Tatsache, dal} z. B. das, was die Katholiken nur
als Teilaspekt des Bischofsamtes verstehen, fiir reformatorisches Verstind-
nis bereits die Fiille dieses Amtes darstellt.

2. Ein zweites Beispiel ist das Thema Rechifertigung. Dabei geht es nicht
so sehr um den Inhalt der Rechtfertigungslehre als um deren Stellenwert als
kritischer MaBstab, an dem sich jederzeit jede Verkiindigung und Praxis der
Kirche iiberpriifen lassen muB. Im Dialog mit den Reformierten haben die
Lutheraner dies mehrmals deutlich gesagt. Der Dialog wurde sowohl auf die
Ubereinstimmung in der Botschaft von dem rechtfertigenden Handeln Got-
tes wie auf deren zentralen Stellenwert fiir jede andere theologische Aussage
aufgebaut. s Ahnliches gilt fiir den Dialog der Lutheraner mit den Bapti-
sten, der gewill nur zu einer Botschaft und nicht zur Kirchengemeinschaft
vorstoBen konnte.'” Im Dialog mit Rom findet man in der ersten
Gespriachsrunde, die zum Maltabericht fiihrte, die gemeinsamen Aussagen
iiber die ,,Mitte der Schrift*.'®* Doch wurde schon damals deutlich, dafB
nur die Lutheraner und nicht die Katholiken die Botschaft von der Rechtfer-
tigung als den ,,articulus stantis et cadentis ecclesiae* betrachten kénnen.
Im weiteren internationalen Dialog kam es zu keinem weiteren Gesprich
iiber diesen Punkt, nur der nationale USA-Dialog iiber Rechtfertigung zeigt
die Schwierigkeit, sich in dieser Frage zu verstindigen'®. Es wire iibertrie-
ben zu behaupten, daB die Lutheraner im Gespriach mit Rom die Betonung
des Stellenwertes der Botschaft von der Rechtfertigung vernachléssigt hét-
ten, man kann aber von einer geringeren Betonung dieses exklusiven und
zentralen Charakters sprechen.
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Auch hier wurde mit den einen nichts anderes gesagt als mit den anderen,
trotzdem stellt sich die Frage, ob z. B. die Katholiken dem zustimmen konn-
ten, was die Lutheraner mit den Reformierten im Blick auf den ,,articulus
stantis et cadentis ecclesiae** formuliert haben, und umgekehrt, ob die
Reformierten die lutherische Zuriickhaltung im Gesprdch mit Rom anneh-
men kénnten.

2.3. Bemerkungen:

1. Jede Tradition konnte an dieser Stelle sagen, daf} die so gestellte Frage
nach der Kompatibilitit der Dialoge letzten Endes nicht ihr Problem sei;
denn es bestehen ja schlieBlich keine Widerspriiche in ihren verschiedenen
AuBerungen. Die Aussagen stehen alle im Bereich des lutherischerseits,
katholischerseits oder reformierterseits usw. Moglichen; eventuell verschie-
dene Akzente sind lediglich Ausdruck der innerhalb einer Tradition vorhan-
denen legitimen Vielfalt. Diese Antwort ist zutreffend, doch 16st sie das
Problem der Kompatibilitidt der Dialoge einer Tradition nicht.

2. Die okumenische Schwierigkeit entsteht dann, wenn die fiir die einen
mogliche Vielfalt fiir andere illegitim wird und so auch kirchentrennenden
Charakter hat. Der Vergleich der Aussagen iiber das Bischofsamt des Dia-
logs Roms mit den Orthodoxen einerseits und mit den Lutheranern oder
Anglikanern andererseits macht dies anschaulich. Die Katholiken kénnen
problemlos zu beiden Aussagen stehen. Fiir sie handelt es sich um komple-
mentdre Aussagen, die sich nicht widersprechen. Doch scheinen die Aus-
sagen des lutherisch-katholischen Dialogs fiir Lutheraner die extreme Mog-
lichkeit im Dialog darzustellen, wihrend sie fiir Katholiken noch Minimal-
aussagen sind, wie es ihr Dialog mit der Orthodoxie zeigt. Es wire sicher
auch falsch, den Katholiken vorzuwerfen, sie hitten im Dialog mit den
einen manches verschwiegen, was sie dann aber mit anderen Partnern
sagen. Auch innerhalb der katholischen Kirche gibt es eine gewisse Vielfalt
im Verstindnis des Bischofsamtes. Die Aussagen des Zweiten Vatikanischen
Konzils zu diesem Thema kénnen so ausgelegt werden, wie es der Dialog
mit den Orthodoxen tut, und auch so, wie es im Dialog mit reformato-
rischen Kirchen geschieht. Dal} es sich hier nicht nur um ein Problem der
katholischen Kirche handelt, ist selbstverstindlich. Man kénnte das gleiche
von anderen Traditionen sagen: ein Vergleich der Aussagen zum Thema
Amt der Lutheraner oder der Anglikaner mit Katholiken einerseits und
Reformierten andererseits fiihrt zu dhnlichen Schluf folgerungen. Die Zahl
der méglichen Beispiele ist grofs. Was die einen als legitime Vielfalt inner-
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halb ihrer Tradition betrachten, wird von den anderen als sich gegenseitig
ausschliefende Positionen verstanden.

3. Letztlich handelt es sich hier um verschiedene Gewichtungen, ,,Asym-
metrien‘ wie es der lutherisch-katholische Dialog im Blick auf die genauere
Bestimmung des theologischen Stellenwertes des Amtes nannte.?® Diese
verschiedenen Gewichtungen sind Ausdruck von verschiedenen Arten und
Weisen, die einzelnen Elemente des Glaubens und der Lehre miteinander zu
verbinden. Die ,,Hierarchien der Wahrheiten* der verschiedenen Traditio-
nen sind nicht identisch, und daraus ergeben sich verschiedene Verstind-
nisse der Grenzen der legitimen Vielfalt. Dieser Punkt wurde in den Dialo-
gen noch zu wenig bearbeitet. Die ,,Hierarchien der Wahrheiten** miissen
sicher nicht uniform sein, aber auch nach deren Kompatibilitit muf} gefragt
werden.

3. Die Kompatibilitit der verschiedenen ékumenischen Dialoge
untereinander

3.1. Problemanzeige:

Nach dem Blick in die Dialoge einer Tradition und der Frage nach der
Kompatibilitdt der verschiedenen Dialoge dieser einen Tradition, muf} das
Feld erweitert werden und die Kompatibilitdt verschiedener Dialoge ver-
schiedener Traditionen angesprochen werden.

A fiithrt mit B einen Dialog iiber eine gewisse Sachfrage, in diesem Dialog
erreicht man einen beachtlichen Konsens. A fiithrt auch mit C einen Dialog
iiber die gleiche Sachfrage, der auch zu einem beachtlichen Konsens fiihrt.
Was bedeutet dies fiir das Verhiltnis von B zu C? Das Problem stellt sich
natiirlich nicht, wenn auch B und C im Dialog iiber diese Problematik zu
einem Konsens gelangen. Es stellt sich aber, wenn B und C in dieser Sache
keinen Konsens finden kénnen. Gibt es eine gewisse ,,kreisférmige* oder
»dreieckartige®* Kompatibilitdt? ,,Sind die Freunde meiner Freunde auch
meine Freunde®? Dies ist nicht nur eine theoretische Fragestellung.

3.2. Beispiele:

Die zu erwidhnenden Beispiele miissen den Dialogen entnommen werden,
die bereits ein fortgeschrittenes Stadium erreicht haben; denn da, wo bisher
nur Gesprachsprotokolle vorliegen, ist diese Fragestellung noch nicht
aktuell.
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1. Ein interessantes Beispiel ist die vor kurzem abgeschlossene zweite
Phase des reformiert-katholischen Dialogs.* Dieser Dialog kam zu dem
Ergebnis, dai man noch einen langen Weg vor sich habe, ehe von einer
vollen Gemeinschaft zwischen diesen beiden Traditionen die Rede sein
kénne?. Die offenen Fragen werden direkt als ,,Divergenzen* qualifiziert.
Dazu gehoren: die Frage der Autoritidt in der Kirche, das Sakramentsver-
standnis, das Verstdndnis der Ordination, die episkopé und die fiir die Ein-
heit notige Amterstruktur?. Einige dieser Fragen konnten auch im luthe-
risch-katholischen Dialog nicht ganz geklirt werden (z.B. Autoritit oder
Amterstruktur). Doch ist man in diesem Dialog erheblich weiter gekommen.
Im Blick auf das Sakramentsverstindnis oder im Blick auf die Ordination
spricht ,,Einheit vor uns*, das die vorausgegangenen Dialoge zusammenfalt,
von einer beachtlichen ,,sachlichen Konvergenz*?. Gewil} stellt man auch
dort Unterschiede fest, doch kénnen diese iiberwunden werden, wenn z. B.
im Sakramentsbegriff ,,in unseren beiden Traditionen von Christus als dem
einen Sakrament und so dem Ursprung der einzelnen Sakramente geredet
werden kann“?®. Diesen Weg iiber Christus, das ,,Ursakrament®, sind auch
die Reformierten und Katholiken gegangen, sie kamen aber dabei zu ande-
ren Schluflfolgerungen und stellten eine bleibende Divergenz im Sakra-
mentsverstindnis fest?. Im lutherisch-reformierten Dialog hingegen gibt
es in diesem Punkt eine deutliche Ubereinstimmung?’. Was bedeutet nun
die Tatsache, daBl zwischen Lutheranern und Reformierten ein Konsens
besteht, zwischen Lutheranern und Katholiken ,,eine sachliche Konvergenz**
und zwischen Reformierten und Katholiken eine ,,Divergenz*‘? Man konnte
dieses Beispiel auf die Anglikaner ausweiten, die einerseits in den beiden
ARCIC-Gesprachsrunden im Blick auf das Sakramentsverstindnis zu
beachtlichen Konvergenzen im Dialog mit Rom kamen?® und andererseits
auch im Dialog mit den Reformierten wechselseitige Kommunion empfoh-
len haben.?

2. Als zweites, jedoch anders gelagertes Beispiel kann man die Aussagen
iiber das Pefrusamt/Papstamt der anglikanischen Dialoge anfiithren. Im
Gesprach mit Rom sind die Anglikaner, trotz einer gewissen Kritik am romi-
schen Papstamt (Unfehlbarkeit, Jurisdiktionsprimat), recht weit gegangen.
Unter gewissen Bedingungen wére fiir sie eine Anerkennung des Primats
des Bischofs von Rom denkbar?’, auch wenn, wie die jiingste romische
Antwort zu ARCIC 1 zeigt, diese Bereitschaft fiir die katholische Kirche
noch nicht ausreicht.

Im lutherisch-anglikanischen Gesprich hat man im Verstdndnis der epis-
kopé einen bedeutenden Konsens erreicht.? Von einem Petrusamt war
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keine Rede, da kein Grund bestand, dies anzusprechen. Die Lutheraner
haben in ihrem Gespriach mit Rom die Frage des Petrusamtes nur am Rande
und dazu sehr vorsichtig und kritisch diskutiert. Sie zeigen sich in dieser
Frage viel zuriickhaltender als die Anglikaner. Sind nun iiber den anglika-
nischen Umweg auch die Lutheraner, die an vielen Orten in einer gewissen
Kirchengemeinschaft mit den Anglikanern leben, den Katholiken ein Stiick
niher gekommen in Sache Petrusamt oder sogar Papstamt? Ahnliches gilt
im Blick auf die apostolische Sukzession. Im Gespréach mit den Lutheranern
und den Reformierten betonen die Anglikaner, daB nicht die Sukzession im
Amt die Apostolizitidt der Kirche garantiert, sondern die Apostolizitédt der
Kirche und ihre Treue zum Evangelium der Sukzession im Amt ihren Sinn
gibt?2, Die ungebrochene historische Sukzession im Bischofsamt ist daher
nicht unbedingte Voraussetzung fiir eine, wenn auch noch nicht volle Kir-
chengemeinschaft (siehe z.B. den Dialog in der Bundesrepublik Deutsch-
land, der zum MeiBen-Bericht fiihrte)*. Im Dialog der Anglikaner mit
Rom kommt dieser Punkt so nicht zur Sprache, es wird hingegen betont,
daB ein voller Konsens in der Episkopé, im Petrusamt und in der ungebro-
chenen apostolischen Sukzession notwendige Voraussetzung fiir die Einheit
el

3.3. Bemerkungen:

Auch dieser Aspekt konnte durch zusétzliche Beispiele erginzt werden.
Es kann in dieser Problemanzeige nicht darum gehen, die Dialoge der einen
oder anderen Tradition zu bewerten. Es geht hier lediglich um die Verdeut-
lichung der Frage nach der Kompatibilitdt verschiedener Dialoge verschie-
dener Gesprachspartner.

1. Da es sich zundchst um eine Erweiterung der im vorigen Abschnitt
angesprochenen Problematik handelt, sind die hier zu stellenden theologi-
schen Fragen jene, die bereits erwihnt wurden. Die mogliche Vielfalt inner-
halb einer Tradition fiihrt zu einer legitimen Verschiedenheit der Aussagen
je nach Dialogpartner. Die Dialogergebnisse iiber Petrusdienst und Amt
belegen auch hier die ,,Asymmetrie‘ im Blick auf die Bewertung des Stel-
lenwertes einzelner theologischer Aussagen. Das Problem der Kompatibili-
tat der verschiedenen ,,Hierarchien der Wahrheiten*‘ erscheint auch hier.

2. Doch weist insbesondere das erste Beispiel auf einen neuen Aspekt hin:
Es zeigt die Notwendigkeit eines Ortes, wo dieser Sachverhalt iiber den bila-
teralen Dialog hinaus im multilateralen Gespriich erortert werden kann.
Hier bietet sich natiirlich die Ebene von Glauben und Kirchenverfassung
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sowie die des Forums der christlichen Weltfamilien an. Die bilateralen
Gesprache bediirfen der multilateralen Ebene, damit die einzelnen Dialoge
nicht gegensitzlich werden und die Einheit der gesamten dkumenischen
Bewegung erhalten bleibt. In den vergangenen Jahren wurde immer deut-
licher, daB die Arbeit von Glauben und Kirchenverfassung und insbeson-
dere die Limatexte BEM einen wertvollen Gesamtrahmen darstellen, in wel-
chem die einzelnen konfessionellen Familien im bilateralen Dialog konkrete
Schritte aufeinander zugehen kénnen und miissen. Man kann sich jedoch
fragen, ob dieser bestehende multilaterale Rahmen und die dort geleistete
Arbeit heute ausreichen, um die Kompatibilitit verschiedener Dialoge ver-
schiedener Traditionen zu gewihrleisten. Ist der Rahmen, den z.B. die
Limatexte anbieten, nicht zu weit? Alle erwihnten Beispiele bewegen sich
sachlich im Rahmen der Limatexte. Dieser verhindert aber nicht, daf3 sich
in einer gleichen Sachfrage A mit B und B mit C einig sind, A und C jedoch
bleibende kirchentrennende Divergenzen feststellen. An diesem Punkte
miissen in der multilateralen Arbeit neue Wege gefunden werden, die eine
bessere Koordinierung der verschiedenen Dialoge verschiedener Traditionen
ermoglichen.

4. Kompatibilitdt der erreichten ,,Kirchengemeinschaften

4.1. Problemanzeige:

Auch im letzten Aspekt der Kompatibilititsfrage geht es um die Frage ob,
».die Freunde meiner Freunde auch meine Freunde sind*. Hier handelt es
sich um die Kompatibilitidt der verschiedenen Kirchengemeinschaften: Was
bedeutet eine Kirchengemeinschaft, die eine Kirche oder eine Gruppe von
Kirchen der Tradition A mit Kirchen der Tradition B eingehen, fiir die Kir-
chen der Tradition A, die dies (noch) nicht kénnen? In den meisten Fillen
besteht ja innerhalb der Tradition A volle Kirchengemeinschaft und die ein-
zelnen Kirchen dieser Tradition sind in der Regel in Weltbiinden zusammen-
geschlossen. Doch betonen die Schlufiempfehlungen der Dialoge, die durch
diese Weltbiinde gefiihrt werden, daBl es Aufgabe der einzelnen Mitglieds-
kirchen ist, konkrete Schritte zu unternehmen und mit anderen Gemein-
schaften in volle Kirchengemeinschaft einzutreten. Wie steht es um die
Kompatibilitdt der verschiedenen eingegangenen Kirchengemeinschaften?
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4.2. Beispiele:

1. Das bekannteste Beispiel der vergangenen 20 Jahren ist wohl die /uthe-
risch-reformierte Kirchengemeinschaft in Europa, die in der Leuenberger
Konkordie erklirt wurde. Was hat solch eine Gemeinschaft fiir Konsequen-
zen z.B. fiir die Presbyterianer und Lutheraner in den USA, die trotz man-
cher Dialoge und vieler Fortschritte in den letzten Jahren bis heute noch
nicht volle Kirchengemeinschaft eingehen konnten? Wie verpflichtend ist
die erkliarte Gemeinschaft fiir lutherische, reformierte und unierte Kirchen
Europas? Bei so manchen Leuenberger Vollversammlungen wurde von eini-
gen Teilnehmern die Meinung vertreten, die Gemeinschaft sei so verpflich-
tend, da3 Gespriache mit anderen christlichen Traditionen in Zukunft nur
noch gemeinsam gefiithrt werden sollten. Diese Meinung konnte sich nicht
durchsetzen, sie macht jedoch das Problem deutlich.

2. Innerhalb dieser Leuenberger Gemeinschaft stellt sich die Frage nach
der Kompatibilitdt der Kirchengemeinschaften auf unterschiedliche Art
und Weise:

— Die Waldenser Kirche Italiens, Mitglied dieser Gemeinschaft, hat in Ita-
lien eine Vereinbarung mit den Bapfisten erarbeitet, die eine gegenseitige
Anerkennung miteinschlie3t3*. Sowohl der internationale reformiert-bap-
tistische Dialog wie auch der vor kurzem abgeschlossene internationale
lutherisch-baptistische Dialog kamen zu dem Ergebnis, daB Kirchen-
gemeinschaft noch nicht méglich sei®¢. Was bedeutet nun dieses nationale
italienische Abkommen fiir die Leuenberger Kirchengemeinschaft in
Europa?

— Die Lutheraner, Reformierten und Unierten der Bundesrepublik
Deutschland sind, ohne Riicksprache mit anderen Lutheranern oder Refor-
mierten Europas, in volle Kirchengemeinschaft mit den Methodisten*" und
in eine Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft mit der Kirche von England
eingetreten®. Mit den Altkatholiken besteht bedingte Eucharistiegemein-
schaft.* Die lutherischen und reformierten Kirchen Frankreichs haben mit
den Methodisten ihres Landes Kontakte aufgenommen und kamen zu dem
SchluB3, daf ein dhnlicher Schritt im Augenblick nicht méglich sei. Ein
Gesprich der gleichen Kirchen mit den Englidndern und die Bitte, die Kir-
chengemeinschaft iiber die deutschen Grenzen auszuweiten, stoBt auf eine
gewisse anglikanische Zuriickhaltung. Im Dialog der Anglikaner mit den
lutherischen Kirchen Skandinaviens und des Baltikums scheint hingegen
eine volle Kirchengemeinschaft, die iiber das MeiBner Abkommen hinaus-
geht, in Kiirze méglich zu sein.
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4.3. Bemerkungen:

In diesem letzten Bereich der Kompatibilitdtsfrage mufl genau unterschie-
den werden.

1. Das italienische Beispiel der Gemeinschaft mit Baptisten ist eine Frage
nach der Kompatibilitdt von Kirchengemeinschaften, die im Augenblick in
anderen Léndern als Italien nicht kompatibel sind. In Italien haben nicht-
lehrmiBige Faktoren (Minderheitssituation, dhnliche Schwierigkeiten mit
der romischen Kirche) einen bedeutenden Einflufl auf die waldensisch-bap-
tistische Anndherung gehabt. Nicht nur der theologische Konsens, sondern
auch nicht-lehrméBige Faktoren sind fiir die Erkldrung von Kirchengemein-
schaft von Bedeutung. Der Einflufl dieser Faktoren bedarf einer genaueren
Bearbeitung in der 6kumenischen Forschung, er darf nicht iibersehen wer-
den beim Nachdenken iiber die Kompatibilitit der Dialoge und der Kir-
chengemeinschaften.

2. Das Problem der Kirchengemeinschaften in der Bundesrepublik
Deutschland ist anderer Art. Es gehort in den Bereich der Rezeption.
Sowohl mit Methodisten wie mit Anglikanern kommt von der Ebene der
internationalen Dialoge eine klare Empfehlung an die lokalen Kirchen, kon-
krete Schritte auf dem Weg zur Kirchengemeinschaft zu unternehmen.
Diese wurden in Deutschland auch durchgefithrt. In anderen Lindern oder
Regionen ist dies noch nicht méglich. Hier verzégert sich die Rezeption aus
den verschiedensten (nicht-lehrmifigen?) Griinden; es handelt sich daher
um eine ,,unzeitgleiche Rezeption. Hier stellt sich die Aufgabe einer Koor-
dination der Rezeption. Diese kann nicht allein den Kirchen vor Ort zufal-
len und iiberlassen werden. Auch hier wire zu fragen, ob nicht der ORK
und insbesondere Glauben und Kirchenverfassung und das Forum der
christlichen Weltfamilien eine wichtige Aufgabe haben.

Die Frage der Kompatibilitit der vielfiltigen ckumenischen Dialoge ist
eine vielschichtige Problematik, die auf der Tagesordnung der gesamten
okumenischen Bewegung steht. Es ist keine neue Frage, sie stellt sich jedoch
neu, weil die Dialoge beachtliche Fortschritte erzielen konnten. Nachdem
die Dialoge in den vergangenen Jahren vor allem einzelne Lehrfragen, die
zur Trennung fiihrten, bearbeitet haben, stehen sie nun vor neuen Auf-
gaben. Die angesprochene Frage der Kompatibilitit ist dafiir ein gutes Bei-
spiel. Sie ist die logische Folge der Dialoge und bedarf einer genauen theo-
logischen Begleitung. Sie ist eine Problematik, die von den klassischen
Sachfragen ausgehend weit in das noch zu wenig bearbeitete Feld der Rezep-
tion hineinreicht.
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Aufklarung der Wenigen — Schamanentum der Vielen?
Gedanken zur Situation der orthodoxen Kirche
im heutigen Ruflland

VON HANS-PETER FRIEDRICH

Heinz Joachim Held zum 65. Geburistag

In seinen beriithmten ,,Weltgeschichtlichen Betrachtungen‘‘ aus dem Win-
ter 1870/71 bemerkt Jakob Burckhardt am Ende des Kapitels ,,Die Religion
in ihrer Bedingtheit durch den Staat‘‘: ,,Derjenige Staat, welcher seine Kir-
che im Innern am meisten zum Staatsinstitut umgeschaffen hat und sie
zugleich zum politischen Werkzeug nach aullen braucht, ist Rufiland. Das
Volk ist indolent und tolerant, aber der Staat proselytisch und (gegen den
polnischen Katholizismus und den baltischen Protestantismus) verfolgend.
Die byzantinische Kirche dauert bei den Griechen als Ersatz und Stiitze des
byzantinischen Volkstums unter der Herrschaft der Tiirken auch ohne den
Staat weiter. Aber wie wiirde es in RuBBland mit Religion und Kultur ohne
den Zwangsstaat aussehen? Die Religion wiirde wohl auseinanderlaufen in
Aufklarung der Wenigen und Schamanentum der Vielen.

Was Burckhardt, der gelegentlich scherzhaft mit seinen prophetischen
Gaben kokettieren konnte, im Geburtsjahr von Wladimir Iljitsch Uljanow,
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der als Lenin in die Geschichte RuBlands und der Welt eingehen sollte, sei-
nen Basler Zuhorern da vortrug, mag denen kaum verstindlich gewesen sein
— wenn sie die Brisanz dieser wenigen, quasi beiseite gesprochenen Satze
iiberhaupt bemerkt haben sollten. Aber von seiner Studierstube aus hatte
er die innere Situation des prachtigen kaiserlichen Staatskirchengebaudes
richtiger gesehen (oder erahnt) als die meisten seiner Zeitgenossen.

Mittlerweile ist nicht nur das fromme zaristische Reich, das Burckhardt
bei seiner Bemerkung vor Augen gestanden und das die Orthodoxie im gol-
denen Kifig seines Staatskirchentums gehalten hatte, im Orkus von 1. Welt-
krieg und Februarrevolution 1917 untergegangen. Auch das atheistische Ter-
rorregime der Bolschewiken, das nach blutigster Verfolgung der Kirche
schlieBlich ein streng kontrolliertes Kult-Reservat einrdumte, ist dank Glas-
nost und Perestroika inzwischen Geschichte geworden.

Ein Zwangsstaat existiert nun in Ruflland nicht mehr, Religion und Kul-
tur genieBen alle duBeren Freiheiten, ja die Orthodoxie wird sogar, wie
zuletzt am Anfang des 17. Jahrhunderts in der ,,Zeit der Wirren*, als staats-
tragende nationale Grofle geschitzt und dringend gebraucht: Das Fernsehen
iibertrdgt die Bilder kerzenhaltender, ehemals kommunistischer Politiker
aus den Festtagsliturgien in den Kathedralen von Moskau und St. Peters-
burg in die Wohnstuben des staunenden Volkes. Gewaltig angeschwollen ist
der Strom der Gemeinde- und Klostergriindungen. Ging man vor dem Mil-
lenium der Taufe RuBlands 1988 von etwa 6. 800 orthodoxen Gemeinden
und wenig mehr als 10 Klostern aus, so sollen es 1992 bereits etwa 12. 000
registrierte Gemeinden und an die 150 klosterliche Gemeinschaften gewesen
sein — aber wer ist imstande, hier wirklich verldBliche Zahlen zu nennen?
Und springflutartig ist das Angebot an Literatur zu Fragen des Glaubens
und der kirchlichen Traditionen gestiegen. Nicht zu reden von den Grauzo-
nen zwischen Aberglaube und Esoterik, welche die Neugier der Massen
erregen. Jedenfalls war in den letzten Jahren nicht selten von dem Phéno-
men einer religiosen Renaissance in RuBland die Rede. Wie steht es also um
Burckhardts Vorausahnung?

Im Juli 1992 veroffentlichte die russische Zeitschrift ,,Soziologische
Untersuchungen in Moskau die Ergebnisse zweier Umfragen zu Themen
der Religion, die zuerst 1990 bei 1. 855 Personen in Moskau und Pskow
sowie in den Gebieten von Smolensk und Charkow, 1991 dann bei 2. 000
Personen in zwolf Stiddten der Russischen Foderation, unter ihnen Moskau,
Pskow, Jekaterinburg und Wladikawkas durchgefithrt worden waren. Die
Autoren der Studie sind L. B. Filatow, Historiker und Mitarbeiter des Insti-
tuts der Erforschung der USA und Kanadas an der Russischen Akademie
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der Wissenschaften, und D. J. Furman, ebenfalls Historiker und Mitarbei-
ter des Analytischen Zentrums der Russischen Akademie der Wissenschaf-
ten. Ausziige in deutscher Ubersetzung brachte ,,Osteuropa‘ in seinem
Februarheft 1993 unter der Abteilung Osteuropa-Archiv. Furman selbst
stellte die Umfrageergebnisse in einem kurzen Artikel fiir die Zeitschrift
,.Wostok®, herausgegeben von der russischen Botschaft in Bonn, in Heft
6/1992 vor. Die beiden Wissenschaftler registrieren fiir die letzten Jahre der
Perestroika eine starke Hinwendung zur Religion, der eine ebenso starke
Abwendung vom staatlich verordneten Atheismus entspricht. Noch 1988
gab es, einer sowjetisch-amerikanischen Untersuchung zufolge, in Moskau
nur 10 % Gléubige, 1990 waren es bereits 27 % und der Anteil der Atheisten
betrug nur noch 20%. Es ist vor allem die stidtische Jugend, die sich der
Religion wieder zuwendet, 1991 waren es 33 % der 16- bis 17jahrigen, sowie
36% der 18- bis 20jdhrigen. In den Altersgruppen von 21-60 Jahren
bezeichneten sich im Durchschnitt 27 % als gldubig, bei den noch Alteren
waren es dann wieder 39 %. Wie sich in den Jahren nach Revolution und
Biirgerkrieg der Atheismus wellenartig von den Metropolen wie Moskau
und Petrograd/Leningrad in die Provinz ausbreitete, so geht nun auch die
Riickbesinnung auf Religion und Kirche von den groflen Zentren aus und
greift erst langsam auf die Weiten des Landes iiber: in Charkow machten
die Glaubigen 12 % aus, in der ukrainischen Kleinstadt Kupjansk 20 % und
in Cholm-Schirnowskij im Gebiet von Smolensk 15 %.

So wie einstmals der kimpferische Atheismus weitgehend von der Intelli-
genz propagiert wurde (allerdings stief} er in ihren Reihen durchaus auf z. T.
vehementen Widerstand) und die Arbeiterklasse erst allmihlich erreichte,
sie dann jedoch um so stidrker prigte, so wird jetzt auch die gegenlaufige
Bewegung hin zu einer neuen Religiositit (nicht unbedingt zu einer neuen
Kirchlichkeit) deutlicher von Gruppen mit héherer Bildung getragen. Unter
ihnen fallen besonders diejenigen auf, die man in der alten Sowjetunion die
,,Kulturschaffenden‘ nannte, Intellektuelle aus allen Bereichen des kultu-
rellen Lebens also. Sie bezeichneten sich zu 44 % als glaubig, 46 % erklar-
ten, die Religion habe eine grofle Bedeutung in ihrem Leben und 34 %
gaben an, wenigstens einmal im Monat an der Géttlichen Liturgie teilzu-
nehmen (mehrfache Nennungen waren moglich). Die Autoren sprechen hier
von einer eigenen religiosen Subkultur, die immer breitere Kreise erreiche:
35% der Arzte bezeichneten sich demnach als glaubig, bei den Lehrern
waren es immerhin noch 23 %. Dieser Kreis der im engeren Sinne dem Glau-
ben der Kirche Verbundenen wurde 1990 umgeben von einem weiten Feld
von Sympathisanten der Orthodoxie, das 46 % der Befragten umfalite.
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Sogar 61 % derjenigen, die sich als ,,nicht gliubig® bezeichnet hatten,
waren davon iiberzeugt, dafl die Religion zur Erhaltung der nationalen
Identitdt unbedingt erforderlich sei. So ergab sich das (vielleicht nur schein-
bare?) Paradox, daB eine Mehrheit zwar nicht an Gott glaubt, sich aber
trotzdem mit der traditionellen Religion und Kirche RuBlands tief verbun-
den weil}. So duBerte sich z.B. der Historiker und Soziologe Aleksander
Achieser, Autor des 1991 erschienenen Buches ,,RuBland — Kritik eines
historischen Experimentes* in einem Gesprich mit der Zeitschrift ,,Rodina“:
,,RuBlland ist ein europiisches Land, das undenkbar ist ohne die Ethik des
Christentums.‘ Soweit die Momentaufnahme aus dem Jahre 1990.

Hitte man vor drei Jahren also durchaus der Meinung sein kénnen, die
orthodoxe Kirche verzeichne einen stetigen, wenn nicht sogar stiirmischen
Zulauf (der sprunghafte Anstieg der Taufzahlen schien das auch zu bele-
gen), so ergaben sich bei der Umfrage nur ein Jahr spiter ganz iiber-
raschend andere Zahlen. Das Umfeld der Sympathisanten insgesamt war
auf 19% geschrumpft, in Moskau von 43% 1990 auf 25% 1991. Die
Zustimmung zur Orthodoxie hatte also dramatisch abgenommen. Zwar war
der Anteil derjenigen im Lande mit 29 % gleich geblieben, welche die Frage
,,Glauben Sie an Gott?* positiv beantwortet hatten, in Moskau allerdings
war er von 27 % auf 24% zuriickgegangen. Gesunken war auch der
Prozentsatz der Menschen, welche der Religion ,.einen wichtigen Platz in
ihrem Leben‘ einrdumen, insgesamt von 28 % auf 25 %, in Moskau von
30 % auf 25 %. Die Autoren waren iiber diese neuen Zahlen derart erstaunt,
dalB sie die Ergebnisse mehrfach iiberpriiften, wobei sich jedoch keine Ver-
anderungen ergaben. Offenbar stagnierte die Bewegung hin zur Orthodoxie,
die sich nach 1988 so rasch entwickelt hatte, nicht nur, sondern dieser Trend
ging sogar deutlich zuriick, obgleich die Prozentzahl der Glaubigen insge-
samt unverdndert geblieben war. Worin mochte der Grund fur dieses Ver-
halten zu suchen sein?

Einen ersten Anhaltspunkt lieferte die Antwort auf eine 1991 zusitzlich
gestellte Frage nach dem Bekenntnis entweder zur orthodoxen Kirche des
Moskauer Patriarchats oder zur Freien orthodoxen Kirche, wie sich die sog.
Auslandskirche nun in RuBland bezeichnet: 11 % bekannten sich zu ihr und
nur 8% zum Patriarchat. Dahinter wird wohl eher eine Quittung fiir die
vielfiltige Zusammenarbeit der Hierarchie mit Sowjetstaat und KGB zu
suchen sein, die damals gerade ein lebhaft aufgegriffenes Thema in der
Offentlichkeit zu werden begann, als eine bewuBte Hinwendung zur Emi-
grantenkirche, von der man kaum mehr wuflte, als daf} sie den letzten Zaren
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Nikolaus I1. und seine Familie als Méartyrer kanonisiert hatte und natiirlich
keine Kompromisse mit der atheistischen Staatsmacht eingegangen war.

Einen anderen Grund fiir den drastischen Riickgang der Popularitit der
orthodoxen Kirche kénnte die Annahme liefern, die Glaubigen wiirden sich
nun anderen christlichen Konfessionen zuwenden, dem Katholizismus etwa
oder dem Baptismus. Aber obwohl die vielfach laut gewordenen Besorg-
nisse, Verdidchtigungen und Beschwerden von seiten des Patriarchats (Stich-
wort ,,Proselytismus®) in diese Richtung zu weisen scheinen, sprechen die
Zahlen, zumindest dieser beiden Umfragen, eine andere Sprache: als Katho-
liken und Baptisten bekennen sich jeweils kaum mehr als 1%. Sie stellen
also fiir die Orthodoxie keinerlei ernstzunehmende Konkurrenz dar.

Die erwiichst ihr vielmehr, und hier diirfte der Schliissel zur Antwort auf
die Frage nach ihrem so plétzlichen Sympathieschwund liegen, aus der
sprunghaft steigenden Zahl derer, die zwar an Gott glauben, jedoch keiner-
lei Kirchen- oder Konfessionszugehorigkeit angeben. Sie sind unter der
Kategorie ,,Christen im allgemeinen‘* erfafit und ihr Anteil insgesamt belief
sich 1990 auf 22 %, 1991 hingegen erreichte er bereits 47 %. Fiir Moskau
lauten die entsprechenden Zahlen 27 % bzw. 42%. Die Autoren sind der
Uberzeugung, daB diese Menschen durchaus christliche Grundiiberzeugun-
gen teilen, die Bindung an eine Kirche vorerst allerdings nicht eingehen wol-
len — aus welchen Griinden auch immer scheuen sie ein endgliltiges
Bekenntnis. Hier wird eine Bewegung sichtbar, welche die nachsowjetische
Religionsfreiheit zum Aufbruch in einen Pluralismus nutzt, den die russi-
sche Orthodoxie so (noch?) nicht zugestehen kann, der jedoch innerhalb
der evangelischen und katholischen Volkskirchen im iibrigen Europa mehr
oder weniger selbstverstindlich gelebt wird.

Besonders ins Auge fiel den Autoren dann noch eine nicht fest umrissene
Gruppe von Menschen, die angaben, nicht an Gott, wohl aber an ,,iiber-
natiirliche Krifte* zu glauben, d. h. in deren Leben 6stliche Religionen, Spiri-
tismus, Astrologie und Parapsychologie eine bedeutende Rolle spielen und
z.B. auch Platz fiir den Glauben an UFOs ist, wie eine detaillierte Nachfrage
ergab. Uber ein mogliches Wachstum dieser Gruppe zwischen 1990 und
1991 kann leider nichts ausgesagt werden, da bei der ersten Befragung dieser
Personenkreis nicht gesondert erfaBBt worden war. Allerdings kann man
davon ausgehen, dafi die Zahl derer, fiir die eine solcherart vagabundie-
rende Religiositit charakteristisch ist, stetig zunimmt, da auch die Medien
diesem zukunftstrichtigen Markt betrichtliche Aufmerksamkeit widmen,
wie die Fernsehprogramme und das einschligige Angebot an den Zeitungs-
kiosken bis in die Provinzstidte hinein zeigen. Vor allem unter den Jugend-
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lichen der stddtischen Bevolkerung in Ruflland ist dieser Glaube an {iber-
natlirliche Kréfte weit verbreitet (35 % der 16/17jdhrigen und noch 26 % der
26- bis 30jédhrigen teilen ihn, von den 60j4hrigen hingegen sind es nur noch
99%). Die gesamte Personengruppe ist {iberdurchschnittlich gut gebildet:
27 % besitzen einen akademischen Grad (und von ihnen glauben wiederum
73 % an Telepathie und 42 % an Astrologie), 21 % haben einen Oberschul-
und 19% einen Fachschulabschlufi.

Waihrend also 1991 der ,,wissenschaftliche Atheismus®, die staatlich ver-
ordnete Religion der vergangenen kommunistischen Jahrzehnte, deutlich
auf dem Riickzuge ist (nur bei der Altersgruppe von 51 bis 60 Jahren werden
noch 17 % ,,Bekenner* erreicht) und die Orthodoxie bei durchschnittlich
35 % stagniert, werden andererseits zwei Gruppen mit einer hohen Wachs-
tumsdynamik gerade unter der Jugend und der Intelligenz sichtbar: Gliu-
bige ohne bestimmte konfessionelle Prigung und Personen, die sich ihre
Weltanschauung aus den verschiedenen, auf dem grolen zeitgendssischen
religivsen Supermarkt erhéltlichen Versatzstiicken selber zusammenstellen.
Beide Gruppen stellen vor allem fiir die Orthodoxie eine Herausforderung
dar, weil sie deren tausendjdhrige Tradition in Ruflland als fiir sich nicht
verpflichtend ansehen und so mit ihrer mehr oder weniger bewuliten Ent-
scheidung das Leitbild vom heiligen Rufiland alter Prigung negieren, wel-
ches doch nach Meinung der groflen Mehrheit der orthodoxen Geistlichkeit
und vieler Gliubigen wieder Wirklichkeit werden sollte. Auf dem, wie sie
meinen, ,,kanonischen Territorium* der russischen orthodoxen Kirche unge-
schiitzt dem Wettkampf der religiésen Systeme in einer Zeit der eigenen
Schwiche ausgesetzt zu sein, ist verstdndlicherweise fiir sehr viele eine nur
schwer ertrdgliche Vorstellung. Sicher hat auch deswegen der wohlfeile Vor-
wurf des Proselytismus gegeniiber westlichen Kirchen wieder so grofie Kon-
junktur. . .

Der zweite Teil der Untersuchung beschiéiftigt sich intensiv mit den Wech-
selbeziehungen von religiosen und politischen Anschauungen und kommt
zu dem Ergebnis, daB3 die Anhinger der Orthodoxie stirker zu einem von
den Autoren so genannten ,,reaktiondr-romantischen Autoritarismus‘‘ nei-
gen, wihrend die Gruppen der Christen im allgemeinen und der an iiberna-
tiirliche Krifte Glaubenden mehrheitlich fiir eine Demokratie westlichen
Typus plidierten. Doch darauf soll hier nicht niher eingegangen werden.

Das Ergebnis der Studie von Filatow und Furman wird nun weitgehend
bestitigt und ergidnzt durch eine Umfrage, welche das Russische Zentrum
fiir Meinungsforschung fiir die Russische Bibelgesellschaft im Februar die-
sen Jahres unter 1. 650 repriasentativ ausgewdhlten Personen durchgefiihrt
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hat und iiber deren Ergebnisse kiirzlich der in Courbevoie herausgegebene
Service Orthodoxe de Presse berichtete — SOP 179, Juni 1993. Danach
besitzen 30% der Russen eine Bibel und mehr als ein Viertel der Bevolke-
rung bezeichnet sich als orthodox. Auf die Frage: ,,Halten Sie sich fiir gldu-
big?* antworteten 45 % mit Ja, 40 % mit Nein und 15 % mochten sich nicht
entscheiden. Auch hier also die nun schon bekannte Diskrepanz zwischen
Gldaubigen und Orthodoxen. Insgesamt wird mit 75% getaufter Russen
gerechnet, sogar 64 % derer, die sich als nicht gldubig bezeichnet hatten,
gaben dennoch an, getauft zu sein. Die Beteiligung am geistlichen und ins-
besondere liturgischen Leben der russischen orthodoxen Kirche ist jedoch
wenig ausgeprigt, was bei genauerer Gewichtung dieser Zahlen auch nicht
verwundern diirfte: nur 10% ihrer Mitglieder besuchen wenigstens einmal
im Monat den Gottesdienst und nur 25 % mindestens einmal im Jahr.

Die Antworten auf die Frage: ,,Haben Sie schon einmal in der Bibel gele-
sen?‘ erbrachte folgende Resultate; 20 % taten es bisher wenigstens einmal
im Leben und von diesem Personenkreis bezeichneten sich 32 % als Ortho-
doxe und 13 % als Atheisten. 44 % aller Orthodoxen besitzen eine Bibel,
was aber nicht heifit, daB sie auch von ihnen gelesen wird: 7% taten es in
der vergangenen Woche, 8% im vergangenen Monat, 19% im Verlauf des
letzten Jahres, 21 % hatten sie zuletzt vor mehr als einem Jahr aufgeschla-
gen und 47 % noch niemals in ihr gelesen. Zwei Drittel der Bibelbesitzer
gaben an, sie wihrend der vergangenen 8 Jahre erworben zu haben, davon
22 % in einer orthodoxen Kirche, 25 % auf dem freien, d. h. fiir diesen Zeit-
raum vor allem auf dem schwarzen Markt, 15 % bekamen sie als Geschenk
von religiosen Organisationen.

Aufgrund des Zahlenmaterials dieser Meinungsumfragen und der hier
nur skizzenhaft angedeuteten Auswertungsversuche kénnte es nun nahelie-
gen, in den Einstellungen des russischen Volkes zu Religiositat und Kirche
nichts weiter als ein Spiegelbild des Verhaltens westlicher Gesellschaften
zum gleichen Themenkreis zu sehen, etwa was den Gottesdienstbesuch oder
die Bibellektiire angeht. Auch das grofie Interesse an den 6stlichen Lehren
und Esoterik im weiten Sinne konnte in diese Richtung weisen — Moden
kennen keine Grenzen. Und umgekehrt lieBe sich auch in Deutschland ein
hoher Prozentanteil fiir eine Gruppe ,,Christen im allgemeinen** verbuchen,
wenn man mit diesem Etikett jene abgestufte Kirchlichkeit in den beiden
GroBkirchen versehen wiirde, die ja trotz formaler Kirchenzugehorigkeit bis
zur Leugnung zentraler Glaubenswahrheiten wie der Gottlichkeit Jesu Chri-
sti und seiner Auferstehung gehen kann. Die EKD-Umfragen z.B. haben
schlieBlich mit aller wiinschenswerten Deutlichkeit gezeigt, dafi es auch bei
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uns das Phanomen des getauften Nichtgliubigen in wachsendem Male
gibt. Hat also die westeuropédische Normalitit wenigstens in Sachen Reli-
gion die Russen bereits eingeholt?

So einfach ist es natiirlich nicht. Die Einstellungen zu so grundlegenden,
das Selbstverstdndnis des Einzelnen und der Nation betreffenden Themen,
wie es Religion und Weltanschauung nun einmal sind, pflegen sich nicht
quasi iiber Nacht einschneidend zu verdndern. Wenn ein solcher Eindruck
durch die Ergebnisse der erwdhnten Befragungen entstanden ist, so wird das
einmal daran liegen, daf} vergleichbares Material aus der Zeit vor 1988 nicht
vorliegt und zum anderen die Systematik der Fragestellungen nicht sehr
subtil gewesen ist. Sonst hitten beispielsweise die Millionen von Altgldubi-
gen, die das religiose Profil Rufllands seit ihrer Trennung von der Staatskir-
che in der 2. Hilfte des 17. Jahrhunderts so nachhaltig geprigt haben, in
der Statistik irgendwo sichtbar werden miissen.

Wenn Filatow und Furman zur Erklarung der interessantesten Ergebnisse
der beiden Meinungsumfragen auf eine sich auch in Ruflland abzeichnende
Normalitit verweisen, wie sie in den westlichen Gesellschaften heute zu fin-
den sei, so zeigt das nur, daB3 die beiden Historiker ein gut Teil geschichts-
vergessen sind. Der drastische Vertrauensverlust fiir die Orthodoxie, den sie
innerhalb eines Jahres konstatierten, ist natiirlich nur eines der vielen
Anzeichen fiir die Wiederkehr von Frage- und Frontstellungen vor allem
aus der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts und der Zeit vor den Revolutio-
nen des Jahres 1917, welche die gesellschaftlichen und politischen Diskus-
sionen in RuBland heute so nachhaltig bestimmen, daB der Eindruck ent-
steht, als gidbe es unter der Intelligenz keine aktuellere Auseinandersetzung
als die zwischen den Westlern und den Slawophilen aus der Ara Zar Niko-
laus II. Was seit der Oktoberrevolution sozusagen tiefgefroren war, ist nun
wieder aufgetaut. Alexander Solschenizyns Manifest von 1990 ,,RuBlands
Weg aus der Krise mit seinem so ungeheuren, bis heute anhaltenden Echo
(im Westen in seiner Bedeutung weitgehend unterschitzt) ist dafiir nur das
herausragendste Zeugnis.

Auch die heutigen Meinungen zu Kirche und Religion, insbesondere was
die Staatsnahe der Orthodoxie, die Zusammenarbeit mit den Sicherheits-
organen und die moralische Integritit von Hierarchie und Geistlichkeit
angeht, haben auffillige Parallelen in den achtziger und neunziger Jahren
des vergangenen Jahrhunderts und sie sind verbunden mit einigen der groB-
ten Namen der russischen Literatur und Philosophie. Dafiir nur wenige Bei-
spiele, die sich allerdings beliebig vermehren lieBen.
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1878 lieB Nikolai Leskow in der Zeitschrift ,,Neuigkeiten® Woche fiir
Woche seine ,,Kleinigkeiten aus dem Bischofsleben* erscheinen. Diese sati-
rischen Anekdoten und Portriits aus dem Alltag der Hierarchen losten die
heftigsten Reaktionen von kirchlicher und staatlicher Seite aus und gipfel-
ten schlieBlich in der Verbrennung jenes ersten Bandes der Gesammelten
Werke Leskows, in denen sie enthalten waren (1889). Leskows Kirchenkritik,
die iibrigens keine Kritik des Christentums als solchem sein will, war in vie-
lem charakteristisch fiir die Haltung der russischen Intelligenz {iberhaupt,
nicht nur im letzten Drittel des vergangenen Jahrhunderts. Diese verstirkte
sich noch unter dem Einflu} Tolstois, mit dem Leskow iibrigens befreundet
war, dessen weltanschauliche Schriften in den achtziger und neunziger Jah-
ren — von der ,,Beichte* (1882) bis zum AbschluBwerk ,,Das Reich Gottes
ist in uns* (1894) — jeweils ein groBes Echo fanden. Fiir ihn ist die eta-
blierte Kirche verantwortlich fiir eine vorsitzliche und systematische Verfal-
schung der Lehre Christi, der ja niemals eine Kirche gestiftet hat. Sie
betriigt die Menschen, indem sie sich durch ihren beamteten Klerus eine
Lehrautoritdt anmaft, der nicht widersprochen werden darf. So kann sie
erfolgreich mit Hilfe ihrer Gnadenmittel und Sakramentsverwaltung die
natiirlichen Normen der Vernunft und die urspriingliche Kraft der Liebe
vergessen machen und dem Menschen tatsdchlich zu siindigen erlauben,
wenn er sich nur an die Ordnungen und Gebriuche der kirchlichen Tradi-
tion hilt. Und schlieBlich hat sie sich dazu hergegeben, der staatlichen
Machtausiibung die religiosen Weihen zu verleihen, um im Gegenzug eine
privilegierte Stellung garantiert zu erhalten, die sie gar nicht haben koénnte
und diirfte, wenn sie die Lehre Christi wirklich treu bewahrt hitte, wie sie
selbst behauptet. So ist ein widergottliches Biindnis von Kirche und Staat
entstanden, das die Volker durch eine sittliche und gesellschaftliche Ord-
nung unterdriickt, die keinerlei Anhalt im Evangelium hat. Diese Gedanken
Tolstois haben ihren beeindruckenden kiinstlerischen Ausdruck in seinem
letzten groBen Roman ,,Auferstehung* (1899) gefunden, der weithin Auf-
sehen erregte. In ihm gibt es allerdings auch eine persiflierende Darstellung
des orthodoxen Gottesdienstes, die auf sonderbare Weise rationalistische
Kritik an der theologischen Grundlage und gehéssige Verzerrung der litur-
gischen Praxis miteinander verbindet. Dies fiihrte schlieBlich 1901 zur
Exkommunizierung des Alten von Jasnaja Poljana durch den Heiligen
Synod der russisch-orthodoxen Kirche, die sie in den Augen der Intelligenz
nur noch mehr diskreditierte und einen Aufschrei der Entriistung in der
offentlichen Meinung zur Folge hatte.
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Natiirlich wire es unsinnig zu bestreiten, dal} es in der Zeit vor den Revo-
lutionen des Jahres 1917 unzihlige Russen, Gebildete und einfache Leute
gegeben hat, die mit der Staatskirche in Frieden lebten, bei ihr Trost suchten
und fanden. Und selbstverstindlich verfiigten auch Klerus und Ménchtum
iiber einzelne Persoénlichkeiten von hohem moralischem und intellektuellem
Rang. Leskow wiederum verheimlicht das gar nicht. Doch insgesamt ge-
sehen war das eine verschwindende Minderheit.

Das offentliche Ansehen der Kirche wurde vor allem von ihrer bedenken-
losen Unterordnung unter die kaiserliche Selbstherrschaft und ihr politi-
sches System geprigt, sie war, milde gesagt, keine volkstiimliche Institution,
was sich dann ja auch in den blutigen Exzessen der Revolutions- und Biir-
gerkriegszeit gegen die Geistlichkeit gerade auf dem Lande zeigen sollte. . .
Der tiefe Graben, der die Kirche von den gebildeten und begiiterten Schich-
ten des Adels und des Biirgertums auf der einen Seite und von den breiten
Massen des iiberwiegend verarmten bduerlichen Volkes auf der anderen
Seite trennte, war auch sozial bedingt. Alte Verbote, von Peter dem Grof3en
und seinen Nachfolgern noch bekriftigt und verstirkt, untersagten den
Adligen, in den geistlichen Stand einzutreten, verhinderten also, anders als
im katholischen oder protestantischen Europa, die Durchdringung und
Befruchtung beider Sphéren. Die russische Geistlichkeit kam ganz iiberwie-
gend aus den nichtadligen, sehr oft sogar aus den unteren Schichten der
Bevolkerung und orientierte sich gesellschaftlich und bildungsmaBig vor
allem am stddtischen Kleinbiirgertum der Provinz. Fiir den Adel auf seinen
Giitern oder bei Hofe, fiir die schmale Schicht des reichen und kulturell
nach Westen orientierten Biirgertums von St. Petersburg, Moskau, Kiew
oder Kazan existierten solche Leute als geschitzte Gespréachspartner prak-
tisch nicht. Sie bildeten eine quasi geschlossene Gesellschaft, besuchten die
eigenen kirchlichen Schulen, heirateten untereinander und lielen ihre
Sohne wieder Priester werden. So bildete sich, von der innerkirchlichen
Hierarchie einmal abgesehen, eine Art ,,geistliches Proletariat®, das von der
iibrigen Gesellschaft weitestgehend isoliert war und weder Zuneigung noch
Respekt genof}, bestenfalls geduldet wurde.

Der in seiner Bedeutung fiir die russische Philosophie gar nicht zu iiber-
schitzende grofBte Denker des 19. Jahrhunderts, Wladimir Solowjew, schil-
derte diese bedriickende Realitéit mit grofer Eindringlichkeit in seinem Arti-
kel ,,Von der geistlichen Macht in RufBland* aus dem Jahre 1881: ,,Die
offenbare Ohnmacht des geistlichen Standes, der keine allgemein aner-
kannte sittliche Autoritit und soziale Bedeutung besitzt, seine stumme
Unterordnung unter die weltliche Macht, die Entfremdung der Geistlichkeit
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vom iibrigen Volke, innerhalb der Geistlichkeit selbst die Spaltung in herr-
schendes Moénchtum und untergeordneten Weltklerus, der Despotismus des
Hoheren iiber den Niederen, der in diesem eine geheime Miflgunst und
stummen Protest hervorruft, die religiose Unwissenheit und Ohnmacht des
orthodoxen Volkes, die zahllosen Sektierern Raum gibt, die Gleichgiiltigkeit
oder auch Feindschaft gegeniiber dem Christentum in der gebildeten Gesell-
schaft — das ist die allbekannte Lage der russischen Kirche.“

An dieser Lage sollte sich im groBen und ganzen bis zum Ende der
Monarchie im Februar 1917 und der daraufhin zaghaft begonnenen Tren-
nung von Staat und Kirche nichts Wesentliches mehr dndern. Die bedeuten-
den geistigen Stromungen der Vorkriegs- und Vorrevolutionszeit in Philoso-
phie und Literatur, die z. B. mit Namen wie Berdjajew, Frank, Losskij, Bely,
Blok und Balmont verkniipft sind, gingen an der ,,Amtskirche‘‘ praktisch
voriiber. Eine Ausnahme bildet Florenskij, der seit 1908 an der Moskauer
Geistlichen Akademie lehrte und 1911 zum Priester geweiht wurde. Bulga-
kow entschied sich erst 1918 fiir das Priestertum. Erst der Oktoberputsch
1917 und die Machtergreifung Lenins und der Bolschewiken schufen eine
neue Situation: die totalitdre Herrschaft des kommunistischen Staates auch
iiber die Kirche, nicht nur ohne deren Privilegierung, sondern sogar einher-
gehend mit ihrer volligen Rechtlosigkeit. Dall sich politischer Protest zu
ihrer Verteidigung auflerhalb ihrer engeren Reihen geregt habe, ist micht
bekannt, sie blieb auch insofern gesellschaftlich isoliert.

Nach 74 Jahren ist jetzt zum zweiten Male ein Zwangsstaat in Rufiland
zu Ende gegangen. Burckhardts Frage, wie es wohl ohne ihn mit der Reli-
gion aussehen wiirde, ist von neuem aktuell, hat er doch auf seine vielfaltig
unterdriickende Weise, heifle sie nun Liquidierung, Lagerhaft oder Zerset-
zung, eine kirchliche Situation zu erhalten gewulBt, welche der recht nahe
kommt, die Solowjow im Jahre 1881 so bitter hellsichtig beschrieben hat.
In den zitierten Umfragen kann sie uns wiederbegegnen, wenn wir sie nur
unvoreingenommen, ohne Euphorie zu lesen verstehen. Aufkldrung der
Wenigen, Schamanentum der Vielen — was mag sich heute hinter Burck-
hardts Ahnungen verbergen? Sind es wirklich nur wenige in der Kirche, die
endlich den ,,Ausgang aus selbstverschuldeter Unmiindigkeit* suchen, wie
Kants berithmte Zielvorstellung von Aufkldrung lautet, und ist es wirklich
Schamanentum, Hingebung ans Magisch-Rituelle, was viele wieder zu den
Altiren treibt? Eines jedenfalls ist sicher: RuBland wird vor unseren Augen
von seiner eigenen, besonderen Normalitdt eingeholt — und von keiner
anderen.
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Die Kirchen und die europiische Gemeinschaft
VON KLAUS KREMKAU

Ich habe in der Uberschrift das Adjektiv ,.europiisch® mit kleinem
Anfangsbuchstaben geschrieben um anzudeuten, worum es mir in diesem
Beitrag geht und worum es nicht geht. Es geht mir nicht um ,,Europa‘* als
Raum, sondern um den politischen und gesellschaftlichen ProzeB3, der auf
die Entstehung politischer Strukturen gerichtet ist, in denen sich die
Gemeinschaft der Nationen und Regionen Europas formiert. Eine dieser
Strukturen ist die Europiische Gemeinschaft (EG) — bald wohl ,,Euro-
paische Union‘ — mit ihren Institutionen. Aber die Frage nach den Struk-
turen der europdischen Gemeinschaft stellt sich — erst recht fiir die
Kirchen! — {iber die EG hinaus im Blick auf den Europarat, die KSZE,
den Europidischen Wirtschaftsraum (EWR) und auf diejenigen Linder in
Europa, die bisher keiner dieser Organisationen angehéren und doch nach
Formen ihrer Teilnahme an der europdischen Gemeinschaft suchen. So
stehen denn auch nicht die Nationen Europas (und ihr Nationalismus) im
Mittelpunkt meiner Ausfithrungen, sondern ihr Streben nach ,,européischer
Gemeinschaft®. Dabei werde ich freilich, wie es fiir diesen Aufsatz erbeten
wurde, vor allem auf das Verhiltnis der Kirchen! zur EG und zum
Europarat zu sprechen kommen; die kulturelle Dimension und die Frage
nach den geistigen Grundlagen Europas konnen dabei jedoch nicht iiber-
gangen werden.

Braucht die europdische Gemeinschaft die Kirchen?

Am 5. November 1990 besuchten elf leitende Vertreter der Mitglieds-
kirchen der European Ecumenical Commission for Church and Society
(EECCS), unter ihnen Bischof Dr. Martin Kruse als damaliger Vorsitzender
des Rates der EKD und der Erzbischof von York (Dr. John Habgood) als
Vertreter der Kirche von England, die EG-Kommission in Briissel. Den
Abschluf} eines Tages voller Gespriche mit mehreren EG-Kommissaren und
hohen Beamten der Kommission brachte eine Begegnung mit EG-Prisident
Jacques Delors. In einem ldngeren Gespriach dufierte Delors den Wunsch
nach einem Dialog mit den Kirchen sowie mit Vertretern von Wissenschaft
und Kultur iiber den Kurs und die Bedeutung des Aufbaus Europas. Die
EG befinde sich an der Schwelle einer Entwicklung vom ,,Markt* zur
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,,Gemeinschaft®, Dabei bediirfe es des Gemeinsinns, eines ,,Zugehdrigkeits-
gefiihls* der Biirger. Der EG fehle noch ,,ein Herz und eine Seele. Des wei-
teren sei die gegenwiirtige Unausgewogenheit der wirtschaftlichen und der
sozialen Dimension in der EG unbefriedigend und eine Ursache von
Armut. Es gehe nicht um die Abschaffung des Wohlfahrtsstaats, sondern
um seine Erginzung durch ortliche Initiativen. Auch dabei falle den Kir-
chen eine Rolle zu.

Fast genau zwei Jahre danach, am 13. November 1992, stattete derselbe
Kreis von Kirchenfithrern — Vorsitzender des Rates der EKD zwar inzwi-
schen Landesbischof Dr. Klaus Engelhardt — dem Europarat in Straf3burg
einen Besuch ab. Der Tag begann mit der BegriiBung durch die General-
sekretirin, Frau Catherine Lalumiére. Auch sie richtete einen Appell an die
Kirchenvertreter, daf die Kirchen einen Beitrag beim Aufbau der im Wandel
befindlichen européischen Gesellschaft leisten sollten. Zu den hauptsich-
lichen Aufgaben des Europarates gehore die Hilfe bei der Schaffung und
Kraftigung demokratischer Strukturen. Dies sei in den von der kommunisti-
schen Herrschaft befreiten Lindern Mittel- und (Siid-)Osteuropas beson-
ders schwierig; denn dort fiihre der lange, erzwungene Verzicht auf Freiheit
und Wohlstand jetzt zu einer Reaktion der Biirger, vor allem auf ihre per-
sonlichen Rechte bedacht zu sein und ihre Pflichten gegeniiber der All-
gemeinheit zu vernachlissigen. Aber auch in Westeuropa sei das Verhiltnis
zwischen dem Streben nach persénlichem Vorteil und der Verantwortung als
Staatsbiirger aus dem Lot geraten. Eine wichtige Aufgabe beim Aufbau
einer demokratischen Gesellschaft in Europa bestehe deshalb darin, bei den
Biirgern das BewuBtsein dafiir zu entwickeln oder zu erneuern, daf} sie
nicht nur Rechte, sondern auch Pflichten haben. Bei dieser Aufgabe seien
die Kirchen wichtige Partner, die sich ja wihrend der politischen und gesell-
schaftlichen Umwilzungen im fritheren Ostblock bereits grofle Verdienste
bei der Schaffung demokratischer Strukturen erworben hitten.

Vielleicht wecken solche Erwartungen in den Kirchen nicht nur ein posi-
tives, sondern auch ein kritisches — auch selbstkritisches — Echo. Wichtig
bleibt es aber festzuhalten, daf} eine der vorrangigen Aufgaben des Europa-
rates, den Menschenrechten Geltung zu verschaffen, auch den Kirchen sehr
am Herzen liegt. Dennoch versteht es sich, dafl die Kirchen zu priifen
haben, inwieweit sie den hinter solchen Einladungen stehenden Erwartun-
gen entsprechen kénnen. So haben die Vertreter der EECCS-Mitglieds-
kirchen bei den Gesprachen am 5. November 1990 in Briissel u.a. deutlich
gemacht, daf} sie die Rolle der Kirchen nicht im Sinne der Forderung einer
,,civil religion®, nicht im Sinne einer religiésen oder ethischen Rechtferti-
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gung und Absicherung der européischen Integration sehen, sondern als
ihren Beitrag zum Aufbau einer gerechten, partizipatorischen und iiber-
lebensfahigen Gesellschaft; und daB der Auftrag der Kirchen nicht nur die
Fiirsorge an Benachteiligten, sondern auch die gesellschaftliche Diakonie
umfasse.

Man mag auch fragen, ob es sich bei den AuBerungen von Delors und
Lalumiere um zwei zwar gewichtige, aber doch vereinzelte Stimmen han-
delt, wiahrend vermutlich in den Verwaltungen von EG und Europarat die
Sympathie fiir die Kirchen und ihre Anliegen ebenso an Boden verliert wie
iiberall in den Lindern Europas. Aber man sollte m. E. die Einladungen des
liberalen Katholiken Delors und der iiberzeugten Protestantin Lalumiére
weniger ihrer personlichen religivsen Uberzeugung als vielmehr ihrer politi-
schen Einschitzung zuschreiben, mit der sie dann wiederum nicht allein ste-
hen diirften. Die Nidhe der Aufgaben des Europarates zu den Anliegen der
Kirchen wird sicher auch auf dessen Seite von vielen Verantwortlichen gese-
hen. Und in der EG-Zentrale in Briissel hat man offenbar erkannt — und
dies nach dem européischen Krisenjahr 1992 inzwischen gewill noch deut-
licher als im November 1990 —, daf} die einst von Jean Monnet konzipierte
EG-Mechanik, durch wirtschaftliche Integration zur politischen Union zu
gelangen, an die Grenzen ihrer Méglichkeiten gekommen ist. Soll die euro-
pdische Einigung weiter vorankommen, so bedarf es dazu der Mobilisie-
rung geistiger Krifte. Und bei dieser Aufgabe sind nicht nur die christlichen
Kirchen, sondern auch die anderen Religionsgemeinschaften, Wissenschaft-
ler und Kiinstler, Philosophen und Literaten etc. willkommen. Die Kirchen
nehmen dabei also keineswegs eine privilegierte Stellung ein, sondern sind
in den Augen vieler, etwa von den laizistischen Verhéiltnissen in Frankreich
beeinflulter EG-Politiker nur eine gesellschaftlich relevante Gruppe unter
anderen. Dies relativiert einerseits die Bedeutung kirchlicher Beteiligung an
der geistigen Formation einer europdischen Gesellschaft; andererseits wird
damit die Haltung der EG-Kommission gegeniiber den Kirchen unabhéngi-
ger von der kirchlichen Einstellung der — evtl. auch wechselnden — Verant-
wortlichen.

Die Offenheit der EG-Kommission gegeniiber den Kirchen — dies gilt
zumindest fiir die in Briissel und Straburg tdtigen 6kumenischen Agentu-
ren — hat m. E. noch einen weiteren Grund. Die EG-Kommission befindet
sich in der Rolle eines Anwalts, der die in den EG-Vertrigen verankerten
Prinzipien einer Solidargemeinschaft der reicheren und &rmeren Regionen
Europas und das daraus sich ergebende Gebot der gerechten Giiterteilung
stindig gegeniiber den Eigeninteressen der einzelnen Mitgliedsstaaten und
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machtiger Wirtschaftsverbinde verteidigen mulfl. In diesem dauernden
Gerangel um eigene Vorteile erscheinen der EG-Kommission die Kirchen
gewissermalen als natiirliche Verbiindete. Sie haben zwar wenig Macht und
Einfluf}, aber gelegentlich konnen ihre Appelle zur Solidaritdt mit den
Armen und Benachteiligten doch gegen allzu skrupellose politische und
wirtschaftliche Profitmacher mit ins Feld gefiihrt werden.

Fazit: Bei manchen Fragezeichen, welche hinter die an die Kirchen gerich-
teten Erwartungen gesetzt werden konnen, bleibt die Tatsache, daBl nach
dem Urteil maBgeblicher Europapolitiker die europdische Gemeinschaft die
Kirchen braucht.

Sind die europdischen Kirchen gemeinschafts-willig?

Richtet man die Frage an ,,die Kirchen®, ob sie selbst meinen, in der euro-
paischen Gemeinschaft vonnéten zu sein, so st6fit man zunichst auf die
nachgerade sattsam bekannte Tatsache, dal} die protestantischen Kirchen
lange Zeit brauchten, um sich eine solche Frage iiberhaupt zu stellen. Die
romisch-katholische Kirche dagegen tat schon bald nach dem Ende des
Zweiten Weltkriegs wihrend des Pontifikats Pius XII. ihr Engagement fiir
die Einigung Europas kund? und gab zu erkennen, daf} sie sich mit ihrer
Mission in der europdischen Voélkergemeinschaft fiir unverzichtbar halt.
Die Griinde fiir das Zogern der Protestanten sind mehrfach benannt
worden?; ich wiederhole sie deshalb hier nicht. In den achtziger Jahren,
besonders mit dem Bekanntwerden der konkreten Auswirkungen des EG-
Binnenmarktes (vereinbart in der Einheitlichen Europidischen Akte vom
Februar 1986), wachte das Interesse an der européischen Gemeinschaft im
Protestantismus auf. Und nach der Unterzeichnung des Vertrages iiber die
Europiische Union und der iibrigen Beschliisse von Maastricht im Februar
1992 steigerte sich das Interesse bis zu gelegentlicher Aufgeregtheit.

Die groBen 8kumenischen und konfessionellen Versammlungen der letz-
ten Jahre — 1989 in Basel, 1991 in Santiago de Compostela und in Rom,
1992 im Phanar, in Budapest und in Prag — haben einmiitig ihren Willen
bekundet, darauf hinzuwirken, daf} in Europa nicht nur ein politischer und
wirtschaftlicher Zusammenschluf3 moglichst vieler Linder entsteht, son-
dern eine Gemeinschaft, in der Frieden, Gerechtigkeit und ausreichende
soziale und wirtschaftliche Lebensbedingungen fiir alle Menschen gewéhr-
leistet sind. Ein breiter Konsens besteht auch darin, daB die Kirchen den
Auftrag zur Evangelisierung im Sinne einer Verkiindigung des Evangeliums
in allen Lebensbereichen (2. Barmer These) und der Gewinnung von Men-
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schen fiir Christus haben und daB sie sich an der 6ffentlichen Diskussion
um die geistigen Grundlagen Europas beteiligen sollen.*

Grundsétzlich sind also die Kirchen zumindest auf ihrer Leitungsebene
bereit, ihren Beitrag zur entstehenden europiischen Gemeinschaft zu lei-
sten, und sie meinen offenbar auch, dafl die Gemeinschaft auf diesen Bei-
trag angewiesen ist.’

Wenn man hinter diese Gemeinsamkeiten zuriick genauer nachfragt, wer-
den freilich Differenzen und Schwierigkeiten erkennbar. Dies gilt vor allem
fiir den Auftrag zur Evangelisierung. Welches Ziel kann und soll sie haben?
Welches Vorgehen und welche Methoden sind evangeliumsgemaf? Wie ver-
hilt sich das christliche Menschen- und Weltbild zu den geistigen Grund-
lagen einer multikulturellen europidischen Gesellschaft?® Angesichts
solcher Fragen gewinnt eine Beteuerung besonderes Gewicht, die sich eben-
falls in allen Kundgebungen der o.g. 6kumenischen und konfessionellen
Versammlungen der letzten Jahre in Europa findet: DaB ndmlich die
Kirchen den Herausforderungen des Wandels in Europa nur dann glaub-
wiirdig und wirksam werden begegnen konnen, wenn sie ihren Auftrag
gemeinschaftlich wahrnehmen.

Aber wie weit reicht der Wille zur Gemeinsamkeit? Wie tragfihig sind
Bekenntnisse zur Gemeinschaft? Und: Werden solche Beteuerungen der
dkumenischen bzw. kirchlichen Gremien auf ,,oberer* Ebene von den Kir-
chenmitgliedern und den lokalen Gemeinden — von der ,,Basis* vernom-
men, akzeptiert und unterstiitzt?

Ein fiir die Bereitschaft von Kirchenleitungen zur Gemeinschaft bezeich-
nendes Beispiel ist der MiBBerfolg, der der Initiative Reinhard Frielings fiir
eine Europiische Evangelische Synode beschieden war. Frieling selbst hat
die Ablehnung seines Vorschlages damit erklért, dieser habe sich als ,,nicht
konsensfihig erwiesen*’; Konrad Raiser sieht die Griinde in ,,kirchen-
rechtlichen Ankldngen‘®. Im Kern ging es darum, daf sich die evangeli-
schen Kirchen in Europa nicht auf eine verbindliche Struktur gemeinsamer
Entscheidungsfindung einlassen wollten. Die kleineren Kirchen befiirchten,
in einer Européischen Evangelischen Synode von den grofen evangelischen
Volkskirchen, vor allem den deutschen, dominiert zu werden; und diese wie-
derum sind nicht bereit, ihre Entscheidungsfreiheit (und die Verfiigungsge-
walt iiber ihr Geld) durch die Mitbestimmung anderer Kirchen einschrianken
zu lassen. Hier handelt es sich um einen Vorgang innerhalb einer Konfes-
sionsfamilie. Was muf3 man erst erwarten, wenn es um den Testfall gemein-
schaftlicher Wahrnehmung des einen Missionsauftrags von Protestanten,
Katholiken, Orthodoxen und Anglikanern in Europa geht!
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Fiir das Verhéltnis von Staaten zueinander — allemal in Europa — ist
Interdependenz heute allgemein akzeptiert. Jeder internationale Vertrag,
erst recht die Zugehorigkeit zu einer politischen Organisation wie der EG,
bedeutet fiir die beteiligten Staaten eine Einschrinkung der eigenen Ent-
scheidungsfreiheit oder gar eine teilweise Ubertragung souveriner Rechte.
Die Kirchen sind aber im eigenen Bereich bisher offenbar nicht bereit, um
des gemeinsamen Zeugnisses und Dienstes willen Entscheidungsbefugnisse
auch nur in begrenztem Umfang einer gemeinsamen Institution zu iiber-
tragen. Sie kdnnen aber nicht einerseits fiir eine europdische Gemeinschaft
eintreten und andererseits ihre eigene Gemeinschaft unverbindlich lassen,
ohne ihre Glaubwiirdigkeit einzubiiien. Der Wille zur europiischen
Gemeinschaft und der Wille zur 6kumenischen Gemeinschaft hiangen fiir
die Kirchen Europas eng miteinander zusammen.

Wie steht die ,,Basis*“ zu den Erkldrungen von 6kumenischen Versamm-
lungen und von Kirchenleitungen zur Gemeinschaft der Kirchen und zur
europdischen Gemeinschaft? Was die 6kumenische Gemeinschaft betrifft,
so wird die Antwort je nach der lokalen Situation unterschiedlich ausfallen.
Welche Konfessionen sind am Ort vertreten, wie ist das zahlenméaBige Ver-
hiltnis? Wie konservativ oder liberal ist das gemeinschaftliche und kirch-
liche Klima? Gibt es besondere Konfliktfaktoren, welche die Beziehungen
belasten? Immerhin sind geniigend Beispiele aus einer Reihe européischer
Linder bekannt, die anzeigen, dafl Christen auf der lokalen Ebene hiufig
mehr 6kumenische Gemeinschaft wagen, als es den Kirchenleitungen
manchmal lieb ist. Aber auch fiir das Gegenteil lassen sich Beispiele finden.

Hinsichtlich der BewuBtseinslage in den Kirchengemeinden im Blick auf
die européische Gemeinschaft habe ich durch eine Reihe von Vortragsveran-
staltungen, Seminaren, Wochenendtagungen etc. zu Themen des Fragen-
kreises ,,Europa und die Kirchen* einige Erfahrungen gesammelt. Da sind
einmal die erfreulich interessierten, kirchlich und politisch wachen Gemein-
deglieder, Pfarrerinnen und Pfarrer sowie andere hauptamtliche und ehren-
amtliche Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter, die fragen: ,,Was ist unsere Auf-
gabe als Christen in Europa heute?‘ Auf der anderen Seite stehen die
Gegner und Kritiker eines kirchlichen Engagements fiir Europa: Weil sie
gegen die ,,Einmischung der Kirche in die Politik* sind oder weil sie natio-
nalistisch denken; aber auch solche, die die EG als ein ,,kapitalistisches
Unternehmen“ ansehen, als ein Unrechtssystem, in dem die Armen immer
armer und die Reichen immer reicher werden; oder die ,,Weltbiirger, die
Europa fiir unzeitgemal halten. Sie alle aber, Europafreunde und -gegner,
stellen miteinander nur eine kleine Minderheit in den Gemeinden dar. Die
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weitaus iiberwiegende Mehrheit der Christen hat noch nie etwas von dku-
menischen und kirchlichen Stellungnahmen zu Europa wahrgenommen
(obwohl man durchaus an Informationen dariiber in kirchlichen und weltli-
chen Medien kommen kann, wenn man darauf achtet). Diese Christen
haben auch kaum dariiber nachgedacht, daBl Probleme, von denen sie tdg-
lich horen oder die ihnen sogar personlich auf den Nigeln brennen, wie
Auslédnderproblematik, Arbeitslosigkeit, Agrarpolitik etc., mit Europa und
ihrem christlichen Glauben zusammenhéngen. Sie kommen zu kirchlichen
Veranstaltungen iiber Europa, weil sie als Biirgerinnen und Biirger durch die
Presse und Fernsehen ein gewisses Interesse an Europafragen vermittelt
bekommen haben. Aber die Informationen dariiber, was alles kirchlich und
okumenisch im Blick auf die europiische Gemeinschaft los ist, und die
Zumutung, ,,Europa und die Kirchen* fiir ihren christlichen Glauben zu
reflektieren, machen sie ratlos. Hier haben die Kirchen noch eine immense
Aufgabe der BewuBtseinsbildung vor sich. Gegenwirtig mul3 man jedenfalls
davon ausgehen, daB nur eine kleine Minderheit in den Gemeinden die offi-
ziell proklamierte kirchliche Position im Blick auf die europiische Gemein-
schaft unterstiitzt.

Ich habe meine Beobachtungen vor allem im protestantischen Norden
und Westen Deutschlands gemacht. Aber die Situation anderswo in Europa
diirfte sich, soweit ich dies beurteilen kann, kaum positiver darstellen.

Sind die europdischen Kirchen gemeinschafts-fihig?

Seit vielen Jahren sind am Sitz der EG-Kommission in Briissel eine Reihe
Okumenischer Organisationen titig. IThre Aufgaben bestehen im wesent-
lichen darin, die Arbeit der dortigen Européischen Institutionen zu verfol-
gen und eine regelmiBige Kommunikation zwischen diesen Institutionen
einerseits und den eigenen Trigerkirchen bzw. -organisationen zu ermdgli-
chen.® Um nur die wichtigsten zu nennen: Bereits 1956 nahm das Office
Catholique d’Information et d’Initiative pour I’Europe (OCIPE) seine
Titigkeit auf; die Anfinge der European Ecumenical Commission for
Church and Society (EECCS) und des Churches’ Committee for Migrants
in Europe (CCME) gehen auf das Jahr 1964 zuriick; die European Ecume-
nical Commission on Development (EECOD) begann mit ihrer Arbeit im
Jahre 1974; die Commissio Episcopatuum Communitatis Europae
(COMECE) besteht seit 1980. Relativ neu in Briissel sind u. a. die Biiros des
schon 1982 gegriindeten Ecumenical Forum of European Christian Women,
seit 1990 die Association of WCC-related Development Organisations in
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Europe (APRODEYV) und seit 1992 Eurodiaconia. Zwei Aspekte verdienen
im Blick auf diese Organisationen besondere Erwdhnung: Zum einen sind
in ihnen auf die eine oder andere Weise praktisch alle christlichen Kirchen
Westeuropas entweder direkt oder z.B. durch nationale Kirchenriite vertre-
ten, dazu mehrere Dutzend weitere, auf west- oder auch gesamteuropéischer
Ebene tdtige 6kumenische Organisationen bzw. Agenturen. Zum anderen
besteht zwischen den obengenannten Organisationen, die mit Ausnahme
von COMECE und OCIPE alle im unmittelbar neben dem Berlaymont-
Gebdude und dem Haus des Ministerrats gelegenen Centre Oecuménique
untergebracht sind, eine arbeitsteilige Zusammenarbeit. Die Vielzahl 6ku-
menischer Organisationen ist das Ergebnis der groflen Vielfalt von Aufga-
ben und Problemen der EG, welche die Aufmerksamkeit der Kirchen auf
sich ziehen. Dabei wird auch erkennbar, daB das Engagement fiir européi-
sche Fragen stark von 6kumenischen Gruppen mit speziellen Interessenge-
bieten getragen wird.

Ich berichte im folgenden aus dem Erfahrungsbereich der EECCS, die in
gewisser Weise eine besondere Stellung einnimmt, weil sie a) ein relativ weit-
reichendes Mandat fiir Fragen von ,,Kirche und Gesellschaft‘‘ hat, weil b)
in ihr eine besonders enge Zusammenarbeit mit CCME und EECOD statt-
findet, weil ¢) in Verbindung mit ihr die EKD in Briissel und die Kirche von
England in StraBburg Biiros unterhalten und weil sie d) — wie auBer ihr
nur noch OCIPE - ein Sekretariat fiir die Pflege der Verbindung zu dem
fiir die Kirchen wichtigen Europarat (und anderen Europiischen Institutio-
nen) in StraBburg hat. !

In der EECCS, die seit dem Friithjahr 1993 assoziierte Organisation der
Konferenz Européischer Kirchen (KEK) ist, sind Kirchen und ékumenische
Organisationen aus den Lindern der EG und des Europarates zusammenge-
schlossen. In ihr arbeiten damit evangelische, anglikanische und orthodoxe
Christen mit. Auch Katholiken sind iiber ihre Mitgliedschaft in einigen
nationalen Kirchenriten vertreten.

Als Folge des eingangs erwidhnten Besuchs von leitenden Vertretern der
EECCS-Mitgliedskirchen bei der EG-Kommission am 5. November 1990
erhielt die EECCS eine Einladung der EG-Kommission zu regelmdfigen
Gesprichen. Seitdem finden eintéigige Begegnungen zwischen Vertretern
der EECCS-Mitgliedskirchen und hohen Beamten der EG-Kommission
jeweils etwa zwei Monate vor den halbjdhrlichen Tagungen des Euro-
pdischen Rates statt. Neben den Verhandlungsthemen der Staats- und
Regierungschefs der EG-Mitgliedsstaaten werden andere Fragen von
gemeinsamem Interesse intensiv erértert. Pridsident Delors hatte in dem
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Gesprach am 5. November 1990 darauf hingewiesen, daff die EG-Kommis-
sion keine institutionalisierten Beziehungen zu Non-Governmental Organi-
sations (NGOs) kennt — im Unterschied zum Europarat, bei dem NGOs
offiziell registriert und unter bestimmten Bedingungen auch zu beratender
Mitarbeit zugelassen werden konnen. Trotz des inoffiziellen Charakters der
halbjdhrlichen Gespriche haben diese fiir die EECCS einen hohen Stellen-
wert; denn sie bieten die Moglichkeit einer regelméfBigen Kommunikation
mit Personen in Schliisselpositionen der EG-Kommission bis hinauf zum
Prisidenten. Sie zeigen im iibrigen, daB3 Jaques Delors seinen Wunsch nach
einem Dialog mit den Kirchen ernst gemeint hat.

Bei ihrer Generalversammlung im Juni 1992 nahm die EECCS eine Ent-
schlieBung zu den Grundsitzen und Priorititen ihrer Arbeit angesichts der
gegenwirtigen Entwicklungen in Europa an, gewissermafien als eine Aktua-
lisierung ihres in der Satzung definierten Auftrags. Die EECCS sieht sich
in einer dreifachen Funktion:

1. In der Vermittlung zwischen ihren Mitgliedskirchen und -organisatio-
nen einerseits und den Europiischen Institutionen andererseits in Fragen,
um welche die Kirchen besonders besorgt sind (wirtschaftliche Entwick-
lung, Industrie, 6ffentliche Dienste z.B. Verkehr, Gesellschaft im ldndlichen
Raum, soziale Dimension, Bioethik, Menschenrechte).

2. In der Analyse der gegenwirtigen Verdnderungen innerhalb der Euro-
pidischen Institutionen. Hierbei geht es um die Probleme der européischen
Einheit und der politischen Vertrige mit den Stichworten ,,Partizipation®
(Demokratisierung der europdischen Gesellschaft, Grundsatz der Subsidia-
ritit), ,,Solidaritit*‘ (zwischen Nationen, Regionen und Biirgern); um Fra-
gen der regionalen Disparititen mit dem Stichwort ,,Gerechtigkeit*‘; um die
Umweltproblematik mit dem Stichwort ,,Uberlebensfihigkeit*.

3. In der Kommunikation der Kirchen untereinander, zwischen den Kir-
chen und den Europiischen Institutionen, den Medien und der Offent-
lichkeit.

Es ist deutlich, daB ein so weites Feld wichtiger Fragen im Zusammen-
hang mit dem europiischen Integrationsprozel3 — und hierbei handelt es
sich nur um eine Auswahl — nicht von den z.Zt. einschlieilich des Gene-
ralsekretirs drei hauptamtlichen Referenten in Briissel und einem haupt-
amtlichen Referenten in StraBBburg beackert werden kann. Delegierung von
Aufgaben und Arbeitsteilung sind daher geboten. Neben der bereits
erwihnten Aufgabenteilung mit CCME (Ausldnder- und Asylprobleme)
und EECOD (Entwicklungsfragen) ist z.B. an Frauen-, Bildungs- und
Erziehungsfragen, an Probleme der Arbeitswelt, der elektronischen Medien
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etc. zu denken, fiir die sachkundige und engagierte Organisationen auf
européischer Ebene bestehen, die zumeist in der EECCS mitarbeiten. Fiir
die Fragen der politischen und wirtschaftlichen Union hat die EECCS einen
besonderen FachausschuB eingesetzt. Er wird von der Okumenischen Verei-
nigung fiir Kirche und Gesellschaft in Briissel beraten; ihr gehoren christli-
che Beamte der Européischen Institutionen an, die sich in der Materie aus-
kennen. Aus dieser Vereinigung ist in den sechziger Jahren die Vorgéngeror-
ganisation der heutigen EECCS hervorgegangen. Eine andere Arbeits-
gruppe befaBt sich schon linger mit der wirtschaftlichen und sozialen
Dimension des europidischen Binnenmarktes. Der Beirat fiir das EECCS-
Sekretariat in StraBburg wird zugleich die Funktion eines Fachausschusses
fiir Menschenrechtsfragen iibernehmen, die ein wichtiges Aufgabengebiet
des Europarates sind. Unter den Akademien und Laieninstituten in Europa
besteht Bereitschaft zur Bearbeitung von Fragen der Okonomie und Okolo-
gie sowie der EG-Regionalpolitik. Wichtig wird auch die Arbeit einer im
Entstehen begriffenen Gruppe qualifizierter Fachleute zu Fragen der Bio-
ethik sein. Und schlieBlich darf nicht iibersehen werden, daf} die Konferenz
Europdgischer Kirchen insbesondere mit ihrem Studienprogramm  die
Themenbereiche Mission — Einheit — Interreligioser Dialog — Spiritualitit,
zum groBen Teil gemeinsam mit dem CCEE, behandeln und mit ihrer
Arbeit auf dem weiten Gebiet ,,Kirche und Gesellschaft* den gesamteuro-
piischen Bezugsrahmen auch fiir die Tétigkeit der okumenischen und
kirchlichen Agenturen in Briissel und Stra3burg zur Verfiigung stellen wird.

Immer wieder einmal ist die Klage zu vernehmen, die protestantischen
Kirchen seien bei den Europiischen Institutionen in Briissel (Straliburg
wird dabei meistens iibergangen) nicht geniigend prisent. Oft wird mit
einem Seitenblick auf die romisch-katholische Kirche hinzugefiigt, sie sei
dagegen dort schon seit langem eindrucksvoll vertreten. Wenn man sich die
oben genannten Aktivititen vor Augen hilt, dann muf} der Schluf3 erlaubt
sein, daf} solche Klagen schlicht auf Uninformiertheit beruhen. Es trifft
nicht zu, daBl die Protestanten (und die Anglikaner) in Briissel und Stral3-
burg unzuldnglich vertreten sind, daB} die katholische Prisenz linger vor-
handen ist oder daB sie wirkungsvoller wire. Tatsache ist vielmehr, daf}
zumindest die hauptamtlich besetzten 6kumenischen und kirchlichen Biiros
in Briissel und StraBburg, einschlieBlich der Vertretungen von COMECE
und OCIPE, alle eine im groBen und ganzen tiichtige Arbeit leisten, in dem
eines dem anderen kaum nachsteht, und daf sie insgesamt gut miteinander
auskommen. Fiir sie alle kommt es vor allem auf eigene Sachkompetenz
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und Kommunikationsfihigkeit an und weniger auf die Protektion von
Kirchenleitungen und Kirchenfiirsten, die irgendwo in Europa residieren.
Sie alle haben in den Europiischen Institutionen keine anderen Mittel und
Wege, beachtet zu werden und zu iiberzeugen, als durch die Kompetenz
ihrer Argumente und ihr Geschick, sie zu vermitteln.

Natiirlich ist die personelle und finanzielle Ausstattung von Biiros wie
denen der EECCS in Briissel und Straflburg ausbaufihig. Eine Handvoll
Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter muf} ein enormes Arbeitspensum bewalti-
gen. Da wire die eine oder andere weitere Arbeitskraft hochwillkommen.
Es fehlt an Geld nicht nur fiir die Personalkosten, sondern fiir Arbeitspro-
jekte und Publikationen. Die organisatorischen Bedingungen konnten hier
und da noch verbessert werden. Solche Verstarkungen wiirden vor allem der
Kommunikation mit den Kirchen in der europdischen Gemeinschaft zugute
kommen. Auf mittlere Sicht sollte angestrebt werden, etwa fiir die in der
EECCS vertretenen Kirchen einen offizielleren Charakter ihrer Beziehun-
gen zur EG-Kommission zu etablieren. Auch der Status der nichtkatholi-
schen Kirchen beim Europarat in Straburg kénnte noch verbessert werden.
Aber was auch immer erreicht wiirde, um die duferen Bedingungen fiir den
Dialog der Kirchen mit den Europiischen Institutionen verldBlicher zu
machen — es bliebe dabei, dafB alles von einer qualifizierten, iiberzeugen-
den Arbeit abhingt, wenn die Kirchen etwas bewirken wollen.

Die eigentlichen Probleme des kirchlichen Beitrags zur europdischen
Gemeinschaft liegen aber nicht bei den in Briissel und Strallburg tatigen
6kumenischen Organisationen, sondern bei den sie tragenden Kirchen.

Sehen wir uns zunichst die rémisch-katholische Kirche an. Ihre eigenen
hierarchischen Strukturen und traditionellen Methoden der Ausiibung von
Einfluf} im politisch-gesellschaftlichen Raum stehen ihr eher im Wege, als
daB sie ihren Interessen forderlich wiren. Wenn der Vatikan und die Hier-
archie mit den Mitteln rémischer Kirchendiplomatie bei den EG-Institutio-
nen bestimmte katholische Positionen durchzudriicken versuchen, so wer-
den sie dort nur Widerstand provozieren und die geduldige, qualifizierte
Arbeit der katholischen Biiros vor Ort eher erschweren. Ein romisch-katho-
lischer Mitarbeiter an einflufireicher Stelle in der EG-Kommission sagte mir
einmal wihrend eines Gesprichs iiber kirchliche Mitwirkungsméglichkei-
ten: ,Wir wollen keinen neuen Cisaro-Papismus!‘ Das kennzeichnet
meines Erachtens die Stimmung in den Europidischen Institutionen, die
anders ist als vielleicht in einigen traditionell katholischen Lindern. Der
neidische protestantische Seitenblick auf vermutete katholische Einfluf3-
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moglichkeiten verrdt daher nicht nur ein Denken in iiberholten Vorstellun-
gen, sondern verkennt auch die tatsdchliche Situation.

Das Problem der rémisch-katholischen Kirche geht aber viel tiefer als die
Frage nach den Methoden politischer Einflulnahme. Es geht um die Frage:
Was kann diese Kirche zur demokratischen Kultur in der europdischen
Gemeinschaft beitragen, die selbst vom Papstamt her als absolute Monar-
chie strukturiert ist? Im 2. Kapitel des Statuts des Europarates von 1949 ist
die Zulassung neuer Mitglieder folgendermalien geregelt: ,,Jedes Mitglied
des Europarates erkennt die Grundsitze des Rechtsstaates an und verpflich-
tet sich, allen Personen im Bereich seiner Gerichtsbarkeit die Menschen-
rechte und Grundfreiheiten zu gewdhrleisten.* Es sind diese Kriterien,
welche den Heiligen Stuhl bzw. Vatikanstaat von der Mitgliedschaft im
Europarat ausschlieBen.

Wenden wir uns nun dem Profestantismus zu. Seine grofle Schwiche liegt
in dem Partikularismus der evangelischen Kirchen. Es ist ihnen bisher nicht
gelungen, ihren groBen Reichtum an protestantischem Kirchentum und
Frommigkeitsstilen, an kulturellen Traditionen und nationalen oder volks-
tiimlichen Pragungen in eine transnationale Form verbindlicher protestanti-
scher Gemeinschaft einzubringen und eine in ihrer Verschiedenheit ver-
sohnte protestantische Gemeinschaft in Europa zu schaffen. Von wenigen
Ausnahmen z.B. im europdischen Methodismus abgesehen, stellt sich der
europdische Protestantismus in Landes-, Provinzial- oder Regionalkirchen
dar. Solange aber die evangelischen Kirchen in Europa sich nicht aus ihrem
nationalen und ethnischen Partikularismus zu befreien vermégen, fehlt
dem Protestantismus eine wesentliche Qualitiit, einen iiberzeugenden Bei-
trag zur europdischen Gemeinschaft ,,in versohnter Verschiedenheit® zu
leisten.

Fehlt dem européischen Protestantismus also eine gemeinschaftsbildende

Kraft, so verfiigt er andererseits iiber besondere Gaben und Erfahrungen
beim Umgang mit Fragen von Wissenschaft und Technik und mit sozio-
Okonomischen Problemen sowie fiir die Mitwirkung bei der Gestaltung
einer demokratischen Gesellschaft. In einer von der EG-Kommission ver-
anlafiten Studie'? werden die Stirken des Protestantismus etwa folgender-
malien beschrieben:
— In den protestantischen Kirchen ist ein eindrucksvoller Fundus an quali-
fizierter Information iiber moderne Probleme (Bioethik, Energie, Klima,
Wissenschaftsdebatte etc.) vorhanden. Ein ganzheitliches Denken hebt die
scharfe Trennung zwischen Sakralem und Profanem auf.
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— Der Protestantismus befindet sich bereits in einer umfassenden Debatte
des Ubergangs von der Moderne zur Postmoderne. Er ist offen gegeniiber
dem kulturellen Wandel in der Welt und befindet sich in einer griindlichen
und unvoreingenommenen Priifung der Probleme von Kirche und Gesell-
schaft.

— Die Beziehungen zu den politisch Verantwortlichen sind mehr durch
Dialog und Beratung gekennzeichnet als durch moralische Imperative. Die
Bedeutung ékonomischer Interessen und Systeme wird klar gesehen.

Damit befindet sich die Studie in der Nihe von Aussagen der Européi-

schen Evangelischen Versammlung in Budapest. Thnen zufolge besteht der
spezifische Beitrag des Protestantismus zur europiischen Gesellschaft
— in seiner Erfahrung in der Auseinandersetzung mit den Widerspriichen
des Sikularismus; diese beruht auf dem Erbe der Verwurzelung in der
Reformation und der Priagung durch die Tradition der Aufklirung;'
— in der Einbringung des partizipatorischen Elements in den Gesell-
schaftsprozel3; dieses Element ist eine Konsequenz der biblisch-reformatori-
schen Lehre vom Priestertum aller Gldubigen und der Mitverantwortung
aller Getauften in Gemeinde und Kirche.

Dieser Beitrag des Protestantismus kann aber nur zu einem kleinen Teil
durch die 0kumenischen und kirchlichen Agenturen in Briissel und StraB3-
burg vermittelt werden. In den Kirchen selbst mul} die Aufgabe in Angriff
genommen und die Diskussion gefiihrt werden. Denn es geht dabei ja nicht
in erster Linie um Gespriche in den Europdischen Institutionen, sondern
um einen BewuBtseinswandel in den Gemeinden und in der Gesellschaft.
Ob das gelingt, entscheidet iiber die Gemeinschafts-Fiahigkeit der evangeli-
schen Kirchen und ebenso aller anderen Kirchen.

ANMERKUNGEN

! Die orthodoxen Kirchen haben zwar in der KEK einen bedeutenden Anteil an dem dkume-
nischen Gesprich iiber europiische Fragen und in Briissel sind sie durch Mitgliedschaft in
einigen der dortigen kumenischen Organisationen mittelbar sowie durch einen Beauftrag-
ten des Okumenischen Patriarchats direkt vertreten; aber hinsichtlich ihrer Stellung zur EG
und zum Europarat gibt es bisher wenig signifikante Erfahrungen und Informationen.
Daher nehme ich in diesem Aufsatz die Orthodoxie von meinen Uberlegungen aus. Ich
iibersehe dabei nicht, dal in dem Dialog iiber die geistigen und kulturellen Grundlagen
Europas die osteuropéische Tradition im allgemeinen und die byzantinische Tradition im
besonderen beriicksichtigt werden miissen. Aber dieser Dialog mull im 6kumenischen
Bereich im Rahmen von KEK und CCEE gefiihrt werden; und das ist hier nicht mein
Thema.
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Dokumente und Berichte

,,Inventur in Okumene*

Okumene, Mission und Weltverantwortung — ein synodaler
Beratungsprozef in der Ev. Kirche von Westfalen

Herrn Landeskirchenrat i. R. Dr. Reinhard Freese
zum 80. Geburtstag in Dankbarkeit

,,Es ist also an der Zeit und dringlich, sich gemeinsam Rechenschaft zu geben und
zu fragen: Wie ékumenisch sind wir als Evangelische Kirche von Westfalen? Wie
sehen uns unsere Partner? Wie wirken sich dkumenische Gemeinschaft, Partner-
schaft und Solidaritit auf das Leben unserer Kirche in Gemeinden, Kirchenkreisen,
Amtern und Werken aus? Bringen wir als westfilische Kirche eine eigene Sicht ein?
Was madchten wir mit anderen in der ékumenischen Gemeinschaft teilen?

Mit diesen Fragen beschreibt die Hauptvorlage zum landessynodalen Schwer-
punktthema in der Ev. Kirche von Westfalen die Aufgabe, die man sich fiir das Jahr
1992 gesetzt hatte: Eine ,,Provinzkirche® machte ,,Inventur in Okumene®. Ein gutes
Jahr lang sollten auf allen Ebenen der Landeskirche — in Gruppen, Gemeinden,
Presbyterien, Kreissynoden, Amtern und Werken — die Substanz und die Aus-
drucksformen der eigenen Okumenizitit auf den Priifstand gehoben werden — mit
dem Ziel, erkennbare Defizite 6kumenischen BewuBtseins und ¢kumenischer Ver-
antwortung abzubauen, oder aber vorhandene Ansétze zu stdrken und zu intensivie-
ren. Kurz: Es ging um die Erweiterung der ,,6kumenisch-missionarischen Kompe-
tenz*‘ der Ev. Kirche von Westfalen in ihren unterschiedlichen Sozialgestalten.

Impulse fiir die Entscheidung der Landessynode 1989, diesen Beratungsprozel in
Gang zu setzen, waren aus ganz unterschiedlicher Richtung gekommen. Der in
vielen Gemeinden als zunehmend beschwerlich empfundene Eindruck, daffi — im
Unterschied zu eigenen Erfahrungen ,,vor Ort“ — das Verhiltnis zwischen den
groflen Konfessionen auf offizieller Ebene in eine Sackgasse geraten sei, die Diskus-
sionen um eine vielleicht notwendige ,,missionarische Offensive‘ im eigenen Land
und nicht zuletzt die in Westfalen recht intensive Beteiligung am konziliaren
ProzeB — fast 25 000 Menschen hatten 1988 an der Dortmunder Okumenischen
Versammlung teilgenommen — waren wichtige Ausgangspunkte. Nun also sollte
systematisch danach gefragt werden, inwieweit die Aktivititen, Entscheidungen und
Prioritéiten, die Strukturen und LebensduBerungen der westfilischen Kirche 6kume-
nisch-missionarisch verantwortlich oder aber revisionsbediirftig seien.

Zur Initiierung solcher landeskirchenweiter Beratungsprozesse gab und gibt es in
der Ev. Kirche von Westfalen ein erprobtes Instrument, das auch in diesem Fall
gewidhlt wurde: Im Auftrag der Kirchenleitung erarbeitete eine eigens berufene
Arbeitsgruppe eine ,, Hauptvorlage®; die den Gruppen, Gemeinden, Kirchenkreisen,
Amtern und Werken mit der Bitte vorgelegt wurde, ihrerseits dazu Stellung zu
nehmen und entsprechende Voten im Blick auf die Beratungen der Landessynode
vorzulegen.
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1. Anstof fiir synodale Beratungen: eine Hauptvorlage

1.1. ,,In einem Boot*

Die Hauptvorlage erhielt mit dem Titel ,,In einem Boot* ein Leitmotiv mit langer
Tradition in der 6kumenischen Bewegung. 1983 malten kanadische Indianer bei der
Vollversammlung des Okumenischen Rates ein Boot, das dem Fisch in der Jona-
Erzdhlung sehr dhnlich war. Und im Symbol der jiingsten Vollversammlung in
Canberra verwandelten sich die gebldhten Segel des Bootes in das Bild der Taube.

In einem Boot unterwegs — in der biblischen Geschichte, aus der dieses Leit-
motiv stammt, schlagen die Wellen iiber den Jiingern zusammen. Sie schreien voller
Angst, ihre Hilflosigkeit vor Augen. Aber Christus im Boot stillt den Sturm,
vertreibt die Furcht, weckt Vertrauen. Ob als Ausdruck der Angst oder der Hoff-
nung — das Bild vom Boot lddt zum Nachdenken iiber die 6kumenische Bewegung
in der heutigen Welt ein. Es unterstreicht vor allem deren Grunderfahrung: Keine
Kirche, keine Gemeinde, ja letztlich kein einzelner Christ lebt fiir sich allein. Die
Gemeinschaft mit anderen Gliedern am Leibe Christi gehort zum Kirchesein unaus-
wechselbar hinzu. Gemeinsam lassen sich die Gefahren und Risiken bestehen,
gerade im solidarischen Engagement zur Bewiltigung der Néte der Menschheit, die
angesichts der globalen Uberlebensgefahren auf Gedeih und Verderb aufeinander
angewiesen ist. In einem Boot unterwegs — das ist dann keine Zustandsbeschrei-
bung, sondern eine Richtungsangabe hin zu 8kumenischer Gemeinschaft in Zeugnis
und Dienst an der leidenden Welt. Solche Gemeinschaft umfaBBt Menschen, die sich
ihren Kleinglauben und ihre Zweifel vor einer bedrohlichen Zukunft eingestehen
und sich gemeinsam der Macht dessen anvertrauen, dem selbst ,,Wind und Meer*
gehorsam sind (Mk 4,41).

1.2. Okumene, Mission, Weltverantwortung

In ihrer Anlage folgt die Hauptvorlage zu den drei Stichworten ,,Okumene, Mis-
sion, Weltverantwortung‘“ den Arbeitsstrukturen, wie sie sich in der westfilischen
Landeskirche herausgebildet haben, aber auch etwa auf EKD-Ebene in Kraft sind.
Hier wie dort sind die Aktivititen der zwischenkirchlichen Okumene, der Partner-
schaft in der Mission und des Engagements fiir Gerechtigkeit in der Welt — obwohl
in der inhaltlichen Ausrichtung eng miteinander verbunden — in organisatorischer
Hinsicht nicht ,,unter einem Dach* zusammengefaBBt. Auf der landeskirchlichen
Ebene ressortiert in Westfalen die 6kumenische Diakonie im Diakonischen Werk mit
Sitz in Miinster, die Weltmission wird iiber die Vereinigte Evangelische Mission in
Wauppertal partnerschaftlich wahrgenommen, die sonstige zwischenkirchliche Oku-
mene koordiniert das zustidndige Dezernat im Landeskirchenamt in Bielefeld. Allen
drei Handlungsfeldern sind je eigene Arbeitsausschiisse der Kirchenleitung zugeord-
net. Der gesamte Beratungsprozef, bis in die Synodenarbeit hinein, folgte praktisch
der genannten Dreiteilung.

Diese herkdmmliche Arbeitsteilung hat gewill unbestreitbare Vorteile. Jeder der
drei Arbeitsbereiche hat ja sein eigenes Profil, seine eigene Verwurzelung in den
Gemeinden und Kirchenkreisen und seine eigenen Arbeitsformen. So bot diese
Arbeitsteilung fiir die Beratung der Hauptvorlage die Chance, die Eigenart der drei
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Arbeitsfelder genauer als bisher wahrzunehmen. Das ist wohl eher gegliickt als der
nicht minder nétige Versuch, nun auch die innere Zuordnung der drei Arbeitsfelder,
die Interdependenz und Kohdrenz von Okumene, Weltmission und Weltverantwor-
tung zu erkennen und durch die tibliche Arbeitsteilung verursachte Abgrenzungen
zu iiberwinden. Wie sehr die einzelnen Arbeitsbereiche aufeinander bezogen und
angewiesen sind, mag ein Beispiel verdeutlichen, das fiir viele steht. Alle drei Teile
der Hauptvorlage gehen auf das Zusammenleben mit ausldndischen Nachbarn bei
uns ein. Da ist die Rede von Solidaritit mit Fliichtlingen (Weltverantwortung), vom
Dialog mit Muslimen (Mission) und von der Gemeinschaft mit Ausldndergemeinden
(Okumene). Hier ist die Okumene als Gemeinschaft in Zeugnis und Dienst ge-
fordert. Sie bedarf generell neuer Formen fiir ihre Arbeit, die mehr Koordination
und Kooperation der einzelnen Dienste erm&glichen. Ein von der Synode eingesetz-
ter Arbeitsausschufl soll praktikable Ideen fiir eine Strukturreform im gesamten
Handlungsfeld ,,0Okumene* entwickeln.

1.3. Sehen — Urteilen — Handeln

Dem dreigegliederten inhaltlichen Aufbau der Hauptvorlage korrespondierte als
didaktische Struktur der in mittlerweile zahlreichen 6kumenischen Dokumenten
verfolgte, urspriinglich aus dem Zusammenhang lateinamerikanischer Befreiungs-
theologie entlehnte Dreischritt von ,,Sehen — Urteilen — Handeln‘. Als Arbeits-
buch fiir die Gemeinde konzipiert, sollte die Hauptvorlage von vornherein ansetzen
an den 6kumenischen Erfahrungen von Christen, Gruppen und Gemeinden in West-
falen und gerade keine grundsitzliche, auf der Theorieebene ansetzende Ausein-
andersetzung mit der ,,6kumenischen Diskussion‘ darstellen. Auch wenn die
Hauptvorlage diesem Dreischritt in ihrer Endfassung nicht schematisch folgt, waren
fiir die Erarbeitung doch folgende Fragen leitendes Strukturmoment: Welche Erfah-
rungen machen, welche Herausforderungen sehen wir? Wie lassen sich diese Erfah-
rungen und Beobachtungen biblisch-theologisch bewerten? Welche Handlungs-
perspektiven ergeben sich daraus auf den unterschiedlichen Ebenen?

1.4. Themen der Hauptvorlage

Die Hauptvorlage bot ihre Inhalte in vielfiltigen literarischen Formen an, um bei
Leserinnen und Lesern Lust an der Lektiire zu wecken und zu erhalten. Kurze theo-
logische Diskurse, Berichte, Beispielerzdhlungen, ,,Denkzettel®, Interviews, Karika-
turen vermittelten vertraute und iiberraschend neue Einblicke in die Vielfalt 6kume-
nisch-missionarischer Aktivititen in der Landeskirche. Als besonders reizvoll erwies
sich die Mitteilung des Traums eines Pfarrers, dessen Presbyterium sich den bohren-
den Fragen einer 6kumenischen Untersuchungskommission nach weithin schuldig
gebliebenem Gehorsam gegeniiber der ,,Gerechtigkeit des Reiches Gottes** aussetzen
multe.

Neben den allerorts diskutierten groBen ékumenischen Themen lebendiger oder
gelahmter Beziehungen zur romisch-katholischen Kirche, des fiir immer neue Uber-
raschungen bekannten Lernfeldes Partnerschaft in der Mission, der Gerechtigkeit
als Quelle und MaBstab fiir verantwortliches Handeln zum Wohl einer weithin
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geschundenen Welt kénnen besondere westfilische Initiativen das ckumenische
Profil gerade dieser Landeskirche erfassen lassen. Aus der Synodenvorlage kénnen
hier exemplarisch nur drei solcher Initiativen genannt werden. Einmal verdient die
aufgrund eines Beschlusses der Synode von 1985 sehr ernsthaft wahrgenommene
Aufgabe der Versshnung mit den Vélkern der ehemaligen Sowjetunion besondere
Beachtung. Hiufig im Verbund mit Stidtepartnerschaften kniipften westfélische
Gemeinden und Kirchenkreise Kontakte zu kirchlichen und weltlichen Partnern in
mehreren GUS-Staaten, und hiufige gegenseitige Besuche und gemeinsame Pro-
jekte verstehen sich als Ausdruck verséhnenden Handelns zwischen Vertretern dieser
Volker.

Charakteristisch fiir Westfalen und die benachbarte rheinische Kirche ist ferner
ein sehr intensiver Dialog von Christen und Muslimen auf vielen Ebenen alltaglicher
Begegnung, der gelingendes Zusammenleben als Nachbarn und Freunde zum Ziel
hat, jedoch auch missionarisches Zeugnis nicht ausschlieBt. Beide Landeskirchen
unterhalten — bislang im Rahmen der EKD einzigartig — eine eigene Beratungs-
stelle fiir Islamfragen, die sich fiir gelingenden Dialog einsetzt.

SchlieBlich bedarf ein sehr entschiedenes westfilisches Engagement fiir die inter-
nationale Kampagne gegen Kinderprostitution und Sextourismus besonderer
Erwiahnung. Auch hier sorgt eine eigene Arbeitsstelle fiir gezielte Aufklarung iiber
diese besonders eklatante Form massiver Verletzung fundamentaler Menschen-
rechte.

2. Der Beratungsprozef} in Gemeinden und Kirchenkreisen

Dieser Beratungsprozef ist dann in der Tat sehr intensiv nahezu ein Jahr lang in
der Evangelischen Kirche von Westfalen gefiihrt worden. Kirchengemeinden und
Kirchenkreise, Ausschiisse, Amter, Werke und Aktionsgruppen der westfilischen
Kirche haben die vielfiltigen Anregungen der Vorlage fiir eine engagierte Diskus-
sion, fiir eigene Stellungnahmen und verbindliche Beschluffassungen genutzt.
Kreissynoden haben sowohl fiir ihren eigenen regionalen Verantwortungsbereich als
auch fiir die Landessynode und damit die Landeskirche eine Fiille von Antridgen ver-
abschiedet, die verpflichtende Konsequenzen aus der Beschiftigung mit der Haupt-
vorlage ziehen.

Hier sollen zunichst einige exemplarische Ergebnisse und Selbstverpflichtungen
von Kreissynoden vorgestellt werden. Mehrere Kirchenkreise haben beschlossen, in
Gespriche mit den iibrigen Kirchen am Ort einzutreten mit dem Ziel, eine ortliche
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen (ACK) zu griinden. Sie wollen dabei von
den Erfahrungen anderer mit der Zusammenarbeit zwischen den Kirchen lernen, die
gewiB} nicht problemlos verlduft, jedoch iiber wechselseitiges Kennenlernen und
gemeinsames Bezeugen des Glaubens zu einer grofBeren dkumenischen Gemein-
schaft fiihrt, die Binheit in der Vielfalt und verséhnte Verschiedenheit erleben 148t.
Eine ganze Reihe von Kirchenkreisen hat beschlossen, in Konsequenz einer wechsel-
seitig verstandenen Partnerschaft in der Mission dkumenische Mitarbeiter — zeit-
lich befristet — in ihren Bereich einzuladen, damit sie und damit die sie sendenden
Kirchen Anteil gewinnen am Vollzug unseres missionarischen Auftrages im ,,Mis-
sionsland Deutschland*. SchlieBlich haben sich erstaunlich viele Gemeinden und
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Kirchenkreise verpflichtet, Anteile bei der Okumenischen Entwicklungsgenossen-
schaft (EDCS) zu erwerben oder weitere zu zeichnen, um den wachsenden Kapital-
bedarf dieser entwicklungspolitisch inzwischen bewédhrten Bank decken zu helfen.

3. Kirche in okumenischer Solidaritit — drei ,,Okumenische Workshops

Unmittelbar nach dem Beschluffi der westfilischen Landessynode 1989, einen
synodalen BeratungsprozeB in Sachen ,,Okumene — Mission — Weltverantwor-
tung‘ zu initiieren, wurde der Vorschlag in die Debatte gebracht, die entsprechende
Synode im Rahmen einer umfassenden ,,Okumenischen Visitation* der Landes-
kirche vorzubereiten. Wie sich schnell herausstellte, ein Gedanke, der — neben
organisatorischen Fragen — offenbar auch einige Angste und Befiirchtungen aus-
loste. Vielleicht waren die Berichte der Besucherteams im Vorfeld der VI. Vollver-
sammlung des ORK, die seinerzeit merkwiirdig wenig Beachtung fanden, manchem
noch in eher unangenehmer Erinnerung, vielleicht war der Vorschlag nicht hin-
reichend vorbereitet, am Ende jedenfalls liel sich das Projekt in dieser Form und
in der vorgegebenen Zeit nicht realisieren; es bleibt auf der Tagesordnung fiir die
nédchsten Jahre.

Immerhin gab es dann doch noch ein — sehr viel bescheideneres — Ersatzpro-
gramm: Drei ,,Okumenische Workshops‘ boten Gelegenheit, an exemplarischen
Schwerpunktthemen und in der Auseinandersetzung mit Gespriachspartnerinnen
und -partnern aus anderen Konfessionen, Religionen, Lindern und Kontinenten
nach wesentlichen Herausforderungen und addquaten Antworten im Blick auf die
6kumenisch-missionarische Verantwortung einer Volks- und Regionalkirche in
Deutschland zu fragen. Der Versuch, dem eigenen kumenischen Selbstverstdndnis
den Spiegel vorhalten zu lassen, wurde so unternommen im Rahmen von drei
Wochenendtagungen mit folgenden Themenstellungen:

1. Die Kirche und ihr Geld — Okumenische Beziehungen und ékonomische Ent-
scheidungen (8.—10. Mai 1992 in Witten)

2. Kirche — Anwalt der Armen. Workshop zur kirchlichen Menschenrechtsarbeit
(28.—30. Mai 1992 in Herne)

3. Christen und Muslime begegnen sich (19.—21. Juni 1992 in Marl)

Die Auswahl der Veranstaltungsorte orientierte sich an dem Vorlauf, den die Aus-
einandersetzung mit dem jeweiligen Thema in der jeweiligen Region hatte. Vorberei-
tet und durchgefiihrt wurden die Workshops in gemeinsamer Verantwortung von
Vertreterinnen und Vertretern der Ortsgemeinden und Kirchenkreise sowie landes-
kirchlicher Gremien und Einrichtungen.

Eine umfassende Analyse des Finanzgebarens der westfilischen Kirche, ihrer
Menschenrechtsarbeit und ihrer interreligiésen Dialogfahigkeit war in dem genann-
ten Rahmen weder méglich noch angestrebt. Vielmehr ging es darum, insbesondere
aus dem ,,Horen auf die anderen* Kriterien fiir eine Standortbestimmung und
Perspektiven fiir die Weiterarbeit — auch iiber den synodalen Beratungsproze3 hin-
aus — zu gewinnen. Unter dieser MafBgabe haben die ,,Okumenischen Workshops*
freilich einige Herausforderungen formuliert, an denen sich auch kiinftig die Ernst-
haftigkeit 6kumenischer Existenz nicht nur der westfélischen Kirche bemessen wird.
Beispielhaft kénnen nur wenige genannt werden:
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So bleibt die fundamentale Anfrage von Gnana Robinson, welche Konsequenzen
unsere Kirche aus der Feststellung zu ziehen hat, daB sie ,,in den Strukturen eines
Ungerechtigkeit schaffenden Weltwirtschaftssystems* als profitierende existiert,
und wie sie angesichts dessen ,,christliche Kultur als counter culture, als Wider-
standskultur gegen die Kultur des Todes* gestalten wird. Schirfer noch: Ist unsere
Kirche iiberhaupt bereit und willens, diese Konsequenz zu ziehen und entsprechend
auch ihre Finanzentscheidungen weniger an der ,,Befriedigung von Bediirfnissen als
an der Beseitigung von Not der Briider und Schwestern in der Welt*‘ zu orientieren?

Ebenso sperrig bliecb manches Monitum des zweiten Workshops. Etwa das,
welches Father Shay Cullen, Vertreter der Menschenrechtsinitiative PREDA in
Olongapo, Philippinen, mit Blick auf die anwaltschaftliche Aufgabe der Kirche for-
mulierte: ,Was die Kirche angeht, die konfliktscheu ist und Angst davor hat, Mit-
glieder zu verlieren und Kirchensteuern, dazu mochte ich sagen, daB Geld nicht das
Wichtigste ist. Wir brauchen kein Geld, um den Wandel zu erméglichen. Nicht das
Vorhandensein von Geld bringt Verinderung, sondern der Mut, fiir das einzustehen,
was wir als richtig und gerecht erkannt haben, und bereit zu sein, dafiir auch Opfer
zu bringen. Wer getauft ist, der ist berufen, im Namen der Armen und Unterdriick-
ten zu sprechen.” Das aber bedeutet, zundchst Anstrengungen zu unternchmen,
,,.eine Solidaritit in den Gemeinden zu erwecken, in der Menschenrechtsverletzun-
gen hier wie dort gleichermaBen anrithren und wahrgenommen werden, wie es
Ephorus Dr. Soritua A. E. Nababan, Indonesien, bei der gleichen Veranstaltung for-
mulierte.

Eine zentrale Frage schlieBlich im Blick auf das Miteinander oder Gegeneinander
der Religionen trug Prof. Dr. Beyza Bilgin, islamische Theologin an der Universitét
Ankara, im Verlauf des dritten Workshops in Marl an die beteiligten Vertreter aus
dem ,,christlichen Westfalen* heran: ,,So mdéchte ich Sie, die Christen, auffordern,
sich im Gewissen Rechenschaft zu geben, ob Sie in den Nicht-Christen bereits die
gleichen Menschen entdeckt haben, mit der gleichen Sehnsucht nach Frieden und
Freiheit, nach Ruhe und Sicherheit, deren Erfiillung Sie fiir sich selbst so selbstver-
standlich beanspruchen.” Der Workshop in Marl, wo der christlich-islamische
Dialog seit Jahren gefiithrt und mit Leben gefiillt wird, war ein gutes Beispiel, wie
Christen und Muslime gemeinsam Anliegen im Sinne gegenseitiger ,,Proexistenz
bestimmen und nach auflen, etwa im Kontext einer Stadt, vertreten kénnen.

4. Die Landessynode: Diskussionen und Ergebnisse

4.1. Ein Podium und ein Abschied von Westfalen

Die ,,Okumene-Synode* fand vom 9. bis 13. November 1992 in Bethel statt. Das
synodale Arbeitsverfahren sieht eine Einbringung von Antriigen der Kreissynoden
im Plenum, deren Bearbeitung im Tagungsausschull und die endgiiltige Beschluf3-
fassung erneut im Plenum vor. Die Kirchenleitung hatte sich gegen ein Hauptreferat
und fiir ein Podium zum Synodalthema entschieden, auf dem Vertreter von Partner-
kirchen aus Italien, Ungarn, dem Zaire und den Philippinen aus ihren Erfahrungen
zum Thema sprachen und mit dem Plenum der Synode diskutierten. Die Tatsache,
daB nur Manner das Podium bildeten, erregte erheblichen Unmut unter den weib-
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lichen Synodalen. Hier hatte das Auswahlprinzip, nur leitende Geistliche aus 6ku-
menischen Partnerkirchen einzuladen, fiir eine einseitige Besetzung des Podiums
gesorgt, das jedoch in seiner inhaltlichen Relevanz durchaus iiberzeugen konnte.
Beteiligt an diesem Podium war dariiber hinaus Konrad Raiser, damals noch desi-
gnierter Generalsekretir des Okumenischen Rates und zehn Jahre lang Professor an
der Ruhr-Universitdt Bochum. Er formulierte einen viergliedrigen Abschied von
Westfalen, in dem sich seine intensive Mitarbeit an der Hauptvorlage biindelte. Er
unterstrich die im Vollzug der Beratungen des Proponendums erneut erkannte
Wabhrheit, daB die Okumenizitit, das Bezogensein auf andere christliche Kirchen,
zum Kirchesein der westfédlischen Kirche unverwechselbar hinzugehdrt. Er mahnte
an, iiber der Einzelbesinnung auf die drei Themenbereiche Okumene, Mission und
Weltverantwortung nicht den ganzheitlichen Charakter der ékumenischen Berufung
zu Zeugnis und Dienst in ékumenischer Gemeinschaft aus dem Blick zu verlieren.
Ebenso wichtig der weitere Rat, die 6kumenischen Erfahrungen und Kompetenzen
in Gemeinden und Gruppen nicht weniger ernstzunehmen als die — gewi3 unver-
zichtbaren — offiziellen und institutionellen 6kumenischen Beziehungen der Kir-
chenleitung. Raiser schlof} mit einem eindringlichen Appell, der jungen Generation
durch dkumenische Begegnungen, Studienaufenthalte etc. 6kumenische Erfahrun-
gen zu ermoglichen, die das Leben ihrer Kirchen nachhaltig mitprigen werden.

4.2. Ergebnisse: Positionsbestimmungen und Handlungsperspektiven

Die Struktur der zum Ende der Synode gefaBten Beschliisse zu ,,Okumene —
Mission — Weltverantwortung* folgt einem einfachen, aber bewult gewihlten
Schema: Neben eher knapp gehaltenen grundsitzlichen Positionsbestimmungen zu
Beginn jedes Abschnitts liegt das Schwergewicht auf Konkretionen, die Konsequen-
zen aus der ,,6kumenischen Verfafitheit der Landeskirche beschreiben sollen und
insofern Antwort zu geben versuchen auf die schlichte Frage: ,,Was verdndert sich
bei uns durch die vertiefte Einsicht, daB wir Glieder am weltweiten Leib Christi
sind?““ Diese Operationalisierungen ergaben sich im wesentlichen aus Antrdgen und
Stellungnahmen von Kirchenkreisen und Gemeinden und stellen in gewisser Hin-
sicht den meBbaren Ertrag des gesamten Beratungsprozesses dar. Dabei bleibt
grundsitzlich eine erhebliche Inkongruenz von ,,6kumenischen Visionen‘ auf der
einen und ,,volkskirchlichen Konkretionen* auf der anderen Seite zu attestieren.

4.3. Auf der Suche nach verbindlicher Gemeinschaft

Der BeschluBtext zum Themenbereich ,,Interkonfessionelle Okumene® formuliert
zunédchst ganz grundsitzlich die gemeinsam gewonnene Einsicht in die fiir das
Wesen unserer Kirche unabdingbare Verbundenheit mit der ganzen Kirche. Der Dia-
log zwischen unterschiedlichen Konfessionen und Kirchen wird dabei gleich zu
Beginn — in Aufnahme von Formulierungen der Vollversammlung des ORK in
Canberra — unzweideutig in die Perspektive der Suche nach der Einheit gestellt,
nach der vollen und verbindlichen Gemeinschaft ,,in allen Bereichen* und ,,auf
allen Ebenen des Lebens der Kirche. Biblisch-theologisch wird dabei im Auftakt
angekniipft an Joh 17,20-21.
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Ein erster beschlossener Arbeitsauftrag initiiert in der Folge ein Verfahren, in des-
sen Verlauf die 6kumenische Dimension des Selbstverstindnisses der Ev. Kirche von
Westfalen an hervorgehobener Stelle in der Kirchenordnung verankert werden soll.
Keine Mehrheit fand sich fiir den von mehreren Kirchenkreisen unterbreiteten Vor-
schlag, dieses Bekenntnis zur 6kumenischen Verfafitheit in jedem Fall in die Grund-
artikel der Kirchenordnung aufzunehmen.

Im Beratungsprozef} iiber die Hauptvorlage hatten viele Presbyterien und Kreis-
synoden ihre Enttduschung und ihre Ungeduld iiber den mangelnden Fortschritt zu
mehr Gemeinschaft im Zentrum christlichen Lebens gedullert. Ein Weiterkommen
in den brennenden Fragen des dkumenischen Goltesdienstes am Sonntagmorgen
und der eucharistischen Gastfreundschaft auf Gegenseitigkeit, nicht zuletzt mit der
romisch-katholischen Kirche, wurde als konkrete Erwartung mit der Synode ver-
kniipft. Diese beauftragte entsprechend die Kirchenleitung, in den Gesprdchen auf
Bistumsebene beide Anliegen nachdriicklich einzubringen, damit die Suche nach
einer volleren Gemeinschaft gerade auch mit der rémisch-katholischen Kirche und
den orthodoxen Kirchen verpflichtend weitergeht. Aulerdem unterstrich die Synode
den Wunsch, daf} die beiden grofien Kirchen konfessionsverschiedenen Ehepaaren
helfen mégen, ihren Glauben gemeinsam verbindlich zu leben und frei zu entschei-
den, in welcher Konfession Kinder zum christlichen Glauben gefithrt werden.

Die Ernsthaftigkeit grofer Worte, etwa der Rede von ,yverbindlicher Gemein-
schaft®, erweist sich in der Regel an den kleinen Detailentscheidungen. Juristisch
kodifizierte ,,Priifsteine’* 6kumenischen Selbstverstindnisses hat die Landessynode
deshalb vor allem im Blick auf zwei Regelungen eingefordert: Zum einen soll im
Zuge der nachsten Synode das Pfarrerdienstgesetz so revidiert werden, daf} es kiinf-
tig Pfarrerinnen und Pfarrern — in Ausnahmefillen — auch eine Ehe mit einem
Mitglied einer christlichen Kirche erlaubt, mit der bisher keine Abendmahlsgemein-
schaft besteht. Dies ist in der Praxis von besonderer Bedeutung fiir Ehen von Pfar-
rerinnen und Pfarrern mit Mitgliedern der rémisch-katholischen oder einer ortho-
doxen Kirche. Zum anderen hat die Synode die Kirchenleitung beauftragt, ,,die
Anstellungsvoraussetzungen fiir Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter dahingehend zu
dndern, daB in begriindeten Fillen die Anstellung von Mitarbeiterinnen und Mit-
arbeitern, die nicht der Evangelischen Kirche angehdren, rechtlich verankert wird*,
sofern das ,evangelische Profil* der jeweiligen Einrichtung erhalten bleibt.
Zugleich erhielt die Kirchenleitung den Auftrag, in Gesprichen mit den rémisch-
katholischen Nachbarditzesen darauf hinzuwirken, daB8 dort kiinftig in Pfarr-
gemeinden und Einrichtungen Mitglieder von Kirchen, die der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen angehéren, bei Anstellungen als Mitarbeiterinnen und Mit-
arbeiter Beriicksichtigung finden kénnen.

Schlieilich unterbreitete die Synode der Kirchenleitung die Bitte, im Gesprich mit
Partnerkirchen gegenseitig Moglichkeiten auszuloten, wie insbesondere jungen
Menschen Erfahrungen gelebter Okumene etwa durch Absolvierung ausfiihrlicher
Praktika eroffnet werden kénnen.

4.4, Auf dem Weg zu gemeinsamer Mission

Das BeschluBpaket zum Themenbereich Weltmission wirkt auf den ersten Blick
eher leichtgewichtig. Ein knapper missiologischer Vorspann beklagt — im Kolum-
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busjahr nicht von ungefihr —, daB die Geschichte der Mission unter die Vor-
zeichen von Gewalt iiber Menschen und Zerstdrung von Vélkern und Kulturen gera-
ten ist. Gleichzeitig wird jedoch auch das Staunen iiber das Wachsen guter Friichte
der Verkiindigung laut, das sich nicht zuletzt im partnerschaftlichen Umgang mit
selbstéindigen Kirchen in Asien und Afrika einstellt.

Generell wird Mission als unverzichtbarer Auftrag der Kirche begriffen und dabei
auf 1Tim 2,4 rekurriert: ,,Gott will, daB allen Menschen geholfen werde und sie zur
Erkenntnis der Wahrheit kommen*. ,,Jeder Mensch hat das Recht, die gute Nach-
richt zu horen* — formuliert die kumenische Erkldarung Mission und Evangelisa-
tion aus dem Jahre 1982. Unterlassene Mission ist somit Vorenthaltung eines grund-
legenden Menschenrechts, das die in die Welt gesandte Gemeinde Jesu Christi
aktualisiert. Solche Sendung wird immer ganzheitliche Zuwendung bedeuten. Denn
es ist — wie die Hauptvorlage formuliert — immer eine Aufgabe, den Namen Jesu
zu nennen, der iiber allen Namen ist, und an der Seite der Unterdriickten fiir
Gerechtigkeit zu kdmpfen.

Die eigentlichen Beschliisse regen ein Programm fiir einen geordneten dkumeni-
schen Mitarbeiteraustausch aus verschiedenen Handlungsfeldern der Kirche und
eine engere Zusammenarbeit von Weltmission und Volksmission an. Beide operieren
in Westfalen organisatorisch streng voneinander getrennt und benétigen die gegen-
seitige Unterstiitzung zur Wahrnehmung des gemeinsamen missionarischen Auf-
trags, wofiir es freilich bereits gute Ankniipfungspunkte gemeinsamer Erfahrungs-
geschichte gibt. Ferner wird fiir die partnerschaftlichen Beziehungen mit Kirchen
aus Ubersee eine verantwortliche Haushalterschaft im Sinne des Teilens von Finanz-
mitteln, von Zeit, persénlicher Arbeitskraft und geistlichen Erfahrungen gefordert.
Den BeschluB} bildet eine Zustimmung im Grundsatz zur geplanten Umgestaltung
der Vereinigten Evangelischen Mission.

Ein kriftigerer Impuls fiir Mission als Evangelisation im Kontext einer siku-
larisierten und weltanschaulich pluralistischen Gesellschaft ware gewifl denkbar
gewesen. Auch ein stidrkerer Motivationsschub fiir aktive Teilhabe an der Welt-
mission — als Partizipation an der missio Dei verstanden — hitte Gemeinden gut-
getan, die — vermutlich unter dem Eindruck der Dauerkritik an einer in Geschichte
und Gegenwart versagenden Mission — die ,,unerledigte Aufgabe® (unfinished
task) der Weltmission weithin nicht mehr zu ihrer eigenen Sache zu machen bereit
sind. Auch wird zu wenig erkannt, daf} die lebhaft betriebene Partnerschaft zwischen
Kirchen und Gemeinden aus Nord und Siid nicht Selbstzweck sein kann, sondern
gemeinsamer Mission dienen sollte.

Dennoch wird man deshalb nicht von einem begrenzten missionarischen Ertrag
der Synode sprechen wollen, weil das bereits erwihnte, nahezu einstimmige Ja zum
United in Mission-Programm erhebliche Konsequenzen fiir verantwortlich wahr-
genommene Weltmission der beteiligten Kirchen haben wird. Die Zustimmung der
Synode galt der geplanten Umwandlung der Vereinigten Evangelischen Mission in
eine okumenische Missionsgemeinschaft (Arbeitstitel: United in Mission), an der
zur Zeit 33 Kirchen und eine diakonische Anstalt (die Bodelschwinghschen An-
stalten Bethel) beteiligt sind. Dieses Vorhaben intendiert, dafl die 6 deutschen,
14 asiatischen und 13 afrikanischen, mit der VEM verbundenen Kirchen sich den
missionarischen Herausforderungen unserer Zeit wirklich gemeinsam stellen und
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Macht und Geld zur Verwirklichung gemeinsamer Mission teilen. Die Leitungs-
struktur der neuen 6kumenischen Missionsgemeinschaft wird so konzipiert, daf} die
Vertreter der Partnerkirchen aus Asien und Afrika gleichberechtigt an den Entschei-
dungen teilhaben werden, iiberdies der Stab nach und nach internationalisiert wird.
Dieser, in der Landschaft der deutschen Missionswerke bislang noch einmalige
Schritt wird als gebotene Konsequenz aus der Entwicklung und Aufarbeitung der
Missionsgeschichte begriffen, wonach sich eine im Vollsinn gleichberechtigte Part-
nerschaft in der Mission gerade auch in den Entscheidungsprozessen und Leitungs-
strukturen niederschlagen muB. Strukturen sind wiederum kein Selbstzweck, sie die-
nen gemeinsamen Programmen in Zeugnis und Dienst, unter denen die konsequente
Forderung des Siid-Siid-Austausches und die verstirkte Zusammenarbeit der
Kirchen in den Regionen Vorrang haben sollen.

4.5. Weltverantwortung wahrnehmen — ein Lernprozefl mit vielen kleinen Schritten

Zum Themenbereich ,Weltverantwortung*‘ lagen der Synode die mit Abstand
meisten Voten und Antrdge aus Kirchenkreisen und Gemeinden vor. Dabei konzen-
trierten sich diese Stellungnahmen deutlich auf vier Problemfelder: Okumenisches
Teilen, Fliichtlingsarbeit, Kinderprostitution im Zusammenhang des Ferntourismus
und schlieBlich Riistungsexport.

Der eigene Standort wird in den einleitenden Grundsatzbemerkungen deutlich
benannt: Als Kirche in einem der reichsten Linder der Erde gehoren wir zu der
Minderheit, die ,,nach wie vor wachsenden Wohlstand genieBt*, wihrend ,.ein
wachsender Teil der Menschheit ... elementare Lebensbediirfnisse nicht befriedi-
gen* kann. Okumenische Gemeinschaft als Teilhabe am weltweiten Leib Christi
lehrt und lernt angesichts dessen, so der Beschluf3, ,,das Teilen, das an den Bediirf-
nissen und der Not aller ausgerichtet ist und neue Moglichkeiten er6ffnet*. Solches
Teilen, das der Heilung des fundamental verletzten Leibes Christi dient, umfafit
dabei das ,Teilen von Erfahrungen und Uberzeugungen, von Ressourcen und
Macht“. Das Bemiihen um sichtbare ,,Zeichen der Gerechtigkeit des Reiches
Gottes* entscheidet dabei dariiber, ob ,,Christus ... bekannt oder verleugnet*
wird. Die Gerechtigkeit des Reiches Gottes, die sich als teilende Gerechtigkeit aus-
weist, wird sich zuallererst die Sicherung der Grundbediirfnisse und der sozialen
Grundversorgung der Armen angelegen sein lassen. Dafl die Anteilhabe an der
,»Solidargemeinschaft der weltweiten Gemeinde Jesu Christi uns notwendigerweise
die Bereitschaft zur nachhaltigen Verdnderung des eigenen Status quo abverlangt,
wird in den vier genannten Problemfeldern entfaltet.

Notwendige Konsequenzen dkumenischen Miteinander-Téilens, die ,,allermeist
noch auf ihre Verwirklichung im Leben unserer Kirche warten*, sah die Synode
zunichst in der systematischen Férderung der ,,Durchschaubarkeit* des Umgangs
mit anvertrauten Giitern und Geldern — ,,nicht nur fiir unsere Gemeindeglieder,
sondern auch fiir unsere 6kumenischen Partner®.

Eine Uberpriifung der Ordnungen und Gesetze der Evangelischen Kirche von
Westfalen soll in der Zukunft die gleichberechtigte Beteiligung von Frauen und jun-
gen Menschen an Diskussionen und Entscheidungsprozessen férdern. Die Beobach-
tung, daf Frauen und junge Menschen gerade in Verwaltungs- und Finanzgremien
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stark unterreprdsentiert sind, mag fiir diesen BeschluB3 als wesentlicher Impuls
gelten kénnen.

Die Okumenische Entwicklungsgenossenschaft (EDCS), die sich aus Sicht der
Synode als ,,wichtiges Instrument ékumenischen Teilens bewihrt* hat, soll durch
vermehrte Einlagen einzelner, von Kirchengemeinden, Einrichtungen und Kirchen-
kreisen, aber auch der Landeskirche selbst bei der Ausweitung der Programme und
Projekte unterstiitzt werden. Die Kirchenleitung erhielt einen entsprechenden
Auftrag.

SchlieBlich erging angesichts der ,,lebens- und schépfungsbedrohenden Folgen
der internationalen Schuldenkrise ein Auftrag an die Kirchenleitung, ,,Planungen
fiir eine gemeindenahe G6kumenische Entschuldungskampagne in die Wege zu
leiten*.

Aufgaben im Zusammenhang der Fliichtlingsarbeit beschrieb die Synode vor dem
Hintergrund der Welle von Gewalttaten gegen Fremde und Fliichtlinge, die den
Herbst 1992 prigte. Neben Forderungen und Appellen in den politischen Bereich
hinein (Erhaltung des Asylrechts als Individualrecht, Gewidhrung von Rechtsschutz,
Aufnahme von Fliichtlingen aus Kriegs- und Konfliktregionen etc.) wurde u.a.
beschlossen, die Begleitung und Koordinierung der Fliichtlingsarbeit auf der landes-
kirchlichen Ebene zu verstirken sowie in Gespriache mit der Landesregierung NRW
zu treten mit dem Ziel, die ,,Gutscheinpraxis“ bei der Alimentierung von Fliicht-
lingen wieder riickgédngig zu machen. Das Verhiltnis zu Fremden und Fliichtlingen
im eigenen Land wurde durch die Synode zu einem ,Testfall 6kumenischer Verant-
wortung‘‘ vor der eigenen Haustiir erklart.

Zum Problem der sexuellen Ausbeutung von Kindern im Zusammenhang des
Ferntourismus lagen der Synode zahlreiche Stellungnahmen und Antrige aus
. Kirchenkreisen der Landeskirche vor. Im Blick auf diese gravierende Form der
Menschenrechtsverletzung beschloB die Synode, sich die Anliegen der Internationa-
len Kampagne gegen Kinderprostitution zu eigen zu machen. Die Kirchenleitung
wurde beauftragt, sich fiir rechtliche Regelungen in der Bundesrepublik einzusetzen,
die die Bekimpfung der Kinderprostitution im Ferntourismus erleichtern kénnten
sowie selbst im Bedarfsfall Musterprozesse als Folge verdnderter strafrechtlicher
Regelungen auf Anfrage zu unterstiitzen. Dariiber hinaus sollen — in Absprache
mit der bundesdeutschen Kampagne — Gespriche mit einschlégigen Reiseveranstal-
tern aufgenommen werden, um auch auf diesem Weg erginzende Mafnahmen zur
Bekdmpfung der Kinderprostitution einzufordern. Kirchenkreise und Werke der
Landeskirche werden gebeten, die Anliegen der Kampagne durch offizielle Forder-
mitgliedschaften zu unterstiitzen.

Zogerlicher verhielt sich die Synode im Blick auf die komplexe Thematik der
Riistungsexporte. Empfehlungen, die ausgesprochen wurden, sehen als mogliche
,,Konsequenzen fiir kirchliches Handeln* (in Anlehnung an einen BeschluB} der
Ev. Kirche in Baden) vor allem Gespriche mit politischen Mandatstrigern, Firmen-
leitungen, Gewerkschaften und europiischen Partnerkirchen vor. Ausdriicklich
empfahl die Synode, bei der Auseinandersetzung mit dem Problem von Riistungs-
produktion und -export die Kooperation mit professionellen Friedensforschern zu
suchen.
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5. Umsetzung und Perspektiven

Eine Auswertung nicht nur der unmittelbaren synodalen Willensbildung, sondern
des gesamten Beratungsprozesses einer Hauptvorlage zu ,,Okumene, Mission und
Weltverantwortung““ wird sich von der Frage leiten lassen: Sind die Ausgangsinten-
tionen erreicht worden? Wurden diese — durchaus nicht sonderlich spektakuldr —
als ,,Erweiterung der 6kumenisch-missionarischen Kompetenz der Landeskirche®
bestimmt (s.0.), so wird man den entsprechenden synodalen Ertrag nicht gering
erachten wollen. Es hat durchaus einen dkumenisch-missionarischen Bewufiseins-
schub gegeben, zumal die Hauptvorlage auf vielen Ebenen der Landeskirche zeit-
und arbeitsintensiv beraten worden ist und beachtliche Handlungskonkretionen
gezeitigt hat. Das ist um so hoher zu bewerten, als — wie vermutlich in anderen
Landeskirchen auch — die Okumene nicht unbedingt zu den bevorzugten Themen-
und Arbeitsbereichen der Gemeinden gehdrt und beispielsweise mit einem klassi-
schen Titigkeitsfeld wie dem der Diakonie nicht konkurrieren kann (wenn ein
solcher Vergleich iiberhaupt sinnvoll erscheint). Okumene und Weltmission sind als
wesentliche und verpflichtende Kennzeichen des Kircheseins neu erkannt worden.
Einmal so nachdriicklich in den 6kumenischen Horizont geriickt worden zu sein,
nimmt einer Landeskirche ihren angestammt-provinziellen Charakter und I4Bt sie
als Kirche in universaler Solidaritit begreifen.

Damit ist die Frage nach der Umsetzung der Synodenbeschliisse gestellt. Thr Wert
bemifit sich an ihrer Pragekraft fiir verbindliche — dkumenisch-missionarische —
Existenz im heutigen Weltkontext. Oder stiirker inhaltlich und mit dem Bild der
Hauptvorlage formuliert: ,,Das Boot macht nur kurzfristig im Hafen der Synode
fest, um alsbald beladen mit den dkumenisch-missionarischen Anregungen und
Beschliissen aufzubrechen auf ,hohe Seef, zur Verwirklichung von Gerechtigkeit,
glaubwiirdigem Christuszeugnis in dieser Welt und Einheit der Kirchen in Wahrheit
und Liebe* (Synodenbericht von Prises D. Linnemann). Fiir solche Verwirklichung
sind vor allem Initiativen der gemeindlichen Basis aufgeschlossen. Kirchengemein-
den werden sich fiir das Bleiberecht von Kurden und Jeziden einsetzen, Brot fiir die
Welt-Projekte und missionarische Partnerschaften férdern, den Weltgebetstag der
Frauen mit den katholischen Nachbarn begehen. Aber kann Kirche als ganze in
ithrer gegebenen Sozialgestalt ,,0kumenische Kirche“ werden? Kann Volkskirche
,,eine Solidargemeinschaft mit den Armen sein, in welcher Macht und Herrschaft
im Zeichen des Dienstes kritisiert und abgebaut werden* (Okumenische Versamm-
lung Dresden 1989)? Die westfédlische Landessynode verpflichtet sich in ihrem
Ergebnisdokument fiir das Teilen, das dort beginnt, wo wir uns mit dem, was wir
haben, und dem, was wir sind, in eine neue Gemeinschaft einbringen. Wie steht es
um den Grad dkumenischer Verbindlichkeit solcher Worte, wenn wenige Wochen
nach der Synode auf einer herausgehobenen landeskirchlichen Tagung zur Ver-
teilungsgerechtigkeit nur die innerdeutsche Komponente (,,Sozialpakt*) dieser
Mammutaufgabe diskutiert wird?

So wichtig gewi3 das parteiliche Eintreten fiir das Recht der Armen und Schwachen
durch das 6ffentliche Wort der Kirche ist, sollte diese nach Barmen III auch mit
ihrer Gestalt und Ordnung von Christus Zeugnis ablegen. Wir kénnen jetzt das
Anliegen nur in eine Frage kleiden: Reicht es aus, wenn Kirche als Synodalversamm-
lung je und dann ein prophetisches Wort zu sagen imstande ist? Wie kann es viel-
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mehr gelingen, daB} wir in der uns iiberkommenen Sozialgestalt der Volkskirche im
Sinne von Rém 12,2 der Gerechtigkeit Gottes und der ,,Liebe in gerechten Beziehun-
gen* (U. Duchrow) entsprechen und gerade so als Kirche dkumenisch sind?

Kann dies iiberhaupt gelingen, oder stoBen wir bei diesem Unterfangen an
,.systembedingte* Grenzen, will sagen: MuB} die 6kumenische Vision in der deut-
schen Volkskirche nicht an den Selbsterhaltungsinteressen und -tendenzen der Insti-
tution und des Apparats scheitern? Dann allerdings stellte sich die Frage, ob z.B.
das Reden vom ,,Teilen von Macht* nicht doch lediglich ,,wohlifeiles Gerede* oder
Ausdruck eines geschickt domestizierten, aber wirkungslosen ékumenischen Dis-
kurses einer Partikularkirche bleibt.

Zur notwendigen ,,Ungeduld in Okumenicis* gehort nun freilich auch das rechte
MaB an Gelassenheit. Das ist keine Abschwéchung kritischen Fragens, sondern
geistliche Einsicht. Die Zukunft der Okumene gehért ndmlich nicht den Aktioni-
sten, sondern den — Warfenden! Gemeinden, Kirchenkreise und Landeskirche
brauchen die Verwirklichung der ,,6kumenischen Utopie* (E. Lange) nicht von
ihrem Durchsetzungsvermdgen abhiingig sehen, weil sie auf eine Zukunft zugehen,
die nicht von ihnen herkommt, die vielmehr Gottes schopferischer Geist seiner
wartenden Gemeinde schafft. Gerade in der Beschrankung auf ihnen mégliche Rea-
lisierungen erfahren sie sich in aller Vorldufigkeit als Beschenkte, die sich zugleich
nach den endgiilticen Gaben des kommenden Reiches ausstrecken, nach Gerechtig-
keit, Einheit und dem Kyrios-Bekenntnis aus allen Zungen (Phil 2,11). So wird sich
— nachsynodal — die Landeskirche gerade als Weggemeinschaft verstehen, die alle
mitnimmt, die Basisgruppen wie die Kirchenverwaltung, um ,,mit globalem Denken
und lokalem Handeln** 6kumenische Konziliaritit zu leben, die sich Gottes Schenken

verdankt. Ulrich Beyer und Ulf Schliiter
Quellen:

— In einem Boot. Okumene — Mission — Weltverantwortung. Hauptvorlage zur
Landessynode 1992, i. A. der Kirchenleitung der Ev. Kirche von Westfalen hrsg.
vom Landeskirchenamt, Bielefeld 1991.

— Kirche in 6kumenischer Solidaritidt. Drei §kumenische Workshops. Eine Doku-
mentation, hrsg. vom Landeskirchenamt der Ev. Kirche von Westfalen, Bielefeld
1992.

— Bericht iiber die Landessynode 1992 (9. bis 13. November 1992), hrsg. vom
Landeskirchenamt der Ev. Kirche von Westfalen, Bielefeld 1992.
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Gemeinsame Tagesordnung fiir Initiativgruppen
und verfal3te Kirchen?

Vom 18. bis zum 20. Mirz dieses Jahres fand im Augustinerkloster in Erfurt die
dritte Konsultation statt, zu der die EKD Vertreterinnen und Vertreter von Initiativ-
und Okumenegruppen sowie Kirchenleitungen eingeladen hatte. Die Frage der Rol-
lenverteilung und der méglichen Zusammenarbeit zwischen Gruppen und verfaliten
Kirchen sollte an einem konkreten Thema diskutiert werden.

Damit wurde ein Gespréich aufgenommen und fortgesetzt, das Mitte der achtziger
Jahre begonnen hatte. Von der Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kir-
chen (ORK) in Vancouver aufgefordert, sich auf allen Ebenen — Kirchenleitungen,
Gemeinden, Basisgruppen — in einem konziliaren ProzeB zu einem Bund fiir
Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schépfung zusammenzufinden, tra-
fen sich 1985 in Arnoldshain erstmals ,,Amtskirche’* und 6kumenisch engagierte
Gruppen, um ihre jeweiligen Positionen und ihre Beziehungen zueinander zu kléiren.
Die zentrale Frage, um die es damals ging, war die nach dem Verhiltnis von Basis-
gruppen und Volkskirche, der ,,ekklesiologischen Zuordnung von Initiativgruppen
und Leitungsgremien‘‘: Welche Bedeutung haben die Initiativgruppen in der Kirche
und fiir die Kirche? In den Kirchenverfassungen sind sie nicht vorgesehen, sind also
kirchenrechtlich weder eine Gemeinde noch ein Werk. Aber — so Bischof Kruses
These — ,,sie sind als charismatisches und innovatives Kapital von den Kirchenlei-
tungen zu pflegen®. Dal ,,pflegen natiirlich die Sachkritik nicht ausschlieBt,
wurde im Nachsatz angefiigt.

.. Fair trotz sachlicher Hirte* — so beurteilte ein damaliger Beobachter den Ver-
lauf der Gespriche, in denen beiderseitig deutliche Positionen bezogen, zugleich
aber auch zugestanden wurde, da man aufeinander angewiesen ist (epd-Dokumen-
tation Nr. 24/85).

Ein Jahr spéter folgte eine zweite Konsultation, in deren Mittelpunkt die Frage
nach dem Verstidndnis von ,,Gerechtigkeit‘* stand. Im Blick auf die bevorstehende
Weltkonferenz des ORK 1990 fiir ,,Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung® sollten Mdoglichkeiten der Zusammenarbeit von Kirchenleitung und
Gruppen an ganz konkreten Projekten erortert und gepriift werden. In der abschlie-
Benden Beurteilung (epd-Dokumentation Nr. 19/86) wird diese Tagung allerdings
nur als ,,Versuch einer Konsultation* gewertet, obwohl die Arbeitsgruppen konkrete
Aussagen und Handlungsschritte zu verschiedenen Gerechtigkeitsthemen (transna-
tionale Konzerne, Arbeitslosigkeit, Rassismus, Gerechtigkeit im kirchlichen Ent-
wicklungsdienst) vorgelegt hatten. Offensichtlich hatte die ,,viel zu geringe Beteili-
gung von Vertretern der Kirchenleitungen verhindert, dal} entscheidende Konflikt-
punkte im Dialog angegangen werden konnten*. Die Arbeitsergebnisse wurden
darum lediglich als DenkanstéBe und Aufgabenkatalog gewertet.

Die schon im ersten Zusammentreffen angestrebte Uberwindung der ,,seit Jahren
bestehenden Spannungen zwischen den auf bestimmte dkumenische Aspekte hin
orientierten Initiativgruppen und den Leitungsgremien der Kirche** fand also auch
beim zweiten Treffen nicht statt. Ich denke, es war und ist gut so. Spannungen zu
tiberwinden, ist ein verstindlicher Wunsch von Kirchenleitungen. Dennoch kann
dies nicht das Hauptziel solcher Begegnungen und Gespriche sein. Ein ,,gewisses*
Spannungsverhéltnis zwischen Basisgruppen und Amtskirche ist fiir die Lebendig-
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keit der Kirche und die Aufrichtigkeit christlichen Redens und Handelns unerlidB-
lich. Was wir allerdings brauchen, ist eine Kultur des Miteinander-Streitens — und
die miissen beide Seiten (immer noch) einiiben.

Fiir die erste gesamtdeutsche Tagung wire es hilfreich gewesen, wenn die beiden
vorausgegangenen Konsultationen in der Einfithrung erwdhnt worden wiren und
daran angekniipft worden wire, denn immerhin liegen sieben (!) Jahre dazwischen.
Den Insidern hitte es das eine oder andere Niitzliche wieder in Erinnerung rufen
kénnen, den neu Hinzugekommenen sicherlich die Einordnung und Beurteilung der
Gespréche erleichtert und vielleicht manche unterschwellige Aggression und atmo-
sphirische Stérung verstindlicher gemacht.

Verhandelt werden sollte in Erfurt die Frage, ,,inwieweit verfaBte Kirchen und
Okumenegruppen durch ein verantwortliches Handeln dazu beitragen konnen, wirt-
schaftliche Prozesse, wie sie sich in der Bundesrepublik und weltweit vollziehen,
menschengerecht und umweltvertréaglich zu gestalten*, mit dem Ziel, ,,s0 etwas wie
eine gemeinsame, sozialethische Tagesordnung fiir Gruppen und verfafite Kirchen
aufzustellen. Ein ehrgeiziges Programm fiir zwei Arbeitstage und mit Menschen, die
gerade in dieser Sache eher Kontrahenten als Geschéaftspartner sind, sowie mit zwei
von der Vorbereitungsgruppe vorgelegten Thesenpapieren, die sich nicht nur in der
Farbe des Papiers unterschieden (EKD — weiB, Okumenegruppen — rot), sondern
auch in Duktus und Sprache.

Verstand sich der Bericht der EKD als eine Rechenschaftslegung iiber das, ,,was
wir gewollt haben und wo wir heute stehen®, ging es in der Vorlage der Okumene-
gruppen um die Beschreibung der gemeinsamen Aufgabe, die fiir sie in der ,,Zih-
mung wirtschaftlicher Macht‘ liegt. Wiihrend die Gruppen aufgrund eigener Erfah-
rungen und der Analyse der weltwirtschaftlichen Situation die gegenwiirtige Heraus-
forderung darin sehen, ,,an Gegenmachtstrategien und Widerstandsformen zur
Domestizierung einer ungeziigelten Industriezivilisation* zu arbeiten, verweist die
EKD auf ,,die den Kirchen geméifen Handlungsweisen, mit denen sie die Anliegen
in die Gesellschaft einbringen®, und das sind: der Dialog mit den Verantwortlichen
in Politik und Gesellschaft und Programme zur &ffentlichen BewuBtseinsbildung.
Gliicklicherweise haben beide Papiere, die als Einstieg in die Diskussion gedacht
waren, in den Arbeitsgruppen keine allzu grofle Rolle gespielt. Die eigenen Erfah-
rungen der Teilnehmerinnen und Teilnehmer reichten aus, unterschiedliche Sichtwei-
sen, Wahrnehmungen und Betroffenheiten deutlich werden zu lassen, angesichts der
Konzentration 6konomischer Macht anstehende Aufgaben zu benennen, bestehende
Differenzen in der Beurteilung auszuhalten und trotz spiirbarer Gereiztheiten auf
der eigenen wie auf der anderen Seite das Gespriach und die Atmosphire — so weit
es ging — offenzuhalten.

Was in 6kumenischen Begegnungen immer wieder eindriicklich zu erleben ist, gilt
auch fiir unseren Kontext: Wo Menschen iiber ihre Alltagserfahrungen sprechen, da
schreibt sich die Tagesordnung von selbst, weil benannt wird, was belastet. In diesem
Sinne waren in Erfurt vor allem die Gesprache mit den Teilnehmerinnen und Teil-
nehmern aus den neuen Bundesldndern wichtig, auch wenn die Verstdndigung
manchmal schwierig war, weil wir in der gemeinsamen Sprache nicht immer dieselbe
Sprache sprechen.

Es war eine gute Planung, dal die Tagung nicht mit Referaten begann, sondern
zundchst Raum fiir den Austausch in Gruppen gab. ,,Wir wollen nicht die groBlen
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prophetischen Schritte, sondern Antworten auf die kleinen Nachfragen: Woher
kommt unser kirchliches Geld, was geschieht mit den Riicklagen, warum klagen wir
nicht gemeinsam iiber die Gefangenschaft der Kirche, ihre Zwangslage? Wir sind
doch in vielerlei Hinsicht in einer Sackgasse, warum sagen wir das nicht 6ffent-
lich?“ Was hier ausgesprochen wurde, war in der einen oder anderen Weise aus vie-
len Gesprichsbeitrigen herauszuhéren. Und auch dies war weitgehende Uberein-
stimmung: Wir haben geniigend kirchliche Erklidrungen, wir brauchen keine weite-
ren. Was nétig ist, ist die Umsetzung unserer Erkenntnisse, damit sie nicht zu folgen-
losen Einsichten verkommen.

Die Ergebnisse der Arbeitsgruppen zeigen erstaunlich konkrete Schritte und Pro-
jekte auf, einige seien hier genannt:

Teilung von Arbeit in Kirche und Gesellschaft

Folgende Stichworte und Modelle sollen dabei beriicksichtigt werden:
— Sabbatjahr, Gehaltsverzicht, Einheitsvergiitung, Umverteilung bezahlter Arbeit
zugunsten von Freizeit, einheitliches Dienstrecht.

Kirche als Subjekt des Wirtschaftens

— Von welchem materiellen Sicherheitsdenken muB/darf die Kirche sich in ihrer
Finanzpraxis leiten lassen?

— Wie steht es um die Kriterien der Vermégensanlagepolitik und wie mit ,,ethi-
schem Investment®?

— Gibt es ,,schmutzige** Gelder, deren Annahme die Kirche verweigern muf3?

Kirchlicher Entwicklungsdienst

— Die Landeskirchen werden aufgefordert, ihre Selbstverpflichtung einzulésen,
5 Prozent des Kirchensteueraufkommens fiir den Kirchlichen Entwicklungsdienst
aufzubringen. Davon sind 10 bis 12 Prozent dem AusschuB fiir entwicklungsbezo-
gene Bildung und Publizistik fiir seine Arbeit zur Verfiigung zu stellen.

Kongziliarer Prozeft und Wirtschaft

— In den neuen Bundesldndern diirfen notwendige Industrialisierungsprozesse
nicht einfach nach westlichem Muster in Gang gesetzt werden. Aus der ehemaligen
DDR liegen Forschungspotentiale vor, die — da sie sparsam, energiesparend und
reparaturunanfillig angelegt waren — jetzt fiir eine alternative Technologie nutzbar
zu machen sind. Die EKD wird gebeten, die finanziellen Mittel zur Vertffentlichung
dieser Pldne zur Verfiigung zu stellen.

— Fiir die 1994 stattfindenden Wahlen sollen fiir den Themenkanon des konzilia-
ren Prozesses, insbesondere fiir Umweltfragen ,,Wahlpriifsteine‘* erarbeitet werden,
das heifit Informationsmaterial zur Befragung von Politikern und Politikerinnen.

Brauchen wir ein Programm zur Bekdmpfung des Reichtums?

— Unser Reichtum produziert Elend und wirkt auch bei uns selbstzerstorerisch.
Wir brauchen darum dringend eine ,,Ethik des Genug®. Die Kirchen sollen einen
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,,Reichtumsbericht‘“ vorlegen, der sowohl Zahlen, Daten und Fakten beinhaltet als
auch Anleitung zur biblisch-theologischen Reflexion zum Reichtum gibt.

— Dariiber hinaus wird die EKD gebeten, eine Synode zum Thema ,,wirtschaft-
liche Gerechtigkeit* durchzufiihren.

Weiterarbeit an der Wirtschaftsdenkschrift

An der Denkschrift der EKD ,,Gemeinwohl und Eigennutz* entziindete sich im
Plenum eine héchst kontroverse Diskussion, die in verschiedenen Voten darin miin-
dete, diese Denkschrift neu zu schreiben, weil sie lebenswichtige Aspekte vollig
aufler acht gelassen habe. Folgende Aufgaben zur Weiterarbeit an und mit der Denk-
schrift wurden benannt:

In den ndchsten zwei Jahren soll ein Memorandum zur Wirtschaftsdenkschrift
erarbeitet werden. Folgende Problembereiche sollen darin beriicksichtigt werden:

die internationale Verflechtung der deutschen Wirtschaft;

die Situation von Frauen;

die Entwicklung in den neuen Bundeslindern;

das Ende der Wachstumsideologie;

theologische Aspekte.

Als es gegen Ende der Tagung zur ,,Abstimmung* iiber die Arbeitsgruppenergeb-
nisse kommen sollte, brach ein Konflikt auf, der schon die 6kumenischen Versamm-
lungen im konziliaren ProzeB — zumindest die in der fritheren Bundesrepublik —
begleitet hatte und der im Miteinander von Gruppen und verfafBter Kirche immer
wieder auftaucht: Was bedeuten Abstimmungen bei gemeinsamen Konsultationen?
Kénnen die in Versammlungen getroffenen Absprachen und Arbeitsergebnisse iiber-
haupt verbindlich sein, und wenn ja — fiir wen und in welchem MaBe? Die Tagung
ist an dieser heiklen Frage nicht gescheitert, hat sie aber auch nicht grundlegend
geklirt, sondern pragmatisch geldst. Eine Nachbereitungsgruppe wird priifen, wie
mit den Tagungsergebnissen verfahren werden muf3, damit die anstehenden Auf-
gaben erledigt werden kénnen.

Zumindest an dieser Stelle wurde noch einmal sehr deutlich, was im Verlauf der
Tagung mehrfach durchschien. Das Verhiltnis von Basisgruppen und verfafiter Kirche
ist nach wie vor ungeklirt. Trotz vieler Begegnungen im konziliaren Prozel und man-
cher Erfahrung von guter und gelungener Kooperation bleibt man sich doch irgend-
wie fremd. Das war auch in Erfurt so. In den Arbeitsgruppen entwickelte sich ab und
an durchaus ein ,,Wir-Gefiihl*“ im Blick auf das, was zu tun ist. Ob diese in Erfurt
»erarbeitete Gemeinsamkeit* tiber den Tag hinaus tragt, wird sich in der Nacharbeit
erweisen miissen, vor allem an dem Willen, die Anregungen und Ergebnisse umzusetzen.

Das vielleicht wichtigste Ergebnis des Treffens liegt meines Erachtens darin, dafB
es gelungen ist, das Gesprich zwischen Basisgruppen und verfaBter Kirche wieder
aufzunehmen und gemeinsam drdngende Tagungsordnungspunkte zu benennen.
Erfurt bietet die Chance, den konziliaren ProzeB, um den es mittlerweile so still
geworden ist, weiterzufiithren. Dresden und Stuttgart, Basel und Seoul waren Mei-
lensteine auf dem Weg — noch nicht das Ziel. Darum mub es weitergehen.

Johanna Linz

(Anm.: Die Referate und Arbeitsgruppenberichte werden in der zweiten Jahreshélfte
als epd-Dokumentation erscheinen.)
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Konziliarer ProzeB — christliche Arztinnen und Arzte
unterwegs fiir Gerechtigkeit, Frieden und
Bewahrung der Schopfung

Nach Vancouver (1983) und mit den Okumenischen Versammlungen in Stuttgart
(1988), Dresden (1989), Basel (1989) und Seoul (1990) hat der konziliare Prozel} in
Europa und in der Welt seine verheiBungsvolle Entwicklung begonnen. Dabei wird
ganz zentral auch die Glaubwiirdigkeit unseres Christseins beriihrt. Z. Zt. allerdings
scheint es, daBl der konziliare Weg u. a. durch Ost-West-Probleme, deutsche Einheit
und eher zunehmende Schwierigkeiten in der Okumene in seiner Bedeutung zuriick-
gedrangt wird.

Auf der anderen Seite wird vielfaltig sichtbar, daB auch viele christliche Arztinnen
und Arzte in neuer Qualitit ihres Christseins und Arztberufes versuchen, ihre zeit-
kritische Verantwortung gegeniiber lokalem und weltweitem Unrecht, Unfrieden
und Naturzerstérung wahrzunehmen. Wie sich dies in der IPPNW (Internationale
Arzte fiir die Verhiitung des Atomkrieges/Arzte in sozialer Verantwortung) vor Ort
und iiberregional entwickelt hat und dies auch in Zukunft unser ganzes Leben ent-
scheidend beeinflussen muB, soll hier dargelegt werden. Im historischen Riickblick
soll unter Zugrundelegung insbesondere von IPPNW-Publikationen (IPPNW-
Rundbriefe) darauf eingegangen werden, welche konziliaren Schritte unmittelbar im
Rahmen der IPPNW erfolgt sind und welche indirekten Zusammenhénge mit der
Thematik unterstellt werden kénnen.

Was sich entwickelt hat

Schon im Oktober 1985 erfolgte im IPPNW-Rundbrief eine erste Information
tiber den Aufruf von C. Fr. von Weizsicker zum Friedenskonzil. U. Gottstein konnte
dann beim Empfang des Friedensnobelpreises fiir die IPPNW 1985 in Oslo als gro-
Bes Ziel der IPPNW den konziliaren Gedanken aufgreifen, ndmlich ,,Verhiitung
eines Atomkrieges, Bewahrung der Menschen und der Natur, Bewahrung dieser
wunderbaren Schopfung®. 1986 wurde als zentrale [PPNW-Thematik fur die Mit-
gliedschaft vor Ort formuliert, daB ein Engagement gegen einen Atomkrieg ,,letzt-
lich einen Einsatz gegen jeglichen Krieg und Abbau von Militarismus* bedeutet,
womit aufs engste ,,Probleme und Aufgaben um Gerechtigkeit und Bewahrung der
Natur auf der Erde verkniipft sind. Von wegweisender Bedeutung bleiben die Aus-
fithrungen von H.-E. Richter im Festvortrag auf dem IPPNW-Weltkongre3 1986 in
Kéln. Erneut wird die Haltung A. Schweitzers ,,Ehrfurcht vor dem Leben* zitiert,
die ohne Zweifel konziliaren Vorstellungen entspricht, auch wenn ein direkter Bezug
nicht erwdhnt wird. Aus ihr folgt, daB ,,wirksame Abriistung nur im Zusammen-
hang einer psychischen Abriistung, eines allgemeinen Umdenkens stattfinden
kann*, iiberall dort, ,,wo Leben aus wie immer verbrdmten Machtinteressen heraus
bedroht oder geschidigt wird. Dies alles kann nur ,,nahe und mitverantwortlich*
mit ,,allem sonstigen kreatiirlichen Leben verbunden sein, ,,in gemeinsamer Ver-
antwortung sdmtliches Leben auf unserem Planeten zu hiiten®.
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Von sicher auch kirchenpolitisch weltweit bahnbrechender Bedeutung diirfte die
auf dem IPPNW-WeltkongreB 1986 in Koln durchgefiihrte Sitzung ,,Arzte unterstiit-
zen den Ruf nach einer dkumenischen Weltversammlung fiir den Frieden® anzu-
sehen sein. Hier kamen erstmals in der Geschichte der IPPNW-Kongresse und arzt-
licher Kongresse iiberhaupt fithrende Vertreter von der Amerikanischen Katho-
lischen Bischofskonferenz, vom Lutherischen Weltbund, von der Russischen Ortho-
doxen Kirche und vom Deutschen Evangelischen Kirchentag zu Wort. In einer
bedeutsamen Resolution wurde die ,,gemeinsame Verantwortung der christlichen
Kirchen und der Arzte fiir Leben und Gesundheit der Menschen, fiir Frieden,
Gerechtigkeit und Bewahrung der Schépfung Gottes* hervorgehoben. Insbesondere
wurde die Unvereinbarkeit der Massenvernichtungswaffen mit dem christlichen
Glauben erneut herausgestellt und von den christlichen Kirchen der Welt eine ,.ein-
deutige ethische Aussage ohne Riicksichtnahme auf politische Riicksichten*
gefordert.

Ganz besonderer Erwidhnung bediirfen die christlichen Arztegruppen, die sich in
der ehemaligen DDR (neben der offiziellen IPPNW-Sektion) unter oft grofier
Bedringnis im Sinne sozialer Verantwortung, und damit auch konziliar, engagiert
haben. So formierten sich ,,Christliche Mediziner in sozialer Verantwortung* seit
1984 in Halle/Saale und ,,Arzte fiir den Frieden — Berlin seit ca. 1985 in Berlin
und die ,,Albert-Schweitzer-Aktion fiir den Frieden** seit 1987 in Erfurt in der Regel
,unter dem Schutzdach der Evangelischen Kirche*. Dabei wurde inhaltlich iiber
Probleme der Friedenserziehung von Kindern und Jugendlichen, tiber Gefahren der
friedlichen Kernenergienutzung, iiber iiberholte Ausbildungsinhalte in Militdr-
medizin und Zivilverteidigung und iiber ,,Férderung von Begegnungen zwischen
Menschen aus Lindern mit unterschiedlichen Gesellschaftssystemen* gearbeitet.
1989 berichtet S. Schroter erstmals aus der DDR im IPPNW-Rundbrief, dafl auf
einer groflen Gemeinschaftstagung von Evangelischen Akademien in Ostberlin iiber
neues Denken — Friedenserziehung, Bedrohung durch Kernkraft, Feindbilddenken
und das Phinomen der Gleichgiiltigkeit gesprochen wurde. ,,AuBerer und innerer
Frieden gehdren untrennbar zusammen®. Von theologischer Seite nahm Superinten-
dent Ziemer (Dresden) teil, ,,der den Geist der Europiischen Okumenischen Ver-
sammlung ,Frieden in Gerechtigkeit‘ aus Basel mitbrachte.

1987 wurde der konziliare Gedanke ganz konkret von K. Bonhoeffer auf dem
Evangelischen Kirchentag in Frankfurt/Main aufgegriffen. Bonhoeffer entwickelt
visiondr eine pridventive Medizin der Zukunft, in der der Gesundheitsbegriff der
Weltgesundheitsorganisation wirklich ernst genommen wird. Hier wird von einem
vollstindigen, korperlichen, geistigen und sozialen Wohlbefinden ausgegangen.
Und dies bedeutet nach Bonhoeffer, ,,fiir Frieden, fiir Gerechtigkeit und fiir die
Integritit der Schépfung im Sinne des Konzilsgedanken der Kirchen einzutreten‘.
Thm selbst sei ,,die Arbeit fiir Frieden, Gerechtigkeit und Integritit der Schépfung
in einer Weise unentbehrlich® geworden, daf er sie mit seiner Aufgabe als Ordina-
rius eines grofien klinischen Instituts nicht mehr in Einklang bringen konnte. Viele
wissen davon, dall Bonhoeffer 1987 seinen Lehrstuhl an der Universitit Kéln aufge-
geben hat, um sich ganz der Friedensarbeit widmen zu kénnen. Dies ist sicher eine
Konsequenz, der nur die wenigsten von uns zu folgen vermégen, die uns aber tiglich
mit Ernst und Intensitdt konfrontiert, in unserem Bereich #hnliche glaubwiirdige
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Schritte zu gehen. So bleibt Bonhoeffer Vorbild, der ein ,,neues Denken‘“ doch in
einem ,,neuen Handeln‘* verwirklicht. Bonhoeffer fiihlt sich 1988 als International
Councillor der IPPNW wihrend einer Reise durch Indien und Pakistan so unmittel-
bar mit den bedriickenden Problemen von Armut und Elend in der sog. Dritten Welt
konfrontiert, daB er anregt, dieser Aufgabe im konziliaren Sinn zukiinftig auch in
der IPPNW ecin wesentlich gréBeres Gewicht beizumessen.

1988 haben im Vorfeld der Okumenischen Versammlung von Stuttgart spontan in
wenigen Tagen 27 Arztinnen und Arzte der IPPNW-Regionalgruppe Stuttgart aus
christlicher Verantwortung und Sachkompetenz einen konziliaren Beitrag durch
kompromiBlose Ablehnung von Massenvernichtungswaffen geleistet. In dieser
Resolution wurden z. B. jede Fortbildung in Kriegsmedizin, das System der nuklea-
ren Abschreckung und alle Kernwaffentests abgelehnt.

Gerade im Hinblick auf die heutigentags meist sinnlose Kriegsmedizin bzw. den
sog. Zivilschutz unter dem Deckmantel einer sog. Katastrophenschutz-Gesetz-
gebung ist es bemerkenswert, dal eine ausfiihrliche Dokumentation eines Diskus-
sionsprozesses im Diakonischen Werk in Hessen und Nassau zum Thema Zivil-
schutz im IPPNW-Rundbrief erfolgen konnte. Dies mul} deshalb besonders hervor-
gehoben werden, da offizielle kirchliche Kreise in der Handhabung dieser Thematik
wenig Glaubwiirdigkeit bewiesen haben. Da der ,,Zivilschutz zu Lasten der Kranken
und Alten* geht, wire gerade hier auch im Sinne einer konziliaren Verpflichtung
eine eindeutige Stellungnahme unserer Kirchen gefordert gewesen.

Ein ganz zentrales Thema der IPPNW stellt schon seit den Anfidngen die grenz-
und blockiibergreifende Zusammenarbeit und Freundschaft zwischen den Volkern,
vor allen Dingen zwischen ehemals Ost und West, dar. Gerade dieser auch christ-
liche und konziliare Aspekt gegenseitiger verbindlicher und verpflichtender Dialog-
fahigkeit war bemerkenswerterweise allzuoft Anlal} geradezu unertriglicher und dif-
famierender Kampagnen von 4rztlichen Funktioniren und christlichen Politikern in
der BRD.

So liegt der sowjetische Soldatenfriedhof von Stukenbrock der IPPNW seit Jah-
ren besonders am Herzen. In dieser Region wurden 1941 bis 1945 tiber 65 000 sowje-
tische Menschen zu Tode gebracht. B. Hévener hat schon 1984 aus Anlall einer
ersten Stukenbrock-Prozession der IPPNW zu einem Abbau von Feindbildern,
Volker- und RassenhaB und zu einer Politik des Friedens und der Verstindigung
aufgerufen. H.-E. Richter hat dann an gleicher Stelle 1986 im Angesicht von Arzten
aus Leningrad iiberzeugend unsere Mitverantwortung hervorgehoben und auf das
Verhéngnis von Verdringung hingewiesen. Mit ihm haben wir gelobt, daB wir uns
in der BRD ,,dem Geist der Damonisierung und des Militarismus, der noch immer
in manchen Képfen spukt, mit allen Kriften widersetzen werden‘’. So empfanden
wir Versohnung und Frieden mit den Vélkern der Sowjetunion ,,als einen wesent-
lichen Schritt auf dem Weg ... zu einer dkumenischen Weltversammlung fiir
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung und fiir den Frieden in der
Welt“. Ein offener Brief an M. Gorbatschow, der Stukenbrock und seine konziliare
Einbindung zum Inhalt hatte und von 3 307 BiirgerInnen unterschrieben wurde,
konnte im Mai 1988 wihrend einer 6kumenischen politischen Verséhnungsreise im
Friedenskomitee in Moskau iibergeben werden. Alles stand in engem Zusam-
menhang mit der bedeutenden kirchlichen Bewegung ,,Vers6hnung, Zusammen-
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arbeit und Frieden mit den Vélkern der Sowjetunion®. In ihr hatten sich viele Chri-
sten und Christinnen besonders seit dem Evangelischen Kirchentag 1987 in Frank-
furt/Main engagiert. In diesem Rahmen mul} auch die auBlerordentlich ergreifende
Prozession des Lebens fiir Opfer von HaB, Gewaltherrschaft und Krieg auf einem
Friedhof in K&In aus Anlali des IPPNW-Weltkongresses 1986 gesehen werden. Unver-
geBlich bleibt die zutiefst erschiitternde Ansprache des Theologen E. Bethge.

Ohne Zweifel sind als wichtige Bestandteile des konziliaren Prozesses auch viele
Einzelaktivititen durch christliche Arztinnen und Arzte im Rahmen des zivilen
Ungehorsams anzusehen. Nicht wenige IPPNW-Mitglieder sehen diesen Einsatz als
ihre Aufgabe, sich im konkreten Handeln fiir Abriistung, Frieden und nutzbringen-
deren Gebrauch riesiger Militdrausgaben einzusetzen. Freilich erfolgen hier kaum
entsprechende Publikationen. So darf wenigstens stellvertretend aus einem Brief-
wechsel einer Arztin mit der Polizeidirektion Aalen vom 22. April 1990 aus Anla}
eines Kostenbescheids nach einer Mutlangen-Blockade zitiert werden:

,»Wie gut ist es, daf} ich da oben auf der Kreuzung in Mutlangen gesessen bin, bei
grofler Hitze, in eisigen Nichten, daB wir mit den Uniformierten diesseits und jen-
seits des Zaunes gesprochen haben, da} wir gebetet und gesungen, geschwiegen und
musiziert haben, Alte und Junge, Miitter und Kinder, japanische Ménche mit ihren
Trommeln, Baptisten mit blumenverziertem Kreuz, Pilger, Quiker, Professoren,
Zimmerleute, Musiker ..., daB wir vor Gericht gestanden sind, Strafen bezahlt
haben, dafl wir, zusammen mit jiidischen Freunden im Gebetsumhang und in KZ-
Kleidern, in unseren Arztkitteln von Mutlangen nach Gmiind gelaufen sind, mit
letzten Kriften fest unsere Kreuze und Transparente tragend, unter der sengenden
Sonne: Alles, was wir auf uns genommen haben, hat dazu beigetragen, daB unsere
Welt sich entscheidend verdndert hat.*

Am Ende des historischen Riickblickes mufl noch hinzugefiigt werden, dafl wir
in den letzten Jahren auf eine auBlerordentlich erfreuliche Entwicklung der IPPNW
innerhalb der bundesdeutschen Sektion und auch weltweit zuriickblicken kénnen.
Der IPPNW-Arbeitsschwerpunkt vom Kampf gegen den Atomkrieg hat sich zur
umfangreicheren sozialen Verantwortung verbreitert. Dies liegt ganz im Sinne eines
umfassenden konziliaren Prozesses, da lokal und weltweit Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schopfung heute nicht mehr voneinander zu trennen sind und
mit Recht als Uberlebensaufgabe unseres Planeten gelten. Genau in dieser Richtung
liegt z. B. die Wiedergabe eines Vortrags im Rundbrief schon 1986 von J. Schneider
iiber Riistung oder Uberleben — Umweltzerstorung, Hunger, Ressourcenvergeu-
dung. Wegweisend sind dariiber hinaus Ausfithrungen von T. Bastian iiber ¢kolo-
gischen Humanismus und sein Vortrag vor der Jahresmitgliederversammlung der
bundesdeutschen IPPNW-Sektion 1990 in Isny. Hier wird von Bastian geradezu
konziliar formuliert, dafl Verelendung und Naturzerstorung Ursache kiinftiger
Kriege sein werden und daB diese Problematik eine wichtige zukunftsweisende Auf-
gabe der IPPNW sei. Diese Gesamtschau lokal und weltweit verbundener Uber-
lebensaufgaben, die ein neues Denken und ein neues Handeln, eine neue Politik und
auch ein neues Kirchenverhalten erfordern, findet in der bundesdeutschen IPPNW-
Sektion ihren bemerkenswerten Niederschlag, z.B. in der AbschluBlerklirung des
IPPNW-Kongresses 1987 in Essen, in der Worpsweder Erkldrung, wie auch in der
Berliner Erkldrung von 1992. Gerade in Worpswede wurden mit iiberzeugender
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Deutlichkeit die Gefahren insbesondere von Ungerechtigkeit und Verelendung der
sog. Dritten Welt, globalem Krieg gegen die Natur, Streben nach Macht sowie hem-
mungslosem Miflbrauch von Technik und Wissenschaft benannt.

1992 hat B. Lown, einer der Priisidenten der IPPNW und berithmter amerikani-
scher Kardiologe, die Aufgaben fiir die IPPNW geradezu im konziliaren Sinn kon-
kretisiert: Engagement fiir eine neue Weltordnung, friedliche Konfliktlosungen,
weltweite Gerechtigkeit und Abbau des Nord-Siid-Konflikts; denn es sind ,,Frieden,
Entwicklung und Umwelt unaufléslich miteinander verbunden®.

Neue alte Aufgaben

1993/94 ist es wohl an der Zeit, daB wir christliche Arzte und Arztinnen noch
intensiver eine neue Kultur des Gebets und aktiven Handelns entwickeln. Wir wollen
uns noch mehr dafiir einsetzen, daBl ein konziliarer Schub gemeinsam mit allen
friedliebenden und verantwortlichen Menschen, Gruppen und Religionen erwachse
— auch und gerade, weil es zunehmend den Anschein hat, da} unser bisheriges
Bemiihen in Kirche und Gesellschaft weitgehend vergeblich gewesen ist,

— auch und gerade, weil sich in unserer politischen Wirklichkeit zunehmend eine
bedrohliche egalisierende Kumpanei von Parteien entwickelt:

Gefragt ist ein biblisches Ernstnehmen und eine Erneuerung unseres christlichen
Lebens. Dies bedeutet auch eine fundamentale Anderung lingst tiberfélliger kirch-
licher Strukturen. Gefragt sind ehrliche, sachgerechte und humanistische Entschei-
dungen, die sich eindeutig und kompromiBllos gegen egoistische, wachstumsorien-
tierte und wirtschaftsdominierende Interessen aussprechen.

Aufgaben gibt es genug: Engagement gegen fast tiberall pervertierende Gesell-
schaftsstrukturen und gegen eine fast {iberall besorgniserregend versagende Politik,
in der nur Geld, Wirtschaft, Macht und Fortschritt eine Rolle spielen. Wir kénnen
mitbauen an einer verniinftigen multikulturellen Gesellschaft und an einer Welt-
offenheit, am Abbau von Nord-Siid-Gefille und an einer toleranten Okumene.
Praktische Schritte sind moglich gegen Friedlosigkeit z. B. in Jugoslawien und in der
Osttiirkei, gegen die drohende Gefahr deutscher Hegemonialanspriiche, zunehmend
nicht nur auf wirtschaftlichem Gebiet, und gegen deutsche und europdische
Abschottung gegeniiber Fremden und Armen. Setzen auch wir uns iiberall dafiir
ein, daB das Jahr 1993, laut Aufruf der Vereinten Nationen, ein ,,Jahr der eingebo-
renen Volker® werde.

AbschlieBend soll an Hand von fiinf Punkten versucht werden, welche konkreten

Konsequenzen konziliares Denken und Handeln fiir uns personlich haben kann:
1. Eine personliche Lebensumstellung als schrittweises oder auch radikales
Ernstnehmen und Verwirklichen von gerechten, friedfertigen und o6kologischen
Lebensinhalten kann nur gemeinsam mit z. B. freundschaftlichen Biindnisgenossen
erfolgen.
2. Uberzeugungen miissen in Solidaritét, Dialog und Zusammenarbeit mit Gleich-
gesinnten aktiver und mutiger vertreten werden. Als Partner bieten sich an z.B.
christliche und Weltreligionen, lokale, nationale und internationale Friedensbewe-
gungen, kritische Biirger-, Berufs- und Umweltinitiativen, aber auch progressive
VertreterInnen von Parteien und Presse.
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3. Ubernahme von Verantwortung in Kirche, drztlicher Selbstverwaltung und Gesell-
schaft erweitert entscheidend die EinfluBnahme, z.B. in Kirchengemeinderat,
Synode, Ausschiissen und bei Vortragstitigkeit.

4. Mit den konziliaren Dokumenten wollen wir uns weiterhin bemiihen, die Lih-
mung seit dem barbarischen Golfkrieg und dem Jugoslawienkonflikt sowie den
hausgemachten Problemen deutscher Einheit zu iiberwinden. Wir konnen uns dafiir
einsetzen, daB} Pfarrer, kirchliche Gruppierungen, Kirchengemeinden und Kirchen-
leitungen eindeutig progressive Stellungnahmen abgeben. Mit ihnen zusammen kén-
nen wir konkrete Aktionen z. B. zur Krise im ehemaligen Jugoslawien und gegen das
Wiedererwachen von Nationalismus und Rassismus durchfiihren.

5. Mit Lesen des Romans ,,Die Waffen nieder!* von Bertha von Suttner kénnen wir
Mut fassen und uns iiber die Anfinge der Friedensbewegung informieren. Schon
Bertha von Suttner hat erkannt, dafl der Frieden als ein langwieriger Lernprozef3
von abnehmender Gewalt und zunehmender Gerechtigkeit (ganz im konziliaren
Sinn) begriffen werden muf.

PS: Literaturverzeichnis beim Verfasser zu erhalten: OlgastraBBe 35, 70182 Stuttgart.

Ulrich Borngen

Spurensicherung — Gemeindearbeit in der DDR
im Zeichen 6kumenischer Offenheit

1. Die Kirchengemeinde im Kontext von Landschaft, Kultur,
Sozialisation und Institution

Der Ort Viernau liegt am Siidhang des Thiiringer Waldes zwischen den Stiddten
Schmalkalden und Suhl. Ein langgestrecktes Dorf in lieblicher, offener Tallage.
Schaut man genauer hin, sind bereits frinkische Akzente in Sprache und Architek-
tur erkennbar. Das gilt aber auch fiir manche Briauche und Gewohnheiten.

Die Kirchen- oder Pfarrgemeinde gehért zum Kirchenkreis ,,Henneberger Land*.
Dieser bildet eine Enklave der Evangelischen Kirche der Kirchenprovinz Sachsen,
Propstei Erfurt mitten im siidlichen Gebiet der Ev.-Luth. Kirche in Thiiringen.

Die Grenzen spielten aus der Erfahrung der Menschen auf fast allen Gebieten
ihres Lebens immer eine besondere, ja beachtliche Rolle. Da war zunéchst die nicht
sehr weit entfernte innerdeutsche Grenze vor 1989. Diese damalige Staatsgrenze
trennte nach 1945 die fiir diese Region typischen Lebensgewohnheiten. Schnell
erreichbar waren vormals, und jetzt natiirlich wieder, Stéidte wie Coburg, Bamberg,
Wiirzburg.

Sie waren nicht nur wirtschaftlich interessant und attraktiv, sondern verkérpern
noch heute Kirchengeschichte, Kunst- und Kulturerfahrungen einer barocken
Lebenswelt. Eine gewisse Faszination lag auf der Hand, weil die Biirgerlichkeit der
Stddte ein Sinnbild des Wohlstands war.
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Viernau war stets von drmlichen Verhiltnissen geprigt, ein grofieres Waldarbeiter-
dorf mit kargem Boden und typischem Kleinhandwerk.

Die Lebensverhiltnisse dnderten sich mit zunehmender Industrialisierung in den
dreiBiger Jahren. Eine proletarische Schicht bildete sich nun auch in den groBeren
Dorfern heraus.

Die nahegelegene innerdeutsche Grenze war im Ort also immer gegenwirtig. Kein
Waunder, denn von einem der héheren Berge aus konnte man unschwer iiber die
Grenze hinwegschauen. Ein erster Blick auf einem Gipfel galt immer erst einmal
dem Siiden oder Westen des Landes.

Aber auch im Norden gibt es eine beachtliche Grenze. Sie ist naturbedingt und
durch den Namen ,,Rennsteig® markiert. Das ist der Hohenweg des Thiiringer Wal-
des, der sich iiber 160 km als Lingsachse des Gebirges erstreckt und zugleich die
Wasserscheide zwischen dem Weser-, Rhein- und Elbstromgebiet bildet. Weitere
Grenzen wurden durch Kirchengebiete und zahlreiche Linderhoheiten markiert.
Mancherlei ,,Dreiherrensteine” zeugen heute noch von ,,Fiirstentiimern und
Gewalten*.

Unmittelbar hinter dem Ort wird eine Sprachgrenze erfahrbar. Dort befindet sich
der Wanderer im Gebiet des ,,Hessischen‘’. Hier entdecken wir bereits ganz andere
Sprach- und Lebensgewohnheiten.

Solche zahlreichen Grenzerfahrungen priigen selbstverstdndlich auch die Men-
schen iiber Generationen hinweg. Als wir vor 17 Jahren nach Viernau kamen, war
uns das alles noch nicht so bewuBt. Aber wir sollten wiederholt erfahren, welchen
Stellenwert diese Priagungen in den Lebensbeziigen haben kénnen.

Nach den Kriegsjahren wurde auch Viernau von den Migrationsbewegungen
erfaBt. Die damals Zugezogenen sind noch heute ,,Fremde*, also nicht wirklich dem
Dorf zugehorig. Partnersuche und tigliche Arbeit waren auch bei jungen Leuten vor
1989 ortsgebunden, es gab also kaum Erfahrungen mit grenziiberschreitenden
Orientierungen. Politisch gehorte Viernau zum ehemaligen Bezirk Suhl. Im DDR-
Sprachgebrauch war gelegentlich von der ,,autonomen Gebirgsrepublik Suhl* die
Rede. Von autonom konnte allerdings keine Rede sein. Eher wurde damit der beson-
dere politische EinfluBbereich gewisser ,,SED-Fiirsten‘ gekennzeichnet. Der Bezirk
Suhl war Synonym fiir Nachwuchstraining auf den Gebieten Militér, Polizei, Staats-
sicherheit, Partei usw.

Das Bild der Kirchengemeinde ist mitgeprdgt von diesen Beobachtungen.
Schauen wir in die Kirchenchronik, dann gibt es hier eine ausgepriigte evangelische
Tradition. Einige Pfarrer waren sehr lange hier titig. Das Gotteshaus bot einstmals
etwa 700 Gemeindegliedern Platz. Der Gottesdienst galt zu allen Zeiten als die zen-
trale Hauptveranstaltung. Gemeindegruppen und Arbeitskreise waren entweder
nicht vorhanden oder kategorisch untergeordnet. Nur wenige katholische Christen
gibt es hier noch. Es sind ausschlieBlich Umsiedler. Sie werden kirchlich von der
Stadt aus betreut.

Etliche Einwohner halten sich zur Neuapostolischen Gemeinde und anderen Sek-
ten. Im Nachbarort gibt es eine kleine lebendige Gemeinde der Evangelisch-metho-
distischen Kirche. Bedeutend wirkte in der Vorkriegszeit die heutige Landeskirch-
liche Gemeinschaft in die Kirchengemeinde hinein. Auch Baptisten und Altluthera-
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ner waren kurzzeitig ansdssig. Alles in allem eine Fiille von Gruppierungen mit
gegeneinander abgegrenzten Traditionen.

Die intensive politische Einfluinahme in der Zeit der DDR relativierte mancherlei
Lebensbereiche bis hin in die Familien. So war in den Familien und Verwandtschaf-
ten des Dorfes manchmal alles vertreten: Die Grofieltern waren einstmals evange-
lisch, die Kinder zur Hilfte aus der Kirche ausgetreten, der Onkel Bibelforscher.
Parteizugehorigkeiten, Enkel und Urenkel mit z. T. sehr wechselnden Beziehungen
zur Kirchengemeinde, alles war und ist vertreten.

Dennoch geben die alteingesessenen Familien bis heute noch den Ton an mit einer
immer wieder sehr erstaunlichen Anpassungsfihigkeit an die jeweiligen politischen
Verhéltnisse.

2. Gemeinde unterwegs

Im Friithjahr 1976 war die Wiederbesetzung der Pfarrstelle mit der Planung einer
besonderen 6kumenischen Aufgabe durch Propst Dr. Heino Falcke verbunden. Der
zundchst angedachte Plan einer kumenischen Begegnungsstitte in der Nihe lief3
sich nicht realisieren, letztendlich wegen des Widerstands der Bezirksbehorde. Fiir
meine Frau und mich ergab sich daraus die Frage, ob und wie wir uns der Anderung
unserer geplanten Arbeitstiitigkeit stellen. Die Entscheidung kam aus der Situation
heraus.

Erkundungen zeitigten Arbeitsaufgaben in der Gemeindearbeit verbunden mit
besonderen diakonischen Anliegen. Zunichst galt es, eine Gruppe von Koérper-
behinderten zu betreuen und weitere diakonische Erkundungen im Gebiet des
Kirchenkreises aufzunehmen. Was sich im Verlauf der 16 Jahre daraus entwickelte,
haben wir, jeweils anldflich von Kirchentagen, in Berichten aus den verschiedenen
Stationen unseres Weges darzustellen versucht. Von Anfang an achteten wir darauf,
dafl das Leben einer Gemeindegruppe in den Erfahrungsbereich der ganzen
Kirchengemeinde hinreichen miisse und dadurch ein gemeinsamer Lernprozel
ermdglicht werden solle. Die Existenz von Gruppen in und mit der Gemeinde, aber
nicht neben ihr, war uns von Anfang an sehr wichtig. So waren Kérperbehinderte
als Gruppe der Anfang eines Konzepts zum Gemeindeaufbau und zugleich der
Schliissel fiir alle weiteren Aufgaben, Erfahrungen und Begegnungen, die sich dar-
aus entwickelten.

Nicht vergessen sei die Skepsis und Kritik zahlreicher Gemeindeglieder, ja mehr
noch die der inaktiven Beobachter. Die Palette reichte von Fiirbitten in Gebets-
gemeinschaften bis hin zur Anfrage hinsichtlich der eigentlichen Aufgabe des
Gemeindepfarrers. Dennoch gelang es uns mit einem Kreis von Gemeindegliedern
und interessierten Jugendlichen, die Existenz und Lebenssituation von Behinderten
stirker in den Mittelpunkt des Orts- und Gemeindelebens zu riicken. Das war schon
etwas, wenn man bedenkt, da} Mitte der siebziger Jahre das Problem des behinder-
ten Menschen noch nicht Bestandteil der 6ffentlichen Diskussion im ,,real existie-
renden Sozialismus‘ war. Lehrbriefe und Weiterbildungsprogramme des Diako-
nischen Werks waren sehr hilfreich zur Anleitung in Gemeindeseminaren.

Der Aufbau einer diakonischen Gemeindearbeit bei einer Gemeindestruktur wie
der unseren stiell bald an verschiedene Grenzen. Entscheidend war einmal die rdium-
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liche Situation. Es mulfite gebaut werden. Aber wie bauen, wenn Basisprogramme
dieser Art in der DDR weder rechtlich noch technisch ohne weiteres méglich waren?
Unsere Bemiihungen, ohne Materialien, Firmen und verantwortungsbereite Fach-
leute vor Ort ein Gemeindezentrum mit einem sehr komplexen Programm zu ver-
wirklichen, wurden in der Gemeinde lapidar umschrieben: ,,Das war halt ein Glau-
bensbau!‘“ Mit anderen Worten: In abenteuerlicher Weise wurde aus der Idee eines
auf unsere Praxis bezogenen Gemeindehauses schlieBlich im Jahr 1982 Realitit.
Interessant daran ist, dafl die verschiedenen Stationen auf dem Wege von 1978 bis
1982 zum Zeitdokument werden sollten, ndmlich zum Zeitdokument dafiir — und
das galt auch fiir die Jahre bis 1989 — wie auf unterster Ebene das Verstindnis von
Kirche in den Zeiten der DDR verstanden und dann auch in Konfrontation erfahr-
bar wurde.

Im Jahr 1991 fand eine Tagung des Internationalen Bonhoeffer-Komitees in
Friedrichroda statt mit Professor Bethge, Altbischof Schénherr, Propst Falcke u.a.
Zur Diskussion stand das Selbstverstdndnis des Staatssekretariats fiir Kirchenfragen
nach 1976. Ein ehemaliger Mitarbeiter berichtete iiber dessen Auftrag und Entschei-
dungen bis 1989.

Meine Frau nahm an dieser Tagung teil und berichtete vollig iiberrascht, wie viele
bestimmte Konfliktsituationen zwischen Staat und Kirche auf oberer Ebene kon-
krete Auswirkungen auf die untere Ebene, z. B. in Viernau, hatten. Restriktive MaB-
nahmen liefen dann nicht auf sich warten. So in Gestalt von Veranstaltungs-
verordnungen der Behérden, Versuche sogenannter ,,Differenzierungen‘* mit der
Absicht, Personen oder Gruppen gegeneinander auszuspielen oder Einschleusung
von inoffiziellen Mitarbeitern. Besonders belastend war immer wieder das Verhélt-
nis zur Schule. Fiir uns war das alles ein Gradmesser und Hinweis darauf, daf sich
in unserer Kirchengemeinde und dariiber hinaus etwas bewegte.

‘Was hat uns auf diesem Weg der sehr offenen und nach vielen Seiten einladenden
Gemeindearbeit motiviert und vorangebracht? Ich mochte es so formulieren: Wir
waren eigentlich immer naiv genug, die zu erwartenden Spannungen zwischen
Traum (Vision) und Wirklichkeit nicht als Ausgangspunkt zu nehmen. Die Heraus-
forderungen durch die tiglichen Ereignisse wechselten ab mit kleineren und grofe-
ren festlichen Ereignissen. Das Fest war fiir uns immer der Mittelpunkt aller Arbeit.

Ein dlteres, gestandenes Gemeindeglied brachte unsere Arbeit auf seinen eigenen
Nenner und entgegnete mir: ,,In unserem Dorf redet fast jeder vom Sozialismus,
Herr Pfarrer! Aber ich sage denen immer, daf} es hier keinen einzigen Kommunisten
gibt auBer unserem Pfarrer! Aber der ist keiner!** Die Geriichtekiiche war perfekt.

Viele Fremde halfen mit und Zaungiste gab es genug. Eine multikirchliche und
multikulturelle Bau- und Lebensgemeinschaft stellte sich Tag fiir Tag dar, Abend fiir
Abend. Nicht selten erfuhren wir uns als intensive Gespriachspartner und manche
Eigenverantwortung erwuchs daraus. Die ,,Kirche* genoB bei vielen Nichtchristen
einen groBen Vertrauensbonus. Gemeinde unterwegs! Dabei waren fiir uns Auf-
gaben und Zielsetzungen durch konkrete Schritte umrissen und getragen von einer
Hoffnung, die ich Erwartung der ,,Landnahme** bezeichnen kénnte. Dahinter stand
die Sehnsucht und auch Ungeduld, daB der Weg schon sein Ziel sein wiirde.

In der Kirchengemeinde und im Ort war zeitweise die Verwirrung grof3. Die
Medien hatten ihre Sensation. Kommune, Kreis und Bezirk konzentrierten sich auf

372



,»Schadensbegrenzung‘‘ nach auBlen! Es galt ja, den Widerspruch zwischen einer
mobilen Kirchengemeinde im Alltag und der ,,Kirche** nach den Vorstellungen der
SED zu erkldren. Der Widerspruch mufite aufgehoben werden, z. B. so: Die Fenster
der Schule, welche den Blick auf die Baustelle freigaben, wurden mit Sichtblenden
versehen! Wie wir heute wissen, war ein Teil der freiwilligen Helfer Zutriager fiir ent-
sprechende Informationen!

Gemeinde unterwegs. Das war 1982 der Einzug in ein neues Gemeindehaus und
gleichzeitig der Auszug aus alten Gewohnheiten und Behausungen. Mit den neuen
Begegnungs- und Bewegungsmoglichkeiten verband sich unbedingt die Orientierung
der Gemeindearbeit iiber den Ort und die eigenen Grenzen hinaus.

In einem kleinen Beitrag zur Zielsetzung fiir dieses Gemeindehaus heif3t es: ,,Das
Haus ist konzipiert fiir unsere Verhiltnisse. Ein Gemeindehaus sozusagen mal-
geschneidert. Wichtig ist uns, daB wir dieses Haus selbst gebaut haben. Die Hand-
werker, Arbeiter, Helfer kamen vorwiegend aus dem Ort. Aber Nachbarschaftshilfe
von anderen Kirchengemeinden half uns in so manchen schwierigen Situationen
weiter.

Das Haus erhielt 1983 den Namen von Paul Schneider. Der Grund: Paul Schnei-
der, der Prediger von Buchenwald, war christlicher Zeuge und Mértyrer in einer
dunklen Zeit. Eine Zeit, aus der in der Kirchengemeinde ,,bekennende Christen‘
z.B. nicht (mehr?) bekannt waren. Der zunehmende Abbau volkskirchlicher Ver-
héltnisse mutete uns neue Wege zu und neue Fragestellungen, die auch Paul Schnei-
der bewegten. Vielen Menschen in der Gemeinde wurde zunehmend deutlich, daf3
das Bekenntnis ein wesentlicher Faktor christlicher Existenz ist und wieder werden
mufl. Gemeinde kann eigentlich nur aus der Gemeinschaft wachsen und fruchtbar
werden. Das Haus sollte deshalb etwas Selbstverstindliches haben. Wir leben, lie-
ben, leiden, glauben allein im Zeichen des Gekreuzigten.

Gemeinde unterwegs! Das war auch eine intensive Begegnung mit den Kindern.
Von zu Hause aus in den Fragen des Glaubens ohnehin oft allein gelassen, beobach-
teten sie an ihren Eltern den alltéglichen Pragmatismus. Von den GroBeltern erhiel-
ten sie hier und da gesagt, dafl es gut sei, zur Kirche zu gehen. Zugleich waren sie
gepragt von den Feindbildern, die ihnen in der Schule frithzeitig immer wieder ein-
gehdmmert wurden. Die Erziehung im Elternhaus bestand in der Festlegung der
Hauptorientierung auf Beruf und Studium. Die Orientierung allen Familienlebens
auf das Gesamtthema ,,Arbeit* als dem Inhalt des Lebens war fiir die Schulen
ehrenvoller Auftrag zur Erziehung der Kinder im Geist der Parteiideologie.

Unsere kirchliche Arbeit mit und an den Kindern hat hier in unendlicher Kleinar-
beit und mit viel Geduld und Improvisation versucht, ein Gegengewicht zu bilden.
Die Kinder wurden oftmals von der StraBe gerufen, Handzettel verteilt und immer
wieder mit viel Offenheit oder kreativer Arbeit in die Kirchengemeinden eingeladen.
Ihre innere Zerrissenheit, das mangelnde Wissen um die Fundamente christlicher
Verkiindigung, repressives Verhalten mancher Lehrer den Christenlehrekindern
gegeniiber — all das kennzeichnete die besondere Aufgabe der Christenlehre an den
Kindern. Unser besonderes Anliegen war auch hier, Barrieren abzubauen, das Inter-
esse der Kinder zu 6ffnen fiir Menschen, die anders waren oder dachten wie sie. Wir
wollten sie ermuntern, iiber die bestehenden Grenzen in ihnen und um sie herum
hinauszuschauen.
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Der alljihrliche Martinstag im November bot hierzu immer einen besonders
guten AnlaB mit Familiengottesdiensten und Laternenumziigen durch das Dorf. Das
waren spannende Tage fiir uns und die Polizei, den Biirgermeister und das 6ffent-
liche Gefiige eines Dorfes. Befragungen vor und nach den Veranstaltungen wurden
in groBer Zahl, meist unter Anordnung einer geheimen Angelegenheit, verordnet.

Ein gut besuchter Gottesdienst und etwa 200 Kinder mit Laternen auf dem
anschliefenden Weg durch das Dorf waren schon Grund genug, der Kirche vor Ort
staatspolitische Gefihrdung zu unterstellen.

3. Grengziiberschreitungen

Eine der ersten Grenziiberschreitungen ergab sich mit der unbedingten Orientie-
rung iiber den Ort und die Kirchengemeinde hinaus. Die Kirchengemeinden waren
1976 noch sehr gut versorgt. Grofere Orte als Viernau hatten selbstverstdndlich
einen eigenen Pfarrer. Viernau war ein Unikum. Die Pfarrer ,,residierten‘* in ihren
Pfarrstellen. Es gab aber so gut wie keine Verbindungen. Die Arbeit mit Kérper-
behinderten in einer Dorfgemeinde signalisiert geradezu die Notwendigkeit der
Regionalarbeit. Bald sollte es auch Begegnungen iiber Kreis- und Bezirksgrenzen
hinaus geben. Die regionalen Kirchentage in Meiningen und die groBeren in Erfurt
festigten eine regionale Arbeitsgruppe und fithrten zur Vernetzung mit anderen
Gruppen. Bald war es nicht mehr nétig, auf die Existenz von Behinderten zu verwei-
sen. Sie gehorten dazu. Neue Aufgaben waren die Orientierung auf das, was jeder
und jede an eigenen Gaben und Fihigkeiten, Leidenswegen und Benachteiligungen
als Anteil am Lebensprozef in das Erfahrungsfeld ,,Leben* einzubringen hat. Dar-
aus resultierten ganz praktische Themen wie z. B. ,,Eine Gemeinde ohne Behinderte
ist eine behinderte Gemeinde‘‘ oder ,,Gott ist in den Schwachen méchtig‘ oder ,,Ver-
trauen wagen‘*,

Solcherlei Grenziiberschreitungen hatten eine gewisse Schneeballwirkung. Weitere
Grenzen wurden angegangen. Eine einmal iiberwundene Grenze macht hellsichtig
fiir weitere Grenzen. Die Kirchentage brachten mannigfache Verbindungen zu
Gemeindegruppen in den alten Bundesldndern. Partnerschaften bahnten sich auf
verschiedenen Ebenen an. Basisgruppen und traditionelle Kreise lieflen sich ein-
fiigen in eine gemeinsame Begegnungsebene. Die Treffen der Kérperbehinderten
waren schlieBlich mehr duBerer Rahmen der verschiedensten Veranstaltungen fiir
,,alle: Jugendliche, Behinderte allen Alters, 6kumenische Gruppen, Friedensgrup-
pen, ,,sogenannte Griine*, Artisten, Marxisten, Liedermacher, Werkstattgruppen,
Schriftsteller, Maler, Touristen, Bands usw. Im Gemeindehaus begegnete man sich.
Giste aus der Bundesrepublik wirkten als Partner mit und sorgten fiir notwendige
Verbindungen und Kontakte, die sich allmdhlich bis nach Tansania und Siid-Afrika,
in die Schweiz oder nach Italien anbahnten.

Wo und wie sollten Auslinder in die Kirchengemeinden integriert werden? Tradi-
tionell gepragte Gottesdienste wirken selbst in ihrer aufgelockerten Form als soge-
nannte Familiengottesdienste fiir einen Siidafrikaner wie eine ,,Trauerfeier.

Die Suche nach Begegnungsmoglichkeiten zwischen Afrika und Europa in einer
dorflichen Kirchengemeinde konnte auch nicht zum Inhalt haben, Gospelmessen als
integrierten Bestandteil der Gottesdienste zum Nonplusultra zu erheben. Aber es

374



entwickelten sich Beziehungsebenen. So lebte ein Siidafrikaner zur Vorbereitung
eines Studienprojekts im Pfarrhaus und also in der Kirchengemeinde. Mit ihm wur-
den Gemeindeveranstaltungen durchgefiihrt. Er machte Besuche in der Gemeinde.
So kam es eines Tages auch zu einer Begegnung im Kindergarten. Er erzihlte den
Kindern aus seiner Heimat, von seinen Triumen. Apartheid bedeutete fiir ihn und
seine Familie Verfolgung, immer auf der Flucht zu sein. Vido Mabizela, das war ein
Schwarzafrikaner zum Anfassen, ein Onkel Tom fiir die Kinder. Nur die bekannten
Thiiringer Kl6Be mochte er gar nicht, auch wenn er sie aus Héflichkeit nicht verwei-
gerte. Die Einladung zu einem solchen Mittagessen gleicht in Viernau einer beson-
deren Ehrerbietung. Beziehungsebenen entwickelten sich eben immer dann, wenn
man gemeinsam am Tisch saB, mit dreifig oder vierzig Gemeindegliedern oder mit
vier oder fiinf bis tief in die Nacht hinein. Beziehungsebenen wurden dort méglich,
wo der Blick ins Angesicht frei wurde und wir uns als Horer begeistern oder in
Betroffenheit mitnehmen lassen konnten in die Homelands oder Bierhallen, Bahn-
hofe in Soweto oder auf den Fliichtlingsweg durch Angola ...

Ein wirklicher Hohepunkt dieser Erlebnisse sollte dann im Jahr 1987 ein afrika-
nisches Hochzeitsfest in der Kirchengemeinde sein unter erstaunlicher Akzeptanz
der Ortsgemeinde und Mithilfe vieler Gemeindeglieder und Gruppen. Solche Begeg-
nungen ebneten Wege fiir Gespriiche und Kontakte mit Gruppen unterschiedlichster
Art. Uber das afrikanische Hochzeitsfest lernten Gemeindeglieder Kollektiveruppen
aus Betrieben kennen, die so etwas wie Patenschaften fiir Ausldnder iibernommen
hatten. Solche sogenannten Betriebskollektive bildeten soziale Zellen und waren
manchmal wie eine Familie, entwickelten oftmals eine Eigendynamik ohne Partei-
reglementierung. So war das Hochzeitsfest eine Begegnung mit zahlreichen Afrika-
nern, engagierten Gruppen verschiedenster Art im kirchlichen, aber auch der Kirche
vollig fremd gewordenen, ja distanzierten Bereich.

Wie gesagt, wir waren dort an unsere Grenzen angekommen, wo der Charakter
des Traditionellen und Privaten fiir staatliche Behérden durchbrochen wurde, z. B.
in dem nicht ausbleibenden Interesse von Journalisten. So gab es Emporung in der
Parteileitung des Bezirks iiber einen ausfiihrlichen Bericht in einer Wochenzeitung
zum Ereignis der Hochzeit.

Grenziiberschreitungen waren auch fiir den Korperbehindertenkreis nétig gewor-
den. Unmittelbare Erlebnisse zeigten konkrete Handlungsmdoglichkeiten auf. Das
ergab Fragen wie z.B.: Wie leben Behinderte in Tansania? Aus der Betroffenheit
tiber die Situation dort entwickelte sich ein Hilfsprogramm, welches ,,Behinderte
helfen Behinderten* benannt wurde. Rollstiihle fiir Behinderte aus Tansania wurden
gekauft und verschickt.

Zu Grenziiberschreitungen im buchstiblichen Sinne fithrte eine andere Erfah-
rung: In Viernau befand sich bis 1945 ein Arbeitslager fiir ausldndische Héftlinge
des NS-Regimes. Es bestand beredtes Schweigen iiber diese Vergangenheit, bis jenes
Ereignis scheinbar ganz am Rande des Dorfgeschehens offenbar wurde. Zwei Italie-
ner, Jugendliche noch, als Kriegsgefangene nach dem Sturz Mussolinis nach
Deutschland deportiert, kamen auf tragische Weise in diesem Arbeitslager ums
Leben. Beide erhielten jedoch eine Grabstitte in Viernau mit Angabe der Namen.
Dorfbewohner nahmen sich der Griber an und pflegten sie. Jahrzehnte spiter
erfolgte die Exhumierung nach einem Suchantrag der Angehorigen beim Roten
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Kreuz. Es gab fortan bleibende Kontakte einer Viernauer Familie mit den Angehori-
gen in Italien. Diese Kontakte fithrten zu der dem Gemeindekirchenrat gegeniiber
gedullerten Bitte, einen Stein des Gedenkens an die Opfer zu stiften und damit ein
Zeichen der Verséhnung und des Friedens zu setzen.

In gemeinsamer Vorbereitung wurde daraus im Sommer 1989 (anldfBlich des
50. Todestages des Predigers von Buchenwald, Paul Schneider) eine Begegnung mit
intensiven Gespriachen und einem abschlieBenden Fest mit den italienischen Gésten.
Die Begegnung deutete freilich auch auf alte Wunden, die offengeblieben waren.
Vergangenes wurde plotzlich wieder lebendig, auch Mifitrauen wurde offenbar.

Die letzte Grenziiberschreitung gehoért in das Jahr 1989, das Jahr der Wende. Die
Grenzen, die nun iiberschritten werden konnten, bewirkten einerseits einen unglaub-
lichen Ausbruch der Gefiihle und gleichzeitig eine offensichtliche Verwirrung. Jetzt
wurde das Gemeindehaus zum Treffpunkt verschiedenster, z.T. gegeneinander
gerichteter Interessengruppen: Neues Forum, CDU-, SPD-Gespriche, Arbeitnehmer
richten sich gegen Abwicklungen, Stasi-Foren, Biirgeraussprachen.

4. Wende gut, alles gut? Akzente

,»Wende gut, alles gut?“ ist ein Dokumentar Road-Movie iiber die Lebenssituation
von Christen ein Jahr nach den Revolutionen in Osteuropa. Einige Wochen war ein
Filmteam des ORF in der ehemaligen DDR, in der CSFR und in Ruménien unter-
wegs, tauchte in die Lebenssituation der Menschen dort ein und ,,erfuhr*, wie ost-
europdische Christen ein Jahr nach den Revolutionen leben: ihren Alltag, ihr
Engagement, ihre Miidigkeit, ihre Ohnmacht, ihre Angste, ihre Hoffnungen und
ihre Visionen.

In diesem Film geht es nicht um ,,redende Képfe*, sondern um Menschen in ihren
konkreten Lebensbeziigen! Der Film erzihlt Bilder und Geschichten aus ihrem All-
tag und gibt so die Gelegenheit, sich auch emotional mit diesen Menschen und ihren
Lebenssituationen auseinanderzusetzen.

In einer Beurteilung des ORF-Films heifit es: ,,Dieser Dokumentar Road-Movie
sieht und hort, welche Fahigkeiten die Menschen in diesen Lindern haben und was
man von ihnen lernen kann. Der Film will auch zeigen, daB echte Partnerschaft und
geschwisterliches Teilen Sinn machen!*

4.1 Die Versammlung der Glaubenden um das Wort Gottes und um das Sakrament
und das personale Element der Kommunikation

Zusammenfassend mochte ich kurz eingehen auf die Veroffentlichung von Ulrich
Duchrow zum Thema ,,Konflikt um die Okumene®. Sein Buch mit dem Untertitel
,;Christusbekenntnis — in welcher Gestalt der 6kumenischen Bewegung?*“ hat mich
sehr angesprochen.

Dort wird auf die Gestalt der Gemeinde Jesu Christi als Versammlung der
Glaubenden um Wort und Sakrament verwiesen. In Orientierung an Dietrich Bon-
hoeffer wird das personale Element der Gemeinde betont. Bonhoeffer: ,,Nur in der
Gemeinschaft mit anderen Menschen und mit Gott lebt der Mensch* (Sanctorum
Communio, S. 196, Berlin 1987). Und an anderer Stelle: ,,Gottes Handeln erstreckt
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sich auf Personen, d.h. auf alle Einzelpersonen in der Gemeinde. Zuletzt aber sind
diese Personen nur solche in der Gemeinschaft miteinander* (S. 197). Und schlief3-
lich: ,,Nun ist der objektive Geist der Gemeinde wirklich der Heilige Geist gewor-
den, das Erlebnis der ,religiosen* Gemeinschaft ist nun wirklich das Erlebnis der
Kirche und die Kollektivperson der Kirche wirklich Christus als Gemeinde existie-
rend® (S. 198). Was hier gesagt wird, bewegt uns aus dem Erfahrungsfeld einer tra-
ditionellen Kirchengemeinde, welche vor allem nach 1970 mehr und mehr das
Schwinden von Volkskirche erlebte und zunichst nur irgendwie iiberleben wollte.

Nach Meinung des damaligen Gemeindekirchenrates bedurfte es lediglich neuer
Gottesdienstformen, neuer Lieder und Gebete. Davon erhoffte man sich sehr viel.
Die Gottesdienste fanden in einer niichternen, viel zu groBen Kirche statt. Als Pre-
digt (sie war immer schon der Mittelpunkt des Gottesdienstes) wurde eine erbauliche
Rede erwartet. Abendmahlsfeiern waren die Ausnahme. Eine Feier im Jahresschluf3-
gottesdienst z. B. verbot sich. weil man ja anschlieBend ausgelassen feierte. Taufen
im Gottesdienst konnten erst einige Jahre nach unserem Auszug stattfinden. Leiden-
schaftliche Debatten gab es wegen der Versetzung des Taufsteins aus einer Nische
in das Kirchenschiff.

Wir suchten nach Menschen. Nach denen, die bereit waren, sich {iber das iibliche
Maf hinaus zu engagieren. Menschen, die bereit waren zur Begegnung. Und begeg-
nen sollte heiBen, auch nach dem Gottesdienst und einer Gemeindeveranstaltung
miteinander zu reden, Freunde und Giste mit in die Kirchengemeinde zu bringen,
das Gemeindehaus als Ort der Sammlung und Versammlung zu lieben.

Wer aber waren die, die iiber das iibliche Mall an Kirchlichkeit hinaus bereit
waren, sich mit uns auf den Weg zu machen? Hier sind vor allem die Frauen zu nen-
nen. Sie sind fast immer die Tapferen, die VerldBlichen und Engagierten. Sie prigen
auch das Bild der Gemeinde vor Ort. Sie waren und sind fiir uns das ,,personale Ele-
ment der Kommunikation. Nicht selten ernten sie dafiir zu Hause Kritik und héren
Vorwiirfe wie ,,Du bist wohl mit der Kirche verheiratet*.

Durchaus entgegen kam uns die Kontaktfreudigkeit und ausgesprochene Gesellig-
keit der Einwohner. Wir konnten jedoch in den ersten Jahren beobachten, wie streng
und zuriickhaltend gerade die Einheimischen sich dem kirchlichen Umfeld gegen-
iiber verhielten.

4.2 Der Geist der Liebe Gottes richtet sich gegen Pragmatismus und Angstlichkeit

Dagegen sind wir angegangen, ohne Helden gewesen zu sein. Allgemein galt ja
die Regel, daB3 Rede und Tun erst einmal zwei verschiedene Dinge sind. Der soge-
nannte sozialistische Alltag wirkte in den Képfen und Herzen der Menschen. So war
das ,,Gespaltensein* eine der Versuchungen. Eine andere war die abgrundtiefe Skep-
sis und das MifBtrauen, welches einfach immer wieder da war. Der Geist der Abgren-
zung war iiberall erfahrbar. Dabei war uns als kirchlichen Mitarbeitern bewuf3t, daB
nur sehr wenige Repressalien zu befiirchten hatten. Aber es waren die Kinder,
manche Pfarrfrauen, die zu leiden hatten. Gymnasium oder Universitédt war fiir Kin-
der kirchlicher Mitarbeiter grundsitzlich die Ausnahme. Und doch hatten es enga-
gierte Gemeindeglieder ungleich schwerer.
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Der Geist der Liebe Gottes! Wo war er zu spiiren bei so viel Macht des Staates
und so viel Verfilhrung durch soziale und gesellschaftliche Angebote, die den
Gemeindegliedern schlieflich mehr Anerkennung und Bestitigung vermitteln als
immerwihrendes Engagement in der Kirche und fiir Schwache und Hilflose?

Die zahlreichen Begegnungen, Gespriche und manche Konflikte, die durch-
gestanden wurden, haben andere und uns ermutigt, ein wenig getroster, etwas gewis-
ser und auch frohlicher zu sein, weil wir uns 6ffnen lieBen und wir an anderen ein
,,Sich-Offnen beobachten konnten.

Ein ganz schlichtes Gemeindeglied, damals Kéchin in einem staatlichen Betrieb,
sorgte eines Tages fiir eine groBe Aufregung in der Parteileitung ihres Betriebes bis
hin zur Kreisverwaltung. Was war geschehen? Mitteilungen der kirchlichen Presse
und Ereignisse der Berliner Zionsgemeinde 1988 wurden von mir kopiert und nach
dem Gottesdienst, schon aus Protest gegen die Praxis der Zensierung, verteilt. In der
Meinung, daf} dies auch Arbeiterinnen des Betriebes wissen sollten, heftete die Frau
die Ablichtung an die Stelle der 6ffentlichen Bekanntmachungen des Betriebes. Von
einer fristlosen Kiindigung wurde nur deshalb abgesehen, weil eine andere Kéchin
dem Betrieb nicht zur Verfiigung stand. Keine kluge Verhaltensweise, wie andere
sagten. Aber diese Frau sagte spéter: ,,Eigentlich wollte ich, dafi die Leute etwas von
ihrer Kirche merken*, Damit soll noch ein letzter Gedanke aufgenommen werden.

4.3 Die Kirche ist der Ort, der wir selbst sind, der uns beschreibt
und an dem Jesus seinen befreienden und lebensspendenden Weg fortsetzt

Die Erfahrungen der Wende im Jahr 1989 haben fast alle Erfahrungen in und mit
unserer Gemeinde noch einmal in ein neues Licht gesetzt. Mit der Offnung der
Grenze verband sich fiir uns die Erwartung einer verdnderten Gemeindesituation.
Was wir erhofften, war eine noch grofiere Offenheit der Gemeinde fiir die Okumene.
Wir warteten gespannt auf den Lernproze Demokratie auf unterer Ebene. Wir
wiinschten uns, daB3 der Ausbruch aus der Isolierung einer bewachten und ein-
gegrenzten DDR neue Erfahrungen und Entdeckungen bringen kénnte, welche an
unseren vergangenen zu iiberpriifen wiren und schlieBlich eine neue Wegbeschrei-
bung als Kirchengemeinde ermoglichen wiirden.

Wir erleben gegenwirtig, dal Erfahrungen von Gemeinschaft vor 1989 verblas-
sen. Die Suche, wie wir uns als Kirche zu verstehen hatten, fithrt die Gemeinden
augenblicklich nicht selten in die Restauration: Es mdchte vieles wieder so sein, wie
man es von frither kannte. Trotzdem bleibt diese Frage lebendig und 148t sich nicht
verdriangen: Welches ist der Ort, der uns beschreibt? Nicht selten trieb uns gerade
diese Fragestellung aus Angst und Sorge weg. Manchmal standen dahinter auch
Mutlosigkeit und Kleinglauben. Aber wir sind diese Frage nicht losgeworden. Sie
hat uns nicht losgelassen. So lernen wir weiter oder von vorn, diesen Ort zu suchen
oder wiederzugewinnen, an dem Jesus seinen befreienden und lebensspendenden
Leidensweg fortsetzt. PR e
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Die Christengemeinschaft — Signale an die Adresse
der deutschen Okumene

,»- - - die Christengemeinschaft, die immer zur Zusammenarbeit mit den Kirchen
bereit war . . ‘. Diese Aussage von Emil Bock, dem damaligen Leiter der Christen-
gemeinschaft, aus dem Jahre 1947 bezog sich auf die Vergangenheit; sie gilt, das
werden meine Ausfiithrungen zeigen, noch heute.

Hans-Werner Schroeder gehort zum engeren Leitungskreis der Christengemein-
schaft. Er schreibt im Hinblick auf die Auseinandersetzungen mit der evangelischen
Kirche in den Jahren nach 1948: ,,Auch von seiten der Christengemeinschaft wurde
nicht mit harten Worten gespart*!. Weiter rdumt Schroeder ein, daB viele Pro-
bleme der heutigen Theologie wie die Fragen der Textkritik von der Christengemein-
schaft bis jetzt nicht aufgegriffen wurden. Andererseits bemerkt Hans-Werner
Schroeder auch, dalB ,weitreichende theologische Neuansidtze — beispielsweise in
bezug auf das Evangeliumsverstindnis — fast unbeachtet geblieben sind.?2

Johannes Lenz, er nimmt wie Hans-Werner Schroeder verantwortliche Leitungs-
aufgaben wabhr, schildert die Gespriche mit der Evangelischen Kirche tiber die Aner-
kennung der Taufe. Diese Verhandlungen fiihrten zu dem Ergebnis, da3 die Taufe
der Christengemeinschaft von der Evangelischen Kirche in Deutschland nicht als
christlich angesehen wurde. Trotz der Verletzungen, die durch diese Entscheidung
auf seiten der Christengemeinschaft hervorgerufen worden sind, schreibt Lenz: ,,Die
Tiir der Christengemeinschaft steht immer offen.?

An Beispielen will ich die Bereitschaft der Christengemeinschaft zur Zusammen-
arbeit mit den Kirchen belegen:

1. Die Mitarbeit in der interreligiosen Arbeitsgemeinschaft der Kirchen und
Religionsgemeinschaften

Am 26. Mai 1947 fand in Berlin die erste Delegiertenversammlung der Arbeits-
gemeinschaft statt. Vertreter von 23 Kirchen und Religionsgemeinschaften nehmen
daran teil. Der Vorsitzende war Propst Griiber. Die Initiative zu Schaffung einer
Kooperation aller Religionsgemeinschaften war von der Christengemeinschaft und
der Altkatholischen Kirche ausgegangen.

Die Arbeitsgemeinschaft hat viel fiir die Verstindigung zwischen den Religionen
geleistet. Ein wichtiger Grundsatz war von Anfang an, daf} jede Gemeinschaft sich
selbst darstellt. Das geschah in Seminaren, Volkshochschulveranstaltungen und
Rundfunksendungen.

Aus Anlall des 25jdhrigen Bestehens der Arbeitsgemeinschaft gab der Berliner
Biirgermeister, Klaus Schiitz, am 12. April 1972 im Rathaus Schoneberg einen
Empfang. Den Festvortrag hielt Propst D. Heinrich Griiber. Er ging auf die Schwie-
rigkeiten des Anfangs ein. Sieben Arbeitskreise waren gebildet worden, in denen die
Fragen und Spannungen ausgetragen wurden. Propst Griiber erklirt dann zum Bei-
trag des Vertreters der Christengemeinschaft, Dr. Vermehren: ,,Da denke ich in Son-
derheit und Dankbarkeit an Herrn Dr. Vermehren. Er hatte eine miihevolle Arbeit,
weil oft unter den kleinen Denominationen der Totalitdtsanspruch und die Intole-
ranz am stirksten waren®,*
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Eine andere Frucht der Berliner Zusammenarbeit ist die Publikation ,,Was glau-
ben die anderen?* 27 Selbstdarstellungen sind darin enthalten. Der Artikel iiber die
Christengemeinschaft ist nach Vorarbeit von Wilhelm Kelber von Michael Heiden-
reich in Zusammenarbeit mit der Leitung geschrieben worden. > Diese Selbstdarstel-
lung der Christengemeinschaft geht also weit iiber die private Meinung eines Prie-
sters hinaus, sie ist so etwas wie ein verbindlicher Text.

2. Der Dortmunder Arbeitskreis

Ziel der Arbeitsgruppe war es, Vertreter der Anthroposophie/Christengemein-
schaft und der Evangelischen Kirche miteinander ins Gesprich zu bringen. Im Bin-
destrich kommt zum Ausdruck, daB bei Beginn der Arbeitsgemeinschaft nicht deut-
lich zwischen Anthroposophie und Christengemeinschaft unterschieden wurde. Im
Verlaufe der regelmiBigen Treffen wurde diese Notwendigkeit von seiten der Chri-
stengemeinschaft mehrfach herausgestellt.

Die erste Zusammenkunft war am 1. Oktober 1982 im Haus der Vereinigten Kir-
chenkreise Dortmund und Liinen. Von der Christengemeinschaft nahm Herr Mat-
schoB teil, von der Evangelischen Kirche beteiligten sich die Herren Briiggemann,
Hofener, Lipinski, Riibesam. Fiir die weiteren Begegnungen wurden Offenheit und
Toleranz vereinbart. Es wurde ferner ausgemacht, den Kreis fiir Nichttheologen zu
offnen. Weiter wurde verabredet, eine Menschenweihehandlung zu besuchen. Die
nédchste Zusammenkunft fand im erweiterten Kreis statt.

Die ersten Gespriche befaBten sich mit den Unterschieden: Menschenweihehand-
lung und evangelischer Gottesdienst, verschiedene Sicht der Taufe, anthroposo-
phisch orientierte Medizin und Allgemeinmedizin, das Menschenbild in der Anthro-
posophie / Christengemeinschaft und in der Evangelischen Kirche.

Spiter wechselte der Teilnehmerkreis. Herr MatschoB hatte Dortmund verlassen.
Stattdessen wurde die Christengemeinschaft von Herrn Bogusch und von Frau
Dr. Reifschneider vertreten. Aber auch das gemeinsame Tun édnderte sich. Wir
begannen, Abschnitte aus dem Neuen Testament gemeinsam zu lesen: 1. Korinther
15 und Teile des Johannesevangeliums. Dabei verglichen wir die Ubersetzungen von
Emil Bock (Christengemeinschaft) und von Martin Luther und zogen bei
unterschiedlichen Ubertragungen den griechischen Urtext zu Rate. Behutsam wurde
das Verstindnis einer biblischen Aussage erfragt. Es wurde die eigene Auslegung
genannt, ohne die des anderen zu verurteilen. Es war ein aufmerksames Aufeinan-
derhoren und Voneinanderlernen.

Das vorldufig letzte Treffen war am 2. September 1988. Der Verfasser dieser Zeilen
ging anschliefend fiir ein Studiensemester nach England. In dieser Form ist das
Gesprich nicht wieder aufgegriffen worden. Aber in anderer Weise ist an eine Fort-
setzung gedacht.

3. Der Stuttgarter Gesprichskreis

Ich beziehe mich fiir diesen Abschnitt auf einen Bericht vom November 1991,
Teilnehmer sind Vertreter der Evangelischen Landeskirche in Wiirttemberg und Mit-
glieder der Anthroposophischen Gesellschaft.

380



1988 erschien eine landeskirchliche Arbeitshilfe ,,Zum Verhiltnis des christlichen
Glaubens zur Anthroposophie und Waldorfpddagogik ‘. Unmittelbar danach wurde
der Gespréchskreis ins Leben gerufen. Es nehmen Vertreter des Bundes der Freien
Waldorfschulen, der Anthroposophischen Gesellschaft, der Christengemeinschaft
und Theologen der Landeskirche teil. Die Gespriche haben informellen Charakter.
Die Beteiligten sind sich aber darin einig, daf} solche Begegnungen ldngst hitten
stattfinden miissen.

,.Bislang kreisten die Gespriche immer wieder um die Frage, ob das Entwick-
lungsdenken der Anthroposophie und der Glaube an das Handeln Gottes in der
Geschichte der Menschheit sich gegenseitig ausschliefen oder einander zu berei-
chern vermogen.“® Weitere Themen waren: Der Schulungsweg bzw. Erkenntnis-
pfad in der Anthroposophie, die Rechtfertigungslehre und die Trinitétslehre. Dabei
ergab sich, daB Unterschiede bestehen. Sie werden allerdings im Gesprich miteinan-
der — von beiden Seiten — niher differenziert.

Die Teilnehmer sind davon iiberzeugt (im Herbst 1991), dal der Gedankenaus-
tausch fortgesetzt werden soll, um MifBverstdndnisse zwischen Landeskirche und
Anthroposophie benennen zu kénnen.

Gespriichsteilnehmer von anthroposophischer Seite sind: G. Altehage, F. Hortrei-
ter, S.Leber, F. Teichmann, von evangelischer Seite: J. Badewien, K. Bannach,
H. Haug, F. Hertel, H. Schmogro, G. Simpfendérfer, R. Tompert, R. Wagner sowie
H. J. Ruppert.

4. Der Vollstindigkeit halber sei die Mitarbeit von Priestern der Christen-
gemeinschaft bei Akademieveranstaltungen (Bad Boll) und in Seminaren erwdhnt.

AbschlieBend moéchte ich den anfangs von Johannes Lenz zitierten Satz, ,,Die Tiir
der Christengemeinschaft steht immer offen®, abwandeln. Die Christengemein-
schaft steht vor der Tiir der deutschen Okumene und klopft an. Sie méchte herein-
gelassen werden. Wer seine Ohren nicht verschlieBt, wird das Klopfen von Hans-
Werner Schroeder, Johannes Lenz, Michael Heidenreich und von vielen anderen

Bty 2
oren Hartmut Hdfener
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Chronik

Nachdem der Rat Européischer Bi-
schofskonferenzen (CCEE) durch papst-
liche Entscheidung umstrukturiert und
anstelle von Kardinal Martini/Mailand
der Prager Kardinal Vlk zum Vorsitzen-
den, Bischof Karl Lehmann/Mainz als
Vorsitzender der Deutschen Bischofs-
konferenz zu einem seiner Stellvertreter
gewahlt worden waren, trafen sich Ver-
treter von CCEE mit ihren Partnern von
der Konferenz Europdischer Kirchen
(KEK) Mitte Mai in Zypern. Die KEK
teilte dann am 7. Juni ihren Mitglieds-
kirchen mit, dafl eine zweite Europdi-
sche Okumenische Versammiung mit
dem Thema ,Vers6hnung“ wohl im
Jahr 1996 stattfinden und gemeinsam
mit CCEE vorbereitet werde. Ort und
Zeitpunkt sind noch offen.

Ein hochrangig besetztes sog. Team-
Visit des ORK besuchte vom 31. Mai bis
9. Juni diejenigen deutschen Kirchen,
die dem ORK angehéren (AG Mennonit.
Gemeinden, Alt-Kath. Kirche, Ev.-metho-
dist. Kirche, Briiderunitit, EKD). Ziel
war, sich tiber die Ursachen des Rassis-
mus bzw. der Fremdenfeindlichkeit und
iiber den Wiedervereinigungsprozell zu
informieren. Ihre Eindriicke haben die
Besucher in einem Brief an die besuch-
ten Gemeinden niedergelegt, den die OR
in Heft 4/93 veréffentlichen wird.

Das vom Pépstlichen Rat zur Forde-
rung der Einheit der Christen erarbeitete
und am 25. Mérz vom Papst appro-
bierte neue Direktorium zur Ausfiih-
rung der Pringipien und Normen iiber
den Okumenismus wurde am 8. Juni in
Rom verdffentlicht.

Papst Johannes Paul II. hat mit einem
Ende Februar veréffentlichten Motu Pro-
prio ,,Europae Orientalis* eine Kurien-
kongregation fiir die Belange des latei-
nischen und des orientalischen Ritus in
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den Ldndern des europdischen Ostens,
vor allem in den Nachfolgestaaten der
Sowjetunion geschaffen. Auf dieselbe
Weise hat er im Mai den Pépstlichen Rat
fiir den Dialog mit den Nichtglauben-
den und den Pipstlichen Rat fiir die
Kultur zu einer neuen Kurienbehorde
zusammengelegt. Sie trdgt den Namen
,,Pépstlicher Rat fiir die Kultur® und
hat zwei Sektionen (,,Glaube und Kultur*
bzw. ,,Dialog mit den Kulturen‘‘). Diese
Kurienbehorde untersteht (wie bisher
schon die beiden Rite) dem franzosi-
schen Kardinal Paul Poupard. Der Rat
fiir den Dialog mit den Nichtglauben-
den widmete sich bisher vor allem dem
Gespriach mit dem Marxismus.

Die Polnische Katholische National-
kirche in den USA und Kanada hat mit
dem Vatikan die gegenseitige Anerken-
nung der Sakramente Beichte, Euchari-
stie, Ehe- und Krankensalbung verein-
bart. Das Schisma war 1898 aufgrund
der Exkommunikation des polnischen
Pfarrers Franz Hodur entstanden. Die
Nationalkirche war 1904 gegriindet
worden und 1907 der Utrechter Union
beigetreten. Sie hat in fiinf Ditzesen
ca. 290 000 Gldubige.

Orthodoxe Theologen des Okumeni-
schen Patriarchats und evangelikale Theo-
logen und Missionsleute aus neun Landern
trafen sich vom 8. bis 12. Februar in der
Nihe von Stuttgart zu einer Begegnung,
zu der die Wiirtt. Evangelische Landes-
kirche und die internationale Gemein-
schaft evangelikaler Missionstheologen
eingeladen hatten.

Die Serbische Orthodoxe Kirche hat
nach einer mehrtégigen Konferenz im
Mai eine ,,Regierung der nationalen
Einheit* gefordert und das Regime von
Prasident Milosevic fiir die gegenwérti-
gen ,Ubel*“ verantwortlich gemacht.



Ebenfalls im Mai hatten eine Gruppe
aus der EKD, dann eine Delegation aus
ORK und KEK den serbischen Patriar-
chen besucht. Nach dem Scheitern der
diplomatischen Bemiihungen sei die Ser-
bische Orthodoxe Kirche eine ,,Hoff-
nungstrigerin® sagte ORK-Generalsekre-
tir Konrad Raiser bei diesem Anlal.
Bischof Konstantin/Hildesheim-Himmels-
thiir von der Serbischen Orthodoxen Kir-
che hatte im Mirz das Kirchenamt der
EKD in Hannover besucht. Nachdem
sich Ubereinstimmung in der Ablehnung
jeglicher Gewalt und in der Aufgabe ein-
stellte, im ehemaligen Jugoslawien zu
friedlichen Vereinbarungen zu gelangen,
besiegelte die Einladung des Patriarchs
und ihre Annahme durch die EKD dieses
okumenisch bedeutsame Einverstidndnis.

Die Orthodoxe, die Reformierte und
die Lutherische Kirche in der serbischen
Region Wojwodina haben in Novi Sad
nahe der Grenze zu Ungarn ein dkume-
nisches Hilfswerk gegriindet.

Die im Polnischen Okumenischen Rat
zusammengeschlossenen nichtkatholi-
schen Kirchen bemiihen sich zusammen
mit vielen Intellektuellen gegeniiber dem
Parlament darum, dafl Polen in der kiinf-
tigen Verfassung nicht als ,,katholisches
Land* bezeichnet wird.

Die Lutherische Kirche im iiberwie-
genden Teil der ehemaligen Sowjetunion
heiBit jetzt Evang-luth. Kirche in Ruf-
land und anderen Staaten (ELKRAS).
Als kiinftiger Verwaltungssitz ist anstelle
von Riga die Petrikirche in St. Peters-
burg vorgesehen.

In Bad Saarow/Brandenburg fand im
Mai die siebte koreanisch-deutsche Kir-
chenkonsultation statt. Hauptthema
war die deutsche Wiedervereinigung,
fiir die sich die Kirchen Koreas ange-
sichts eigener Hoffnungen und Befiirch-
tungen stark interessieren. Ebenfalls im
Mai trafen sich in Bad Segeberg die /u-

therischen Kirchen Polens, des Balti-
kums, Finnlands und Norddeutschlands,
um ihre Zusammenarbeit zu verstirken.

Nach den Waldensern und Methodi-
sten, Adventisten, Pfingstkirchen und
der Baptistenunion hat [falien Ende
April nun auch mit den Lutheranern des
Landes einen Staatsvertrag unterzeich-
net, der ihnen neben voller Religions-
freiheit Zugang bzw. Beriicksichtigung
zu und in staatlichen Einrichtungen ge-
wihrt.

In Ljubljana wurde unter Beteiligung
der romisch-katholischen Kirche eine
Slowenische Bibelgesellschaft gegriindet.
Dabei wurde auch an die Bemiithungen
um die slowenische Schriftsprache und
die Bibelverbreitung erinnert, die der
Slowene Primoz Trobar im 16. Jahrhun-
dert vom wiirttembergischen Urach aus
in gleicher Richtung unternahm. Es ist
die neunte Griindung in den bisher mar-
xistisch regierten Staaten.

Als Beitrag zur Menschenrechtskon-
ferenz der Vereinten Nationen in Wien
(vom 14. bis 26. Juni, die OR wird be-
richten) hat die EKD durch ihre Kammer
fiir Kirchl. Entwicklungsdienst am 3. Juni
Leitsdtze fiir eine umfassende Menschen-
rechispolitik vorgelegt.

Der Rat der EKD hat der ACK in
Deutschland vorgeschlagen, zur Uber-
windung von Fremdenangst in Deutsch-
land ein dreijdhriges Programm zu planen.
Neben der Untersuchung kultureller und
sozialer Ursachen von Gewalt soll darin
das positive Ziel eines friedlichen Zu-
sammenlebens mit Ausldndern und Min-
derheiten herausgestellt werden.

Unter dem Thema ,,Nehmet einander
an‘ fand vom 9. bis 13. Juni in Miinchen
der 25. Deutsche Evangelische Kirchen-
tag statt. Sechzehn deutsche, auslidndische
und internationale 6kumenische Institu-
tionen und Initiativen versammelten sich
erstmals als Kooperation zu einem ,,Oku-
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menischen Dorf*. Vorangegangen war
vom 19. bis 23. Mai ein regionaler Kir-
chentag der wiedervereinigten Evang. Kir-
che von Berlin-Brandenburg in Potsdam
mit der Losung ,,Dein Reich komme*.

Vom 7. bis 17. November 1993 findet
die 14. Okumenische Friedensdekade
statt. Sie steht unter dem Motto ,,Ge-
rechtigkeit fithrt zum Leben“ (nach
Spriiche 11,19). Tréger sind die ACK in
Deutschland und eine Reihe von Initia-
tiven unter Federfithrung der Aktions-
gemeinschaft Dienst fiir den Frieden.

Die Didzese von Berlin und Deutsch-
land des Moskauer Patriarchats wurde
nach der satzungsmiBig erforderlichen
Zustimmung aller Griindungskirchen
Vollmitglied der ACK in Deutschland.
Im Gaststatus gehdren der ACK nach
der erforderlichen Zustimmung der Griin-
dungskirchen jetzt der Christliche Ge-
meinschaftsverband Miilheim/Ruhr, der
Bund Freier evangelischer Gemeinden
und das Apostelamt Jesu Christi an. Die
beiden ersteren waren schon Gastmit-
glieder der ACK/West, das Apostelamt
der AGCK der DDR. Die Religidgse Ge-
meinschaft der Freunde wihlte den Sta-
tus des Stdndigen Beobachters. Die An-
trige der Koptischen Kirche und der
Selbstdndigen Evang.-Luth. Kirche auf
Vollmitgliedschaft, der Siebenten-Tags-
Adventisten auf Gastmitgliedschaft sowie
der Arbeitsgemeinschaft Okumenischer
Kreise in Deutschland (AOK) und des
Evangelischen Missionswerks (EMW)
als Stindige Beobachter wurden von der
Mitgliederversammlung befiirwortend an
die Griindungskirchen weitergeleitet, die
endgiiltig zu entscheiden haben.

Der Deutsche Okumenische Studien-
ausschuft (DOSTA) hat sich am 7./8. Mai
in Fulda neu konstituiert. Er besteht
jetzt aus 24 (statt bisher 30) Mitgliedern,
von denen je acht durch die EKD, die
katholische Kirche und die anderen ACK-
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Kirchen nominiert werden. Zum Vorsit-
zenden wurde der Marburger Kirchen-
historiker Prof. Dr. Wolfgang Bienert,
zum 2. Vorsitzenden der Alttestamentler
am baptistischen Seminar in Hamburg,
Dozent Christian Wolf, gewdhlt. Ge-
schiftsfiihrer bleibt der katholische Refe-
rent in der Okumenischen Centrale,
Dr. Dr. J. Georg Schiitz.

In Weimar wurde am 26. Mai eine
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kir-
chen in Thiiringen gegriindet. Vorsitzen-
der ist Propst Kockelmann/Heiligen-
stadt (rk), 2. Vorsitzender Pastor Beutel/
Gera (bapt.). Als Schriftfiihrer fungieren
Pfarrer Giinther/Sonneberg (luth.) und
Pastor Eberhardt/Gera (bapt.).

Auf einem Symposion des Vereins zur
Forderung der Erforschung freikirchlicher
Geschichte und Theologie vom 6. bis
8. Mai in Herrnhut ging es um den Ein-
fluB der Herrnhuter Briidergemeine auf
das entstehende Freikirchentum in West-
und Mitteleuropa.

Die Ergebnisse des von 1989—1992
gefithrten offiziellen Dialogs zwischen
der Arbeitsgemeinschaft Mennonitischer
Gemeinden in Deutschland (AMG) und
der Vereinigten Ev-Luth. Kirche (VELKD)
sind im April veroffentlicht worden (Texte
aus der VELKD, Nr. 53). Wihrend beide
Seiten eine grundlegende Ubereinstim-
mung zum Heiligen Abendmahl erreich-
ten und den Gemeinden gemeinsame
Feiern empfehlen, bleibt es beim Unter-
schied in der Tauffrage, allerdings mit
beiderseitigen Bitten und Empfehlungen,
der bisherigen Praxis die Schirfe zu
nehmen.

Die Erteilung gemeinsamen Religions-
unterrichts nicht linger zu tabuisieren,
sondern endlich differenziert-positiv
anzugehen, hat die Arbeitsgemeinschaft
Okumenischer Kreise (AOK) bei ihrer
Jahrestagung Mitte Mai in Ottmaring
gefordert. Einer der Mentoren der AOK



ist der bekannte katholische Okumeniker
Heinrich Fries.

Eine Europdische Evangelische Synode
als Dauerinstitution zu schaffen, hat der
Gottinger Historiker Rudolf von Thadden
vorgeschlagen. Als Minderheit von 20%
in Europa miiBiten sich die Protestanten
organisieren.

Eine ,,0kumenische Synode zur Evan-
gelisierung Europas“* auf hochster Ebene
hat der wiirttembergische Landesbischof
Theo Sorg in der katholischen Akademie
Stuttgart-Hohenheim angeregt.

Aus AnlaBl der 450. Wiederkehr des
damals gescheiterten Reformversuchs in
Kéln hat der Kolner Okumenische Stu-
dienkreis am 26. Mirz in einem ,,Kélner
Appell 93: Spaltung beenden — Ge-
meinschaft beginnen!* acht ,iiberfil-

lige** Schritte von den Kirchen einge-
fordert.

Die Evangelischen Landeskirchen in
Deutschland haben 1992 DM 129,8 Mill.
an den Kirchlichen Entwicklungsdienst
iiberwiesen, gegeniiber dem Vorjahr um
12,6% mehr.

Die Ditzese Lublin-Chelm der Polni-
schen Orthodoxen Kirche und der Deka-
natsbezirk Balingen der Evang. Landes-
kirche in Wiirttemberg haben ihre 6ku-
menischen Beziehungen im Mérz mit einer
Partnerschaftsvereinbarung besiegelt.

Am 3. Juni konnte die Okumenische
Kontaktgruppe fiir Thiiringen zwischen
dem Bischéflichen Amt Erfurt-Meinigen,
der Evang.-Luth. Kirche in Thiiringen
und der Evang. Kirche der Kirchenpro-
vinz Sachsen auf ein 20jdhriges Beste-
hen zuriickblicken.

Von Personen

Berufen wurden:

Landessuperintendent Rolf Koppe/
Gottingen zum Leiter der Hauptabtei-
lung 3 (Auslandsarbeit, Okumene und
Entwicklungsdienst) im Kirchenamt der
EKD ab 1. September. Koppe wird damit
Nachfolger von Bischof Dr. Heinz
Joachim Held, der am 31. Mai in den
Ruhestand trat;

der Kanadier Bramwell H. Tillsley
durch den Hohen Rat der internationa-
len Heilsarmee zu deren General. Er
tritt an die Stelle der Generalin Eva Bur-
rows, deren Stellvertreter er bisher war;

der baptistische Pastor Jan Edstrém
zum Generalsekretir des Okumenischen
Rates der Kirchen in Finnland;

Hans Norbert Janowski, bisher
Chefredakteur der Evangelischen Kom-
mentare, als Nachfolger von Hans-Wolf-

gang HeBler ab Oktober zum Direktor
des Gemeinschaftswerks der Evang.
Publizistik (GEP);

Subregens Dr. Karlheinz Diez am
1. Mirz zum neuen Okumenereferenten
des Bistums Fulda;

Jiirgen Micksch, bisher stellvertre-
tender Direktor der Akademie Tutzing,
zum Beauftragten fiir interkulturelle
Beziehungen, Migration und Fliichtlinge
der Evang. Kirche in Hessen und Nassau;

Prof. Heimo Bogusch/Graz als
Nachfolger des Berliner Pfarrers Jiirgen
Boeckh zum neuen ,,Altesten* der
Michaelsbruderschaft;

der Jurist Ulrich von Trotha zum
neuen Geschéftsfiihrer der Aktion Siihne-
zeichen/Friedensdienste anstelle von Jo
Rodejohann.
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Verstorben sind:

Professor em. Willi Marxsen, Neu-
testamentler in Miinster, 73jdhrig am
18. Februar; -

Pfarrer Dr. Hans-Diether Reimer,
langjdhriger Mitarbeiter der evang. Zen-
tralstelle fir Weltanschauungsfragen
(EZW) in Stuttgart und Experte fiir neu-
ere christliche Gemeinschaften, 66j4hrig
in Stadtlauringen am 18. Mirz;

Erzpriester Dr. Franz Jockwig,
Okumenereferent der Ditzese Wiirz-
burg und Herausgeber der Zeitschrift
,,Der Christliche Osten 59jdhrig am
10. Juni.

Es vollendeten
das 85. Lebensjahr:

Walter Kreck, em. Professor fiir
Systematische Theologie in Bonn, am
7. Juni;
das 80. Lebensjahr:

Altbischof Josef Brinkhues, Alt-
Katholische Kirche, 1979—1985 im Vor-
stand der ACK/West, am 21. Juni;

das 65. Lebensjahr:

Bischof Dr. Paul-Werner Scheele/
Wiirzburg, Vorsitzender der Okumene-
Kommission der Deutschen Bischofs-
konferenz und von 1979—1982 Vorsitzen-
der, bis 1991 im Vorstand der ACK/West,
am 6. April;

Bischof Dr. Heinz Joachim Held,
Vorsitzender der ACK in Deutschland
am 16. Mai;

Oberkirchenrat Hans
Weimar, am 18. Juni.

Schifer,

Auszeichnungen:

OKR i.R. Walter Arnold, langjédhri-
ger Okumenereferent der Wiirtt. Landes-
kirche, von Papst Johannes Paul II. mit
der Komtur-Wiirde des Gregorius-Ordens;

Prof. Dr. Oscar Cullmann/Basel
in Mailand mit dem Internationalen
Preis Pauls VI. wegen seiner Verdienste
um die Okumene;

der anglikanische Erzbischof Des-
mond Tutu/Kapstadt zum Ehrendoktor
der Kirchlichen Hochschule Berlin.

Zeitschriftenschau
(abgeschlossen am 17. Juni 1993)

I. F/O-Weltkonferenz Santiago

Klaus Wilkens u.a. (Hg.), Wo stehen
die deutschen Kirchen in der ékumeni-
schen Bewegung? Beitrige einer EKD-
Konsultation zur Vorbereitung der Welt-
konferenz von Faith and Order, epd-
Dok. 15/93; Ulrich Ruh, Okumene im
Ubergang, HerKorr 6/93, 271-273; John
Radano, Die 5. Weltkonferenz von Glau-
ben und Kirchenverfassung. Eine katho-
lische Perspektive, Catholica 1/93, 20-37;
Karlheinz Schuh, Ist die Okumene am
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Ende? Eine Bilanzaufnahme vor der
5. Weltkonferenz, KNA-OKI 19/93,
14-16, 20-21/93, 13-14.

II. Ekklesiologie

(a) Leitbegriff Koinonia

Themenheft ,Taufe und Kirchenge-
meinschaft®, UnSa 1/93, mit Beitrdgen
u.a. von Heinrich Leipold, Thorwald
Lorenzen, Peter Neuner, Damaskinos
Papandreou, Ulrich Wilckens, Die Ge-
meinschaft der Kirchen in der einen Kir-



che (I/11), KNA-OKI 23 und 24/93, je
5-8; Hans-Jochen Jaschke, Kirchliche
Einheit unter der Zielvorstellung ,,Com-
munio*, ebd. 22/93, 5-11; Heiner Grofte,
Communio — was nun? Communio
und Kirchenrecht (1), MdKonfInst 3/93,
43-45; Constance J. Tarasar, Worship,
Spirituality and Biblical Reflection: Their
Significance for the Churches’ Search
for Koinonia, EcRev 2/93, 218-225; Lukas
Vischer, Protestantismus in Europa. Die
Leuenberger Konkordie nach 20 Jahren,
EvKom 4/93, 225-227;

(b) andere Schwerpunkte

Themenheft ,.Theologie des Kreuzes
und die Gestalt der Kirche*, KuD 2/93,
darin Rolf Schifer, Erfahrungsbericht:
Theologie des Kreuzes in Gottesdienst
und Predigt (90-99) und Michael Beintker,
Das Wort vom Kreuz und die Gestalt der
Kirche (149-163); Karl-Heinz Mende,
Die Annahme der Gnade als Mitvollzug
der Erlosung. Okumenische Reflexio-
nen ... zu Rechtfertigung und Kirche,
Catholica 1/93, 1-19; Beda Miiller OSB,
Das Petrusamt im oékumenischen Ge-
sprich, KNA-OKI 20-21/93, 17-24.

III. Aufbruch und Spiritualitdt

Janet Crawford, Pilgrimage: Towards
an Ecumenical Understanding, EcRev
2/93, 207-217; Statement of the Consul-
tation on African and Asian spirituality
(Colombo, June 1992), New Awareness
and Orientation, IntRevMis 326, April 93,
226-234; Hans-Jorg Urban, Lischt den
Geist nicht aus! KNA-OKI 19/93, 5-11;
Heinz-Albert Raem, Der katholische
Beitrag zur Entstehung der ¢kumeni-
schen Bewegung im deutschsprachigen
Raum (mit reichen Literaturhinweisen),
ebd. 14/93, 5-14; Joris Vercammen, Die
Situation unserer Gemeinden als Her-
ausforderung fiir altkatholische Spiri-
tualitit, IntkirchlZ 1/93, 21-47; 11. Inter-

nationaler Mariologischer Kongref3 (Hg.),
Der Glaube Marias, UnSa 1/93, 84-87.

IV. Mission — Evangelisierung —
Inkulturation

ORK/Einheit IT (Hg.), Towards Re-
sponsible Relations in Mission. Some
Reflections on Common Witness, Pro-
selytism and New Forms of Sharing
(Consultation in Chambésy, Febr. 1993),
IntRevMis Nr. 326, April 1993, 235-239;
Themenheft: Inculturating the Gospel —
an ongoing task, Exchange Vol 22/1993,
Nr. 1; Johannes Modesto, Das katho-
lische Verstindnis von Evangelisierung,
Konfession und Okumene, Catholica
1/93, 52-75; Dietrich Werner, Missio
Dei in unserem Land. Okumenische
Gemeindeerneuerung, Zeitschr. f. Mis-
sion 1/93, 6-25.

V. Europdische Vorginge

Themenheft: A new Europe: Challen-
ges to Church and Theology, EcRev 2/93,
mit Beitrdgen u.a. von O.N. Ondra,
Constantine Scouteris (Christian Europe:
An Orthodox Perspective), Joseph Sell-
ing (A Catholic Theological Perspective),
H. Goltz und John S. Pobee (Europe a
Locus Theologicus); Pefer Hebblethwaite,
Européische Bischoéfe bevormundet?
und ders., Vom Bischofskollegium zum
Verbindungsorgan. Postscriptum zur
Umgestaltung des CCEE, Orientierung
5/93, 49-51 und 9/93, 105-107; Hervé
Legrand, Une éventuelle relance de
I’uniatisme pourrait-elle s’appuyer sur
Vatican II (= Konnte sich eine even-
tuelle Wiederbelebung des Uniatismus
auf das 2. Vatikanum stiitzen?), Irénikon,
Bd. 66 Heft 1/1993, 7-37; Evangelische
Akademie Berlin-Brandenburg (Hg.),
Nachlese I: Kirche im Konfliktfeld
Europa, Mirz 1993 mit Beitrdgen u.a.
von Max Keller, Lukas Vischer, Hans-
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Joachim Kiderlen, Jakub Trojan, Wia-
dimir Iwanow.

VI. Andere bemerkenswerte Beitrige

Johannes Hempel, ,,Stellungnahme
zu uns selbst® — Wider die einfachen
Antworten, ZeichdZ I1/93, 42-48; Ute
Haese, Katholische Kirche in der DDR
zwischen Staat und Gesellschaft, StimdZ
493, 241-254; Friedrich Georg Friedmann,
Identitit und Integration. Zu einem
Grundproblem der Moderne, ebd.
270-278; Reinhard Henkys, Linderbe-
richt NordostpreuBen — Oblast Kalinin-
grad, MdKonfInst 3/93, 49f; Peter Musyl,
Auf unterschiedlichen Wegen. Die katho-

lische Kirche in der Tschechischen und
Slowakischen Republik, HerKorr 6/93,
311-317; Hans Zirker, Katholische Kirche
und Islam, Fundamentaltheologische Er-
wiagungen und praktische Erfahrungen,
MdKonfInst 2/93, 25-28; Themenheft
,,Jan Amos Komensky*, Unitas Fratrum
Heft 32/0kt. 92, darin Karl-Eugen Lan-
gerfeld, Comenius’ Vision einer Welt in
Gerechtigkeit und Frieden (36-52), Jan
Milic Lochman, Jan Amos Komensky —
ein Theologe der Sehnsucht und Hoff-
nung (5-17), Helmut Bintz, Comenius
und die Erneuerte Briider-Unitét (53-63);
Karl-Fritz Daiber, Nach dem ,,Jahr mit
der Bibel®, LuthMon 5/93, 15-17.

Neue Biicher

FUNDAMENTALES — OKUMENISCH

Wolfhart Pannenberg / Theodor Schnei-
der (Hg.), Verbindliches Zeugnis I.
Kanon — Schrift — Tradition. Dialog
der Kirchen, Bd. 7. Herder Verlag/
Vandenhoeck & Ruprecht, Freiburg /
Gottingen 1992. 399 Seiten. Kt.
DM 58,—.

Nach Abschluf3 der Studie ,,Lehr-
verurteilungen — kirchentrennend?‘ hat
sich der Okumenische Arbeitskreis
evangelischer und katholischer Theolo-
gen (frither: Jaeger-Stihlin-Kreis) unter
dem Vorsitz der Bischdfe Karl Lehmann
und Eduard Lohse einer neuen Aufgabe
zugewandt: der Frage einer kritischen
Funktion der Schrift gegeniiber der Tra-
dition, insbesondere gegeniiber dem
kirchlichen (unfehlbaren) Lehramt. Fak-
tisch hatte sich die kritische Funktion
der Schrift im Rechtfertigungsteil der
genannten Studie schon in erfreulicher
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Weise bewihrt. In der Sakramentslehre
war sie indes nur teilweise, in der Lehre
vom Amt hingegen noch gar nicht ange-
wandt worden.

Um so mehr ist zu begriien, daf
nunmehr eine grundsitzliche Verstindi-
gung iiber den Themenkomplex ,,Kanon
— Schrift — Tradition* gesucht wird.
Exegeten, Kirchenhistoriker und Dog-
matiker beider Konfessionen koénnen
sich fast schon darauf verlassen, daf} sie
mit ihren Vortrigen, in denen sie die
Problematik voreinander ausbreiten,
immer schon auf Zustimmung stofien.
Mit der Kanonisierung des Alten Testa-
ments und seiner Rezeption in der frii-
hen Kirche befassen sich Odil Hannes
Steck, Martin Hengel und Karl Suso
Frank, wobei Hengel auf 94 Seiten zum
Thema ,,Die Septuaginta als ,christliche
Schriftensammlung‘ und das Problem
ihres Kanons* eine bedeutsame Mono-
graphie beigesteuert hat. Mit kirchenge-



schichtlichen Hauptstationen befassen
sich Peter Walter (Erasmus), Bernhard
Lohse und Wolf-Dieter Hauschild (Refor-
mation). Die systematischen Aspekte
beleuchten von unterschiedlichen Stand-
punkten aus Gunther Wenz, Heinrich
Fries, Reinhard Slenczka und Walter
Kasper.

So wichtig diese gelehrten Abhand-
lungen je fiir sich sind, so sehr werden
siec an Bedeutsamkeit von dem Text
iibertroffen, der am Schluf3 des Bandes
(371-397) abgedruckt ist: ,,Gemeinsame
Erkldarung‘ zur Frage ,,Kanon — Hei-
lige Schrift — Tradition®. Offenbar ist
es moglich geworden, eine Verstdndi-
gung iiber bisher unlgsbar geltende Dif-
ferenzen zu erzielen (bei einer Gegen-
stimme). Uber den Umfang des Kanons
ist man sich schnell einig. Dann aber
liest man: ,,Einverstindnis besteht dar-
iiber, daBl die Heilige Schrift zu ihrer
Heilsgeniigsamkeit einer inhaltlichen
Ergdnzung durch kirchliche Zusatztra-
ditionen nicht bedarf* (385). ,,Die Hei-
lige Schrift enthilt alle heilsnotwendige
Wabhrheit des Glaubens und 148t sie als
solche verstehen‘* (386). Damit sind die
evangelischen Anliegen im Blick auf
Suffizienz, Durchsichtigkeit und Selbst-
beglaubigungsvermégen aufgenommen.
»lradition* ist allein das ,,Tradieren‘
des Schriftinhalts durch das Volk Got-
tes. Und in bezug auf die Haltung der
katholischen Kirche nach dem II. Vati-
kanischen Konzil ,,... braucht weder
eine kritische Funktion des Buchstabens
der Schrift gegeniiber der immer ge-
schichtlich bedingten Gestalt kirchlicher
Lehre ausgeschlossen zu werden noch
auch die Notwendigkeit, die Aussagen
des Lehramts je neu vom Zeugnis der
Schrift her zu interpretieren (396).

Diese Sitze lassen um so mehr auf-
horchen, als dem Arbeitskreis mehrere
katholische Bischéfe und als korrespon-

dierendes Mitglied Kardinal Ratzinger
angehoren. Als nichste Aufgabe hat
sich der Arbeitskreis das Thema vorge-
nommen: ,,Schriftauslegung durch das
Lehramt der Kirchen [sic!]* und
,,Rezeption ihrer Ergebnisse in den

Blshehs Rolf Schiifer

Peter Neuner/Harald Wagner (Hg.), In
Verantwortung fiir den Glauben. Bei-
trage zur Fundamentaltheologie und
Okumenik. Fiir Heinrich Fries. Verlag
Herder, Freiburg — Basel — Wien
1992. 408 Seiten. Geb. DM 78,—.

Rede und Antwort zu stehen fiir die
Hoffnung des Glaubens, so versteht
Heinrich Fries seine Theologie. Seine
Verantwortung fiir Glaube, Theologie
und Kirche bezieht sich auf die Bereit-
schaft der Rechenschaftsabgabe fiir
den, der nach der Hoffnung fragt, die
den Christen erfiillt (1Petr 3,15). Es ist
aber auch die Zustindigkeit des Men-
schen, fiir sein Tun und Lassen vor einer
zustdndigen Instanz Rechenschaft abzu-
legen, um von den zeitgeméBen Kernfra-
gen der Fundamentaltheologie und Oku-
menik ein eindrucksvolles Zeugnis zu
geben. Diese Festschrift fiir den Alt-
meister Heinrich Fries ist ein deutliches
Zeichen dafiir, wie sehr er gerade einer
der tragenden Séulen fiir viele Christen
und Christinnen, ein wahrhaft getreuer
Eckart der Uberzeugung, durch sein
kldrendes und kritisches Wort war und
ist und dabei Meilensteine und Maf-
stdbe auf dem Weg zur Okumene heute
gesetzt hat.

Die Festgabe fiir den 80jdhrigen Jubi-
lar bemiiht sich, die grundlegenden
Dimensionen und Wirklichkeiten des
christlichen Glaubens in den Blick zu
nehmen, inwieweit unsere christ-
lichen/kirchlichen Gestaltungsformen
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die Frohe Botschaft Jesu Christi heute
erschlieBen, dem sie zu dienen haben.
Wenn der Fundamentaltheologe Fries
bisweilen als Protestler, Grantler,
Mahner, Prophet etc. zur Sprache
kommt, dann verweist dies auf seine
religiose Verpflichtung und sein allge-
mein einsichtiges, umgéngliches, ja dia-
logisches Moment gegeniiber den einzel-
nen wie der modernen Gesellschaft und
bezieht sich vor allem auf seine tiefe
Gott- und Schopferbeziehung, wie sie in
seinen Schriften unter Zeitgenossen
zunehmend an Bedeutung gewonnen
hat. SchlieBlich ist die kirchliche Ver-
ankerung seines Denkens zugleich der
Grund fiir sein entschiedenes 6kumeni-
sches Engagement und seine christliche
Haltung im sozialpolitischen Umfeld,
welches die Belange des mitmensch-
lichen Lebens und der Umwelt mitein-
bezieht. Klirende Worte des Miinchener
Theologen, der wie kein anderer fiir die
zentrale Bedeutung gewissenhafter,
offener Rede und Antwort in der Kir-
che, vor allem an der Basis, gerungen
hat, sind hierfiir Meilenstein und Weg-
weiser.

Der vorliegende Band greift Themen
seines Lebenswerkes auf. Aus unter-
schiedlicher methodischer und inhalt-
licher Perspektive zeigen historische und
systematische Beitrige, wie ,,Verantwor-
tung fiir Glaube und Theologie im
,,Gesprich mit Kirche und Lehramt*
konkret werden kann, wie sich im ,,Dia-
log von Okumene und Religion* diese
Verantwortung zu bewidhren hat und wie
herausfordernd, ja zeitnotwendig theo-
logische Schliisselbegriffe sein kénnen.
Diese nahm Fries immer wieder fiir sich
in Anspruch, weil er aus seinem Glauben
heraus dazu stand und in bedridngenden
Situationen auch dafiir eine Antwort
anbot. Alle innovatorischen Umstruktu-
rierungen, wie sie in der heutigen Theo-
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logie diskutiert werden, betreffen ja die
Gegenwartstheologie, den augenblick-
lichen Zustand der Kirche und der ein-
zelnen Gldubigen, die sich in einer Art
Selbstkorrektur immer wieder den Malf3-
stiben der Bibel unterziehen miissen.
Verantwortung, Zukunftsfihigkeit, Ge-
horsam, Gewissen, Kirchlichkeit, Begeg-
nung, Dialog und vieles andere haben
sich immer wieder der wissenschaftlichen
Fundierung von Glaube und Theologie,
Kirche und Lehramt sowie der Okumene
und den Religionen kritisch, anst6fig,
phantasievoll und verantwortungsbewuft
auszusetzen. Ob die Alternativen der
Okumene, die Heinrich Fries bisweilen
zur Debatte stellte, akzeptabel waren,
bleibt dahingestellt. Sicher haben sie
sehr viel bewegt und im Klartext das
ausgedriickt, was viele Christen und
Christinnen sich nicht zu sagen getrauten,
da sein VerantwortungsbewubBtsein fiir
die Okumene ihm gerade dort neue Wege
zeigte, wo andere nicht weitergehen
wollten oder konnten. Namhafte Theo-
logen von evangelischer wie katho-
lischer Seite (Eugen Bieser, Wolfhart
Pannenberg, Johann Baptist Metz,
Walter Kasper, Johannes Willebrands,
Paul-Werner Scheele, Eberhard Jiingel
und vieles andere) haben mit ihm fiir die
Zukunft des Christentums entscheidende
Impulse gegeben. In ihren Beitrigen fiir
diese Festschrift plddieren sie fiir eine
6kumenische Offenheit auf allen Gebie-
ten der Theologie bis hin zur Einbezie-
hung des Dialogs mit den Weltreligio-
nen. Nur méchte man bei aller Emphase
okumenischen Aufgeschlossenseins auch
bisweilen weiterfithrende Konkretionen
sehen. So sind die Beitrdge ein weiter
Spannbogen dessen, was Heinrich Fries
viele Jahre als Professor der Fundamen-
taltheologie und Okumenik bekannte.
Insgesamt ist dieses OEuvre ein weg-
weisendes Werk fiir einen miindigen



zeitgemdfien Glauben und eine kritische
Theologie, die angesichts heutigen
Angefochtenseins Rede und Antwort zu
stehen hat: ein lesenswertes Kompendium
mit hoher wissenschaftlicher Qualitit
und lehramtlicher Kompetenz.

J. Georg Schiitz

Jiirgen Moltmann, In der Geschichte
des dreieinigen Gottes. Beitrdge zur
trinitarischen Theologie. Chr. Kaiser
Verlag, Miinchen 1991. 248 Seiten.
Kt. DM 69,—.

Die 14 Aufsidtze, die nach 1980 ent-
standen und meist schon publiziert wor-
den sind, gliedern sich in drei Teile.

Teil II fithrt Diskussionen mit Jo-
achim v. Fiore, Thomas v. Aquin,
K. Rahner, K. Barth, E. Bloch und
G. Bruno. Der einzige Aufsatz im Teil
III reflektiert die Vielfalt der Einfliisse
und der Reaktionen des Verfassers, des-
sen Biicher ,,aus der Zeit fiir die Zeit
geschrieben und also als Theologie im
Kontext und im Konflikt des gegenwiir-
tigen Lebens zu verstehen‘* sind (230).
Er versucht nicht, ,,theologische Lehr-
biicher zu schreiben: allseitig informie-
rend, ausgewogen im Urteil und beruhi-
gend in der Weisheit*, sondern hat
,,etwas Bestimmtes gewollt und Partei
ergriffen‘* (ebd.). Fiir ihn hitten die
christliche Kritik der biirgerlichen und
der politischen Religion im Vordergrund
gestanden (S. 235).

Dieses Vorhaben wird auch im Teil I
des Bandes mit Zuhilfenahme orthodo-
xer und feministischer Gedankenginge
konsequent weitergefithrt. Die in den
Lehrbiichern oft kaum mehr nachvoll-
ziehbare Trinitétslehre erhilt hier eine
aktuelle Pointe. Besonders die ,,Vater-
religion als Grundlage des Patriar-
chats, mit ihrer Tendenz zum Monotheis-

mus und der Ausbildung der monarchi-
schen Herrschaft, wird angeprangert.
Diese aktuelle und recht unangenehme
Kritik sollte nicht unerhort bleiben. Das
Problem ist doch nicht nur ein sprachli-
ches. Es werden weibliche Ziige im Got-
tesbild der verschiedenen Darstellungen
sowohl der Bibel als auch der Tradition
gefunden. Die ménnlichen Ziige werden
mit Herrschen, die weiblichen mit
Erbarmen und Mitleid charakterisiert.
Als Uberwindung der patriarchalischen
Einseitigkeit im Gottesbild wird jedoch
weder die Ergidnzung oder Ersetzung
mit matriarchalischen Vorstellungen
noch eine Bevorzugung zweigeschlecht-
licher Aussagen empfohlen, sondern die
Trinitétslehre (S. 41, 49).

Da Erbarmen, als dem Geburts-
schmerz gleichende kreative Liebe ver-
standen, als ein weiblicher Zug im Got-
tesbild angesehen wird, wird die alte
Lehre vom Patripassianismus, vom
Schmerz Gottes wiedererweckt, — in
der Erkenntnis, dall das Kreuzesgesche-
hen als Gottesgeschehen aufzufassen
und trinitarisch zu deuten ist, und in der
Hoffnung, dafl das Bild Gottes damit
den Menschen der Gegenwart ndher und
verstidndlicher werde.

Uber Berechtigung und Sinn dieser
Unternehmung sollte noch diskutiert
werden. (Druckfehler: S. 13. v. 0. 2. u. 3.
Z.:statt BBE lies BEC, 'Sy 237.v. 0. 5,
Z.: statt Schema lies Schisma.)

Andrds Reuss

DAS HEIL UND DIE SAKRAMENTE

M. B. Brinkman, Schepping en sacra-
ment (,,Schépfung und Sakrament‘‘),
Zoetermeer 1991, 321 Seiten.

Die Aufgabe, fiir ein deutschsprachi-
ges Publikum in 50 Zeilen ein Buch zu
rezensieren, das bis jetzt nur in holldn-
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discher Sprache vorliegt, verlangt von
Rezensenten und Lesern ein Opfer: sie
miissen darauf verzichten, den Inhalt
des Buches einigermafBen iibersichtlich
wiederzugeben und zur Kenntnis zu
nehmen. Und das ist, gerade angesichts
des Reichtums des hier vorgestellten
Materials, bedauerlich und dem Verfas-
ser gegeniiber ungerecht. Man darf aber
damit rechnen, dafl der Vf., wissen-
schaftlicher Mitarbeiter am Interuniver-
sitdren Institut fiir Missiologie und
Okumenik in Utrecht, auch noch ander-
weitig das Ergebnis seiner 6kumeni-
schen Studien zur Kenntnis bringen
kann (wie er es z.B. schon getan hat in
Ecumenical Review 42/1990, 150—156).

Ausgangspunkt des Buches ist die seit
Vancouver den ORK bewegende Frage,
wie die sich anbahnende Konvergenz
tiber Taufe, Eucharistic und Amt mit dem
Anliegen des konziliaren Prozesses fiir
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung
der Schopfung zu vermitteln ist. Theo-
logisch wurde das in Vancouver vor
allem in dem Referat ,,Leben in Einheit*
des russisch-orthodoxen Theologen
Vitaly Borovoj versucht, wo die Verbin-
dung von Schoépfung und Eucharistie
den Ausgangspunkt der Besinnung bil-
dete. Ich habe das selber damals in
Vancouver vor allem als einen Versuch
erfahren, gerade die z6gernde Orthodo-
xie mit Hilfe ihrer eigenen Tradition auf
dem Wege der gesellschaftlichen und
okologischen Diskussion mitzunehmen;
aber Brinkman interpretiert, wahrschein-
lich zu Recht, auch in umgekehrter
Richtung: als eine Einladung an die
anderen 6kumenischen Partner, die sich
schon sehr um das Engagement miihten,
eine theologische Vertiefung ihres Engage-
ments zu akzeptieren. Wenn es dort
schon, in verschiedener Gestalt, alte und
moderne Schopfungstheologien gibt, so
sind sie doch kaum vom Sakrament aus-
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gegangen. Sind hier aber nicht, so fragt
Vf., noch mehr theologische Moglich-
keiten vorhanden, die wir gemeinsam
explorieren kénnen? In fiinf Kapiteln
unternimmt er dann eine Explorations-
reise: I) Schopfungstheologie unter
Kritik, II) Sakramentstheologie unter
Kritik, IIT) Neuorientierung in der
Sakramentstheologie, IV) Neuorientie-
rung in der Schépfungstheologie, V) (sehr
kurz) Schopfungstheologische Besinnung
innerhalb des ORK. Der Haupttext, der
sich gut lesen 14Bt (171 S.), wird von
nicht weniger als 120 Seiten Anmerkun-
gen, die oft kleine Diskussionen und
reiches bibliographisches Material bieten,
erldutert.

In einer kurzen SchluBbetrachtung
entfaltet Vf. seine eigene, abschlieBende
Position. Er plddiert fiir eine trinitéts-
theologische Erfassung der Verbindung
zwischen Gott und Welt, die — mehr als
eine exklusive christologische Perspek-
tive — der Vielfalt unseres Erlebens der
kreatiirlichen ~ Wirklichkeit  Stimme
geben kann. Die Schopfungslehre
zwinge uns, nicht vorzeitig Gottes- und
Heilserfahrung zu identifizieren. Erst
wenn wir es gelernt haben, so breit tiber
unser Verhéltnis zu Gott dem Schopfer
zu reden, werden wir uns klar werden,
dafl wir als Orientierung auf unserem
Lebensweg in vielen Situationen an der
Schépfungstheologie nicht genug haben
werden und daB wir mehr konkrete,
mehr direkt an dem in Christus offen-
barten Heil orientierte ,,Ankerpunkte*
brauchen. Dazu sind uns die Sakra-
mente gegeben. Das Sakrament ist in
besonderer Weise der Ort, wo das Ge-
denken lebendig bleibt, daB in Christus
Gott selber in unsere Wirklichkeit ein-
treten will und zwar in einer unzweideu-
tig heilsamen Weise, in Kreuz und Auf-
erstehung. Hat Vf. so eindeutig und
in gut reformatorischer Tradition das



Sakrament am Heilswerk in Christus
festgemacht, so sucht er anschlieend
eine schopfungstheologische Relevanz
des Sakraments davon abzuleiten, daf
in dem unzweideutigen Sakrament
immer ambivalente Symbole wie Was-
ser, Brot und Wein enthalten und
dadurch direkt mit der Ambivalenz
unserer kreatiirlichen Existenz verbun-
den sind. Aber sie werden wiederum bis
zum Kreuze Golgathas gebracht. So fin-
det eine fundamentale Verdnderung der
Blickrichtung statt. Meines Erachtens
versucht Vf. fiir sein Anliegen, einen
Beitrag zur Schépfungstheologie zu lei-
sten, zwei Dinge zugleich festzuhalten,
die sich nach seiner eigenen Prozedur
eigentlich ausschlieffen sollten: das nicht
mehr ambivalente, polyinterpretable
Sakrament und das ambivalente Sym-
bol. Ist es nicht so, dai Wasser, Brot
und Wein dadurch, daB sie in die Einset-
zungsworte der ,,Sakramente” aufge-
nommen wurden, ihre Ambivalenz, ihre
Polyinterpretabilitéit verloren haben? Sie
sind jetzt mit einer deutlichen Sinnge-
bung verbunden, die es verbietet, mit
ihrer Hilfe in allerlei Richtungen zu spe-
kulieren. Warum dann doch auf sie
zuriickkommen? Vf. weckt immer wie-
der den Eindruck, dafl die Verbindung
mit unserer ,,Wirklichkeit* durch den
irdischen Charakter des Symbols gesi-
chert werden muB}. Verweisen denn nicht
die Einsetzungsworte und die Handlung
der Zelebration eindeutig (und mehr als
das Interesse an der irdischen Substanz
der Elemente auch unzweideutig) dar-
auf hin, daB Gott in Christus in unsere
Wirklichkeit gekommen ist und dadurch
auch unsere Wirklichkeit charakterisiert
hat? Kann man davon in einer selbstin-
digen Schépfungstheologie, entworfen
far die Verarbeitung von mannigfachen
Erfahrungen, absehen? Wird der ORK
nicht merken, daB man nicht fiir jedes

einzelne Anliegen (z.B. ein verantwor-
tungsvolles Benehmen in Sachen Oko-
logie) eine eigene thematische ,,Theo-
logie“ entwerfen muB, die ihre Eigen-
stindigkeit in Abgrenzung vom zentra-
len Heilsinhalt der Theologie erkdmpfen
mufB3? Mit Recht plddiert Brinkman fiir
eine ftrinitdtstheologische Perspektive.
Aber die schlieBt gerade ein, dall wir
nicht aufgrund unserer vielfiltigen Er-
fahrungen theologisieren, sondern auf-
grund der Unzweideutigkeit des Heils:
opera trinitatis ad extra sunt indivisa. Es
ist aber das grofle Verdienst dieser Stu-
die, daB sie diese weiterreichenden Fra-

gen provoziert. |
Adriaan Geense

Reinhard Hempelmann, Sakrament als
Ort der Vermittlung des Heils: Sakra-
mententheologie im  evangelisch-
katholischen Dialog. Kirche und Kon-
fession — Veroffentlichungen des
Konfessionskundlichen Instituts des
Evangelischen Bundes, Band 32. Van-
denhoeck & Ruprecht, Gottingen
1992. 246 Seiten. Kt. DM 74,—.

Die von Albrecht Peters angeregte, bei
Dietrich Ritschl abgeschlossene Heidel-
berger theologische Dissertation ist in
okumenischer Absicht der allgemeinen
Sakramentslehre (dem Locus de sacra-
mento in genere) gewidmet. Die konfes-
sionelle Verschiedenheit wird als Vielfalt
der Gnadengaben des einen Geistes
Gottes gedeutet, so dafl keine Aus-
schlieBlichkeit gefolgert werden miifite.

Verkiirzt das protestantische Prinzip
den priesterlich-sakramentalen Auftrag
der Kirche? Nimmt die rémisch-katho-
lische Kirche mit der iiber die Bibel hin-
ausgehenden Siebenzahl der Sakra-
mente das Heil in eigene Verfiigung?
Zwischen diesen beiden Fragen spannt
sich das Feld der systematischen Unter-
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suchung aus, die der Verfasser mit histo-
rischen Langsschnitten konkretisiert.

Die Ausfithrungen beginnen mit der
Bereitstellung der Kategorien und dem
Aufweis der Gesichtspunkte, unter
denen das ,,Sakrament** betrachtet wer-
den kann (z.B. christologisch, ekklesio-
logisch, epikletisch, schépfungstheolo-
gisch oder eschatologisch). Danach
folgt ein Uberblick ,,Zur Geschichte des
Sakramentsverstindnisses, der sich
zwar von Augustin iiber Mittelalter,
Reformation bis zum Idealismus am
Sakramentsbegriff orientieren kann,
aber fiir die Zeit vor Augustin teils
Zuflucht beim Wort ,,mysterion** sucht,
teils die Abwesenheit einer Sakramen-
tentheologie durch die Anwendung spi-
terer Deutungsmuster auf Taufe und
Abendmahl ausgleicht. Warum Eph 5,
32 bei diesem Ansatz nicht im Mittel-
punkt steht, wird nicht einsichtig.

Eine Umschau unter den heute rele-
vanten dogmatischen Konzeptionen
setzt den reflektierend-referierenden
Gedankengang fort. In der evangeli-
schen Theologie stehen Namen im Mit-
telpunkt: Barth, Jiingel, Moltmann, Til-
lich und Ebeling. Auf katholischer Seite
wird eine grofie Fiille einzelner Autoren
nach Konzeptionen zusammengefalit:
Fir die anthropologische Fundierung
der Sakramente stehen etwa Ratzinger
und Kasper, fiir den Ansatz beim sakra-
mentalen Kirchenverstindnis Schille-
beeckx, L. Boff und das II. Vatikanische
Konzil; einen eigenen Abschnitt erhilt
Karl Rahner.

Uberall zicht der Verfasser die Doku-
mente Okumenischer Gespriache heran
(Lima; Lehrverurteilungen — kirchen-
trennend?), um den Aspekt institutio-
neller Folgerungen zur Geltung zu
bringen.

Worin besteht nun das Ergebnis?

Die konfessionelle Differenz kenn-
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zeichnet der Verfasser so: Das katho-
lische Sakramentsverstindnis entfaltet
sich in einer anthropologisch konzipier-
ten Theologie, also mittels einer Korre-
lation von Leben und Glauben, in der
sie sich ausgerechnet mit dem liberalsten
evangelischen Theologen — Paul Tillich —
trifft. Die evangelische Lehre dagegen
bevorzugt den Verstehenshorizont von
Christologie und Eschatologie.

Der Verfasser sieht durchaus Maglich-
keiten einer 6kumenischen Annéherung.
Besonders wichtige Fragen ergeben sich
aus der teilweisen Identitit von Sakra-
menten und Amtshandlungen, wobei
erstere das Heil, letztere einen Segen
vermitteln. Damit er6ffnet der Verfasser
jedoch das Thema aufs neue. Kann es
bei seinem FErgebnis bleiben, dafB die
evangelische Sakramentslehre auf Luthers
historisch nicht mehr haltbarem Einset-
zungskriterium und auf dem iiberholten
dialektisch-theologischen  Standpunkt
festgenagelt ist, wihrend die katholische
Theologie das Erbe von Aufklarung und
Idealismus verarbeitet hat und mit
Tillich zusammen in die Moderne hinein-
zieht? Vermutlich mufl erneut gepriift
werden, inwiefern Taufe und Abend-
mahl im Neuen Testament Heil oder
Segen oder beides enthalten, damit der
biblische MaBstab fiir einen evangeli-
schen Sakramentsbegriff klarer wird.

Rolf Schiifer

Dorothea Sattler, Gelebte Bufle. Das
menschliche Bu3werk (satisfactio) im
Okumenischen Gesprich. Matthias-
Griinewald-Verlag, Mainz 1992, XVIII,
454 Seiten. Kt. DM 48,—.

Die bei Theodor Schneider (Mainz)
angefertigte katholisch-theologische Dis-
sertation ist fiir jeden evangelischen
Theologen, der sich mit der Frage der



BuBle in Geschichte oder Gegenwart
auseinandersetzt, von hohem Wert.
Dabei hat fiir jede Losung das Verstidnd-
nis der Satisfaktion als Kernstiick zu
gelten, weil sich an ihr der konfessio-
nelle Gegensatz im 16. Jahrhundert ent-
ziindet hat.

Um die systematische Frage nach
Begriff und Praxis der Genugtuung zu
klaren, greift die Arbeit tief in die
Historie hinein und disponiert den Stoff
in folgender Weise: Zunichst wird das
Problem an der -evangelisch-katho-
lischen Kontroverse des 16. Jahrhun-
derts entwickelt. Zur Kldrung der Vor-
aussetzungen kommen die Kirchenviter
und das Mittelalter zu Wort. Die
Umschau unter neueren evangelischen
und katholischen BuBtheologen leitet
iber zur Darstellung der Positionen
Karl Rahners, wo auch die theologische
Heimat der Verfasserin zu suchen ist.
Sie trdgt sodann die biblische Begriin-
dung nach, die bei Rahner fehlt, und
schlieft ihr Buch mit einem ,,Gespriichs-
angebot* an die evangelische Theologie
ab, in welchem sie die ,,Notwendigkeit
der menschlichen satisfactio in anthro-
pologischer, ekklesiologischer und soterio-
logischer Funktion* nachweisen will.

Die Hauptthese des Buches besteht
darin, daf} Siinde immer eine Spur im
Leben des Siinders zuriickldBt, die mit
der Zusage der Vergebung nicht beseitigt
ist. Sei es der Tun-Ergehens-Zusammen-
hang, den die alttestamentliche Theo-
logie diskutiert, sei es die evangelische
Lehre von Rechtfertigung und Heiligung
— eine schlichte Abweisung alles dessen,
was nach der Absolution in der Beichte
bedacht werden miifite, ist nicht mog-
lich.

All dies wird mit grofer Umsicht und
unter Heranziehung eines immensen
historischen Materials fiir einen 6kume-

nischen Briickenschlag zurechtgelegt.
Zur Erhellung der Geschichte des Pro-
blems dienen auch vier Exkurse iiber
Anselm von Canterbury, iiber die Bulle
in der orthodoxen Theologie, iiber das
Fegefeuer und den AblaB.

Gelegentlich stehen wichtige Be-
obachtungen auch in den reichhalti-
gen Anmerkungen, so z.B. S. 220
Anm. 146. Dort wird iiber die Ursache
der Krise des BuBsakraments in der
katholischen Kirche reflektiert: Inwie-
weit sind Reformation, Aufkldrung und
der gegenwirtige Erosionsprozef3 inner-
halb der katholischen Kirche am Riick-
gang der Beichte schuld? Es ehrt die
Verfasserin, daB sie der verbreiteten
Klage iiber den Niedergang nicht ohne
weiteres beipflichtet, sondern — durch
ihr ganzes Buch — einen sinnvollen Weg
zur Neugewinnung der Bufle aufzeigen
will. Andererseits kommt eine Grund-
differenz zwischen dem 16. und dem
20. Jahrhundert so gut wie gar nicht zur
Sprache: die entsetzliche Angst vor dem
Jingsten Gericht und der ewigen Ver-
dammnis damals und die rein innerwelt-
liche Selbstzerstérung als Tatfolge
heute. Es ist kein Zufall, daf} die evange-
lischen Wiederbelebungsversuche bei
der Beichte fast vollstéindig gescheitert
sind und daf} sich in der katholischen
Kirche jetzt das vollzieht, was die evan-
gelische im 18. Jahrhundert erleben
muflte: daB die Absolution nicht bend-
tigt wird. Eine ,,Unordnung* 148t sich
nicht vergeben, sondern muf8 in ,,geleb-
ter Bulie** behoben werden. So leuchtet
zwar die Notwendigkeit einer Satisfak-
tion ein. Was der evangelischen und der
katholischen Theologie jedoch abhan-
den kommt, ist die selbstverstindlich
und damit bedeutungslos gewordene

Siindenvergebung.
Rolf Schiifer
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WEGE ZUR BEFREIUNG

Leonardo Boff, Gott kommt friiher als
der Missionar — Neuevangelisierung
fiir eine Kultur des Lebens und der
Freiheit. Patmos Verlag, Diisseldorf
1991. 148 Seiten. Br. DM 29,80.

1992 wurden vielen die Augen dafiir
geoffnet, was die 500jahrige Geschichte
der Eroberung und Zwangsmissionie-
rung, der Unterdriickung und Ausbeu-
tung in Lateinamerika angerichtet hat.
Die Kirchen reagierten teilweise nur
mithsam mit dem Eingestindnis von
Schuld und der Bekriftigung des Wil-
lens zu Umkehr und Neuorientierung.
Eine der immer wiederkehrenden Forde-
rungen nationaler Indigena-Organisa-
tionen war die Forderung nach Achtung
der Indio-Religion, nach authentischen
Ausdrucksformen des Evangeliums und
der Bildung einer Indio-Kirche. Eine
solche Kirche sollte sich von der herr-
schenden Einheitskultur verabschieden
und Raum fiir die Vielfalt der Kulturen
und Volker Lateinamerikas geben. Fer-
ner sollte sich die Kirche nicht nur ver-
bal, sondern real der Option fiir die
Armen verpflichten.

Leonardo Boff hat die vielleicht dring-
lichste Frage im Verhéltnis von Kirche
und Indiovélkern in dem vorliegenden
Buch thematisiert. Es geht um eine Neu-
bestimmung des Auftrags der Evangeli-
sierung und einer den Kulturen angemes-
senen Gestalt von Kirche. Kriterium dafiir
muf} angesichts des ungeheuren Defizits
an Lebensmaglichkeiten der grofien Be-
volkerungsmehrheit die Rettung des
Lebens der Armen sein: ,,Ohne diese
befreiende Dimension gibt es keine Frohe
Botschaft, die diesen Namen verdient und
die die Erinnerung an die Praxis Jesu wie
auch der Apostel aktualisiert.*

Ausgehend von einem Verstdndnis,
das Kultur als eine das menschliche Da-
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sein in all seinen Dimensionen umfas-
sende GroBe begreift, analysiert Boff
die lateinamerikanische Kultur auf dem
Hintergrund der kolonialisierenden In-
vasionen als eine ,,Kultur von Fragmen-
ten, von Triimmern eines vormals abge-
rundeten Ganzen®. Daher sei es ein
Mythos, von einer lateinamerikanischen
Kultur zu reden. Aber auch der ,,katho-
lische Unterbau‘ der fragmentisierten
Kulturen ,,sei die Folge der Eroberung
der Seelen und der Ausweitung des ibe-
rischen Modells von Katholizismus*
und nicht die Frucht dialogisch gleich-
berechtigter und sich wechselseitig
befruchtender Begegnung.

Einer verkiirzenden Aneignung des
Christentums stellt Boff fiinf ,,Paradig-
men integraler Evangelisierung‘‘ gegen-
iiber: die Inkarnation (,,Das Evange-
lium identifiziert sich nicht mif den Kul-
turen, sondern in den Kulturen*); die
Dreifaltigkeit (Beachtung der Relationa-
litdt einer jeden Kultur); die Erlosung
(im Hinblick auf Lebensmoglichkeiten
fiir alle); die Auferstehung (Verwand-
lungsfihigkeit und Kreativitidt) und das
Reich Gottes (als Umschreibung des
endgiiltigen Bildes aller Kulturen).

Boff fordert, daf} die Kirche von den
Kulturen evangelisiert werden miisse.
Dies geschehe so, daf3 sich die Kirche
unentwegt von den Armen (Schwarzen,
Indianern, Frauen und anderen verran-
deten Gruppen) hinterfragen und zur
Umkehr rufen lassen miisse, aber auch
durch ihre Bereitschaft, von anderen
Kulturen, den iibrigen christlichen Kir-
chen und den Weltreligionen zu lernen.
Entscheidend sei fiir die Evangelisie-
rung die Perspektive von der Basis aus,
eben ,von den Kulturen der Unter-
driickten und Verrandeten her, wobei
der Ausgangspunkt bei den Kulturen des
Widerstands und der Befreiung zu



suchen sei. Dies wird vom Vf. auch kon-
kret an Herausforderungen auf ver-
schiedenen kulturellen Ebenen (global,
kontinental, politisch, symbolisch, per-
sonal und péddagogisch) durchgespielt.
Eine befreiende Evangelisierung hat rea-
litdtsbezogen, auf die elementaren geist-
lichen und materiellen Bediirfnisse der
Menschen ausgerichtet und gewinnend
und iiberzeugend zu sein. Die Kirche
kann in ihrer Evangelisierung nur nach-
vollziehen, aktualisieren und artikulie-
ren, wo Gott schon am Wirken war:
,»,Missionare kommen immer zu spit;
vor ihnen ist der dreifaltige Gott schon
da‘, denn ,,das ewig inkarnierte und
auferstandene Wort ist stets in den Kul-
turen wirksam*. Boff entwickelt sodann
Schritte zu einer Kirche mit mestizi-
schen Ziigen, einer Kirche, deren Evan-
gelisierung ,,nicht auf den Menschen als
Individuum (abzielt), sondern auf die
Person als soziale und gemeinschaftsbe-
zogene Relation*. Die dadurch entste-
henden Gemeinschaften haben, neben
der Feier, der Geschwisterlichkeit von
Gleichwertigen und dem Dienst an den
anderen als ihren Kennzeichen, den Auf-
trag, ,,Leben zu bringen und Leben in
Fiille zu bringen (Joh 10,10).

Boffs zusammenfassendes Schlufipli-
doyer gilt dem gemeinsamen Bemiihen
um die Schaffung einer Kultur des
Lebens und der Freiheit. Die neue Evan-
gelisierung hat neue Adressaten: ,,Volks-
kultur und Volksreligiositit, Schwarze,
verrandete Frauen (Prostituierte), Stra-
Benkinder, Behinderte, Land- und Ob-
dachlose, Bewohner von Elendsquartie-
ren, Diese Evangelisierung bedient sich
mit der Pidagogik der Unterdriickten
und der Erziehung als Praxis der Frei-
heit neuer Methoden, vermittelt neue
Inhalte, ertffnet eine neue Form des
Kircheseins, schafft eine neue Spirituali-
tdt und baut ein neues Verhiltnis der

Kirche zur Welt auf, wobei das Anliegen
Dienst ist und nicht Macht.

Das Buch leistet einen gewichtigen
Beitrag, nicht nur fiir eine Neubestim-
mung der missionarischen Herausforde-
rung in Lateinamerika. Seine Analysen
und Kriterien sollten herangezogen wer-
den fiir die in Canberra neu ausgeldste
Diskussion um das Verhiltnis von Evan-
gelium und Kultur und die Frage des
Synkretismus. Auch die Kirchen in
Europa sind unausweichlich mit der
Frage konfrontiert, wie heute die Auf-
gabe der Evangelisierung in der Kom-
plexitit und Pluralitit unseres Konti-
nents wahrzunehmen ist. Die unter-
schiedlichen Situationen, die Vielfalt
der Traditionen und die geschichtliche
Ungleichzeitigkeit werden jeweils auch
verschiedenartige Antworten auf die
Herausforderungen nétig machen. Ehr-
liche Analyse und konsequente Umset-
zung der in der Begegnung von Evange-
lium und realem Kontext gewonnenen
Einsichten sind gefragt. Damit wird
auch in unseren Kirchen die vorrangige
Option fiir die Armen in den Diensten
und Aktivititen von Gemeinden und
Gesamtkirche und in der Verteilung
finanzieller Mittel zur unabweisbaren
Herausforderung. Dabei wird zu reflek-
tieren sein, was die Aussage: ,,Gott
kommt frither als der Missionar in
einem vom Christentum gepriagten, aber
zunehmend sikularisierten Europa fiir
die Mission der Kirchen bedeutet.

Gerhard Fritz

Interdependente  Armutsbekdimpfung:
Das Beispiel Brasilien. Eine Studie im
Auftrag des Kirchenamtes der EKD.
Texte zum Kirchlichen Entwicklungs-
dienst, Bd. 51. Verlag Dienste in
Ubersee, Hamburg 1992. 208 Seiten.
Br. DM 19,—.
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Diese Studie wurde im Auftrag der
EKD von dem Okonomen Prof. Dr.
Hermann Sautter (Gottingen) und
seinem Mitarbeiter Diplom-Soziologe
Thomas Karsch (Frankfurt/M.) verfalit.
Sie ist duBerst anregend und ein wichti-
ger Beitrag zur Diskussion iiber die
Schwierigkeiten und Mdglichkeiten der
Armutsbekdmpfung, die heute soviel
Institutionen von der Weltbank bis zu
kirchlichen Basisgruppen bewegt, da
bisher alle Versuche, die wachsende Zahl
der Armen in den Ldndern des Siidens
zu verringern, fehlgeschlagen zu sein
scheinen.

Die These der Autoren besteht darin,
dall Selbsthilfe Voraussetzung von
Hilfe, d.h., daB Hilfe ohne Selbsthilfe
nutzlos, wenn nicht sogar schédlich ist.
Sicherlich ist dieser These insofern
zuzustimmen, als viele staatliche und
nichtstaatliche Hilfe in falsche Kanile
geflossen ist und eher die Entscheidungs-
triger in Entwicklungslindern dazu
gebracht hat, ihre Privilegien auszu-
bauen als notwendige Reformen durch-
zufithren. Andererseits stort den Leser
in dieser Studie manch penetrant-pad-
agogische Bemerkung, die Selbstdiszi-
plin, Arbeitsethos, Wahrhaftigkeit und
Zuverldssigkeit anfordert, ohne klar
anzugeben, wie solche Tugenden sich
unter den gegebenen Umstdnden ent-
wickeln sollen. Die Antwort ,,Bildung*
kann nicht befriedigen, weil sie gleich
die Frage nach der Bildung der Ausbil-
der nach sich zieht, sich also endlos
fortsetzen 146t. Die von Thomas Karsch
verfaBBten ersten drei Kapitel (Teil A)
bringen viele Informationen tiiber die
Messungen und Erscheinungsformen
von Armut, die aber nicht stringent mit
der Untersuchung des Fallbeispiels Bra-
silien (Teil B) verbunden sind, weshalb
manche Erorterungen von Messungs-
methoden iiberfliissig erscheinen.
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Die von Prof. Carlos Plastino ver-
faBte Darstellung der sozioGkonomi-
schen Entwicklung Brasiliens ist recht
informativ und hilfreich fiir das Ver-
stindnis der schwierigen Situation.
Interessant ist die Beschreibung der
Basisorganisationen in Brasilien durch
Thomas Karsch und die klare Zuwei-
sung der Aufgaben der verschiedenen
Akteure der brasilianischen Gesellschaft
(NGOs, Kommunen, Regionen und
Staatsregierung), die Hermann Sautter
im Teil B 4 vornimmt. Mit Recht weist er
auf die notwendige Differenzierung der
Funktionen hin, die zu einer Zivilgesell-
schaft gehoéren, die Kritik von unten
und damit Partizipation und Macht-
begrenzung erst erméglicht. Das von
Hermann Sautter verfafite Kapitel ,,Die
internationale Verantwortung fiir die
Armutsbekdmpfung in Brasilien* diirfte
viel Widerspruch hervorrufen, wenn er
z.B. schreibt, daf3 die Konditionen des
IMF und der Weltbank ,,dem Land
nichts weiter (abverlangen) als eine Poli-
tik, die in seinem eigenen wohlverstan-
denen Interesse liegt* (S. 127). Anderer-
seits ist Sautter Recht zu geben, wenn er
darauf hinweist, daB die Regierung fiir
eine angemessene Sozialpolitik selbst
verantwortlich ist und durch Umvertei-
lung eine wirksame Sozialversicherung
schon jetzt durchfithren kénnte auch
ohne SchuldenerlaB. Er schligt im
Sinne der Brady-Initiative eine Schul-
denreduktion und Schuldenerlall vor,
fiir die allerdings von der Regierung
Handlungen verlangt werden sollten,
die den Kleinbauern und Pichtern
Zugang zu Bodeneigentum gewihren,
Grundschulen férdern und Sozialpro-
gramme entwickeln, die den einkom-
mensschwichsten Beviélkerungsgruppen
zugute kommen (S. 138, 139). Auch von
den Multinationalen fordert er einen
Verhaltenskodex, auf den man wohl



noch lange warten kann ebenso wie auf
den Abbau des Protektionismus der
Industrieldnder. Im Anhang der Studie
findet man Interviews mit Favela-Be-
wohnern, die die Sicht von unten illu-
strieren sollen, aber doch schlecht in
den ansonsten abstrakten Text einzuord-
nen sind.

Fazit: Eine interessante, sozial und
marktwirtschaftlich orientierte Studie,
die eine gute Diskussionsgrundlage bie-
tet, weil sie so widerspriichlich ist wie
das untersuchte Land Brasilien selbst.

Gerhard Grohs

Hugo Assmann /Franz J. Hinkelammert,
Gotze Markt. Bibliothek Theologie
der Befreiung. Patmos Verlag, Diissel-
dorf 1992. 232 Seiten. Kt. DM 39,80.

Hugo Assmann, Theologe und Sozio-
loge in Brasilien, und Franz J. Hinkel-
ammert, Wirtschaftswissenschaftler in
Honduras und Costa Rica, ,,Freunde
und Gefdhrten gemeinsamer Kiampfe
seit vielen Jahren* (7), verstehen ihr
gemeinsames Buch als ,.eine einfiih-
rende Studie in einen umfangreichen
Themenkomplex: zum wechselseitigen
Verhiltnis zwischen Wirtschaft und
Theologie* (7). Diese Thematik soll
zum Schwerpunkt gemeinsamer Arbeit
am ©Okumenischen Forschungszentrum
(DEI) in San José de Costa Rica ge-
macht werden.

Den Autoren geht es nmicht um eine
anklagende oder aufdeckende Darstel-
lung des Systems der Marktwirtschaft,
sondern um das Hervorheben und zur-
Diskussion-stellen der Anschauungen
(s, Dogmen*) und der Ethik, die von
den Wirtschaftswissenschaftlern vertreten
oder verschwiegen werden und die der
Okonomie des Marktes zugrunde lie-
gen. Dabei interessieren sich die Auto-

ren fiir die quasi-theologischen Grund-
muster in der herrschenden Okonomie.
Sie entdecken, in welchem Ausmal klas-
sische Glaubensaussagen von Kirche
und Theologie iiber Gott, Unendlich-
keit, Leid, Demut, Opfer und Néchsten-
liecbe von der Okonomie zur ideologi-
schen Absicherung eines Weltwirt-
schaftssystems okkupiert und transfor-
miert worden sind und werden.

Sie enthiillen nicht nur die Theologie
der Okonomie, sondern auch die Allian-
zen zwischen konservativer Theologie
und herrschender Okonomie.

Theologie muB sich neu bestimmen.
Die Autoren gehen in ihren Analysen
von der Theologie der Befreiung aus.
Allein hier wird die Realitdt der Opfer
des Marktes ernstgenommen. Von hier
aus haben Christen ,,die beschwerliche,
aber unumgingliche Aufgabe, die Got-
ter der Unterdriickung aufzuspiiren und
den Gott der Befreiung innerhalb
der Wirklichkeit des Christentums zu
suchen, gestern und heute (12).

Mit diesem Ansatz verweigern sich
die Autoren einer Einbindung in einen
demokratischen Kapitalismus (14) und
streben eine gesellschaftliche Verdnde-
rung an, in der das Grundprinzip der
Marktwirtschaft, der Primat des Eigen-
interesses und des Eigentums, zugunsten
der sozialen Dimension der Wirtschaft
aufgehoben wird. ,,Die Humanisierung
der Wirtschaft* (228) kommt ohne
staatliche Planung nicht zum Zuge.

Die Autoren hinterfragen die Abwehr
solcher Vorstellungen durch die Okono-
men. Dabei stoflen sie auf ein quasi-
theologisches Selbstverstandnis  der
Wirtschaftswissenschaftler vom alleini-
gen Heilsweg des Marktes. Sie fragen,
warum zahllose Menschen mit der Tat-
sache leben kénnen, dafl gerade dieser
Heilsweg zunehmend Verarmung, Elend
und Tod von immer mehr Menschen auf
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der Erde verursacht. Sie entdecken, daf
hier bestimmte, von der Kirche ent-
lehnte Opfermuster zur Rechtfertigung
der eigenen Unbarmherzigkeit dienen
und strukturell blind machen fiir alle,
die den harten Anspriichen des Marktes
nicht geniigen und aus dem Markt, d.h.
aus dem Leben herausfallen.

Das Buch hat mich gequélt: zum
einen, weil es in seinen wiederholten
Behauptungen bestimmter Einsichten
penetrant wirkt und ich nicht gern iiber-
redet werde; zum anderen, weil ich
die dringende Frage nicht abwehren
konnte: und wenn sie recht haben? Das
Buch will Theologinnen und Theologen
in das aufregende Entdecken reinziehen,
,,daB die wichtigsten Theologien nicht
mehr die ihrer Handbiicher* sind,
,,sondern die der Wirtschafts- und
Gesellschaftswissenschaftler insgesamt*
(15). Es gehort nicht viel dazu, die Ana-
lysen des Buches beiseite in eine be-
stimmte Ecke zu schieben. Aber die
Frage des Buches bleibt, ob ich mit mei-
nem Festhalten an der sauberen (?)
Trennung von Okonomie/Politik und
Theologie nicht genau den Part spiele,
den die Theologen des Marktes mir zu-
weisen?

Eine andere Frage ist, ob der Ansatz
einer theologischen Entmythologisie-
rung der Okonomie nicht selber wieder
sehr viel ungeklirte Voraussetzungen ins
Spiel bringt. Prophetische Rede kann
denunzieren, aufdecken, wachriitteln.
Aber sie ersetzt nicht das Sachgespréch.

Lutz Motikat

AUSGRENZUNGEN UBERWINDEN

Eberhard Réhm/Jorg  Thierfelder,
Juden — Christen — Deutsche. Calwer
Verlag, Stuttgart. Bd.1 1933-1935.
Ausgegrenzt. 1990. 452 Seiten. DM
34,—. Bd. 2/1 1935-1938. Entrechtet.
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1991. 478 Seiten. DM 34,—. Bd. 2/2
1935-1938. Entrechtet. 1992. 354 Sei-
ten. DM 32,—.

,,Evangelische Kirche zwischen Kreuz
und Hakenkreuz* war das Thema einer
Sonderausstellung des Deutschen Bun-
destages, die vor zehn Jahren im Berliner
Reichstagsgebiude gezeigt wurde. Eber-
hard R6hm und Jorg Thierfelder war die
wissenschaftliche Planung anvertraut;
seither haben die beiden die Frage ver-
folgt, wie Christen in Deutschland sich
ihren jiidischen Mitbiirgern gegeniiber
verhalten haben (und umgekehrt), vor
allem also, in welcher Form sich Chri-
sten und Kirche an der Ablehnung betei-
ligt haben, mit denen Deutsche Juden
begegnen. Das Ergebnis legen sie in
einer Art Geschichte der deutschen
Judenverfolgung seit den zwanziger
Jahren vor; von den geplanten vier Bin-
den sind inzwischen die beiden ersten
erschienen. Es handelt sich im wesent-
lichen um Dokumente und ,,Fallbei-
spiele*, denen jeweils kiirzere oder ldn-
gere Einfithrungen und gelegentliche
Exkurse vorangestellt sind. Auflerdem
enthiilt der erste Band eine kurz gehal-
tene Einfithrung in die Geschichte der
christlichen Judenfeindschaft, so daB
man zu unterscheiden lernt zwischen
der alten (schon vor- und auBerchristli-
chen) Judenfeindschaft, dem religiGs-
christlichen Antijudaismus und dem
rassistischen Antisemitismus. Bei der
Anlage des Gesamtwerkes konnte frei-
lich nicht ausbleiben, daB der grifere
Rahmen sowohl der Geistes- als auch
der Sozialgeschichte nur mit wenigen
Strichen gezeichnet wird, man zum Ver-
stindnis also auf andere Arbeiten ange-
wiesen ist. Beispielhaft wiren die ersten
drei Kapitel in der Arbeit von Ernst
Wolf ,,Barmen** — Kirche zwischen Ver-
suchung und Gnade, Miinchen 1957, zu
nennen — leider fehlt Wolf im ausfiihr-
lichen Literaturverzeichnis.



,,Ausgegrenzt*‘ ist der Titel des ersten
Bandes. Nach der ,,Hinfiihrung* bis in
die zwanziger Jahre unseres Jahrhun-
derts zeigt er sowohl an einzelnen
besonders wichtigen Schliisseltexten als
auch an der Erzdhlung und Dokumen-
tation von Einzelschicksalen, wie
schwer es einzelnen Christen ebenso wie
kirchenleitenden Organen gefallen ist,
sich ein biblisch begriindetes Urteil iiber
die Beziehung von Christen und Juden
zueinander zu bilden und sich mit der
herrschenden zeitgenossischen Meinung
(vom politischen Druck noch gar nicht
zu reden) auseinanderzusetzen. Das
dokumentieren in diesem Band vor allen
Dingen die Aufsitze von Hans Meiser,
dem spéteren bayerischen Landesbi-
schof (,,Die Evangelische Gemeinde
und die Judenfrage®, 1926), der Vortrag
von Gerhard Kittel, Professor fiir Neues
Testament in Tiibingen (,,Die Juden-
frage*, 1933), ebenso die Thesen von
Walter Kiinneth, dem Leiter der Apolo-
getischen Zentrale in Berlin (,,Die Kir-
che und die Judenfrage*, 1933). Sorg-
sam wird der Einspruch sowohl von
Martin Buber als auch von Ernst Loh-
meyer gegen die Thesen von Kittel
dokumentiert, ebenso wie das offent-
liche Gesprich vom 14. Januar 1933
zwischen Martin Buber und Karl Ludwig
Schmidt.

Gewil} fragt sich, wer das heute nach-
liest, warum diese Autoren iiberlieferte
und zeitgendssische Urteile und Vorur-
teile nicht klarer durchschaut haben.
Die beiden Herausgeber schreiben im
Vorwort zum ersten Band ,,Es gibt ...
keinen AnlaB, die Generation der Eltern
und der Grofeltern vor ein Tribunal zu
stellen; allein schon deshalb nicht, weil
wir als die Jiingeren uns keineswegs
sicher sind, wie wir damals — zum Han-
deln und zur Solidaritat gefordert —
uns tatsdchlich verhalten hitten*. Den

zweiten Band widmen sie ,,unseren Kin-
dern und ihrer Generation in der Hoff-
nung, daf die zum Leben erweckte
Geschichte ihnen die Augen fiir einen
besseren Weg offnet. Das wird also
heiflen, daB die Lektiire der alten Quel-
len uns vorsichtiger, selbstkritischer
machen soll, beharrlicher in der Frage
danach, inwieweit wir selber in iiberlie-
ferten Urteilen und Vorurteilen gefan-
gen sind.

Beispielhaft ist fiir diese Haltung die
(ebenfalls dokumentierte) Arbeit des
(liberalen) Stuttgarter Stadtpfarrers
Eduard Lamparter in den ,,Blédttern des
Vereins zur Abwehr des Antisemitis-
mus*, 1928.

Gegenbeispiele verschlagen einem die
Sprache: Am 30. Méarz 1933, einen Tag
nach der Veréffentlichung des Boykott-
aufrufs gegen deutsche Juden, telegra-
fiert die Reichsvertretung der deutschen
Juden (den Vorsitz fiithrt Rabbiner Dr.
Leo Baeck) an den Evangelischen Ober-
kirchenrat in Berlin und mit dem
gleichen Wortlaut an die Katholische
Deutsche  Bischofskonferenz: ,,Die
Deutschen Juden erhoffen gegeniiber
den gegen sie gerichteten Bedrohungen
ein baldiges Wort, das im Namen der
Religion von der Evangelischen Kirche
in Deutschland gesprochen wird.” Der
Evangelische Oberkirchenrat antwortet
am gleichen Tage: ,,Verfolgen Entwick-
lung mit groBter Wachsamkeit. Hoffen,
daBl BoykottmaBnahmen mit heutigem
Tage ihr Ende finden*. So einfach ist es,
sich Anfragen vom Leibe zu halten! Es
hatte nicht an Versuchen gefehlt, von
Laien ebenso wie von Theologen, aus
Deutschland ebenso wie aus dem Aus-
land, die Leitung des deutschen evange-
lischen Kirchenausschusses zu gewin-
nen, ein ernstes und entscheidendes
Wort gegen die Boykottierung der Juden
zu sprechen. Aber sehr haufig und in
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diesem Falle fatal setzte sich bei Kir-
chenbehérden die Neigung zum Taktie-
ren durch — offenbar sowohl in der
Absicht, durch Wegsehen der verfafiten
Kirche ein moglichst hohes Mall an
Eigenstindigkeit zu erhalten, als auch in
der Uberzeugung, daB Kirche und
Theologie vor allem dem Volk, also den
Deutschen, verpflichtet seien.
Erschiitternd anschaulich werden die
Schicksale einiger evangelischer Pfarrer
judischer Abstammung beschrieben,
schlieilich dann die Versuche von Fried-
rich Sigmund-Schultze und anderen, ein
internationales Hilfskomitee bzw. evan-
gelische und katholische kirchliche
Hilfsstellen fiir ,,Nichtarier einzurich-
ten, schlieflich die Arbeit von Marga
Meusel, der Leiterin des evangelischen
Bezirkswohlfahrtsamtes Berlin-Zehlen-
dorf, die der Augsburger Bekenntnissy-
node 1935 eine Denkschrift vorgelegt
hat, die freilich nicht verhandelt wurde.
Nachdem die Vereinigung Deutsch-
lands Zugang zu bisher verschlossenen
Archiven, z.B. zum Zentralen Staats-
archiv der DDR, eroffnete, haben die
Herausgeber eine noch breitere Basis
von Quellen nutzen kénnen. Entspre-
chend ist Band 2 nicht nur ein Jahr
spéter als geplant, sondern auch umfang-
reicher in zwei Teilbdnden erschienen.
Unter dem Stichwort ,,Entrechtet* werden
zundchst die Niirnberger Rassegesetze
von 1935 dargestellt; in der anschlieen-
den Schilderung von einzelnen Schick-
salen von Christen nichtdeutscher Her-
kunft (,,nichtarischen Christen“) wird
das ganze Dilemma deutlich, in das Kir-
che und Christen geraten waren: Theo-
logisch war das Verhiltnis der Kirche zu
Israel ungekldrt, kirchenamtlich war
unklar, ob alle Christen, gleich welcher
volkischen Herkunft, als Getaufte glei-
che Rechte hatten und schlieBlich war
unentschieden, ob die Diakonie der Kir-
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che die Menschen einschlof}, die durch
staatlich verordnetes Unrecht von jeder
Hilfeleistung ausgeschlossen werden
sollten. Dies wird im zweiten Teilband,
ebenfalls wieder an einzelnen Schicksa-
len orientiert, weiter entfaltet.

Zwei weitere Bande sind zu erwarten:
Die Pogromnacht 1938 und die Einfiih-
rung des ,,Judensterns‘ 1941 bezeich-
nen die jeweiligen Wendepunkte der
Entwicklung auf dem Wege zur konse-
quenten Vernichtung der Juden im von
Deutschen besetzten Europa. Es sind
die Einzelschicksale, die auch zu der
Generation sprechen konnen, die die
Verfithrung des Geistes durch den
Nationalsozialismus ebensowenig selber
erlebt hat wie die Allmacht eines nahezu
perfekten staatlichen Unrechtsmecha-
nismus.

,,Die Kirche hat versagt‘ ist schnell
geurteilt. Wer von denen, die heute so
urteilen, wire wohl bereit gewesen, sich
von ,,der Kirche** etwas sagen zu lassen,
was seiner Einschédtzung und seinem Den-
ken widersprach? Die Erfahrungen der
Deutschen seit ihrer Vereinigung, ebenso
die Erfahrungen der 6kumenischen Chri-
stenheit mit ihrer Suche nach Gerechtig-
keit, Frieden und Bewahrung der Schop-
fung zeigen sehr deutlich, dal es ,,die
Kirche* nicht nur grofle Miihe kostet, bei
ihrer Sache zu bleiben, sondern auch, daf
sie kaum eine Chance hat, mit ihrem
Wort Gehor zu finden, wenn es die herr-
schende Meinung nicht bestétigt.

Jiirgen Schroer

Roswith I. H. Gerloff, A Plea for British
Black Theologies. The Black Church
Movement in Britain in its transatlan-
tic cultural and theological interac-
tion. Peter Lang, Frankfurt am Main,
Bern, New York, Paris 1992. 2 Binde.
1086 Seiten. DM 148,—.



Im Februar 1992 fand der Festakt zur
Veroffentlichung der Promotionsschrift
Roswith Gerloffs ,,A Plea for British
Black Theologies . . ““ in der Kathedrale
in Birmingham statt.

Vertreter vieler Kirchen, unter ihnen
auch von Schwarzen geleitete Kirchen
und der Selly Oak Colleges wiirdigten
ihre Arbeit als einen Meilenstein im
Bereich des interkulturellen Dialogs.

Der Beginn der Arbeit an ihrem Buch
steht im Zusammenhang mit ihrer
Arbeit im ,,Centre for Black and White
Partnership®, dessen Begriindung sie
mit inspiriert hat, ermutigt durch Prof.
Hollenweger, der auch ein Vorwort gibt.

Das umfangreiche Material ihrer
Feldstudien, Interviews, Gespriachsnoti-
zen und die Auswertung von Archiven in
USA und Jamaica kommt auch in den
in Bd. 2 abgedruckten Anmerkungen,
Dokumenten, Interviews und Adressen-
listen zum Ausdruck. Von daher ist fiir
die Arbeit des ,,Centre.. . sowie der
Beschéftigung mit Schwarzer Theologie
hier wirklich ein Standardwerk gegeben,
das in vielen Bereichen Neuland er-
schlief3t.

Thr Hintergrund als Nachgeborene
der Hitlerzeit, als Theologin unter
Theologen, als Seelsorgerin einer von
Fliichtlingen begriindeten Ausldnderge-
meinde in Grof3britannien hat sie beson-
ders sensibel fiir die Situation von
schwarzen Menschen gemacht, die sich
in einer fremden und kalten Umgebung
neu orientieren und als Gemeinde
zusammenkommen. So ist es ihr gelun-
gen, als weil3e ausldndische Christin am
Leben schwarzer Gemeinden teilzuneh-
men. Die gemeinsame Grundlage des
Gespriachs und Gebets mit schwarzen
Christen ist die Bibel.

Frau Gerloff stellt fest, dafi der Ver-
such, das Gemeindewachstum schwarzer
Gemeinden aus dem Wunsch nach Kom-

pensation der schwierigen sozialen Lage
vieler Mitglieder erklidren zu wollen, zu
kurz greift. In ihrer Untersuchung der mit
der ,,Pentecostal Apostolic Tradition
verbundenen Gemeinden und der
Gemeinden, die den Siebenten-Tags-
Adventisten angehoéren, weist sie die
besondere theologische Substanz und
Kompetenz der schwarzen Christen nach.
Das afrikanische Erbe ist in den Aus-
drucksformen des Gottesdienstes leben-
dig wie auch die Erfahrung einer Erfiil-
lung mit Geisteskraft und der Heilung.
Trotz der Perversion der christlichen
Tradition durch weille Sklavenhalter
haben schwarze Menschen vor Genera-
tionen die Bibel fiir sich entdeckt und in
ihren Alltag hinein {ibersetzt. So verbin-
det sie der Gedanke einer schwarzen
Diaspora, die ihren Glauben und ihre
Treue auch in der Fremde durch die
Erfahrung der Gegenwart des Geistes
gestirkt sieht. Die Hoffnung auf die
Gerechtigkeit und Erfiilllung im Reich
Gottes ermutigt, sich selbst fiir Gerech-
tigkeit einzusetzen. So werden schwarze
Gottesdienste zum ,,powerhouse, where
people become trained, equipped and
healed. Der Beitrag der schwarzen
Gemeinden ist gelebter Glaube, in dem
die Botschaft der Bibel in unsere Zeit
hinein ausgelegt und ausgelebt wird.

Tilman Wilborn

OKUMENE, KIRCHE UND STAAT

Ross T. Bender/Alan PF Sell (Hg.),
Baptism, Peace and the State in the
Reformed and Mennonite Traditions.
Wilfried Laurier University Press,
Waterloo, Ontario, Canada 1991. 247
Seiten.

Das Buch ist die zweite Veréffentli-
chung im Rahmen des Dialogs zwischen
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Kirchen aus der mennonitischen und aus
der reformierten Tradition. (Die erste Ver-
offentlichung: Hans Georg vom Berg,
Henk Kossen, Larry Miller, Lukas
Vischer (Hg.), Mennonites and Reformed
in Dialogue, Band 7 in ,,Studies from the
World Alliance of Reformed Churches®,
Geneva and Lombard 1986.) Es besteht
im wesentlichen aus Referaten, die bei
einer Konsultation des Calgary Institute
for the Humanities an der Universitét von
Calgary in Kanada im Oktober 1989
gehalten wurden. Es ging dort um drei
traditionell kontroverse Themen: Taufe,
Friedenszeugnis und Verhéiltnis von Kir-
che und Staat. Das Buch folgt der Drei-
teilung der Konsultation: Es bietet
zunidchst Referate mennonitischer und
reformierter Theologen (Dogmatik, Ethik
und Kirchengeschichte). Von mennoniti-
scher Seite waren es Marlin E. Miller,
Howard J. Loewen und Henry Loewen,
auf reformierter Seite Charles C. West,
Max L. Stackhouse und Iain G. Nicol.

In einem zweiten Teil finden sich Ant-
worten auf diese Referate aus philoso-
phischer, soziologischer, systematisch-
theologischer und kirchengeschichtli-
cher Perspektive von baptistischen,
romisch-katholischen und unierten
Referenten (Hugo Meynell, Harry A.
Hiller, Andrew D. MacRae und Tom
Sinclair-Faulkner).

Im dritten Teil werden Ergebnise fest-
gehalten, dazu eine Reihe von konkreten
Empfehlungen zur theologischen Weiter-
arbeit an die Exekutivkomitees des
Reformierten Weltbundes und der Men-
nonitischen Weltkonferenz, die beide
diese Konsultation mit auf den Weg
gebracht und unterstiitzt haben.

Das Buch ist ein wichtiger Beitrag fiir
den Dialog zwischen den grofien refor-
matorischen Kirchen und dem sogenann-
ten ,,linken Fliigel** der Reformation.

Rainer W. Burkart
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Konferenz Europdischer Kirchen (Hg.),
Gott eint — in Christus eine neue
Schépfung. Bericht der 10. Vollver-
sammlung der KEK, 1. bis 11. Sep-
tember 1992, Prag. Genf 1993. 373
Seiten. Kt. Sfr. 20,—.

Der offizielle Bericht von der Prager
Vollversammlung der KEK liegt nun
auch auf deutsch vor und kann in Genf
bestellt werden.

Der Band enthilt zunéchst das voll-
stindige Protokoll (38 Einzelprotokolle
aus den 20 Sitzungen). Es folgen 18
Anlagen, darunter die Ansprache des
scheidenden Vorsitzenden, Patriarch
Alexy II., der Bericht des Generalsekre-
tars Jean Fischer, zwei themenbezogene
Ansprachen der Anglikanerin Dr. Mary
Tanner und des orthodoxen Bischofs
Jeremias/Polen, der Zwischen- und
Gesamtbericht der 20 Arbeitsgruppen,
die Botschaft der Vollversammlung, ihre
offentlichen Erkldrungen und ihre Bot-
schaft an die Kirchen im ehemaligen
Jugoslawien.

Von besonderem Gewicht ist Anlage
18 mit dem endgiiltigen Bericht des Wei-
sungsausschusses (202-218). An ihm
wird die Arbeit der KEK in den Jahren
bis zur ndchsten Vollversammlung zu
messen sein. Schwerpunkte darin sind,
was zu Mission, Kirchenriten, 2. Oku-
menische Versammlung, Diakonie und
Armut in Europa gesagt wird. Farbig
wird das Bild der Vollversammlung vor
allem durch die Einzelberichte der 20
Arbeitsgruppen  (232-313).  Derzeit
aktuell vor allem die Arbeitsgruppen 3
(Menschenrechte), 4 (Rassismus im heu-
tigen Europa), 5 (Friedliche Konfliktls-
sungen), 16 (Fliichtlinge, Asylbewerber
und ausldndische Arbeitskrifte) sowie
18 (Gerechtigkeit und Wirtschaftsmo-
delle; Armut). Langerfristig wirksame
Empfehlungen und Impulse fiir die
6kumenische Theologie enthalten die



Berichte der Arbeitsgruppe 9 (Sichtbare
Einheit — Die Rolle der Konfessionen —
die theologischen Dialoge), 10 und 11
(zu Mission und Proselytismus) und 15
(Dialog mit anderen Religionen und re-
ligiosen Bewegungen). Unverstdndlich
bleibt, warum dieser ergiebigste Teil der

nicht nach Themen aufgeschliisselt und
warum dafiir und fiir den Bericht des
Weisungsausschusses kein Stichwortver-
zeichnis angefertigt wurde. Beides
erschwert unnétig die Benutzung dieses
im iibrigen sorgfiltig edierten, hilfrei-
chen und wertvollen, dazu preiswerten

Dokumentation im Inhaltsverzeichnis  Bandes. Vo.

Nachwort der Schriftleitung

Vom 3. bis 14. August findet — 30 Jahre nach Montreal — im spanischen Santiago
de Compostela wieder eine Weltkonferenz von Glauben und Kirchenverfassung .
statt. Es ist die fiinfte. Die Erwartungen an dieses Ereignis waren nach dem Erschei-
nen des Dublin-Textes (April 1992) erheblich gesunken. Es sah so aus, als wolle die
Kommission ohne Riicksicht darauf, was in den Kirchen aus ihren Bemiihungen
geworden ist, vor allem sich selber feiern. Hier haben die acht Konsultationen rund
um die Welt eine deutliche Wende gebracht. Wer das im Friihjahr 1993 in Stuttgart
verabschiedete Arbeitsdokument zur Hand nimmt und die Ansprache der Modera-
torin, der Anglikanerin Mary Tanner, bei der letzten dieser Konferenzen und der
Vorbereitungssitzung der Stidndigen Kommission liest, kann diesen Besorgnissen
valet sagen. Wer dazuhin den ersten Aufsatz dieses Heftes wirklich zur Kenntnis
nimmt, wird der Konferenz sogar zuversichtlich entgegensehen, ndmlich in der
Hoffnung, der ORK insgesamt konne nach langen Jahren eines wenig fruchtbaren
Nebeneinander von Einheit I und III nun doch durch Santiago zu der seit Vancouver
geforderten lebensnahen und lebenskriftigen, in sich schliissigen Theologie (vital
and cohaerent theology) aufbrechen. Es ist also Ausdruck unserer Freude und Hoff-
nung, daBl wir das wichtige Dokument ,,Teure Einheit*“ an die Spitze dieses Heftes
stellen.

Die Weltkonferenz will aber nicht nur Erwartungen auf sich ziehen, sondern
bedarf auch unserer Fiirbitte und verdient, daB wir — soweit wir im Verkiindi-
gungsdienst stehen — die Gemeinden iiber sie informieren und mit der Gemeinde
fiir sie beten. Anregungen dazu finden sich im Rundbrief Nr. 23 der Okumenischen
Centrale, den wir auf Wunsch gerne kostenlos zusenden. Die Ansprache von Mary
Tanner veroffentlicht die Okumenische Centrale in ihrem Materialdienst I1/93.

Ein Wort noch zu drei anderen Beitrdgen. Es war viele Jahrzehnte eine der Stir-
ken der 6kumenischen Bewegung, daB sie sich weitgehend auf kompetente, ehren-
amtlich tatige Laien stiitzen konnte. Im konziliaren Prozef ist das erfreulicherweise
wieder aufgelebt, in seinen Verdstelungen nach den groBen Konferenzen aber wieder
abgesunken. Wer sein Brot auBerhalb der Kirche verdienen muf}, kann sich den zeit-
lichen Aufwand vieler Insiderkonferenzen oft nicht leisten. Deswegen verdienen die
Stimmen, mit denen sich Laien und ehrenamtlich Tatige zu Wort melden, aufmerk-
sames Gehor. So kénnen wir nur mit grofitem Respekt als Christusnachfolge im
arztlichen Beruf ,,annehmen‘, was der Stuttgarter Internist Dr. Ulrich Bérngen von
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IPPNW (Internationale Arzte fiir die Verhiitung des Atomkriegs/ Arzte in sozialer
Verantwortung) berichtet.

Hartmut Hofener endet mit dem Satz, wer seine Ohren nicht verschlieBe, konne
horen, wie wichtige Mitglieder der Christengemeinschaft an der Tiir der deutschen
Okumene anklopfen. Haben das andere auch vernommen oder hat er nur gehort,
was er als Okumeniker ehrenwerterweise wiinscht? Also ein Beitrag, bei dem es auf
die Bestitigung eines Findrucks ankommt, den zunédchst vermutlich nicht alle mit
dem Autor teilen.

SchlieBlich die ,,Spurensicherung® von Eberhard Vater. Wir sind leider auch in
der Kirche in einem Zustand, in dem deren Charakterbild nicht nur bedenklich
schwankt, sondern von Siegern und enttduschten Utopisten, was die DDR betrifft,
bewuBt entstellt wird. Dagegen anzugehen ist inmitten einer postmodernen Land-
schaft, in der es keine Wahrheiten und GewiBheiten, sondern nur noch Informatio-
nen geben soll, nahezu aussichtslos. Was bleibt da anderes, als zunichst einmal
Spurensicherung? Sie erfolgt hier fiir eine Kirchengemeinde im thiiringischen Siid-
zipfel der Kirchenprovinz Sachsen, die ein eindriickliches Zeugnis christlicher
Existenz im Sozialismus bot. Der Beitrag will zu weiteren Spurensicherungen ein-
laden. Dabei bittet die Schriftleitung freilich, vor Abschluf und Zusendung eines
Manuskriptes mit ihr Verbindung aufzunehmen. Vo

PS: Zuletzt sei auf die Dokumentation hingewiesen, die Giinther Gaffmann iiber
Glauben und Kirchenverfassung seit der 4. Weltkonferenz in Montreal vorgelegt hat:
Documentary. History of Faith and Order 1963—1993. Fuith and Order-Paper
No. 159, WCC Publications Geneva. Es ist dringend zu wiinschen, dafi wir bald auch
auf Deutsch mil diesem wertvollen und wertbestindigen Band arbeiten kénnen.

Die Mitwirkenden

OKR Dr. Ulrich Beyer/Pfarrer UIf Schliiter, Arbeitsstelle Konziliarer ProzeB3, Haus
Villigst, Iserlohner Strafle 25, 58239 Schwerte / Prof. Dr. André Birmel¢, 87 rue
Strohl, F-67520 Wangen / Priv-Doz. Dr. med. Ulrich Borngen, Olgastrafe 35,
70182 Stuttgart / Rainer W. Burkart, c/o Okumenische Centrale, Neue Schlesinger-
gasse 22—24, 60311 Frankfurt am Main / Landespfarrer Hans-Peter Friedrich, Am
Bockskothen 25, 40472 Diisseldorf / Pfarrer Gerhard Fritz, Westbahnstrafle 4,
76829 Landau / Prof. Dr. Adriaan Geense, Chemin de Murat 19, CH-1298 Céligny /
Prof. Dr. Gerhard Grohs, Am Jungstiick 42a, 55130 Mainz / Pastor Hartmut
Hofener, Kleiner Pfad 6, 44229 Dortmund / OKR i. R. Klaus Kremkau, Allechof 5,
30167 Hannover / Johanna Linz, Referentin fiir Offentlichkeitsarbeit, EMW, Nor-
mannenweg 17—21, 20537 Hamburg / Pastor Dr. Lutz Motikat, Auguststrale 80,
10117 Berlin / Prof. Dr. Andras Reuss, Lutherische Akademie, Locsei ut 32,
H-1147 Budapest / OKR Prof. Dr. Rolf Schifer, Wiirzburger Straf3e 37, 26121 Olden-
burg / OKR i.R. Jiirgen Schroer, Josef-Neuberger-Strafe 43, 40625 Diisseldorf /
Dr. Dr. I. Georg Schiitz, ¢/o Okumenische Centrale, Neue Schlesingergasse 22—24,
60311 Frankfurt am Main / Pfarrer Eberhard Vater, Kirchberg 1, 98547 Vier-
nau / Pfarrer Tilman Wilborn, 244 Bristol Road, Edgbaston, Birmingham, B5 7SL,
England.
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Rezeption 6kumenischer Dialogergebnisse

Ungeschiitzte, aber plausible Vermutungen
zu ihren Schwierigkeiten’

VON OTTO HERMANN PESCH

1. Analyse

1. Das Schlagwort vom ,,0kumenischen Stillstand*; von der ,,6kumeni-
schen Stagnation** ist extrem ungerecht im Hinblick auf die in den letzten
Jahrzehnten gewachsenen und nicht mehr umkehrbaren okumenischen
Selbstverstindlichkeiten auf allen Ebenen des kirchlichen Lebens; es ist
aber sachhaltig, insofern es auf Phidnomene hinweist, die fiir die Zukunfi
die Frage nach den Zielen und dem Stil 6kumenischer Dialoge neu auf-
werfen.

Die Selbstverstindlichkeiten miissen hier nicht mehr aufgezdhlt wer-
den.? Sie lassen sich zusammenfassen unter der Uberschrift: Wegfall aller
Berithrungsingste auf allen Ebenen — angefangen bei den protokolla-
rischen Hiirden vor der Begegnung zwischen (hoheren) kirchlichen
Amtstriagern® iiber die fast totale wechselseitige Unkenntnis im fachtheo-
logischen Gespriich bis zum kleinen Sensationswert 6kumenischer Gemein-
deveranstaltungen. Wir miissen nun 40 Jahre zuriickdenken, um das Aus-
maB dieser Selbstverstindlichkeiten ermessen zu koénnen. 1954 verbot
Pius XII. den katholischen Beobachtern, wihrend der Tage der Vollver-
sammlung des Okumenischen Rates das Stadtgebiet von Evanston auch nur
zu betreten — man traf sich trotzdem, in Cafés am Rande der Stadt. Noch
zur Konzilszeit kehrte ein mit Recht als ,,progressiv‘ geltender deutscher
Erzbischof von einer Sitzungsperiode des Konzils zuriick — und erlief3 als
erste Amtshandlung ein Verbot aller 6kumenischen Gemeindeveranstaltun-
gen, sofern sie nicht ausdriicklich durch das Generalvikariat genehmigt
seien. Wenn in solch einer gewandelten Lage nun doch das Gefiihl des dku-
menischen Stillstands entsteht — und als Faktum ist dies ja nicht zu
bestreiten —, dann stellt sich die Frage, wo die herkémmlichen 6kumeni-
schen Bemiihungen entweder nicht genug tun oder falsche Prioritidten
setzen.

2. Okumene, das beweisen Fortschritt und Stillstand in den letzten Jahr-
zehnten, kommt da an ihr Ziel, wo Selbstverstindlichkeiten auf Gemein-
deebene entstehen, das heifit: wo Christinnen und Christen in grofier Zahl
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die Einheit der Christenheit auch im Unterschied ihrer Kirchen und
Gemeinden lebendig erfahren, das heifit: in den alltiglichen und sonntdg-
lichen gottesdienstlichen und diakonischen Zusammenhingen ihres kirch-
lichen Lebens aus dem Glauben.

Beispiele solcher wirksamen Selbstverstdndlichkeiten sind etwa: die Ver-
einheitlichung dkumenischer Basistexte (Vaterunser, Glaubensbekenntnis),
zunehmendes okumenisches Liedgut, neue gemeinsame Gebetstexte, das
Faktum der Einheitsiibersetzung der Bibel (leider nicht ihr Text und darum
verstandlicherweise auch nicht ihr dkumenischer Gebrauch!), die soge-
nannte ,,0kumenische Trauung* (deren kirchenrechtliche Delikatessen die
konfessionsverschiedenen Paare gottlob meist nicht kennen und darum
auch nicht merken), gemeinsame soziale Aktivititen, Predigeraustausch
(mit oder ohne Beachtung der kirchenamtlichen Restriktionen), problem-
lose gemeinsame Tagungen der kirchlichen Bildungseinrichtungen, gemein-
same Publikationen, Gegenlesung der Darstellung der Schwesterkirchen in
den Katechismen durch deren Repridsentanten usw. Nicht lange mehr, so
scheint es, und wir werden uns verniinftige Formen 6kumenischer Taufgot-
tesdienste in Analogie zur ,,6kumenischen Trauung*‘ auszudenken haben —
,,Experimente* und erste Erfahrungen liegen schon vor.

3. Auferund von These 2 stellt sich die Frage, warum Okumene auf der
Ebene der Dialoge nicht in gleicher Weise zum Ziel kommt, genauer:
warum die hier erzielten Ergebnisse, die (wenn auch differenzierten) Kon-
sense, sich nicht in (weitere) Selbstverstindlichkeiten auf Gemeindeebene
umsetzen. Mit anderen Worten: Das Problem ist der weitergehende Transfer
von der (Okumenisch-theologischen) Theorie in die (Gemeinde-)Praxis.

Diese These ist der logische Ubergang zu den nichsten Thesen.

4. Das (ohnehin eingeschrinkte) Interesse der Gemeinden/Medien/Theo-
logen (soweit nicht speziell mit 6kumenischer Theologie befaft) an 6kume-
nischen Dialogergebnissen, seien sie international oder regional erarbeitet,
hielt sich seit der Kongzilszeit bis 1980 (CA-Jubildum) auf einem ,.forte
dolce (u.a. Maltadokument, Amtermemorandum, Herrenmahisdoku-
ment, CA-Stellungnahme) und ging dann zu einem ,,molto decrescendo**
tiber (die ,,Wasserscheide** der Lima-Papiere, die deutlich distanzierten kir-
chenamtlichen Erklirungen zum Lutherjahr, das Lehrverurteilungsdoku-
ment, das von Anfang an in der Offentlichkeit kaum zur Notiz genommen
wird).

Keine Illusion: Fach- und sachkundig und iiberhaupt erst einmal interes-
siert an Fragen okumenischen Konsenses zwischen den Kirchen war immer
nur eine kleine Minderheit der Christinnen und Christen und der Theolo-
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genzunft. Aber sie verbreitete doch zuzeiten eine gewisse optimistische
Stimmung auch bei den anderen. Indiz: die 6ffentliche Aufmerksamkeit
und Sympathie, in der sich die Fachleute fiir 6kumenische Theologie son-
nen konnten. Sie ist heute in Desinteresse und MiBitrauen umgeschlagen —
oder in eine Art milder Verachtung, wie sie denen zuteil zu werden pflegt,
die man fiir Spinner hélt und nicht ernst nimmt. Die Wende kam nach mei-
nem Eindruck durch die Enttduschung tiber das (fiir mich freilich in keinem
Augenblick iiberraschende!) Ausbleiben konkreter Schritte nach dem Jubi-
laumsjahr 1980 (450 Jahre CA). Die romisch-katholische Kirche hat die CA
nun doch nicht ,,anerkannt* und konnte sich darin noch dadurch bestitigt
sehen, dal} auch die lutherischen Kirchen sich nicht ohne Wenn und Aber
hinter den alten Text stellten, soviel gute Griinde das auch gehabt haben
mag. Die Enttduschung wirkte sich dann erstmals in Form von Desinteresse
bei den Lima-Papieren aus — wofiir freilich auch noch andere Griinde
malgeblich sein mogen.

5. Der erkennbare Grund: die institutionelle Folgenlosigkeit — und zwar
war die Enttduschung des Interesses um so grdfler, je héherrangig die Perso-
nen und Institutionen, die vorher okumenische Hoffnungen geweckt
hatten.

DaB es tatsdchlich die Amtstriger auf beiden Seiten waren, die Skepsis
zur Schau trugen und institutionelle Konsequenzen nicht wagten (schon
beim Malta-Papier!), 146t sich an einer rhetorischen Feinheit der offiziellen
Stellungnahmen festmachen, die mittlerweile zu einem Stilmuster amtlicher
Statements zu 6kumenischen Fragen geworden ist. Was man einschérfen
will, sagt man nach einer guten rhetorischen Regel zuletzt — und regel-
méaBig wird in den amtlichen Stellungnahmen zuerst ein hohes Lob fiir die
erreichten 6kumenischen Ergebnisse gespendet. . .

6. Der vermutliche ,,Grund des Grundes‘: Bei der Bereinigung theologi-
scher Differenzen miissen die Reprisentanten der Institution vorangehen.
Denn wenn die Theologen mit ihrem dkumenischen Sachverstand bei den
Amtstrigern nicht durchdringen, werden die nichtfachkundigen ,,Laien*
der Behauptung eines Konsenses nicht trauen, allen Beschwdérungen der
»miindigen Gemeinde (auch in der evangelischen Kirche) zum Trotz; und
wenn sie sich doch von Bremsversuchen der iibergemeindlichen Instanzen
emanzipieren und okumenisch praktizieren, wovon sie iiberzeugt sind, dann
gelingt auch dies aus dem gleichen Grund nur mit den Amtstrdagern vor Ort,
die in diesem Falle einen Vertrauensvorsprung vor den hoheren Amistri-
gern geniefien.
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7. So ist zur Zeit dies die Lage: Die einen halten den 6kumenisch-theolo-
gischen Disput in der gewohnten Form schon fiir ein tiberholtes Bemiihen
(,,Opas Okumene ist tot ), die anderen schlieflen von der amtlichen Folgen-
losigkeit darauf, daf} der behauptete Konsens nicht redlich ist — mit der
Folge, dafi inzwischen die Erarbeitung ékumenischer Konsenspapiere sich
im Niemandsland zwischen Okumenischer Ungeduld, G&kumenischer
Reserve und okumenischer Angstlichkeit abspielt.

Die Thesen 6 und 7 enthalten Faktenbeschreibungen, die nur durch
gegenteilige Fakten widerlegt werden kénnten. Solche kenne ich nicht. Ich
kenne dagegen geniigend einstmals aktiv, gelegentlich sogar unrealistisch
fiir das 6kumenische Anliegen engagierte Gemeindeglieder auf beiden Sei-
ten, die, weil nichts ,,passierte’’, nach einiger Zeit nicht mehr bereit waren,
arbeitsfreie Zeit fiir dieses vergebliche Tun zu opfern — entweder in der
Sache verunsichert oder im Engagement frustriert. Ich kenne 6kumenische
Arbeitskreise (Ausschiisse von Pfarrgemeinderiten), die eingeschlafen sind,
weil sie durch die beteiligten Pfarrer nicht ermutigt und mitgetragen wur-
den. Ich kenne andere Gemeinden, die auf provozierende Weise in oecume-
nicis ,,tun, was dem Herrn miffillt** — aber nur, weil ein mutiger Pfarrer
iiberzeugend und Vertrauen weckend vorangeht.

8. Somit dreht sich die ,,Dialog-Okumene* im Kreis: Von seiten der
Unwilligen werden immer neue ,,Klirungen und ,yvertiefende Studien
verlangt, obwohl kein substantielles neues Argument mehr zu erwarten
steht; fiir die anderen wird die ékumenische Diskussion eben deshalb
schlicht langweilig; und die Gemeinden gewinnen den Eindruck, daff von
ihren 6kumenischen Problemen gar nicht geredet wird, was wiederum ent-
weder das ungeduldige oder das dngstliche Urteil nach sich zieht.

9. Kurzum: Die Okumene, einstmals der grofie Aufbruch ,von unten‘
gegen das Widerstreben der Amistriger, ist inzwischen fest an deren kurzer
Leine, ihre Theologie wird zur Okumene-Scholastik fiir Berufsokumeniker,
oder frei nach Schopenhauer: sie wird zur Professoren-Okumene fiir Oku-
mene-Professoren.

Weitere ,,vertiefende Studien‘“ zu verlangen, ist inzwischen der Ritus der
Zuriickweisung und der Kaschierung der eigenen Unwilligkeit geworden —
auch wenn diese Forderung nicht von Amtstrdgern, sondern sogar von
Theologen erhoben wird. DaB es so ist, zeigt sich an der dieser Forderung
zugrundeliegenden Voraussetzung, die gleich als doppelte Ohrfeige wirkt
und sachlich ganz unwahrscheinlich ist: da der 6kumenische Sachverstand
der Dialog-Kommissionen weniger klarsichtig sei als der der Amtstrager
und iiberdies faulen Kompromissen zugeneigt (Insider solcher Kommissio-
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nen konnen dariiber nur belustigt den Kopf schiitteln), und daB3 die betrof-
fenen Glaubigen, die auf 6kumenische Entscheidungen warten, natiirlich
keine Ahnung davon haben, warum sie eigentlich evangelisch oder katho-
lisch sind — denn erst die ,,vertiefenden Studien* werden das ja ganz klar
an den Tag bringen!* Ein Beispiel? Ein deutscher katholischer Bischof?®
wandte auf einer Podiumsdiskussion zum Lehrverurteilungsdokument ein,
die ,,Amtsfrage* sei ,,nicht im entferntesten geklart*. Vielleicht hat er ja
recht®, nur frage ich mich, woher er das weifl. Er kann es nur aus dem
Uralt-Fundus seiner Studienzeit wissen, es sei denn, er hitte neben seinen
Amtspflichten die Nachte mit der Lektiire 6kumenisch-theologischer Fach-
literatur zugebracht. Gottlob gibt es auch hoch- und héchstrangige Amts-
trager, die offentlich erklaren, die 6kumenischen Dialoge hiitten geniigend
positive Ergebnisse erbracht, nun miifiten 6kumenische Taten folgen — so
zum Beispiel Kardinal Willebrands zum Lutherjahr 1983. Aber allein etwas
bewirken kénnen auch sie nicht.

10. Inzwischen emangzipieren sich die einen — einzelne, konfessionsver-
schiedene Ehepaare und Familien, ganze Gemeinden unter Fiihrung ihrer
Pfarrer —, teils auf der Linie der amtlich nicht rezipierten Texte, teils iiber
sie hinaus; die anderen fliehen zuriick in vorékumenische Eindeutigkeit.

11. Es tritt also vor unseren Augen ein, was Lukas Vischer 1974 in einem
Vortrag zum 10jihrigen Gedenken an die Verabschiedung des Okumenis-
musdekretes vorausgesagt hat: Wenn sich die Kirchen nicht zu einer vorliu-
figen Einheit zusammenschliefien, dann wird die Okumene sich zersetzen.”
Wie Lukas Vischer dariiber heute wohl urteilt?®

II. Ziele

12. Die verschiedentlich schon (vorwiegend von evangelischer Seite)
geforderte ,,realistische Okumene* (Eilert Herms) ist unbedingt zu bejahen
— freilich nur unter einer Bedingung: daf} diese Forderung nicht im Klar-
text die Entlastung von Selbstkritik begiinstigt und nur die ékumenische
Durchsetzung des eigenen konfessionellen Selbstverstindnisses anzielt.

Ich habe nicht ohne Grund auf Herms angespielt.® Seine 6kumenische
Position steht fiir eine mit Prioritét verfolgte Tendenz der konfessionellen
Identitdtswahrung. Wer den Schwesterkirchen auch nach Feststellung eines
».kontradiktorischen Gegensatzes* im grundlegenden Offenbarungsver-
stindnis — und ein Eilert Herms weil}, was er mit diesem Begriff aus der
klassischen Logik sagt, ndmlich schlicht Ja und Nein! — Gemeinschaft
anzubieten sich in der Lage sieht, muB sich die Frage gefallen lassen, wie
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dann noch irgendwie und irgendwo die Notwendigkeit einer selbstkriti-
schen, die eigene konfessionelle ,,Identitdt“ durchaus in Frage stellenden
Reform aufkommen kann. Es sei denn, Herms meint mit Kirchengemein-
schaft nichts anderes als das, was Heinrich Fries und Karl Rahner in ihrer
von Herms so heftig angegriffenen Studie ,,Einigung der Kirchen — reale
Moglichkeit“!° fiar moglich und erstrebenswert halten — die Herms dann
allerdings griindlich miBlverstanden hétte. !

13. Der okumenische Dialog muf weitergehen, wo noch unbearbeitele
oder nicht hinreichend bearbeitete Themen anstehen, denn er allein gibt
okumenischem Fortschritt gutes theologisches Gewissen und ist darum
durch nichts zu ersetzen.

Seine Hauptaufgabe muf} nach wie vor sein, die Reprasentanten der Insti-
tution zu iiberzeugen und zu 6kumenischen Entscheidungen zu veranlassen
— damit nicht ldnger die einen auf Glasperlenspiel, die anderen auf
Wunschdenken erkennen miissen. Das heiflit im Klartext allerdings auch:
Auf der Ebene der Gemeinden kann gar nicht breites Interesse und gar All-
gemeinverstindlichkeit erwartet werden. Okumenische Konsenspapiere sind
ihrer Natur nach Fachgutachten, keine Gemeindeliteratur fiir den Schriften-
stander.

14. Der 6kumenische Dialog sollte sich in aller Deutlichkeit Forderungen
nach ,,weiterer Klirung “ verweigern, wenn zur Sache alles gesagt ist und die
Forderung nicht auf die 6kumenisch einzig ,,realistische* Einheit in Vielfalt
und gegebenenfalls auch Gegensatz abzielt (Differenz im Konsens und Kon-
sens in der Differenz: Harding Meyer), sondern auf Einformigkeit. Anders
ausgedriickt: Der ékumenische Dialog muf; sich Forderungen widersetzen,
deren Erfiillung Beihilfe zur ,,Riickkehr-Okumene** oder ,,Anschluf-Oku-
mene** wdre.

Im Klartext: Es gibt inzwischen 6kumenische Problemfelder, wo wirklich
alles gesagt ist. Wenn dann nicht nur von Amtstragern, sondern auch von
Theologen Widerspruch ertont, so ist nur abermals nach dem heimlichen
oder offenen Ziel der 6kumenischen Diskussion zu fragen. Die Kontroverse
mit und um Jorg Baurs Schrift zum Konsens in der Rechtfertigungslehre hat
dazu dankenswerterweise ebenso exzellenten Anschauungsunterricht erteilt
wie das Gutachten der Géttinger Fakultit zu dem Lehrverurteilungsdoku-
ment.'> Wenn unter solchen Voraussetzungen ,,weitere Kldrungen® ver-
langt werden, bleibt den Angesprochenen nur die klare Antwort: Dafiir
investiere ich keine kostbare Arbeitszeit mehr.
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15. Der 6kumenische Dialog mufi mehr als bisher dem Problem des sach-
gemdfien Transfers in die Gemeinden seine Aufmerksamkeit zuwenden.
Dabei miissen die ins 0kumenische Gespriich eingebundenen Theologinnen
und Theologen bis an die duflersten Grenzen der Loyalitit gegeniiber der
eigenen Kirche — zumeist also: den eigenen amtlichen Reprisentanten der
Institution — gehen, in dem klaren Bewuftsein, dafS es auch und inzwi-
schen zuerst eine Loyalitit gegeniiber den dkumenischen Erfahrungen der
Gemeinden gibt, die man ja doch bewufit immer hat offnen wollen.

Ich pladiere damit nicht schlechthin fiir ,,6kumenische Selbsthilfe* —
aber ein wenig darf die These auf der Fluchtlinie dahin verstanden werden.
Ich pladiere vor allem fiir ein Ende der Heimlichkeiten. Wenn ein katho-
lischer Pfarrer einem konfessionsverschiedenem Ehepaar in seelsorglicher
Verantwortung Abendmahlsgemeinschaft rit, soll er das auch bei entspre-
chender Gelegenheit 6ffentlich klarstellen — wie es bekanntlich einige
mutige Pfarrer auf der Wiirzburger Gemeinsamen Synode der Bistiimer in
der Bundesrepublik Deutschland (1972 bis 1975) getan haben®. Gleiches
soll ein evangelischer Pastor tun, der einem solchen Paar nach Einsicht in
die familidren Verhéltnisse rit, die Kinder in der katholischen Kirche taufen
und erziehen zu lassen. Die von den praktischen Konsequenzen der Oku-
mene betroffenen Gemeindeglieder diirfen sich nicht als Geheimnistrager
vorkommen.

16. Um des Transfers willen bedarf die theologische Bedeutung der prak-
tischen, u. U. psychologischen Barrieren zwischen Christinnen und Christen
verschiedener Kirchen erhéhter Reflexion. Denn siehe These 2: Nur, was in
den Gemeinden praktische Selbstverstindlichkeit gewinnt, bringt die Oku-
mene vorwdrts — oder zuriick! Die Selbstverstindlichkeiten aber wirken
unweigerlich zuriick auf den Stil, u. U. die Inhalte des Dialogs — fordernd
oder bremsend. Und was ist, wenn die Selbstverstindlichkeiten aus einer
theologisch nicht mehr begleiteten Praxis kommen?

Mit dieser These beriihren wir den wohl empfindlichsten Punkt der éku-
menischen Lage und der ,,realistischen* Zukunft der Okumene. Wenn ein
Katholik — wieviel oder wie wenig er auch immer von den Subtilitidten der
Transsubstantiationslehre versteht oder mifBversteht — sieht, wie der evan-
gelische Pastor nach dem Abendmahl die nicht gebrauchten Hostien in die
Pappschachtel zuriicklegt und den iiberfliissigen Wein ausgieft, wird ihn
kein Konsenspapier der Welt iiberzeugen koénnen, daB wir im Verstindnis
des Abendmahls hinreichend einig seien, um Kirchengemeinschaft zu
schlieBen. Wenn ein evangelischer Christ erfihrt, daB die katholische Kirche
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fiir eine Anerkennung der Amter in der evangelischen Kirche in irgendeiner
Form Nachordination der evangelischen Amtstrdger verlangt, werden ihn
keine o6kumenischen Gespriachsergebnisse davon iiberzeugen, daBl die
Katholiken nicht ein halbmagisches Amtsverstdndnis haben. Wenn bei der
,,okumenischen Trauung‘ ein Gerangel um die Verteilung der ,,Anteile*
entsteht, obwohl beide Amtstridger wissen miissen und kénnen, wo es bei
dem Amtsbruder ,,ans Eingemachte** oder auch nur an die kirchlichen
Zwinge geht, wird niemand den Kirchen glauben, daf fiir sie die seelsorger-
lichen Notwendigkeiten an der Spitze der Prioritdten stehen. Wenn bei
einem Okumenischen Gottesdienst in einer evangelischen Kirche der evange-
lische Pastor auf dem Text der Lutherbibel besteht, obwohl beide Kirchen
die Einheitsiibersetzung — wie schlecht sie auch immer sein mag — zumin-
dest fiir zentrale Teile als gemeinsamen Bibeltext verabredet und vertéffent-
licht haben, fragt man sich ebenfalls nicht nur nach der 6kumenischen Sen-
sibilitidt, sondern ob denn nun die Bibel oder die Lutherbibel die Basis der
Gemeinschaft der Kirchen sei. Usw.!* Es wire einmal sehr hilfreich, im
Zusammenwirken zwischen oOkumenisch engagierten Pfarrerinnen und
Pfarrern und dkumenischen Theologinnen und Theologen eine Liste sol-
cher blockierenden Stolpersteine des Miteinander aufzustellen und dann
zuzusehen, wieweit einfach praktische Losungen gefunden werden kénnen,
die theologisch verantwortbar sind und darum Freiraum fiir eine unbe-
lastete theoretisch-theologische Klirung schaffen.

17. Was die noch wirklich weiterzubearbeitenden Themen betrifft — z. B.
Papsttum/Amtsverstindnis iiberhaupt, Mariologie und Heiligenverehrung,
Lehre vom Wirken des Heiligen Geistes, Bekenntnis und Lehrzucht —, so
darf der ékumenische Dialog ohne Riicksicht auf aktuelle Erfolgschancen
fiir die Zukunft ,,auf Vorrat* arbeiten — wie die Pioniere des dkumeni-
schen Dialogs in der ersten Hiilfte dieses Jahrhunderts auch. Wobei anzu-
merken bleibt, daf auch zu den genannten und weiteren Themen dieser Art
nicht mehr viel zu sagen sein diirfte, was nicht schon gesagt ist.

Aufrichtend und ermutigend in der gegenwirtigen 6kumenischen Stagna-
tion ist immer das Beispiel der romisch-katholischen und der evangelischen
Pioniere des 6kumenischen Gespriachs vor dem Konzil: Sie konnten nicht
ahnen, ob und wie ihre VorstéBe einmal Frucht bringen wiirden — sie
haben buchstéblich ,,auf Vorrat gearbeitet. Dann aber kam das Konzil —
und seine Beschliisse, keineswegs nur das Okumenismusdekret, konnten nur
deshalb so schnell formuliert werden, weil Theologen beider Kirchen durch
das seit langem (oft heimlich) gefiihrte Gespridch die neuen Perspektiven
und Einsichten schon ,,auf Vorrat‘ hatten und sich ihrer bedienen konnten.
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Was die noch zu bearbeitenden Themen betrifft, so gibt es sie gewi3; und
welches das Gespriach noch einmal auf eine ganz neue Grundlage setzende
neue Argument zum Beispiel zum Thema Papsttum oder Mariologie noch
gefunden werden sollte, ist schwer zu erkennen. Niemand aber soll noch
behaupten, es gebe zu Themen wie Wort und Sakrament, Glaube und
Werke, Gnade und Rechtfertigung, Schrift und Tradition, Freiheit und Kir-
chenrecht u.4. noch etwas zu ,,kldren*. Es mag dies und das hiiben und
driiben einzuschdrfen sein, es mag Griinde geben, auf diesem oder jenem
unbedingt zu bestehen — aber es gibt nichts mehr zu ,,kldren®. Und darum
aus personlicher Erfahrung dieses persénliche Wort: Nichts kommt mir
gegenwartig unangemessener vor als die Auskunft auch prominenter, im
interkonfessionellen Gesprich engagierter Theologen, es diene dem dkume-
nischen Gespriach mehr, nicht vorschnell nach offenem oder heimlichen
Konsens bzw. nach Wegfall ausschlieBenden Gegensatzes zu fragen, son-
dern ,.erst einmal‘‘ den ,,bleibenden Gegensatz‘‘ in seiner ,,ganzen Tiefe*
herauszuarbeiten.

18. Darum bleibt es zwar richtig, dafi die Einheit nicht ,,machbar; son-
dern zu erbeten ist. Konkret: Okumenische Einsicht ist nicht zu erzwingen,
man kann nur fiir sie argumentieren und fiir die Zulassung der Argumente
werben. Daraus folgt aber, dafi das Gebet um die Einheit vor allem ein
Thema hat: Gott mége durch seinen Geist die Blindheit unseres Verstandes
und die Trdgheit unseres Herzens iiberwinden.

Ein Kommentar dazu eriibrigt sich.

111, Strategien

19. Wenn These 2 stimmf, dann ist ein breiter, das Gros der Gemeinden
erfassender Konsens fiir dkumenische Fortschritte nur zu erwarten, wenn
es eine theologisch legitime Moglichkeit gibt, daf} die ganz tiberwiegende
Mehrzahl unserer Gemeindechristen in ihren Kirchen so weiterleben kann,
wie sie es gewohnt sind.

20. Diese entweder resignativ oder zynisch klingende These ist bei Licht
besehen nichts anderes als der praktische Transfer des Modells einer korpo-
rativen Einigung der Kirchen — des einzigen Modells einer neuen Kirchen-
einheit, das eine reale Chance hat, weil es auf der Grundlage eines legitimen
und notwendigen theologischen Vertrauensvorschusses die bestehenden
und weiterwirkenden theologischen Differenzen nach Klirung des Funda-
mentalkonsenses sozusagen zu einer internen Familienangelegenheit der
neu geeinten Christenheit macht.
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These 19 ist eine auf die Faktizititen gestiitzte Lagebeurteilung. ,,Realisti-
sche* Okumene, die nicht nur auf kumenische Arbeitskreise aller Art,
sondern auf die ganzen Kirchen zielt, miiite kapitulieren, wenn sie die
,,uUnbeweglichkeit* der Massen der Kirchenglieder nicht in Rechnung stel-
len diirfte. Aber sie darf es, wenn These 20 stimmt. Die ,,Macht der
Gewohnheit* darf und mufl darum nicht selbstkritische Verinderungen
ausschlieffien. Aber die werden in der (wieder) einen Kirche von selbst wach-
sen, wenn diese von allen angenommen wird. Vorerst muf3 die Forderung
lauten, dafi die zur Gemeinschaft findenden Kirchen gerade das stirken,
was ihre Stdrke ist und wovon sie geistlich geprigt sind. Also gerade anders
als landldufig vermutet, beginnt der Erfolg der Okumene nicht damit, das
konkrete geistliche Profil der Kirchen aus Anpassungsgriinden abzu-
schleifen. *

21. Ziel aller okumenischen ,,Strategien muf3 darum sein, in den
Gemeinden eine ,,Stimmung ““ gegeniiber den Schwesterkirchen herbeizu-
fiihren, in der eine Konversion als Ubertritt in eine andere Gemeinde
erscheint und als nicht mehr. Es muf$ nicht bewiesen werden, wieweit wir
von diesem Ziel entfernt sind — obwohl das neue katholische Kirchenrecht
erste zaghafte Schritte in diese Richtung tut und Kommentatoren weitere
Schritte anmahnen.

Das neue katholische Kirchenrecht hat in einem Akt neuer Rechtssetzung
festgelegt, dal3 6ffentlich Konvertierte bei einer EheschlieBung mit einem
Nicht-Katholiken nicht mehr der kirchlichen Formpflicht unterliegen
(Can. 1124 in Verbindung mit ca. 1117). Im ,,offiziésen** ,,Handbuch des
katholischen Kirchenrechts* von Josef List/Hubert Miiller/Heribert
Schmitz'® wird beméngelt, daB das Kirchenrecht zwar im Einklang mit
dem II. Vaticanum die Freiheit der Glaubensannahme riickhaltlos aner-
kennt, nicht aber die Freiheit der lebenslangen Glaubensbewdhrung — dal
es also, mit anderen Worten, noch keinen ,,geregelten* Kircheniibertritt
gibt. 7

22. Eine Konversion nur noch als einen Gemeindewechsel zu empfinden,
ist nach meinen Beobachtungen allerdings liingst im Gange. Diesen Prozef}
muf 6kumenisch-theologische Reflexion begleiten und auf seine theore-
tisch-theologischen Implikationen hinterfragen — dann kénnte nicht mehr
der Eindruck entstehen, im dkumenischen Dialog sei nicht von den wirk-
lichen Problemen der Gemeinden die Rede.

23. Kann die okumenische Theologie tatsichlich diesen Prozef bejahend
begleiten, dann ist sie um so besser in der Lage, beide Seiten auf praktische
Verstofie gegen den Geist neuer Gemeinschaft aufmerksam zu machen, die
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die Gefiihle der Christen aus den Schwesterkirchen verletzen; und statt des-
sen beide Seiten anzuhalten, das stark zu machen, wovon man wechselseitig
lernen kann.

Die beiden Thesen 22 und 23 plddieren also dafiir, die theoretisch-theolo-
gischen Probleme aus der Optik der Gemeindeerfahrungen aufzunehmen
— in der GewiBheit, daf sich auch von daher (und sogar von daher beson-
ders) die unerledigten oder eventuell nur zum Schein erledigten Probleme
ganz von selbst wieder die erforderliche Beachtung verschaffen werden. Es
diirften sich aber auf diese Weise die Akzente und (Teil-)Ziele ihrer Bearbei-
tung verdndern — moglicherweise mit anderen Ergebnissen, was man gel-
ten lassen kann und wo man redlich ,,noch nicht* sagen muf. Denn bei der
Bearbeitung von der Gemeindeerfahrung her kommen deutlicher die heuti-
gen ,,aullertheologischen* Faktoren zu Wort, wie es bei der historischen
Aufarbeitung in bezug auf die damaligen auBlertheologischen Faktoren ja
langst der Fall ist. — Siehe auch These 16, aus der These 23 die Konse-
quenz zieht.

24, Wenn die Bemiihung um Skumenische Verstindigung nach Aufbie-
tung allen Scharfsinns und unter Einsatz aller Selbstverleugnung eine
bestimmte, als 6kumenisch angesehene Praxis in den Gemeinden nicht
mehr theologisch rechifertigen kann, dann kommt nicht die Okumene zum
Stillstand. Vielmehr muf sie dann auch den Mut zum Nein der Abgrenzung
haben und gegebenenfalis die so Beurteilten ihren Weg gehen lassen. Denn
nie darf die Okumene fiir die Einheit den Preis des Verrats am Evangelium
zahlen, das uns im apostolischen Glauben iiberkommen ist, der uns in allen
Kirchen schon jetzt zur grundlegenden Gemeinschaft verbindet.

Kein Kommentar!

ANMERKUNGEN
! Ungekiirzter Text des gekiirzt vorgetragenen Impulsreferates zur Einleitung der Diskussion
auf der Herausgebertagung der OR am 27. November 1992. Der Text wurde aufgrund der
Diskussion geringfiigig ergénzt und neugefaBt. Die Anmerkungen wurden als Belege und
weiterfithrende Hinweise nachtriglich hinzugefiigt. Nach wie vor beansprucht das Folgende
nicht, im strengen Sinne eine ,,wissenschaftliche* Untersuchung zu sein, wohl aber, Jahr-
zehnte kumenisch-theologischer und praktisch-6kumenischer Arbeit ein wenig zu biindeln.
Eine Reihe von ihnen sind aufgezahlt und gewtirdigt bei Otto Hermann Pesch, Okumenis-
mus der Bekehrung — in der ZerreiBprobe der Logik. Ein Riickblick auf das Okumenis-
musdekret des Zweiten Vatikanischen Konzils. In: Heinrich Fries/Otto Hermann Pesch,
Streiten fiir die eine Kirche. Miinchen 1987, 135—176: 137—143; und bei ders., Das Zweite
Vatikanische Konzil. Vorgeschichte — Verlauf — Ergebnisse — Nachgeschichte. Wiirzburg
1993, 230—235; 374—377. Dort jeweils Hinweise auf &ltere Beitrige.
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Welche protokollarischen Befangenheiten noch bei den ersten hochoffiziellen Begegnun-
gen in der Zeit unmittelbar vor dem Konzil! Vgl. Pesch, Das Zweite Vatikanische Konzil,
68f; 88f — mit Nachweisen.

Ich will mit diesen ironischen Bemerkungen nicht bestreiten, daB es tatsdchlich immer
noch die Notwendigkeit solcher vertiefenden Studien gibt. Vor allem wenn man iiber den
Tellerrand der katholisch-lutherisch-reformierten Okumene hinausdenkt. Zum Beispiel ist
der kumenische Streit zwischen den Baptisten und den sog. ,,GroBkirchen‘ iiber die Legi-
timitdt der Kindertaufe nach wie vor auch theologisch noch nicht ausgestanden.
,,Name ist der Redaktion bekannt.*

Das (bisher nicht veréffentlichte) Gutachten des Einheitsrates zum Lehrverurteilungsdoku-
ment urteilt freilich ganz gegenteilig: Das Dokument bleibe weit hinter bereits erreichtem
Konsens zuriick — wobei es hier auler acht bleiben kann, daB3 das Gutachten damit die
durch den Auftrag gesetzten Grenzen des Lehrverurteilungsdokumentes verkennt.

Vgl. Lukas Vischer, Wie weiter — nach den ersten zehn Jahren? In: Gerard Békés/Vilmos
Vajta (Hg.), Unitatis redintegratio 1964—1974. Eine Bilanz der Auswirkungen des Oku-
menismusdekretes. Frankfurt am Main 1977, 141-157.

Welche Sorgen ihn heute bewegen, hat er in dieser Zeitschrift dargelegt: Ist das wirklich
die ,,Einheit, die wir suchen*“? OR 41 (1992), 7—24.

Vegl. Eilert Herms, Einheit der Christen in der Gemeinschaft der Kirchen. Die 6kumenische
Bewegung der romischen Kirche im Licht der reformatorischen Theologie. Antwort auf
den Rahner-Plan. Géttingen 1984; ders., Einigkeit im Fundamentalen. Probleme einer
Skumenischen Programmformel. OR 37 (1988), 46— 66; ders., Von der Gleichheit zur Kir-
chengemeinschaft. Pladoyer fiir eine realistische Okumene. Marburg 1989 — dort
S.111-135. Abdruck des Aufsatzes aus der OR mit einem Postskript.

Freiburg i. Br. 1983, 71985.

Zur Auseinandersetzung mit Herms vgl. Fries/Pesch, Streiten fiir die eine Kirche
(s. Anm. 2), 51—61 (Fries); 187f, Anm. 35 (Pesch).

Vgl. Jorg Baur, Einig in Sachen Rechtfertigung? Zur Priifung des Rechtfertigungskapitels
der Studie des Okumenischen Arbeitskreises evangelischer und katholischer Theologen:
..Lehrverurteilungen — kirchentrennend?*. Tiibingen 1989; Dietz Lange (Hg. fiir die Got-
tinger Theologische Fakultiit), Uberholte Lehrverurteilungen? Die Gegensitze in der Lehre
von Rechtfertigung, Abendmahl und Amt zwischen dem Konzil von Trient und der Refor-
mation — damals und heute. Gottingen 1991; Ulrich Kiithn/Otto Hermann Pesch, Recht-
fertigung im Disput. Eine freundliche Antwort an Jérg Baur. Tiibingen 1991; dort alle
Nachweise iiber die Kontroverse bis zum Zeitpunkt des Erscheinens. Zum eigenen Urteil
iiber die gegenwirtige Lage vgl. Pesch, Das Zweite Vatikanische Konzil. (s. Anm. 2),
VI. Kapitel.

Und sich dabei auf abgewogene Urteile unbestritten loyaler Theologen stiitzen konnten;
vgl. Karl Lehmann, Dogmatische Voriiberlegungen zum Problem der ,,Interkommunion‘’.
In: ders., Gegenwart des Glaubens. Mainz 1974, 229—273.

Fiir die hier allgemein aufgefithrten Beispiele habe ich jeweils ganz konkrete Vorkomm-
nisse im Auge.

An dieser Stelle hatte das anzusetzen, was man eine ,,neue Hermeneutik der Einheit** nen-
nen koénnte und schon genannt hat. Leserinnen und Leser dieser Zeitschrift mogen sich
erinnern u.a. an Beitrige von Lukas Vischer, Lothar Ullrich, Konrad Raiser, Theodor
Schneider, Anton Houtepen, Harding Meyer in den letzten Jahrgingen. Vgl. auch Otto
Hermann Pesch, Rechtfertigung und Kirche. Die kriteriologische Bedeutung der Rechtfer-
tigungslehre fiir die Ekklesiologie, OR 37 (1988), 22—46, bes. 33 —43.

Regensburg 1983.

A.a.0., 562—566 (Gerhard Luf unter Berufung auf andere Kirchenrechtler).
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Am Tisch kein Platz fiir Fremde?

Das Herrenmahl in missionstheologischer Perspektive
VON THEO SUNDERMEIER

1

Das Herrenmahl (= Eucharistie) ist lange Zeit kein Thema missionswis-
senschaftlicher Forschung gewesen. Die letzte (sehr kleine) Monographie
zum Thema stammt von G. F. Vicedom und erschien 1960!. Sie basiert
weitgehend auf Einsichten, die W. Freytag im Kriegsjahr 1940 veroffentlicht
hatte?. H.-W. Gensichen greift in seiner Missionstheologie noch einmal
auf die Einsichten seines Freundes Walter Freytag zuriick?, Impulse zur
Weiterforschung werden nicht ausdriicklich er6ffnet. Auch K. Miiller geht
in seiner sonst so verdienstvollen ,,Missionstheologie’** auf die missions-
theologischen Dimensionen des Herrenmahls nicht ein, und der Artikel
,»Abendmahl = (Eucharistie)* von L. Scheffczyk im ,,Lexikon missions-
theologischer Grundbegriffe*‘® erschliefit in keiner Weise die missionstheo-
logische Dimension. Dieses Defizit wird nur kurz in dem von H. Rzep-
kowski besorgten ,,Lexikon der Mission‘ wettgemacht®. In der jiingsten,
weltweit rezipierten Missionstheologie von D. Bosch ,,Transforming Mis-
sion. Paradigm Shifts in Theology of Mission*“” wird das Thema Herren-
mahl nicht verhandelt. Allein die Nummer 3/1990 der Zeitschrift fiir Mis-
sion wendet sich dem Thema zu und ldBt verschiedene Autoren aus der
Dritten Welt und unserem Kulturkreis zu Wort kommen, um die Inkultura-
tionsprobleme des Herrenmahls und ihre theologischen Implikationen zu
diskutieren.

Schauen wir uns noch ein wenig im Umfeld um und befragen die Arbei-
ten, die sich mit der missionarischen Neuausrichtung von Gemeinden
befassen, so ist das Ergebnis gleich unbefriedigend. Weder die Arbeit von
M. Herbst?, noch die von F-H. Kochanek® widmen ihm ein eigenes Kapi-
tel. Hat dieses Sakrament wirklich keine missionstheologisch relevante
Dimension? Die letzte grofiere Arbeit zur Sache, die das Herrenmahl aus
o6kumenischer Sicht behandelt, bestiitigt das Bild. M. KidBmanns Arbeit
greift thematisch das von dem Lutheraner P. Loenning bei der Vollver-
sammlung des Okumenischen Rates der Kirchen in Vancouver (1983) einge-
brachte Stichwort von der ,,eucharistischen Vision*“ auf und behandelt das
brisante Thema ,,Armut und Reichtum als Anfrage an die Einheit der Kir-
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che in der Diskussion des Okumenischen Rates*“ ', jedoch ohne den Blick
iiber die Grenzen der Kirche hinaus zu tun. Das mufl um so mehr verwun-
dern, als die Weltmissionskonferenzen nicht einfach am Thema Herrenmahl
voriibergegangen sind, wie besonders die Weltmissionskonferenz von Mel-
bourne (1980) eindriicklich zeigt!. Die Griinde dafiir sind bald zu finden.
Das Herrenmahl ist zu einem innerkirchlichen Sakrament ,,degradiert.
Seine urspriingliche Weite und Offenheit ist verkiimmert. Aus der Gabe fiir
,,das Leben der Welt* (Joh 6,51) ist eine Gabe an die Kirche geworden. Der
erste Satz der Konvergenzerklarung der Kommission fiir Glauben und Kir-
chenverfassung des ORK zu ,,Taufe, Eucharistie und Amt* stellt das unmif-
verstiandlich fest: ,,Die Kirche empfangt die Eucharistie als eine Gabe vom
Herrn 2. Was immer nach einem solchen Eréffnungssatz gesagt wird, der
ekklesiologische Umschlufl des Herrenmahls kann nicht mehr durchbro-
chen werden. Die eschatologische Perspektive verkiimmert zur Verldange-
rung kirchlicher Blickrichtung, die soziale Dimension wird als ethische
Frage nach Arm und Reich konkretisiert. ® Die Probleme der Grenzen und
der Offnung der Teilnehmerschaft werden virulent nur als Fragen nach der
Einheit der Kirche. Kein Wunder, da3 die thematische Koppelung von
kirchlicher Einheit und Herrenmahl zum Kernproblem der ¢kumenischen
Eucharistiediskussion geworden ist. Da man trotz aller Konvergenzerkla-
rungen praktisch im Vollzug der Tischgemeinschaft nicht weitergekommen
ist, breitet sich Lihmung aus. Von einer ,,eucharistischen Vision* kann
keine Rede mehr sein. Ob die in der anglikanischen Tradition fest verankerte
sozialethische Dimension des sich auf Rém 12,1 stiitzenden eucharistischen
Opfergedankens!®, die neuerdings u.a. durch befreiungstheologische
Impulse in der Okumene Eingang gefunden hat, neue Einigungskrifte frei-
setzen wird, bleibt abzuwarten. Skepsis ist angebracht, weil sich hier die
Anfragen in besonderem MaBe an die Kirchen in den reichen Lindern rich-
ten und dadurch die Feier des Herrenmahls moralisch iiberfrachtet wird.

Anders scheint es sich mit der sich immer stidrker in den Vordergrund
schiebenden Frage nach der eucharistischen Gastfreundschaft (eucharistic
hospitality) zu verhalten. Obwohl! auch hier einige Kirchen, wie z.B. die
orthodoxen, aufgrund ihrer Theologie allen entsprechenden Anfragen deut-
lich den Riegel vorgeschoben haben!’, kann man insgesamt feststellen,
daf} die Gewidhrung der Gastfreundschaft die Lehre stellenweise betriachtlich
hinter sich gelassen hat. Intensive 6kumenische Zusammenarbeit er6ffnet
den einzelnen Gruppen einen breiten Entscheidungsraum. Dabei hat der
Gedanke, daBl das Herrenmahl nicht Mahl der Kirche, sondern der Einla-
dende der Herr selbst ist, der als Gastherr und als Gabe in doppelter Weise
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prasent ist, eine nicht unwichtige Rolle gespielt, den Abendmahlstisch zu
dffnen und einen freieren Zugang zu gewihren. Der Anglikaner J. Pobee,
bis 1992 Prasident der International Association of Mission Studies,

driickte es so aus:

“Clergy, of whatever shape and form, are not worthy to minister at the Lord’s
table. Yet the grace of God which is an expression of God’s humour, is sufficient
for us. Dare we continue to stop people whose consciences have been touched to
wish to receive the bread and the wine of the Lord at the table of Lord from doing
so? The demands of conscience are not always equal to the law and discipline of
church and vice versa. Under no circumstances shall we allow theology of ministry
or church order to come between the Lord and the Lord’s people, provided conscien-
ces are tested and clear.

In saving the foregoing I am not opting for lawlessness. There is room for what
we may call ‘holy disobedience’ ... May God give us the humour and humility to
follow his call which is not only co-terminus with church discipline”. 16

Pobees Aufforderung — unter Berufung auf den Rat des Gamaliel —
zum ,heiligen Ungehorsam* mag vielen zu weit gehen. (Die erwihnte
Nummer der Ecumenical Review publiziert verschiedene warnende Stim-
men.) Letztendlich aber gehen seine Uberlegungen nicht weit genug. Ange-
sichts der multikulturellen und interreligiésen Situation bei uns, aber auch
angesichts des vielfach und intensiv durchgefiihrten interreligiosen Dialogs,
der ein ,,dialogue in community** sein muB3, wie es die Weltmissionskonfe-
renz von Bangkok (1973) gefordert hatte, sind weitergehende Uberlegungen
erforderlich, die zugleich im Zentrum des Evangeliums selbst ihren Grund
haben. Es geht um die Frage, ob nicht das Herrenmahl auch fiir Angehérige
nichtchristlicher Religionen unter bestimmten Umstinden offenstehen
mul}. Dieser Frage wollen wir uns im folgenden zuwenden und eine Antwort
aus missionstheologischer Sicht zu geben versuchen.

1r

Der AnlaB, solche Uberlegungen anzustellen, ist sehr konkret. Studenten
und Professoren aus Heidelberg, Birmingham und Oxford beteiligen sich
fiir einige Zeit (Juni 1992) an einem interreligidsen Austausch in Southall,
einem Stadtteil Siid-Londons in der Nihe des Flughafens, dessen Kultur-
und Geschéftsleben durch und durch von asiatischen Briten bestimmt wird.
Asien, mitten im Herzen von England! Die Reformierte Kirche hat ein
intensives Dialogprogramm begonnen, seit Jahren werden hier Gespriche,
Tagungen mit Vertretern anderer Religionen durchgefiithrt. Weil ein konti-
nuierlicher Kontakt in Southall vorgegeben ist, werden wir wie selbstver-
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stindlich bei den anderen Gruppen aufgenommen, zumal bei den Sikhs.
Wir nehmen an ihren Gottesdiensten teil, wir essen und diskutieren zusam-
men. Mit den Sikhs wird ein Gesprich iiber einen biblischen Text und einen
Text aus ihrem heiligen Buch Adi Granth gefiihrt, das in allen Tempeln sym-
bolisch prasent ist. Einer der Sikhs war vom ORK zur Vollversammlung
nach Canberra eingeladen worden. Die Bezahlung der Reisekosten hatte er
abgelehnt, war auf eigene Kosten angereist und hatte die Sikhs auf dieser
Versammlung reprisentiert. Die lange Vertrautheit dieser Sikhs mit dem
Christentum wirkte sich im Gesprich wohltuend aus. Auch wenn aufgrund
der Uninformiertheit der christlichen Teilnehmer im Blick auf Sikh-From-
migkeit und -Religion das Gesprich stellenweise nur ein Informationsaus-
tausch war, gelegentlich brach ein tieferes Verstehen durch, das erahnen
lieB3, daB hier beide Seiten Lernende sind und durchaus nicht abzusehen ist,
wo der Dialog hinfiihren wird. Eine verheiBungsvolle Dialogsituation also.
Da das Programm der Dialogtagung fiir die Christen sonntags einen
Abendmahlsgottesdienst vorsieht, kommt die Frage auf, wie wir reagieren
wiirden, wenn die Sikhs darum biten, in gleicher Weise eingeladen zu wer-
den, wie wir von ihnen zur Teilnahme an ihrem Gottesdienst (was eine
Essensgabe einschloB) aufgenommen waren.

Wenn wir die Frage aus kirchenrechtlicher Situation beantworten, wie ich
es damals tat, muB} die Antwort negativ ausfallen. Die Didache hat, soweit
wir aus der Kirchengeschichte wissen, als erste die Taufe zur Voraussetzung
fiir die Teilnahme an der Eucharistie gemacht. Diese Entscheidung ist bis
heute kirchenrechtlich relevant. Die von der Didache gegebene Begriindung
ist aber dergestalt, daB dringend eine Revision ansteht. In Did. 9,5 heilt es:
,,Keiner aber esse oder trinke von eurer Eucharistie, auler den auf den
Namen des Herrn Getauften; denn auch im Bezug darauf hat der Herr
gesagt: ,Gib nicht das Heilige den Hunden‘!““ 7. Auch wenn umstritten ist,
ob die Didache wirklich Matthius zitiert, und Herkunft und Sinn des Textes
im Matthidus-Evangelium unklar sind'®, wird der Begriff ,,Hund* bei
Matthius durch Jesu Gesprich mit der kanaanitischen Frau (Mt 15,26) und
durch seine Haltung ihr gegeniiber korrigiert: Jesus hilft der Frau, die von
der religiosen Umwelt als ,,Hiindin‘‘ angesehen wird, und gibt ihr von den
Brosamen zu essen, indem er ihre Tochter heilt. Ohne die Korrektur des
bésen Satzes durch Jesu Verhalten und benutzt zur kirchenrechtlichen
Fixierung der Trennung von Glaubenden und Unglidubigen, von Drinnen
und Draufen, zementierte der zynische Satz erneut jene rituelle und sakrale
Grenze, die Jesus zeit seines Lebens zu durchbrechen suchte. Indem die
Kirche die Tiir vor den Fremden auf diese Weise zuschlug, baute sie ihre
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Religion erneut in die Mauern einer sakralen Gefangenschaft ein'®. Nach-
folge Jesu muf} heute heiflen, diese Mauern erneut aufzubrechen, nach
neuen Wegen zu suchen und neue Antworten in unserer Situation zu finden.

Nun kann es nicht darum gehen, eine neue dogmatische Position zur
Lehre vom Herrenmahl zu entwerfen, sondern nur darum, Bekanntes unter
missionstheologischen Gesichtspunkten neu zu beleuchten, auf ein unbear-
beitetes Feld aufmerksam zu machen und Denkanstéfe zu geben. Dabei
kann ich bei Hinweisen, die G. Theilen unldngst zur Frage, ob Nichtge-
taufte zum Herrenmahl zugelassen werden konnen, ankniipfen. G. Theif3en
hat Jugendliche im Blick, die zum Konfirmandenunterricht gehen, aber
noch nicht getauft sind und sich zur Taufe (vorlidufig) noch nicht entschei-
den konnen. Das Ziel unserer Uberlegungen geht also iiber jenes Votum
weit hinaus.?

G. TheiBlen macht auf die Verinderungen aufmerksam, die das Herren-
mabhl sehr frith durchgemacht hat. War Jesu Tischgemeinschaft, an die die
spiatere Abendmahlspraxis fraglos ankniipfte, noch offen, weil Jesus und
seine Jiinger davon ausgehen konnten, daf3 alle, die daran teilnahmen, an
den einen Gott glaubten und von der jiidischen Tradition bestimmt waren,
so konnte das hellenistische Christentum in einer polytheistischen Umwelt
diesen Grundkonsens nicht mehr voraussetzen. Teilnahme am Herrenmahl
erforderte deshalb die Ablehnung des Gotzendienstes. Paulus stellte erste
Zulassungsbedingungen auf, denen letztlich das eine Kriterium zugrunde
liegt, das der ,,oikodomé*, des Gemeindeaufbaus. Es ermoglichte Paulus
»in einer noch sehr offenen Situation tragfihige Entscheidungen bei der
Gestaltung des Gemeindelebens zu treffen‘“?'. Diese Tendenz der ver-
schirften Ausgrenzung steigerte sich in dem Malle, wie sich das Christen-
tum als neue Religion verstand, die die anderen Religionen erobern und ver-
driangen muBte. Unter Aufnahme der Begrifflichkeit und des Denkens der
hellenistischen Umwelt wurde die Eucharistie bald als Opfer verstanden,
das nur von bestimmten Amtstrigern dargebracht werden durfte. Die
»Sakramentszulassung (wurde) zu einem entscheidenden Mittel der
Gemeindelenkung*‘ 22,

1.

Aufwertung des Amtes, Entwicklung der eucharistischen Lehre und Aus-
grenzung der Fremden gingen Hand in Hand und waren pragnante Formen
der Inkulturation der Kirche in der hellenistischen und rémischen Welt. Das
war fraglos ein unumgénglicher Schritt, der aber nicht fiir die Gesamtkirche

423



zu allen Zeiten und an allen Orten bindend sein kann. Die Forderung der
Kirchen in der Dritten Welt, angesichts neuer Herausforderungen neue
Wege der Kontextualisierung und Inkulturation gehen zu diirfen, hat auch
an dieser Stelle Gewicht und unterstreicht die Notwendigkeit, sich der Frage
nach der Zulassung von Nichtchristen zum Herrenmahl zuzuwenden.

Die folgenden Gesichtspunkte miissen bei einer Antwort vordringlich
beachtet werden.

1. Der Terminus Herrenmahl, der sich 6kumenisch durchgesetzt hat,
macht deutlich, daB Christus der Einladende ist und sich selbst gibt. Das
Herrenmahl ist nicht Gabe an die Kirche, sondern Brot fiir das Leben der
Welt. Christus als der Einladende gewéhrt Tischgemeinschaft mit ihm sel-
ber und schenkt sich selbst. Nicht der Kirche gehort das Sakrament, sie teilt
es nur aus.? Darum kann die Einladung zu diesem Fest nur eine ,,offene
Einladung* sein.? Die Gleichnisse vom koniglichen Abendmahl machen
das ebenso deutlich wie die Tischgemeinschaft, die der irdische Jesus mit
den verschiedensten Menschen der Gesellschaft und seinen Jiingern hatte
und die wohl auch das letzte Mahl vor seinem Tod bestimmte, eine Gemein-
schaft, die der Auferstandene erneuert. Auf diesen Zusammenhang weist zu
Recht die Lima-Konvergenzerklidrung hin.

2. Nach reformatorischer Lehre gibt das Herrenmahl nichts anderes als
die Predigt des Evangeliums, nidmlich ,,Vergebung, Leben und Seligkeit‘.
Wie immer auch die Prisenz Christi im Mahl bestimmt werden mag, immer
ist der ganze Christus prisent, im Wort wie in den Gaben, und beide Male
schenkt er sich bedingungslos und nimmt den Menschen bedingungslos
an.”

Ohne hier iiber das Problem des sakramentalen Propriums zu reflektie-
ren?® (die unterschiedlichen kirchlichen Traditionen wiirden hier divergie-
rende Antworten geben), muf} ein struktureller Unterschied zwischen der
Evangeliumsverkiindigung und dem Herrenmahl beachtet werden. Er spie-
gelt sich in dem doppelten Bildwort Jesu wider, dem ersten und iltesten
»,Missionsbefehl*“: ,,Ihr seid das Salz der Erde... Ihr seid das Licht der
Welt (Mt 5,13 + 14). Das Evangelium will verkiindigt und in die Welt
hinausgetragen werden. Es muB, in einem anderen Bild, wie der Samen auf
das Land gestreut, unter die Menschen getragen werden. Das Licht aber
wird auf dem Leuchter angeziindet. Wie die Stadt auf dem Berge ist es
sichtbar und lockt die Menschen an. So wartet das Herrenmahl auf die
Giste. Seine Gaben werden nicht hinausgetragen, sondern am Tisch in der
Festgemeinschaft empfangen. Hinausgehen und zum Fest einladen, das
Evangelium in der Welt verkiindigen (Evangelisation) und die Welt zum Fest
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einladen (Herrenmahl), beides gehort zur Mission der Kirche, in beiden
transzendiert die Kirche ihre Grenzen. Dennoch darf die Strukturdifferenz,
in der sich die klassische missionstheologische Unterscheidung von ,,Sen-
dung und Sammlung®, von zentrifugaler und zentripetaler Mission, von
Grenziiberschreitung in zweierlei Gestalt widerspiegelt, nicht aufgehoben
werden, weil sie fiir das Sein der Kirche in der Welt und fiir ihr Lebendigsein
grundlegend ist.

3. Wie jeder Ritus schafft das Herrenmahl durch seinen Vollzug ein
Innen und AulBlen, schlieBt es die Teilnehmenden zu einem Kreis zusammen
und trennt sie von denen, die nicht teilnehmen. Das Evangelium dagegen
wird unterschiedslos ausgestreut unter die Dornen ebenso wie auf den
Felsen und auf gutes Land. An dem Ritus teilzunehmen, fordert eine Ent-
scheidung. Anders als bei der Taufe ist die Schwelle, sich zur Teilnahme am
Herrenmahl zu entscheiden, nicht sehr hoch, da sie nachgeholt werden
kann und wiederholbar ist.?” Die Teilnahme schlieBt, anders als die Taufe,
nichts Endgiiltiges ein, weil sie auf Wiederholung angelegt, auch revidier-
bar ist, also auch ausgesetzt werden kann.

4. Auf eine religionsgeschichtliche Einsicht mufl besonders aufmerksam
gemacht werden.?® Riten sind kognitiv und instrumental in einem. Sie ver-
mitteln Wissen und geben den Teilnehmern, was sie ,,sagen‘’. Aber sie geben
es nicht auf einmal und geben es in unterschiedlicher Weise. Die Teilnahme
ist das Wichtigste. Die Einsicht folgt der Teilnahme, sie ist nicht ihre Vor-
aussetzung. Was vor der Teilnahme den Initianden gelehrt wird, ist der
rechte Vollzug, selten das rechte Verstehen. So kann auch nicht das rechte
Wissen zur Teilnahmebedingung am Herrenmahl gemacht werden. Das
meint auch Paulus nicht, wenn er die Korinther ermahnt, den Leib des
Herrn zu unterscheiden (1Kor 11,29). Hier geht es allein um die Unterschei-
dung von Eucharistie und personlichem Essen?, nicht um christologisches
Wissen.

Die ,,offene‘* Einladung kennt nur eine ,,Bedingung*, der Einladung zu
folgen. Man muf3 zum Fest gehen, wenn man schmecken und sehen will, wie
freundlich der Herr ist. Vom Herrenmahl kann man nicht ausgeschlossen
werden, wenn die Einladung Stindern gilt und bedingungslos ist. Hier gibt
es nur den Selbstausschlu3 durch Nichtteilnahme.

Wie vielfiltig die Bedeutung des Herrenmahls in der alten Kirche war,
faBlt A. von Harnack so zusammen: ,,Sie war eine geheimnisvolle, gottliche
Gabe der Erkenntnis und des ewigen Lebens, sie diente der Siindenverge-
bung, sie war eine Danksagung, sie war ein Opfer, sie war eine Vergegenwar-
tigung des Todes Christi, sie war ein Liebesmahl der Briiderlichkeit und ein
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Band der Einheit, sie war eine Unterstiitzung der Hungernden und Notlei-
denden; sie war eine Vorausdarstellung und ein Unterpfand der himmli-
schen Malzeit. Mehr kann eine Handlung schwerlich sein .. 3 Wer aber
von den Eucharistieteilnehmern in der alten Kirche hat das alles verstan-
den? Aber war das so wichtig? Was zihlte und bis heute zihlt, ist die Teil-
nahme, die zu immer tieferem Verstehen fiihrt.

IV.

Ehe wir nun die Folgerungen fiir unsere Fragestellung ziehen, miissen wir
noch eine Zwischeniiberlegung einschalten. In den (theologischen) Arbei-
ten, die sich neuerdings mit der Wirklichkeit des Fremden in unserer Gesell-
schaft befassen, wird die neutestamentliche Tugend der Gastfreundschaft
wiederentdeckt®. Es war die uneingeschrinkte Gastfreundschaft, die das
Christentum attraktiv machte. Gerade weil die Christen ihre Vergangenheit
als Fremdlingschaft verstanden, nahmen sie das neue Recht der Hausgenos-
senschaft ernst, um Fremden das Gastrecht nicht zu verwehren, wohl wis-
send, welcher Segen auf der Gastfreundschaft ruht: Im Gast ist der Herr
prasent (Mt 25,35) und wegen ihrer Gastfreundschaft, so weill der 1. Cle-
mensbrief (Kap. 10f) zu berichten, haben Abraham und Lot grofien Lohn
davongetragen.

Wenn die 6kumenische Bewegung heute die Einheit der Kirche unter dem
Begriff des einen Haushaltes Gottes zu verstehen versucht®, dann ist es
mehr als notwendig, auch eine neue Struktur zu suchen, die die bisherigen
Grenzen durchbricht, so dal die Kirche das wird, was sie vom Evangelium
her schon immer ist, eine Gemeinschaft der ,,offenen Grenzen‘. Das Evan-
gelium stiftet die Identitat der Kirche. Aber das schliefit ein, dal3 die Kirche
,weder tiiber ihre Identitit noch iiber die Grenzen verfiigt* (W. Huber)?*.
Die Vision des Epheserbriefes spiegelt noch die alte Ordnung wider, die
durch Christus aufgehoben ist. Sie spricht von ,,Gisten‘ und ,,Fremdlin-
gen®, von ,,Biirgern* und ,,Hausgenossen‘‘ (Eph 2,19f). Wire es ganz abwe-
gig, erneut dariiber nachzudenken, welchen Status ,,Gidste neben den
,,Hausgenossen in der Kirche haben diirfen? Gewil3, der Epheserbrief deu-
tet mit dieser Unterscheidung den doppelten Ursprung der Gemeinde an:
Judentum und nichtjiidische Religion. Die Vergangenheit wird nicht ver-
dringt, die Fremden sind nicht ,,von Haus aus‘ Vollmitglieder des einen
Haushaltes Gottes, sondern aufgenommene, eingebiirgerte. Beide haben
jetzt in gleicher Weise Zugang zum Hausherrn, beide sind in gleicher Weise
an seinen Tisch geladen. Die Eingebiirgerten aber haben sich in diesem
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Haus so breit gemacht, dafl sie den Erstgeborenen das Hausrecht ver-
weigern.

Es hat sehr lange gedauert, bis die Kirche wieder erkannt und akzeptiert
hat, dafl den Erstgeborenen noch immer volles Hausrecht zusteht. Da sie
beide aber vollen Zugang zum Vater haben, muf} ihnen gegeniiber dann
nicht auch die Einladung zum Tisch des Herrn in gleicher Weise ausgespro-
chen und beiden freier Zugang gewihrt werden? Wer davon iiberzeugt ist,
daf} der erste Zugang zum Vater noch offen ist, muf} diese Konsequenz zie-
hen und ebenso Juden zum Herrenmahl einladen, wie Juden Christen Gast-
freundschaft beim Passahmahl gewahren. **

Wenn dann am Tisch des Herrn Juden und Christen Platz finden, sollte
fiir Fremde kein Platz sein? Ist fiir Giste kein Raum am Tisch des Herrn?
Es ist deutlich, daB wir dringend ein Gastrecht in der Kirche brauchen, auch
fiir den Tisch des Herrn.

Ich fasse zusammen und ziehe die Folgerungen aus den bisherigen Uber-
legungen.

1. Der trinitarische Glaube an Gott den Schépfer, der alle Menschen in
gleicher Weise als seine Kinder nach seinem Ebenbild geschaffen hat und
taglich bewahrt, der Glaube an den Heiligen Geist, der ,,im Leben der Men-
schen vor, bei und nach ihrer Taufe* am Werk ist®, und schlieflich der
Glaube an Jesus Christus, der den universalen Heilswillen Gottes demon-
striert und verwirklicht hat, 146t es nicht zu, von ,,denen da drauflen* als
von den ,,Hunden* zu sprechen, wie es kirchenrechtlich unsagbar wirksam
in der Didache geschehen ist. Auch ohne einem Inklusivismus Barthscher
und Rahnerscher Art das Wort zu reden, ein radikaler Dualismus, wie er in
der Qumran-Gemeinde vertreten wurde und wie er aus der iranischen Reli-
gion auch ins Christentum eingedrungen ist (Spuren davon finden sich auch
im NT), darf in unserem Denken keinen Platz haben. Den lift unser
Glaube nicht zu.

2. ,,Jede Tischgemeinschaft ist fiir den Morgenlinder Gewdhrung des
Friedens, des Vertrauens, der Bruderschaft; Tischgemeinschaft ist Lebens-
gemeinschaft‘*, Die Abendmahlspraxis der Kirchen, die an die Praxis der
Tischgemeinschaft des irdischen Jesus erinnert und sie fortsetzt, muf} etwas
von dieser Intensitit konvivialer Gemeinschaft spiiren lassen. Dialog und
Mission, so sagt die Studie ,,Religionen, Religiositdt und christlicher
Glaube*“?, kann nur in solch gewidhrter Gemeinschaft als Konvivenz statt-
finden. Sie ist bedingungslos. Die Feier des Herrenmabhls ist die intensivste
Form des Gemeinschaftswillens Gottes. Dazu lddt der Herr selbst ein, nie-
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mand wird gezwungen, daran teilzunehmen. Die offene Einladung ist
darum die allein mégliche Form, das Herrenmahl zu feiern.

3. Wo der Dialog mit Menschen in intensiver Lebensgemeinschaft gefiithrt
wird, da darf in der Feier des Herrenmahls keine Grenze aufgerichtet wer-
den. Wer als Nichtchrist aus solcher Dialog- und Lebensgemeinschaft der
Einladung folgen und am Herrenmabhl teilnehmen will, sollte Zutritt erhal-
ten. Weil er am intensiven Gesprich iiber den christlichen Glauben teil-
genommen hat, weill er, was er tut. Die von Paulus geschilderte Gefahr
(1Kor 11), den Leib Christi nicht unterscheiden zu kénnen, ist hier nicht
gegeben.

4. Indem die Kirche durch solche Offnung einen Hof um die Feier des
Herrenmahls schafft (um einen Begriff aus der Soziologie aufzugreifen),
wird der Raum des Dialogs, zu dem wir alle angesichts unserer Weltsitua-
tion aufgerufen sind, dichter, lebendiger, offener. Es ist jedoch noch einmal
deutlich daran zu erinnern, daf3 hierbei das Herrenmahl nicht missionarisch
instrumentalisiert werden darf. Das Herrenmahl ist wohl ,,Speise fiir Mis-
sionare®, wie es in Melbourne (1980) hiel3, aber nicht Instrument in ihren
Héanden, um Nichtchristen zu bekehren. Das schlieB3t nicht aus, daf die Teil-
nahme am Herrenmahl zu einer vertieften Erkenntnis Christi fithrt, wie
denn auch die Jiinger von Emmaus den Herrn beim Brotbrechen erkannten.
Doch das ist nicht Ziel der Gewahrung der Tischgemeinschaft, sondern
Folge. Je deutlicher die strukturelle Differenz zwischen Wortverkiindigung
(Evangelisation) und der Teilnahme am Tisch des Herrn bewahrt wird, um
so offener kann die Einladung zur Tischgemeinschaft ausgesprochen
werden.

Konvivenz, so haben wir aus der lateinamerikanischen Wirklichkeit
gelernt, schlieBt die Menschen zur Hilfs-, Lern- und Festgemeinschaft
zusammen®. Es ist die Erfahrung aller, die an interreligivsen Dialogen
teilgenommen haben, dafl sie Neues gelernt haben und bereichert in die
eigene Gemeinde zuriickgekehrt sind, auch im Blick auf das Verstehen des
eigenen Glaubens. Wo im Rahmen solcher Dialoggemeinschaft das Herren-
mabhl fiir Fremde getffnet wird, da wird dies ganz gewill auch zu neuen Ein-
sichten im Verstdndnis des Herrenmahls fiihren. ,,Giste bringen immer
etwas Geld und hinterlassen einige Schulden®, lautet ein afrikanisches
Sprichwort. D. h. Giste bringen Unruhe in das Haus, weil sie den normalen
Alltag durchbrechen, aber sie bereichern auch durch Neuigkeiten. Die Poly-
semik des Herrenmahls haben wir noch lange nicht erschopft. Es ist zu
erwarten, daB die Offnung fiir Fremde uns neue Dimensionen seines
Geheimnisses erschlieBen wird.
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Von der Notwendigkeit der Auseinandersetzung
mit kontextuellen Theologien

VON JOHANNES DANTINE

Kontextuelle Theologien sind solche, die ihren jeweiligen Kontext reflek-
tieren. Solche Kontexte konnen kontinental, sozial, kulturell, geschlechtlich
oder andere sein. Sie setzen sich bewuBt ab und verstehen sich im Wider-
spruch zu Theologien, die sich als universal, daher nicht kontextuell verste-
hen, dies aber nur dadurch kénnen, weil sie sich ihrer faktischen Kontextua-
litdt nicht bewuft sind. Der traditionellen Theologie wird iiberdies vorge-
worfen, daf ihre behauptete und in Anspruch genommene Universalitit
und Allgemeingiiltigkeit nur Dominanz ist als Folge von Herrschaft Euro-
pas, der WeiBlen, der Ménner.! Die traditionelle Theologie hingegen beruft
sich auf ihre Universalitdt und erhebt den Anspruch, nicht bestimmten
Kontexten verpflichtet zu sein. AuBerdem verweist sie darauf, daf} es in der
Vergangenheit kontextuelle Theologien gegeben hat, die notwendigerweise
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als hiretisch verworfen werden mufiten. Die kontextuellen Theologien wie-
derum erklédren, dafl der Anspruch der universal sich verstehenden Theo-
logie nicht verifiziert wurde, sie also gegen ihr Selbstverstdndnis sehr wohl
den jeweiligen Kontexten verhaftet blieb. Die Behauptung der Universalitit
sei nur eine ideologische Cachierung der theologisch nicht begriindeten
Dominanz. Schliefilich wird allgemein die Frage gestellt, ob jeder kontex-
tuelle Anspruch akzeptiert werden diirfe, Kontexte von Herrschaft etwa
kénnten abgelehnt werden. Das aber fiihrt wiederum zur Frage, nach wel-
chen Kriterien die Legitimitit einer kontextuellen Theologie beurteilt wer-
den konnte und ob kontextuelle Theologien iiberhaupt in der Lage sind, sol-
che Kriterien zu erstellen.?

Konkret handelt es sich um folgende Unternehmungen:

1) Wahrnehmung auBereuropéischer, kontinentaler, nationaler Kontexte.
Dieser Themenkomplex wird mehr oder weniger explizit seit Beginn der
neuzeitlichen Missionsgeschichte reflektiert. Fiir diese Programme werden
auch die Bezeichnungen ,,Inkulturation®? und ,,Indigenisierung‘‘ verwen-
det bzw. wird dieser Komplex unter dem Stichwort ,,Synkretismus* verhan-
delt.* Thnen geht es um Identititsgewinnung. Sie sind von vornherein par-
tikular ausgerichtet.

2) Wahrnehmung sozialer Kontexte, wie sie etwa in der ,,Theologie der
Befreiung®, der ,,Theologie der Revolution* oder der ,,Theologie des Vol-
kes* zum Ausdruck kommt. IThnen erschlieBen sich in der Reflexion des
sozio-Okonomischen Kontextes iiberhaupt erst die Grundwahrheiten des
Evangeliums. Sie entstehen in der Regel aus Leidenserfahrungen. Fiir sie
spielt Geschichte eine wesentliche Rolle. Sie verstehen sich gegebenenfalls
im Widerspruch zu der erstgenannten Gruppe, wollen verdndern, nicht
bewahren oder zu Urspriingen zuriickkehren. Sie erheben auch einen gewis-
sen Universalitdtsanspruch.?

3) Wahrnehmung sexistischer Kontexte, d.h. konkret vor allem der Situa-
tion der Frau, und zwar sowohl in bezug auf sich selbst als auch auf die sie
umgebende Welt.

So unterschiedlich die verschiedenen Theologien auch sind, haben sie
doch gemeinsam, daB sie sich bewul3t auf Kontexte beziehen, die auBerhalb
und vor der theologischen Uberlegung im eigentlichen Sinne stehen. Damit
ist die Frage nach der Vertriglichkeit dieser Theologien mit der ,,Theologi-
schen Erklarung* von Barmen, insbesondere mit ihrem I. Artikel gestellt,
die in Abwehr einer ,,deutschen Theologie* bzw. eines ,,Deutschen Chri-
stentums®, also einer Volks- und einer Geschichtstheologie formuliert
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wurde. Wie verhélt sich Barmen zum Programm der kontextuellen Theo-
logien?®

Eine einfache Abwehr des Anspruches der kontextuellen Theologien
durch Verweis auf Barmen ist nicht méglich, da diese sofort mit dem Ideo-
logieverdacht antworten, so wiirde einfach nur ein Herrschaftsanspruch
begriindet.

Nun miiBte sich natiirlich die Theologie insgesamt diesen formulierten
Anspriichen stellen und sie iiberpriifen, also den Diskurs iiber die Sache
erdffnen. Dieser Diskurs findet nun eigenartigerweise nicht oder nur sehr
eingeschriankt statt, und zwar in ganz bestimmten Nischen. In der Regel
beschiftigen sich Missionstheologen mit den auBlereuropiischen kontex-
tuellen Theologien, Sozialethiker mit sozial orientierten Theologien. Fiir
die feministische Theologie wurden von der Gesellschaft eigene Lehrstiihle
und Forschungslabors geschaffen. Nur die lateinamerikanische ,,Befrei-
ungstheologie** ist einigermalien in das Zentrum der theologischen Wissen-
schaft vorgestoBen. Die systematische Theologie hingegen, insbesondere
die Dogmatik, ist hier eigenartig taub und stumm.

Hier soll nun eben dieser Diskurs fortgefiithrt und intensiviert, also der
Anspruch der kontextuellen Theologien iiberpriift werden, und diese Arbeit
in die Dogmatik selbst hereingeholt werden. Die Forderung der VII. Voll-
versammlung des Okumenischen Rates der Kirchen in Canberra 1991 wird
damit aufgenommen: ,,Ein zweiter Schwerpunkt ist die Einheit in der Viel-
falt, die Frage, nach welchen Kriterien zu bestimmen ist, wo die Grenzen
von kultureller und konfessioneller Vielfalt liegen. In dieser Hinsicht
kommt der Begegnung der sogenannten klassischen Theologie mit anderen
kontextuellen Theologien sowie der feministischen Theologie eine beson-
dere Bedeutung zu.*“’

Dabei werden die kontextuellen Theologien insgesamt behandelt, wobei
bestimmte Aspekte aus einzelnen Bereichen hervorgehoben werden. Es ist
die Frage zu stellen, ob ein solches Verfahren zulédssig ist, wie auch gefragt
werden mul, ob nicht diesen Theologien fremde Kriterien iibergestiilpt wer-
den. Zweifellos finden sich hier Gefahren, die bewuBt zu halten sind. Da
es aber um grundsitzliche Reflexion allgemein im Gesprach mit diesen
Theologien auftretender Fragen geht, mag diese Verfahrensweise hingehen.
Dabei muB festgehalten werden: es ist systematische Reflexion im Dialog
mit den kontextuellen Theologien®; es geht darum, im Gespriach Fragen zu
stellen.
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I. Das hermeneutische Problem

Die moderne Theologie erkannte das hermeneutische Problem, dall zwi-
schen Text und Leser kein selbstverstindlicher Verstehenszusammenhang
besteht. Zunéchst wurde der historische Bruch erkannt.® Diese Erkenntnis
war begriindet in der Entdeckung der Geschichte iiberhaupt. Das bedeutet
nun, daf} die historische Bedingtheit der Texte, auch der heiligsten, erkannt
wurde und mit der historisch-kritischen Methode versucht wird, den histori-
schen Graben zu {iberwinden. Es wurde mit Hilfe hermeneutischer Metho-
den versucht, zu einem addquaten Verstindnis der Texte zu kommen, so dal
sie hier und heute als relevant verstanden werden kénnen. '

Ebenso wurde relativ frithzeitig die kulturelle Kontextualitiit entdeckt. So
wurde der Unterschied von hebrdischem bzw. semitischem und griechi-
schem Denken entdeckt, wie in der Dogmengeschichte zwischen romischer,
gallischer und germanischer Vorstellungswelt. !

Die historische Wissenschaft verstand sich nun derart als kritische Wis-
senschaft, daB sie zwar grundsitzlich an der Kritisierbarkeit und Uberhol-
barkeit der eigenen Forschungsergebnisse festhielt und insofern kritische
Wissenschaft blieb, aber die historische wie kulturelle Bedingtheit ihrer
selbst nicht erkannte. Dies hat wohl etwas damit zu tun, daf die Wissen-
schaftler selbst nicht bereit waren, ihre eigene, personliche, historische und
kulturelle Bedingtheit zu sehen.

Auf dieses Defizit machen nun die kontextuellen Theologien aufmerk-
sam, und zwar grundsitzlich zu Recht. Sie erkennen die allgemein aner-
kannten Theologien als europiische und ménnliche. Sie sehen in der euro-
piischen kulturellen Bindung den Imperialismus mitgegeben, wie auch in
der Minnlichkeit der Theologie und des gesamten Denkens die sexistische
Dominanz méannlicher Kultur.

Diese kritische Einsicht verdanken sie bestimmten Erfahrungen. Die
Christen Lateinamerikas, sie vielleicht als erste, haben die unselige Koali-
tion zwischen Christianisierung und Kolonialisierung erkannt und auch
christlich-theologisch analysiert,’> und sie haben das Evangelium der
Befreiung des Menschen durch Christus gegen koloniale Unterdriickung
formuliert. Die afrikanischen Christen haben die Christianisierung als
Europiisierung erlebt und auch genutzt, eréffnete doch die Schulung in den
Missionsschulen den Eintritt in die Kolonialverwaltung. Angehérige asiati-
scher Hochkulturen, denen man schwerlich die Minderwertigkeit ihrer Kul-
tur einreden konnte, erleben die kulturellen Differenzen wohl besonders
intensiv.
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Dariiber hinaus aber muBten sie erkennen, dalB} die ,,europiische‘ Brille
blind gemacht hat fiir Inhalte, die sich in dem Augenblick erschliefen, wenn
eine andere Brille verwendet wird. Die Beispiele dafiir sind unzidhlbar und
viele wurden selbstverstindlich auch anerkannt: daB Jesus von Nazareth
kein weiler Europier war, ebensowenig wie Augustin, daB daher die Afrika-
ner ein ebenso legitimes Recht haben, Jesus als Afrikaner bildlich darzustel-
len, wie es die-Europier ihrerseits taten. Anderes ist aufregender, etwa die
Einsicht, daB die Momente der Armutstheologie in der dominanten Theo-
logie ausgeschaltet worden sind. Dieses Problem ist aber immerhin auch in
der europiischen Geschichte ein klassisches Streitthema.

Interessant und aufregend sind Beispiele gerade bei der Lektiire biblischer
Texte, wenn offensichtlich ein anderer kultureller Zugang eine quasi-Gleich-
zeitigkeit zum originalen Text ermdglicht. So finden sich in den Bibelarbei-
ten von Basisgemeinden Einsichten, die erstaunlich sind.® Dieses letzte
Beispiel zeigt nun zweierlei: Erstens hat offensichtlich Kontextualitdt mit
dem zu tun, was allgemein Methoden genannt wird. Man kann die materia-
listische Bibellektiire exegetische, ndmlich sozialgeschichtliche oder auch
strukturalistische Methode nennen, aber auch als kontextuelle Lektiire ver-
stehen.

Zweitens haben diese oft naiv anmutenden, sehr selbstverstindlich die
klassischen methodischen Probleme nicht reflektierenden Verstehens-
bemiihungen — reflektiert wird ja nur die Kontextualitit — groBe Ahnlich-
keiten mit allen reformatorischen Bewegungen der Kirchengeschichte,
beginnend mit der Armutsbewegung des 11. Jh. Immer wird der biblische
Text gegen dominante Lehre ausgespielt und immer werden die dominanten
exegetischen Methoden in ihrer Giiltigkeit bestritten.

II. Das Quellenproblem

Als eindeutig kann also festgehalten werden, daBl Theologie in Kontexten
getrieben wird und die Kontexte reflektiert werden miissen, was zunéchst
heifit, daB sich die dominante Theologie ihrer Kontextualitit erst bewuft
werden mulf.

Offen ist nun allerdings, welche Relevanz der jeweilige Kontext hat. Kon-
textuelle Theologien geben ihm naturgemil einen hohen Stellenwert, aber
damit sind sie der kritischen Reflexion des Stellenwertes nicht enthoben.
Ublicherweise geschieht dies auch. Ein Stichwort, mit dem diese Frage hiu-
fig behandelt wird, ist das Stichwort ,,Quelle*, und dieses eignet sich in
besonderer Weise zur Reflexion der Grundfrage.
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Dieses Stichwort verwenden etwa die Theologen von EATWOT. * Die
jeweiligen Kontexte beanspruchen, sagen sie, den Wert einer Quelle. ¥

Der Begriff ,,Quelle’ ist nun im wesentlichen ein Begriff der reformatori-
schen Kontroverstheologie im Sinne von ,,Offenbarungsquelle.'* Gegen-
iiber der kirchlichen Lehre der alten und mittelalterlichen Kirche, die sich
auf Aussagen und autoritative Unterscheidungen unterschiedlichster Art
beruft — frithes Schrifttum, entstandene Lehrtraditionen und kirchliche
Entscheidungen, ausgehend von der Grundannahme, die gottliche Offenba-
rung sei ein in der gesamten Geschichte wirksamer Strom,! berufen sich
alle reformatorischen Stromungen, vor allem die Reformation des 16. Jh.,
auf die Schrift als einzige giiltige und verbindliche Quelle.

Was bedeutet es nun, wenn die kontextuellen Theologien, hiufig prote-
stantischen Ursprungs und damit der Reformation verpflichtet, dennoch
von anderen Quellen reden, zwar offenbar von der ersten und hauptséch-
lichen Quelle deutlich abgesetzt, ohne aber iiber deren prizise Bedeutung
Auskunft zu geben, wie auch zur Frage der Konkurrenz zur Schrift nicht
Stellung genommen wird. '8

Das hier sichtbarwerdende Problem ist ein allgemeines und im {ibrigen
als Problem der natiirlichen Theologie bzw. als das der allgemeinen Offen-
barung gut bekanntes, das in etwa folgenden Spielarten auftaucht:

1) Die Offenbarung in Jesus Christus bezieht sich auf alle vorgegebenen
Religionen, das Judentum wie die Religion aller Volker, und ist ihre Fortset-
zung wie Kritik.

2) Das Evangelium trifft den Menschen in einer bestimmten Befindlich-
keit, trifft auf ein ,,Vorverstindnis*, an das es ankniipfen kann, das auf
jeden Fall kritisch reflektiert werden muf.

3) Das Evangelium von Jesus Christus kann bezogen werden auf vorgege-
bene Religion, was Verstindnis des und Zugang zum Evangelium erleichtert
(.,praeparatio evangelica ).

Das jeweils Vorgegebene kann Religion, aber auch jede andere indivi-
duelle oder kollektive Erfahrung sein.

,,Afrikanische Theologie* sieht iiblicherweise das gesamte Set von Kul-
tur, Sprache, sozialen Strukturen und Religionen bzw. religidsen Vorstellun-
gen und Riten angesprochen. ! Ahnliches ist von allen anderen Theologien
kultureller Kontexte zu sagen. Das hier vorliegende Problem wird als das
»oynkretismus“-Problem zu benennen sein, wobei ,,Synkretismus® zu-
ndchst nichts anderes benennen soll als den ProzeB, der aufgrund von
Begegnung einer bestimmten Kultur mit dem Evangelium und der damit
verbundenen anderen Kultur in Gang gesetzt wird.
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,,Befreiungstheologien‘ wie die lateinamerikanische, aber auch die ame-
rikanische und siidafrikanische ,,Black-Theology‘ und die koreanische
,,Minjung-Theologie*“ erinnern hingegen an konkrete Leidenserfahrungen,
in die sie die Befreiungsbotschaft des Evangeliums einzeichnen. Die Identi-
fikation der je eigenen Geschichte mit der Geschichte Israels legt sich hier
besonders nahe, was vor allem in Dichtung und Musik zum Ausdruck
kommt, etwa den ,,Negro Spirituals‘.

Ein besonderes Problem stellt in diesem Zusammenhang die ,,feministi-
sche Theologie** dar, schon deswegen, weil sie zwar im eigentlichen Sinn
,,kontextuelle Theologie*“ ist, aber im wesentlichen ein Phidnomen der
Ersten Welt. Hier geht es um die Erinnerung an verschiittete Erfahrungen,
die einesteils sehr prédzise zu benennen sind, wie etwa die verschiitteten
Frauenerinnerungen in der Bibel und der Kirchengeschichte selbst, anderer-
seits um kollektive Erinnerungen, die im Studium fremder Kulturen und
Religionen wiedergewonnen werden. Hier zeigt sich die gleiche Diastase
zwischen ,,synkretistischer’* Theologie und Befreiungstheologie, wie sie
etwa zwischen ,,afrikanischer Theologie* und ,,Black-Theology* besteht.

Hier sind nun einige Fragen zu stellen:

1) Was ist das Vorgegebene, wenn es ,,Religion* genannt wird oder zu
nennen ist? Handelt es sich dabei um Sprache (also etwa Gottesnamen), um
Ausdrucks-, Gefiihls- und Erfahrungsweisen (also ,,Kultur®) oder um
Inhalte. Nur im letzten Fall wird die Frage theologisch in jedem Fall prekir,
dann namlich, wenn wesentliche Inhalte zueinander in Konkurrenz treten.
Wie sieht es aber aus, wenn Analogien angenommen werden?

K. Blaser meint, daB es bei der Quellenfrage nicht um das Wort Gottes
geht, sondern um ,,das Subjekt des theologischen Unternehmens, sozusa-
gen das ausfithrende Organ®, daf} die Kontexte also ,,hermeneutische Funk-
tion* haben und ,,so etwas wie das Bultmannsche Vorverstandnis* darstel-
len.?! Dann kime es nur darauf an, dieses Vorverstdndnis kritisch zu
reflektieren.

Ein weiteres Problem ist aber dann gegeben, wenn das Vorgegebene das
Evangelium inhaltlich beeinfluflit und veriandert. Das ist ja der kritische
Punkt jeder sog. natiirlichen Theologie und eben gegen diese Gefahr richtet
sich Barmen I. Auch hier ist zu fordern, dafi wenigstens diese Gefahr kri-
tisch reflektiert wird.

Ein besonderes Problem in diesem Zusammenhang stellt die Frage dar,
inwiefern ein bestimmtes Denken mit der Offenbarung von Jesus Christus
wesentlich verbunden ist. Da sie grundsitzlich befreiend ist, wird wohl
keine Schwierigkeit mit kontextuellen Theologien auftreten, wenigstens
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nicht im Grundsitzlichen. Es wird als wesentlich kondeszentorisch bezeich-
net werden und dieses wird sich in den sozialen Kontext einzutragen haben.
Auch hier wird kein Dissens zu erwarten sein. Wie aber ist es, wenn
zyklisch-naturhaftes Denken auf geschichtliches st6B3t?

Hier liegen nun zweifellos Probleme vor. Sicher implizit bei bestimmten
afrikanischen Theologien, massiv bei bestimmten ékologischen Theologien
und vor allem bei bestimmten feministischen Theologien, die hier auf den
befreiungstheologischen Ansatz stoBen und fiir die diese Frage die Haupt-
front innerhalb der feministischen Theologie markiert. 2

Somit ergeben sich folgende Fragen:

1) In welcher Weise wird im Sinne von Barmen I die Problematik so kri-
tisch reflektiert, daB verhindert wird, daB das Evangelium von Jesus Chri-
stus in seiner Substanz verdndert und verfilscht wird?

2) In welcher Weise wird sichergestellt bzw. ist sicherzustellen, daf} die
besondere Offenbarung in Jesus Christus als kontingentes Ereignis nicht
verstellt wird?

3) Ein weiteres Problem kommt hinzu, das bereits angeklungen ist, als
von der Identifikation der Unterdriickten mit dem Volk Israel gesprochen
wurde: wird sichergestellt, dal die besondere Geschichte Gottes mit seinen
Menschen, die eine Geschichte mit dem einen auserwihlten Volk Israel ist,
als solche verstanden wird?

Es versteht sich von selbst, daB} diese Fragen nicht nur Fragen an die
kontextuellen Theologien sein konnen, sondern an die Theologie ins-
gesamt gestellt werden miissen. Allerdings ist es wesentlich fiir kritisches
theologisches Denken insgesamt, dafl kritische Anfragen sich einem
konkreten Anlafl verdanken.

IIT. Jesus Christus

Ahnlich stellen sich die Probleme in bezug auf das jeweilige Bild von
Jesus Christus, allerdings in spezifischer Weise deutlicher und sinnfilliger;
denn hier bietet sich reiches ikonographisches Material an, das auch leicht,
und zwar praktisch jedermann zugidnglich und verstindlich ist.

Die Jesus-Bilder zeigen die enge Beziehung zur jeweiligen dominanten
und daher auch populiaren Christologie. Sie zeigen ebenfalls deutlich die
enge Beziehung der Christologie zur jeweiligen Kultur. Zwischen dem
byzantinischen Pantokrator und dem Jesuskindlein des Barock ist deutlich
sowohl ein theologischer als auch ein kultureller Unterschied zu sehen.
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Ebenso deutlich ist, daB das in Westeuropa dominante Christusbild
Ergebnis des Uberganges von einer Kultur in eine andere ist, also einer bzw.
mehrerer Inkulturationen. So konnte aus dem semitischen Mann das ger-
manische Kniblein mit goldenem Haar werden. Es ist daher leicht verstind-
lich, wenn Angehorige anderer Kulturen nun ihrerseits Jesus so darstellen,
wie es ihrer Kultur entspricht: afrikanisch, asiatisch, indianisch.

Ebenso verstandlich miifite es nun auch sein, daB Jesus Christus als der
Heiland der Menschen in den jeweiligen Erfahrungshorizont hereingezogen
wird. Religiose Gebrauchssprache macht von dieser Moglichkeit auch rei-
chen Gebrauch. Man sehe sich nur moderne Gebetstexte an. Hier beginnen
aber offenbar Schwierigkeiten. Heftig diskutiert werden etwa Vorschlige,
Jesus in feminine Kontexte zu ziehen, vor allem ihn als weibliche Identifika-
tionsfigur zu sehen.? Nun ist sicher die Maskulinitidt kein theologisches
Thema. Es geht um andere Fragen:

1) Was bedeutet es, wenn Jesus aus seinem konkreten geschichtlichen
Kontext herausgel6st und in jeden denkbaren anderen Kontext gestellt wird?
Ist die Inkarnation, ist das Kreuzesgeschehen an eine bestimmte Situation
gebunden oder nicht?

Diese Frage ist nun eine alte theologische Frage, die in zwei Zusammen-
hdngen diskutiert wird und werden mulf.

Zunichst gilt ja, daB3 der eigentliche Glaubens-,,Gegenstand* nicht der
historische Jesus von Nazareth, sondern der Christus praesens, der Aufer-
standene, der Verkiindete ist. Aber dieser Christus praesens hat ja nur
Bedeutung fiir den Glauben, weil der, der eine ganz konkrete, ,,historische*
Geschichte hat (,,geboren, gekreuzigt unter Pontius Pilatus, am dritten Tage
auferstanden von den Toten*), als eben dieser gepredigt wird. Es gibt also
offenbar ein notwendiges, unverzichtbares Verhiltnis zwischen beiden.

Zweitens stellt sich seit Lessing die Frage, inwiefern zuféllige historische
Tatsachen ewige Wahrheiten sein kénnen bzw. wie kontingente Ereignisse
Bedeutung fiir den Menschen heute, jenseits des garstigen Grabens der
Geschichte haben konnen. Die Betonung des Christus praesens in traditio-
nellen Soteriologien versucht, Antworten auf diese Fragen zu geben.

2) Diese Frage bekommt zusatzliches Gewicht dadurch, daB mit der Her-
ausnahme Jesu aus seinem historischen und gesellschaftlichen Kontext das
Jude-Sein Jesu ausgeblendet wird, in gleicher Weise wie die Tendenz
besteht, die Bindung des Glaubens an die geschichtliche Offenbarung des
erwdhlten Volkes Israel zur Disposition zu stellen, wie oben gezeigt wurde.
Wie konstitutiv ist nun fiir den christlichen Glauben das Jude-Sein Jesu von
Nazareth? Jedenfalls muBte die Theologie lernen, daf3 dieses von erheb-
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licher Bedeutung ist, weil sie auch erkennen muBte, wie die Vernachlassi-
gung dieser Beziehung mit der Shoah zusammenhéngt.*

3) Die biblische wie die traditionell-europiische Christologie ist ihrerseits
Be- und Verarbeitung vorchristlicher Vorstellungen, was sich etwa in den
»»Hoheitstiteln‘‘ zeigt. Solche Vorstellungen wurden aufgenommen, unter-
einander in Beziehung gesetzt und damit korrigiert und neu geformt. Die
kontextuellen Theologien gehen in gleicher Weise vor. Auch sie nehmen tra-
ditionelle Bilder und Begriffe auf und verwenden sie fiir Christus. Es ist nur .
die Frage, ob dabei die notwendige Bearbeitung nicht zu kurz kommt. So
wird in den afrikanischen Theologien Jesus Christus in Beziehung gesetzt
zu traditionell afrikanischen Rollen: Héuptling/Koénig, Priester usw. Jesus
Christus wird im Neuen Testament als Konig gezeigt, aber in ganz spezifi-
scher Weise, als Konig, dessen Reich nicht von dieser Welt ist, als der ohn-
machtige Konig, als der Friedenskonig. Was bedeutet es, wenn diese Dialek-
tik aufgehoben wird?

4) Letzteres verweist auf eine weitere Problematik, die in der gesamten
Theologie gut bekannt ist: dall das Herr- und Siegersein Christi, der Panto-
krator héretisch hervorgehoben und das Kreuz vernachlissigt wird. Die Ver-
meidung einer monophysitischen Héresie des einseitig vergéttlichten Chri-
stus und die Wiedergewinnung des Jesus von Nazareth geniigen offenbar
nicht, diese andere Héresie zu bannen. Gerade dort, wo Christologie im
Kontext des Befreiungskampfes gedacht wird, liegt diese Gefahr besonders
nahe.? BEs darf aber nicht {ibersehen werden, daB3 andere, vor allem asiati-
sche Theologien gerade den Aspekt von Kreuz und Leiden besonders
betonen. %

Allerdings ist festzustellen, daB die kontextuellen Theologien weitestge-
hend sich der christologischen Problematik bewuBt sind, also wissen, daB
hier der entscheidende kritische Punkt liegt.?

Diese Problematik wird, wie schon angedeutet, offenbar besonders in
Afrika diskutiert. Jesus Christus wird in der Regel als Héiuptling, Held,
Hauptlingssohn, Gesandter, weil stark und groBmiitig, weil versohnender
Vermittler, als Ahne und Altester, als Meister der Initiation, als Heiler gese-
hen.? Werden damit die Christologie nicht wesentlich verzeichnet und Lei-
den und Kreuz ausgeblendet? So wird etwa auf einem Bild aus Ghana Jesus
als Hauptlingssohn dargestellt, d. h. das traditionelle Motiv der Geburt Jesu
wird als Geburt des Hauptlingssohns gezeichnet. Alle typischen Motive
ghanaischer Hauptlingsideologie kommen vor. Das entspricht den synopti-
schen Geburtsgeschichten (Anbetung, Magier, Stern usw.). Es fehlen aber
in dieser Darstellung alle anderen Motive, die fiir die Evangelien wesentlich
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sind: Armut, AusgestoBBensein, Stall, Krippe. Damit ist bei dieser Darstel-
lung die Dialektik Herr und Knecht aufgehoben. ,,Der Vergleich mit dem
Hauptling ist deshalb so gefédhrlich, weil er eine theologia gloriae darstellt
und die theologia crucis auslaBt*, meint J. Pobee, der mit diesem Satz von
G. Hasenhiittl® zitiert wird. Aber, so fihrt Hasenhiittl fort: ,,Jesus Chri-
stus wird zu Recht in der schwarzen Theologie mit den wichtigsten Berei-
chen menschlichen Lebens zusammengedacht.“3° Vor der Schwierigkeit,
die sich hier ergibt, rettet er sich durch den Verweis erstens auf den notwen-
digen Dialog, der offenbar Uberpriifung garantiert und einfache Ubernah-
men verhindert, zweitens durch den Symbolcharakter Christi: ,,Jesus Chri-
stus ist das Symbol, das Christen anbieten kénnen.**!

Kritischer duBern sich zahlreiche afrikanische Theologen.? E. J. Péou-
kou betont zwar das Recht des Afrikaners, ,,von Christus Gesundheit,
Erfolg und Wohlergehen zu erbitten*, konterkariert aber sofort: ,,Aber da
steht nunmehr das Kreuz Christi, des Gottessohnes selbst, wie eine uner-
horte Herausforderung vor uns. Es ist in der Tat Zeichen des Widerspruchs
nur, weil es in der Auferstehung Zeichen der Hoffnung ist.“** Dezidiert
auch F. Kabaselé schon im Titel: ,,Jenseits der Modelle*. Er rekurriert
schon auf das Bilderverbot: Gott ,,hat verboten, sich ein Bild von ihm zu
machen.“* Jesus Christus ist mehr als ein Hiuptling, mehr als der Ahne,
mehr als ein Heiler, mehr als Initiationsmeister und Befreier. Aber hinter
diesem ,,mehr‘‘ stecken Briiche, auch Widerspriiche. Jesus wurde zum
Herrn gemacht, weil er sich im Gegenteil erniedrigte. Kritik an Hiuptlings-
herrschaft wird ausdriicklich angefiihrt.* Kabaselé redet von Briichen und
Kontinuitdten und schlieBt: ,,Indem sie Jesus Christus Ahne, Hauptling,
Heiler, Initiationsmeister nennen, diirfen die Bantu diese Bereiche nicht
,exorzieren‘ und sie ihres Inhaltes entleeren, um sie durch einen neuen
erlauchten Throninhaber besetzen zu lassen. Sie miissen diese Bereiche viel-
mehr an ihrer Wurzel ergreifen, wie man ein Buschmesser an seinem Griff
packt, um neue Aufgaben in Angriff zu nehmen. Welch ein Risiko! Aber
solchen Gefahren hat sich Gott immer ausgesetzt... ‘3 Ch. Nyamiti
erklart: ,,Was fiir den Afrikaner neu ist, ist die Tatsache, daB sich Gottes
Macht in Schwachheit demonstriert: in der Erniedrigung, Sanftmut, Verge-
bung der Siinden und — am erstaunlichsten — in seinem Leiden, seinem
Tod am Kreuz und der wundervollen errettenden Konsequenz dieser Macht
in Christus selbst und in der Fiille der Schépfung.*?

Gelegentlich wird versucht, die Widerspriiche mit afrikanischen Ansat-
zen einer Synthese zu lésen. So verwendet der Afrikaner Bimwenyi-Kweshi
die Formel: ,,H&duptling-Diener*.* A. Titianma mdochte die Vorstellungen,
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daB ,,unser Herr unser Diener ist, unser Hiuptling auf gleicher Ebene mit
uns, seinen Sklaven steht, unser Gott sich auf gleichen Rang mit dem Men-
schen stellt mit einer Vorstellung aus der Sini-Dichtung verbinden, die
,,den Héuptling den Liebhaber der Armen nennen.“3® Solche Versuche
einer Synthese sind ja auch aus der europiischen Theologie bekannt. Aber
sie stellen doch nur die Analogie zu dem sich herabneigenden Herrn dar,
der dabei durchaus der Herr bleibt, nicht aber beschreiben sie jenen radika-
len Positionswechsel® der géttlichen Kondeszendenz.

Gerade die afrikanische Theologiegeschichte Parrats zeigt deutlich, daB3
afrikanische Theologie — sofern sie nicht dem Verdikt der Oberfldchlich-
keit unterworfen ist — um die Brisanz gerade der Christologie weifl und
sich ihr stellt. Vorschnelle Antworten will sie nicht geben.: ,,Vor allem sieht
sich* die afrikanische Theologie ,,der Frage gegeniiber, die im Zentrum
aller Theologie liegt, die sich christlich nennt. Dies ist die Frage. . ., die im
Mittelpunkt allen christlichen Denkens seit der Fleischwerdung des Wortes
liegt: Wer ist Christus fiir uns heute?“#

Das christologische Problem wiederholt sich entsprechend in der gesam-
ten Gotteslehre. Auch hier muf} gesehen werden, dal3 die Probleme, die im
Gesprach mit den kontextuellen Theologien auftreten, die gleichen sind, die
immer schon die Theologie in der Auseinandersetzung mit den jeweiligen
Kontexten beschéftigt haben: JHWH gegeniiber den anderen Elijm, der
Vater Jesu Christi gegeniiber der hellenistischen Gotterwelt. Es ist zwar
unzweifelhaft so, daf sich die jeweiligen Gottesvorstellungen gendhrt haben
von den allgemeinen Vorstellungen; immer wieder werden auch Elemente
unvermutet aufgenommen, die dann in der weiteren Theologiegeschichte als
Problemfall mitgeschleppt werden,*? aber sie werden eben doch dem
grundlegenden, spezifischen Gottesverstindnis des sich selbst in der
Geschichte, in Jesus Christus offenbarenden Gottes untergeordnet und so
modifiziert. Das bisherige Ergebnis dieser Arbeit ist die Trinitatslehre, die
ebensowenig abgeschlossen ist wie jede andere theologische Frage, die
gerade auch neuerdings in heftigen theologischen Streit geraten ist wegen
des filioque. Nun ist gewil} nicht die traditionelle Trinitétslehre als solche
Malfstab fiir jede Theologie schlechthin, wohl aber ist jede Theologie, die
andere Gottesvorstellungen aufnimmt, an den in der Trinititstheologie
erkennbaren Kriterien zu messen.

1V. Die Gottheit des Heiligen Geistes

In der Gegenwart werden diese Fragen in besonderer Weise in der Pneu-
matologie akut, und zwar in folgenden Bereichen:
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1) Noch im Bereich klassischer Fragestellung als Frage des Verhiltnisses
zwischen Sohn und Geist, als west-Ostliche Kontroversfrage iiber das
filioque.

2) Als Frage nach dem Verhiltnis von Gottes Geist und Menschen-Geist,
wie es vor allem auch in der charismatischen Theologie auftaucht.

3) Als Frage nach dem Verhiltnis von Gottes Geist und dem bzw. einem
allgemeinen Geist.

4) Als Frage nach dem Verhéiltnis von Heiligem Geist und anderen Gei-
stern bzw. dem Numinosen, der goéttlichen Kraft bzw. Kriften.

5) Als Frage nach der Weiblichkeit des Heiligen Geistes.

Die alte Kirche hat diese Fragen trinitétstheologisch behandelt, und zwar
mit zwei Entscheidungen, derjenigen gegen die Pneumatomachen mit der
Dogmatisierung der Gottheit des Geistes in Konstantinopel 381, und, aller-
dings nur im Westen, mit der Entscheidung fiir das filiogue. Beide Ent-
scheidungen sind allerdings in vielerlei Hinsicht unklar. Das gilt auch fiir
die erste, da wir kaum etwas iiber die Position der sog. Pneumatomachen
wissen, gegen die sich das Konzil abgrenzt.* Das gilt erst recht fiir die
zweite Entscheidung. Sie ist erstens nur im Westen zur Geltung gekommen,
zweitens eindeutig nur politisch durchgesetzt worden, drittens auch im
Westen nicht wirklich rezipiert worden. Dennoch zeigt sich gerade in den
hier anstehenden Fragen, wie relevant diese Entscheidung ist.*

Charismatische Phdnomene, Geisterfahrungen sind zahlreich und vielfil-
tig. Alle Menschen fithren sie auf Gott zuriick, reden aber gleichzeitig
immer auch von widergottlichen Geistern und von Erfahrungen mit
ihnen.* In sich selbst sind sie nicht eindeutig. Sie bediirfen der Interpreta-
tion von auflen, wobei die Gabe der Interpretation hiaufig, aber nicht immer
ebenfalls als Geistesgabe verstanden wird.* Dabei kommt immer wieder
ein Grunddilemma zum Ausdruck: einerseits werden alle aufBergewohn-
lichen Erfahrungen und BewuBitseinszustinde als von Gottes Geist bewirkt
verstanden, andererseits zeigt sich sehr schnell, daf3 dies wohl so nicht sein
kann, weil es widerspriichliche Aussagen gibt, aber auch Aussagen, die
offensichtlich dem Geist Gottes nicht entsprechen kénnen. Dieses Dilemma
beginnt bereits mit der irrigen Annahme, daB auBerordentliche Bewuft-
seinszustdnde des Menschen als solche schon von Gott kommen, irrig in
doppelter Weise, weil ,,ordentliche* BewuBtseinszustinde in der Regel Gott
nicht, auBer-ordentliche aber immer Gott zugesprochen werden.*

Diese Problematik beherrschte auch die christliche Gemeinde von Beginn
an. Die Auseinandersetzung des Paulus mit den Ekstatikern zeigt das deut-
lich. Deutlich wird aber schon hier, daB} ein inhaltliches Kriterium gefunden
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werden muB. Ist es bei Paulus in 1Kor noch das Kriterium der Liebe und
des Gemeindeaufbaus, muf} die Theologie spiter, vor allem auch deswegen,
weil die Geisttheologien sich ihrerseits in den gnostischen Systemen weiter-
entwickelt haben, ein differenzierteres Instrumentarium entwickeln. Sie
bendtigt das Instrument, um ,,Geist* als gottliche Gabe und ,,Geist* als
menschliche Moglichkeit zu unterscheiden, und sie tut das eben mit der
genauen Definition des Geistes als gottlicher Person und durch die Bindung
an Christus.*®

Diese Losung war aber nicht unproblematisch. Zunichst, weil sie, vor
allem das filioque, auch im Westen nicht wirklich rezipiert wurde. Dann
aber, weil sie gleichzeitig erfolgte mit einem systematischen Zuriickdridngen
des Geistes iiberhaupt im Interesse einer Kontrolle der freien Tatigkeit des
Geistes durch die hierarchisch geordnete Kirche. Diese Problematik ist zwar
zu sehen, sie kann aber die Giiltigkeit der Losung nicht in Frage stellen.

V. Universalitit und Partikularitit, Ursprung und Zukunft

Die kontextuellen Theologien, von denen hier vor allem die Rede ist, ste-
hen vor einer doppelten Schwierigkeit, deren sie sich weithin bewuBt sind
und die sowohl der Grund fiir die Suche nach bestimmten Benennungen,
wie Inkulturation, Indigenisierung u.i.*, bzw. der polemischen Auseinan-
dersetzung mit ihnen sind, als auch fiir die verschiedenen Auseinanderset-
zungen zwischen den einzelnen Theorieansitzen.

Kontextuelle Theologien wehren sich gegen die Dominanz von sich als
universal verstehenden und als solche Herrschaft beanspruchenden Theolo-
gien, d.h. gegen die europiischen, auf dem Boden der abendldndischen
Geschichte und Geistesgeschichte entfalteten Theologien. Aus verstind-
lichen Griinden méchten sie ihre eigenen Ansitze ohne dauernden lehr-
meisterlichen Einspruch dieser Theologien entfalten. Sie suchen ihren Ort
in ihren jeweiligen Kontexten, also regionalen Kulturen. Das bedeutet aber
auch einen Verzicht auf Universalitiit.

Kontextuelle Theologien besinnen sich aus den gleichen Griinden auf
kulturelle (und auch religiése) Urspriinge und sind daher primér riickwérts-
gewandt, vergangenheitsorientiert, womit die Gefahr heraufbeschworen
wird, dal} sie notorisch nicht in der Lage sind, die Herausforderungen von
Gegenwart und Zukunft anzunehmen.

Dabei geht es aber nicht nur um die Leistungsfihigkeit der Theologien,
sondern um ein wesentliches, konstitutives Element des Evangeliums. So
gewill das Evangelium welt- und realitétszugewandt ist und eben nicht zum
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Traumen von einem Jenseits anleitet,* ist es Aufbruch auf den Weg in die
Zukunft des Reiches Gottes und ist die Heimat des Glidubigen im Escha-
ton.* So gewill Jesus von Nazareth ein Jude war und das Evangelium im
Judentum seinen urspriinglichen Ort hatte, so gewill auch die erste christ-
liche Theologie aus der jiidischen Theologie entstammt,*? ist es in die hel-
lenistische Welt hinausgegangen. Die ,,Griindungsgeschichte* der Kirche,
Act 2, proklamiert die Universalitit des Heiligen Geistes, die Transnationa-
litdt der Kirche und des Glaubens.

Beide Seiten stehen offenbar notwendigerweise in einem dialektischen
Verhiltnis zueinander. Die eschatologische und universalistische Kompo-
nente darf die sdkulare und traditionalistische nicht iiberdecken, das wire
enthusiastisch. Aber das Hier und Heute darf das Uberall und Morgen
ebenso wenig verdecken, nicht einmal dominieren. Innerhalb des notwendi-
gen dialektischen Verhaltnisses gibt es offenbar eine unverzichtbare Hier-
archie. 3

Dariiber hinaus hat das Provinzielle wie das Riickwirtsgewandte, das
Archaisierende erst recht, immer eine faschistische Gefahr in sich. Das ist
jedenfalls fiir den européischen Kontext eindeutig nachweisbar.** Freilich
darf dieses Verdikt wiederum nicht die Dialektik von Universalitit und Par-
tikularitéit verdecken. >’

Damit ist ein zentrales Problem jeder kontextuellen Theologie im Prinzip
benannt, das auf jeden Fall zur Forderung fithren muf}, daB die kontextuel-
len Theologien unbeschadet ihres Rechts auf Ausdruck des je ihnen Eigenen
die Universalitiat und die universelle Rezipierbarkeit ebenso wollen miissen,
wie umgekehrt die sog. normale Theologie sich mit ihnen auseinanderset-
zen mufl. Beides ist gebotener Ausdruck des Glaubens an die Kirche als der
catholica, d.h. daB Kirche die Gemeinschaft der Christen in aller Welt mit
allen ihren Ausdrucksweisen ist.

Abschlieend: zum Kapitel ,,Provinzialismus‘ gehoért auch der Riickzug
in eine in sich konsistente, aber nach auflen kommunikationsunfihige
Nischentheologie, die sich selbst als wahr setzt und jeden Einwand als Ver-
such, fremde Kontexte als dominant durchzusetzen, denunziert. Das ist
besonders auffillig, wenn exegetische Einwdnde gemacht werden. Zwar
muf} auch die klassische Exegese durch die Priifstrecke der Kontextualitat,
sie hat sich auszuweisen, dall sie nicht einem — europdischen, weiflen,
maéannlichen — Vorurteil unterliegt, aber solchermalien iiberpriifte Ergeb-
nisse diirfen nicht abgewiesen werden, wenn sie dem inneren Gesetz einer
Nische nicht entsprechen. Hier wird allzuhdufig mit Totschlagargumenten
operiert, gegen die man wehrlos ist, weil der Einwand gegen eine Behaup-
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tung als Bestitigung dieser Behauptung genommen wird, und dann auch
oft die Rationalitidt als Medium der Auseinandersetzung als typisch ménn-
lich, européisch usw. abgelehnt wird.

VI. Ergebnis

Jede Theologie ist kontextuell. Unterschiede gibt es darin, welche Theo-
logie dominant ist, bzw. Dominanz beansprucht, und inwieweit eine Theo-
logie sich der Uberpriifung unterzogen hat. Es ist der Vorteil der traditio-
nellen Theologien, daB sie eine lange Uberpriifungszeit bereits hinter sich
haben, was aber die Notwendigkeit neuer Uberpriifung angesichts neuer
Herausforderungen nicht eriibrigt.

Dariiber hinaus gibt es ein Recht auf partikulare Theologien, wie es ein
Recht auf partikulare Ausprigung des Lebens gibt.* Nur darf das dialek-
tische Verhiltnis von Universalitit und Partikularitit nicht grundsatzlich
gestort werden.

Es bedarf aber des umfassenden Diskurses der verschiedenen Theologien
und der Bereitschaft, sich diesem Diskurs zu unterziehen, und diese Auf-
gabe darf die systematische Theologie nicht an andere, speziellere Diszipli-
nen, etwa die Missionstheologie oder die Frauenforschung delegieren, son-
dern muf sie selbst betreiben.

Da es in diesem Diskurs aber nicht nur um unterschiedliche Theologien
geht, sondern um Machtfragen, bedarf der Diskurs des langen Atems und
der Geduld."’

Dabei ist grundlegend die Forderung, die etwa von M. Stackhouse3®
formuliert wird, daB vom Kontext wieder zum Text zuriickzufinden sei.
K. Blaser*® nimmt diese Forderung auf, macht vor allem auf die Gefahr
einer Identifikation von vorgegebenem Kontext und Glauben aufmerksam
und stellt fest: ,,Wo das prophetisch-eschatologische Element fehlt, wird es
frither oder spiter zu solch unheilvollen Identifikationen kommen.”“ Dabei
wird zusitzlich deutlich, daB die notwendige Universalitit=Katholizitat
sich letztlich nicht sidkular, sondern eschatologisch einfordert. K. Blaser ist
zuzustimmen: ,,Durch alle kulturellen Beziehungen (und Kontexte, Erg.
d. Verf.) hindurch bleibt christliche Identitdt gegriindet durch den Bezug
auf Jesus Christus. Indem die Forderung der Wahrheit und die Tatsache der
Relativitit miteinander konfrontiert sind, erweist sich die Freiheit des Evan-
geliums Jesu Christi allen Kontexten gegeniiber um so kréftiger.“

Endlich muf3 wieder darauf hingewiesen werden, was schon anfangs
betont wurde: obwohl dieser Beitrag aufgrund der Diskussionslage eine
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ganz bestimmte Richtung hat, so daBl der Eindruck entstehen konnte, der
klassische Fehler wiirde wiederholt, nur die neuen Theologien hitten sich
gegeniiber der traditionellen zu rechtfertigen und zu behaupten, gilt selbst-
verstandlich und notwendigerweise fiir den Dialog, dafi er in beide Richtun-
gen zu gehen hat und daf die klassische Theologie die Provokation der kon-
textuellen auszuhalten hat: ,Christliche Theologie* wird durch die kontex-
tuellen Theologien ,,keineswegs blof3 befragt, ob sie diese oder jene kosme-
tische Variation zu ertragen vermag, sondern sie wird in ihrer Gesamtheit
zur Uberpriifung der Wahrheit ihrer Fundamente wie auch ihrer geschicht-
lich gewordenen Gestalt aufgefordert. In diesem Sinne* reihen sich diese
Theologien ,,in neuartiger Weise in die Kette von Provokationen ein, die die
christliche Wahrheit zu ihrem eigenen Heil seit eh und je aus ihrem eigenen
Schofle geboren hat.”“ Mit ihrer ,,Hilfe konnte das gegenwértige Christen-
tum jenen notigen Schritt der BuBle vollziehen, der ihm heute angesichts der
gesamten Weltlage abgefordet ist.“®!

ANMERKUNGEN

! Das Bewufitsein eines radikalen Bruches ist teilweise sehr stark entwickelt, wenn etwa
EATWOT-Theologen erkliren: ,,Wir sind bereit, in der Epistemologie einen radikalen
Bruch zu vollziehen, der das Engagement zum ersten Akt der Theologie macht und sich
auf eine kritische Reflexion oder die Realititspraxis der Dritten Welt einldft.“ So auf dem
EATWOT-Kongrefl 1976 in Dar-es-Salam, in: L. Bertsch SJ (Hg.), Herausgefordert durch
die Armen. Dokumente der Okumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen, Freiburg
1990. — EATWOT=Ecumenical Association for Third World Theologians. Diese Gruppe
hélt seit 1976 Kongresse in den verschiedenen Kontinenten ab. Vgl. u.a. M. Kdllmann, Die
eucharistische Vision. Armut und Reichtum als Anfrage an die Einheit der Kirche in der
Diskussion des Okumenischen Rates, Miinchen/Mainz 1992, 201—207; V. Kiister, Auf-
bruch der Dritten Welt. Der Weg der Okumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theo-
logen (EATWOT), in: VF 37, 1992, 45—67.

2 Es gibt Vorginger der als kontextuell sich bezeichnenden Theologien, die sog. ,,Genitiv-
Theologien, die entweder einen bestimmten Sachbereich in den Mittelpunkt stellen
(;,Theologie der Schopfung* als Schépfungslehre) oder die gesamte Theologie unter einen
bestimmten Gesichtspunkt stellen (also ,,Theologie der Schépfung® als Theologie, die
unter dem Schépfungsaspekt konzipiert wird). Neuere Genitiv-Theologien sind schon kon-
textuelle, wie die ,,Theologie des Volkes*. Zur Terminologie der ,,Theologie des Volkes*
bzw. ,,Theologie durch das Volk*‘: K. Blaser, Volksideologie und Volkstheologie. Okumeni-
sche Entwicklungen im Lichte der Barmer Theologischen Erklirung. OkExh 7, Miinchen
1991, 61ff; auch a.a.O. 112ff.

3 Vgl. neuerdings: M. Delgado, Inkulturation oder Transkulturation?, in: NZM 48 (1992),
161-190. — Nach ihm, S. 162, Anm. 3 wurde dieser Begriff aus dem frz. von M. Hers-
kovits 1948 geprigten soziologischen Begriff ,,enculturation* erstmals 1953 durch den bel-
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gischen Missionswissenschaftler P. Charles in die Diskussion eingefiihrt. Erst die Verwen-
dung durch die 32. Generalkongregation der Jesuiten hat dem Begriff zum missionstheo-
logischen Durchbruch verholfen.

Vgl. H. P. Siller (Hg.), Suchbewegungen. Synkretismus — Kulturelle Identitdt und kirch-
liches Bekenntnis. 1991.

So etwa ganz hart in der Diskussion James H. Cone: ,Weil ich glaube, daB Theologie
soziale und politische Sprache ist und daf Gott der Gott der Unterdriickten ist, dessen
Wille durch ihre politische Befreiung kundgetan wird, glaube ich auch, daB christliche
Theologie schwarze Theologie sein muf. Jede andere Form theologischer Rede ist besten-
falls eitles Geschwitz und schlechtestenfalls Blasphemie.*“ (Schwarze Theologie und Ideo-
logie. Eine Antwort an meine Gespréichspartner, in: EVTh 34, 1974, 88). — Vgl. dazu iiber-
haupt dieses Heft der EvI'h, ,,Warum schwarze Theologie?*, H.1/1974.

Erst relativ spit wurde diese Frage nicht nur polemisch, sondern grundsitzlich und analy-
tisch gestellt bei K. Blaser, s. Anm. 2.

Aus der Sektion III, in: Im Zeichen des Heiligen Geistes. Bericht aus Canberra ’91. Offi-
zieller Bericht der Siebten Vollversammmlung des Okumenischen Rates der Kirchen.
W. Miiller-Rémheld (Hg.), 1991, 113.

Dabei sind natiirlich die Diskursregeln im Auge zu behalten, die anderwirts erhoben wor-
den sind, vgl. L. Swidler, Die Zukunft der Theologie im Dialog der Religionen und Weltan-
schauungen. 1992, 27-31 und Th. Krobath, Die Diskurstheorie des Konsenses bei Jiirgen
Habermas. Zur Méglichkeit und Problematik ihrer theologischen Rezeption. Diss. 1992,
vor allem 312-316.

G. Lessings garstiger Graben.

Auf die Bedeutung der Kontextualitit und deren Wahrnehmung im Alten Testament bzw.
bei Paulus machen neuerdings F. J. Stendebach OMI bzw. D. Zeller aufmerksam in: H. P.
Siller, a.a. 0., 3141 bzw. 42—61.

Friiher hitte man auch von der ,,nationalen‘‘ oder ,,rassischen* Bedingtheit gesprochen.
Auch diese Redeweise ist kontextuell bedingt.

Etwa besonders eindriicklich in den Zeichnungen der Cronaca des Poma de Ayala; vgl.
u.a. M. Delgado (Hg.), Gott in Lateinamerika. Texte aus fiinf Jahrhunderten. Ein Lese-
buch zur Geschichte. 1991.

Eines der erstaunlichsten Beispiele ist dafiir die Auslegung des Brotwunders bei Mk durch
die materialistische Lektiire bei F. Belo, Lecture matérialiste de 1’évangile de Marc. Récit —
Pratique — Idéologie, 1976, 192. Dal} Jesus dauernd das Wort ,,geben* verwendet, die
Jiinger hingegen vom ,,kaufen‘ reden, ist m. W. noch nie einem Exegeten aufgefallen.
S. Anm. 1. ;

Vgl. L. Bertsch a.a.0., 59f (Accra 1977): ,,Die Bibel ist die Hauptquelle afrikanischer
Theologie, denn sie ist das primére Zeugnis von Gottes Offenbarung in Jesus Christus . . .
In Afrika sind die iiberkommenen Religionen eine Hauptquelle fiir das Studium der afrika-
nischen Gotteserfahrung. Die Glaubensvorstellungen und Briuche der traditionellen afri-
kanischen Religionen konnen die christliche Theologie und Frommigkeit bereichern. —
A.a.0., 75 (Colombo 1979): ,,Fiir unser Theologisieren als Christen wird die Bibel zur
wichtigen Quelle* — A.a.O., 124 (Neu-Delhi 1981): ,,Die Bibel ist eine integrale Grund-
lage unseres Nachdenkens iiber den Glauben.”“ — A.a.O., 163 (Genf 1983): ,.In: jiingster
Zeit hat sich immer deutlicher gezeigt, daf es auBBer den jiidisch-christlichen Schriften auch
noch andere Quellen der Inspiration und Offenbarung gibt.*

Vgl. H. Schmidt/H.G. P6hlmann, Die Dogmatik der evangelisch-lutherischen Kirche.
1979, 32; H. Heppe/E. Bizer, Die Dogmatik der evangelisch-reformierten Kirche. 1958, 1ff.
— Allerdings wird von den alten Dogmatikern der allgemeinen Offenbarung kein eigent-
licher Erkenntniswert fiir die Theologie zugebilligt.

So schlieBlich im II. Vat.Konzil, VD, festgelegt.
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25

S. die Zitate oben in Anm. 11. — K. Blaser, a.a.0.,, 62 meint: ,,DaB die Quelle der Theo-
logie das Wort Gottes ist, steht nicht zur Debatte, wohl aber das Subjekt des theologischen
Unternehmens, sozusagen das ausfithrende Organ.” Ob das allerdings so eindeutig gesagt
werden kann? Er selbst zitiert a.a. O., 146f, Anm. 169 S. Croatto, der auf dem EATWOT-
KongreB in Neu-Delhi 1981 vier mogliche Antworten auf die Frage nach der Bibel in einer
Theologie der Dritten Welt skizzierte. Croatto selbst meint, ,,es gehe nicht um Aktualisie-
rung oder Erhellung unserer Situation, sondern um Entdeckung der semantischen und
kerygmatischen Achse der gesamten Bibel in unserer heutigen Geschichte, nimlich um das
befreiende Handeln Gottes an den Armen.” Vgl. auch a.a. 0., 73ff, wo das Thema unter
dem Stichwort ,,Biblical revelation and African beliefs*“ abgehandelt und E. W. Fashole-
Luke zitiert wird, der in: ,,The Quest for an African Theology* (1974) vier Quellen afrika-
nischer Theologie in hierarchisch absteigender Reihenfolge nennt. Vgl. auch 101f, wo auf
den Inder R. Panikkar eingegangen wird, der in der 2. Aufl. von ,;The Unknown Christ
of Hinduism*, New York 1981 vom ZusammenfluB von vier Fliissen redet. — Anders
urteilt auch Parratt (s. Anm.27), der das Quellenproblem S. 74-88, abhandelt und
abschliefit: ,,Der Hauptbeitrag zur theologischen Methodologie von seiten der protestanti-
schen Gelehrten, die wir hier besprochen haben, war ein zweifacher. Erstens haben sie die
Notwendigkeit betont, die Bibel als das grundlegende Dokument des christlichen Glaubens
und als die primére Basis einer bestdndigen Theologie in Afrika ernstzunehmen. Zweitens
betonten sie die Notwendigkeit einer wohlwollenden, doch zugleich kritischen Behandlung
der afrikanischen Kultur, um den christlichen Glauben innerhalb des afrikanischen Kon-
textes relevant und versténdlich zu machen.“ Zum Beweis wird die obengenannte Formel
von Accra 1977 angefiihrt, a.a.O., 87. Aber auch er kann nicht zeigen, wie die beiden
»JQuellen* prazise in ein Verhéltnis zueinander gesetzt werden.

Dabei ist es nicht unproblematisch, wenn davon ausgegangen wird, dal es eine afrikani-
sche Kultur und Religion gibt. Verbirgt sich hier nicht schon ein Stiick Ideologie, mit der
u.a. konkreter geschichtlicher Erfahrung ausgewichen wird?

Vgl. Siller, Anm. 8.

A.a. 0, 62, 79.

AnldBlich des Lehrzuchtverfahrens gegen die wiirttembergische Pfarrerin J. Voss wird das
akut deutlich. Die Verteidigung durch Chr. Mulack, in: DAS v. 18. Februar 1993, S. 15,
schliefit daher konsequenterweise eine massive Polemik gegen D. Sélle ein, die solches Den-
ken als ,,Neuheidentum‘* denunziert. Erstaunlich bei diesem Stand der Polemik ist vor
allem, mit welcher Selbstverstindlichkeit der Riickgriff auf den Mythos gemacht wird.
Wenn dieses Erstaunen nachlidBt, wird man sich klar, wie auch sonst die Theologie bereit
ist, das Programm der Entmythologisierung hinter sich zu lassen. Nun kann es ja sein, daf3
in der Tat hier Denkweisen sinnvollerweise verstirkt werden; das miifite aber doch iiber-
legter und kritischer gemacht werden, als es offenbar geschieht.

Etwa in der Rede von der ,,Jesa Christa®, die ja zunidchst nichts anderes darstellen soll als
die Signalisierung eines Problems, das auf jeden Fall dort akut wird, wo von der Maskuli-
nitdt Jesu her zwingend das Priesteramt der Frau abgelehnt wird. In dieser Polemik wird
in der Regel tibersehen, daB urchristliche Jesusdarstellungen durchaus als hermaphrodi-
tisch angesehen werden kénnen.

Die Erkldrungen der rheinischen u.a. Synoden, E. Brocke und J. Seim (Hg.), Gottes
Augapfel. Beitrdge zur Erneuerung des Verhéltnisses von Christen und Juden. 1986,
239-241.

E. Kdsemann, Kirchliche Konflikte. Gottingen 1982, 20: Es ,,darf die Freiheit des Glaubens
nicht ,Venceremos* schreien, ohne zu bedenken, dafl das Volk des Auszuges in der Wilste
umgekommen ist und Golgatha kein Ungliicksfall und keine letzte Barriere auf der Sieges-
bahn von Stiirmern war ... Das christliche Gottesvolk bleibt Volk unter dem Kreuz,
obgleich Enthusiasten das nicht gern horen, erst recht nicht wahrhaben wollen.*
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So etwa die Minjung-Theologie; vgl. auch u.a. K. Koyama, Das Kreuz hat keinen Hand-
griff. Asiatische Meditationen. 1978.

Vel. vor allem: John Parratt, Theologiegeschichte der Dritten Welt — Afrika. 1991, vor
allem 118-134, 266ff.

S. vor allem: Der schwarze Christus. Wege afrikanischer Christologie. Freiburg 1989 mit
Beitridgen von E. Kabaselé, A.T. Sanon, C. Kolié.

G. Hasenbhiittl, Schwarz bin ich und schén. Der theologische Aufbruch Schwarzafrikas.
Darmstadt 1991, 122.

A.a.0, 128.

A.a.0., 128f.

Etwa in: Der schwarze Christus, op.cit. und: J. Parratt, Theologiegeschichte der Dritten
Welt — Afrika, Miinchen 1991.

Der schwarze Christus, a.a.O., 56.

A.a.0., 138.

A.a. 0., 141f.

A.a.Q., 16l.

Nach Parratt, a.a.O., 113; ausfiihrlich stellt er verschiedene Entwiirfe dar: a.a.O.,
118—134, 266ff.

Zit. bei Chr. Linnemann-Perrin, Theologie in Afrika und Asien. In: VF 37, 1991, 25.
Der schwarze Christus, a.a. 0., 94.

Der ,,wunderbare Tausch** von M. Luther.

A.a.O., 286 — Er zitiert hier D. Bonhoeffer.

So etwa in den Pastoralbriefen.

Vel. A. M. Ritter, in: Handbuch der Dogmen- und Theologiegeschichte, hg. v. C. Andresen
u.a., I, 1982, 194ff, 211ff.

Vgl. Y. Congar, Je crois en I’Esprit Saint ITI, 1980. — Neuerdings ist die Entscheidung fiir
das filioque heftig in MiBkredit geraten, siche sowohl W. Pannenberg, Systematische Theo-
logie I, 1988, 344ff, als auch J. Moltmann, Der Geist des Lebens. Eine ganzheitliche Pneu-
matologie. 1990, 320ff.

Das AT zeigt bereits die ganze Palette der Geistphidnomene und ihrer Bewertung: Geist der
Wahrheit, Liigengeister, wie es auch den rationalen Spott gegeniiber Geistphéinomenen
kennt (1Sam 10, 11f; 19,24). — Hier werden kurz Ansitze einer Pneumatologie vorgetra-
gen, die nicht weiter ausgefiihrt werden kénnen.

Vegl. die Rolle des Hermeneuten in der Interpretation des Delphischen Orakels bei Plato,
Apol 2laff; Timaios 71e—72b; Ion 534c—d; auch 1Joh 4,1. — Ein modernes Beispiel fiir die
grundsitzliche Vieldeutigkeit solcher Phdnomene bildet die Erzihlung des Predigers Jim
Casey iiber seine Erfahrung in: J. Steinbeck, Friichte des Zorns, 4. Kapitel.

Héufig entziehen sich charismatische Theologen diesem Dilemma dadurch, dafl sie nur
bestimmte auflergewdhnliche BewuBtseinszustinde als gottlich zulassen, wobei sie sich an
den ntl. Katalog der Charismen halten, noch dazu paulinische Aussagen, die einschrin-
kend sind, zur Statuierung von Charismen ansehen (Roém 12; 1Kor 12.14). — Man denke
nur, wieviel auBerordentliche BewuBtseinszustinde in der europiischen Kultur vorkom-
men, und wie wenige auf Grund dieses Selektionsprozesses tatséchlich als Geistphinomene
identifiziert werden, obwohl sie es tatsidchlich sind: ekstatische Erscheinungen bei Sport-
und Musikveranstaltungen, von Drogen verursachte Zustinde u.a. m. Die religionsphéno-
menologisch nicht verstdndliche Ablehnung wilder ekstatischer Formen durch die Charis-
matiker gehort zu diesem Komplex.

Zur neuesten Behandlung dieser Frage s. vor allem das Nachwort K. Barths zur Schleier-
macher-Auswahl, 1968, 290-312. In der gegenwirtigen Auseinandersetzung mit Charis-
matikern ist, wenn ich recht sehe, die Theologie in dieser Weise noch nicht bemiiht worden.
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Diese Bezeichnungen implizieren natiirlich bestimmte programmatische Aspekte. Doch
scheint es wenig hilfreich, sie polemisch gegeneinander auszuspielen. Die Probleme, um die
es dabei geht, miissen umfassend gesehen werden und sollen in diesem Abschnitt diskutiert
werden.

Das ist jedenfalls ein wesentliches Element der Polemik des Paulus gegen die sog. Ekstati-
ker, aber wohl auch Teil der Polemik gegen Apokalyptiker, etwa Mk 13 par.

Hebr 13,14.

Die Ergebnisse der Arbeiten iiber das NT von Osten-Sacken, Marquardt u.a. aus dem
Zusammenhang des jiidisch-christlichen Dialogs kénnen wohl nicht mehr negiert werden.
Ein Schulbeispiel fiir dieses Verhdltnis ist die Frage der Sprache. Es war zweifellos Aus-
druck der Universalitit, wenn die Kirche sich transnationaler Sprachen, des Lateinischen,
Griechischen, den alten /inguae francae, dann des Kirchenslawischen bediente. Das wurde
aber dann nur mehr (im Westen) als rdmische Dominanz und als Volksferne verstanden.
Die Verwendung der Volkssprachen war damit eine Grundforderung aller reformatorischen
Bemiithungen. Als dann aus der Verwendung der deutschen Sprache eine Glorifizierung des
Deutschen im Zeichen des Nationalismus wurde, war damit zweifellos das Verhiltnis
schuldhaft gestért. — Die Missionsgeschichte zeigt, wie prekir diese Frage ist, wenn schon
die Verwendung eines Gottesnamens aus einer indigenen Sprache auf Schwierigkeiten stief3
und dann, etwa in Lateinamerika, das spanische Wort fiir Gott zur Gottesbezeichnung
schlechthin wurde, vgl. M. Delgado, s. oben Anm. 3.

Vgl. vor allem die umfassenden Analysen von E. Bloch, aber auch neuerdings wichtig:
P. Cardorff, Irrationalismus und Rationalismus in der sozialistischen Bewegung. 1980.
K. Blaser, a.a. 0., 52: ,,Es ist aber immer zu bedenken, dafl Kultur stets ein dynamischer
Prozef ist. Lokale kontextuelle Theologien kénnen nicht daran vorbeisehen, daf die Fol-
gen der Industrialisierung, Urbanisierung und des Kulturkontaktes vielfach zum Zusam-
menbruch traditioneller sozialer Muster fithren. — A.a. ., 139: ,,Lokale Volks-Theolo-
gien bergen die Gefahr des Provinzialismus und der Einschirfung von subkulturellen
Stereotypen in sich, wo es doch die Aufgabe von Theologen ist, unsere Kirchen und
Gemeinschaften zu entprovinzialisieren. Dafiir sind jedoch universalistische Traditionen
viel sensibler als kontextuell begrenzte. Sodann sind ironischerweise jene analytischen
Werkzeuge, die die Relativitit von Zivilisationen, Gesellschaften, Kulturen, Religionen und
geistigem Aufbau zeigen sollen, Zeugen einer iibergreifenden Realitét.*

An CA VII sei hier erinnert, daf} es zur Einheit nicht