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Gemeinsames Wort der christlichen Kirchen
zur Jahrtausendwende

! Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen
in Deutschland

Mit dem Beginn des niichsten Jahres betreten wir die Schwelle zu einem
neuen Jahrtausend. Dieses Jahr erinnert uns Christen und Christinnen an
die Geburt Jesu Christi vor 2000 Jahren. Dankbar preisen wir Gott, der aus
Liebe zu uns Mensch geworden ist und sich in seinem Sohn der Welt ver-
bunden hat.

WIR LADEN EIN

Wir zihlen nicht nur die Jahre nach Christi Geburt. Wir rechnen auch
damit, dass Gott uns Menschen durch dieses Ereignis Grund zum Vertrauen
und zur Hoffnung gegeben hat. In Jesus von Nazareth hat Gottes Liebe
menschliche Gestalt angenommen.

Gott lddt uns ein, ihm unser Leben anzuvertrauen. Wir geben diese Einla-
dung weiter. Wir teilen die Angste vieler angesichts einer ungewissen
Zukunft. Aber wir trauen Gott zu, dass er uns auch in schwierigen Situa-
tionen in seiner Hand hiilt und dass uns seine Liebe Orientierung fiir unse-
ren Weg gibt. Wir {iberschreiten die Schwelle zum neuen Jahrtausend im
Vertrauen auf Gottes Hilfe.

Wir laden alle ein, den Weg in die Zukunft als einen Weg der Liebe und des
Friedens mit Jesus Christus zu gehen.

WIR SCHAUEN ZURUCK

Der Blick in das vergangene Jahrtausend gibt Anlass zum Dank, aber auch
zur BuBe. Wir sind dankbar fiir die Ausbreitung des Evangeliums und seine
Entfaltung in verschiedenen Kulturen und Formen des Gottesdienstes, der
Frommigkeit, der Lehre und des Dienstes am Néchsten. Wir sehen aber
auch, wieviel Elend von der Spaltung der Christenheit ausging und wieviel
Ausbeutung und Unterdriickung im Namen des Christentums geschehen
ist. In Europa haben christliche Kirchen lange Zeit ihre Verwurzelung in
Gottes VerheiBung fiir das jiidische Volk verleugnet. Juden ist von Christen



unsagbar Schlimmes angetan worden, und damit ist auch das Bekenntnis
zu dem einen Gott, der uns verbindet, verleugnet worden.

Wir blicken auf das Jahrhundert zuriick, das nicht nur von Krieg und tie-
fem Leid gezeichnet ist, sondern auch reich an geistlichen AnstoBen und
kirchlichen Aufbriichen war. Seit Beginn dieses Jahrhunderts sind Kirchen
auf dem Weg zueinander und haben zu einer vertieften, kumenischen
Gemeinschaft des Zeugnisses und Dienstes gefunden. Verfeindete Volker
haben sich versohnt und Mauern sind gefallen. Wir wollen den Weg der
Versdhnung und des Friedens weitergehen, auch wo neue Konflikte auf-
flammen. Wir schopfen Kraft dazu aus der Versohnung mit Gott. Die
Zusage seiner Vergebung und sein Ruf zur Versohnung gelten iiber alle
Grenzen hinweg.

WIR BLICKEN NACH VORN

Wir gehen in das neue Jahrtausend mit der Hoffnung,

« dass das Evangelium von immer mehr Menschen als Quelle der Hoff-
nung erkannt wird

« dass der dreieinige Gott uns als Kirchen noch naher zusammenfiihrt, als
wir jetzt schon sind

» dass wir alle das Abendmahl gemeinsam feiern konnen.

« dass das Verstehen zwischen Christen und Juden weiter vertieft wird

« dass Frieden zwischen Angehorigen aller Religionen, zwischen Vilkern
und Kulturen moglich wird

+ dass wir Gottes Schopfung fiir kommende Generationen bewahren
konnen

Dass dies geschehe, darum wollen wir Gott bitten. Dafiir wollen wir uns

einsetzen. Wir suchen nach einem Zusammenleben, das Schwache nicht

ausgrenzt und die Wiirde der Kinder achtet, in dem Frauen und Ménner

einander in ihrer Verschiedenheit annehmen und Fremde nicht als Bedro-

hung, sondern als Bereicherung erlebt werden.

Wir wissen nicht, was kommt. Aber wir vertrauen auf das Wort Jesu:

,Siehe, ich bin bei euch alle Tage bis an der Welt Ende.

1. Advent 1999
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lZu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser!

Als einer der akademischen Kritiker des Okumenischen Rates der Kir-
chen (ORK) kiirzlich gefragt wurde, ob das Bild eines auf dem linken Auge
blinden und mit den kommunistischen Machthabern kollaborierenden
ORK, das er zeichnet, die geschichtliche Wirklichkeit nicht allzu sehr ver-
einfache, soll der so oder dhnlich Befragte geantwortet haben: ,.So ist nun
einmal die Aktenlage!*

Die kritische Frage, die ich hinter den Hauptartikeln unserer ersten Oku-
menischen Rundschau im neuen Jahrhundert vernehme, weist eher in die
entgegengesetzte Richtung: Kann man die Rolle des ORK und einiger sei-
ner osteuropidischen Mitgliedskirchen wihrend der vierzigjihrigen
europdischen und deutschen Teilung wirklich zutreffend beurteilen, wenn
man den Blick zuriick auf die Aktenlage einengt und womdoglich den Dia-
log mit den noch lebenden Zeitzeugen ausklammert? Akten vermitteln sel-
ten oder nie die Dramatik des Geschehenen, sondern gleichen eher einer
Serie von Blitzlichtaufnahmen, die Bewegung einfrieren.

Der Beitrag von Martin Greschat bringt Bewegung in einige inzwischen
gingige ,.Blitzlicht“-Klischees. Zum Beispiel gew6hnen wir uns an, von
den 40 Jahren als von der Zeit des Kalten Krieges zu reden. So hieB auch
das Thema der Tagung, die die Evangelische Akademie Miilheim an der
Ruhr vom 28. bis 30. Mai 1999 veranstaltete und von der die Hauptartikel
dieses Heftes (mit Ausnahme des Althausen-Beitrags) stammen: ,,Der
Okumenische Rat der Kirchen in den Konflikten des Kalten Krieges*.



Martin Greschat weist nach, dass die Periode des wirklich ,,heien® Kal-
ten Krieges nur von kurzer Dauer war und bald von dem beiderseitigen
Bemiihen um Koexistenz abgeldst wurde. Das ist immerhin sehr wichtig
tiir eine gerechte Beurteilung z.B. der evangelischen Kirchen in der DDR,
wenn sie gem@dlB dem Rat des Propheten Jeremia an die Exilierten in Baby-
lon ,.der Stadt Bestes™ suchten (Jer 29,7), — ohne ihre Gotzen anzubeten.
Zumal uns Willy Brandt und andere daran erinnerten, dass Babylon nicht
erst 1945 mit dem Einmarsch der Roten Armee nach Deutschland impor-
tiert wurde, sondern schon 1933 mit der Machtergreifung des Deutsch-
Osterreichers Adolf Hitler.

Greschat raumt noch mit einigen anderen Klischees auf, z.B. wenn er
darauf hinweist, dass die unterentwickelte Sensibilitit der deutschen evan-
gelischen Kirchen gegeniiber den Menschenrechten nicht etwa aus der
DDR-Zeit stammt, sondern schon 1949 in der Griindungszeit der Evange-
lischen Kirche in Deutschland (EKD) feststellbar war (von den Zeiten
davor ganz zu schweigen). Demgegeniiber ist die Gratwanderung, die die
Kirche in der DDR in der Frage der Menschenrechte zwischen Anmahnung
und Anpassung (oder darf man sagen: zwischen Widerstand und Erge-
bung?) vollfiihren musste, und die Giinter Krusche als selbst Betroffener
und Beteiligter schildert, ein echter Fortschritt. Fast trostlich zu lesen, daf
es offenbar auch so etwas wie eine Ironie der Geschichte oder List der Ver-
nunft gab, — wenn Krusche schildert, wie ausgerechnet das Antirassismus-
programm des ORK, das zu begriiBen das Regime ideologisch gezwungen
war, zum Hebel wurde, der die vorher tabuisierte Menschenrechtsdiskus-
sion innerhalb der DDR in Gang setzte.

Katharina Kunter illustriert mit ihrer Analyse der Debatte iiber Religi-
onsfreiheit auf der Fiinften Vollversammlung des ORK 1975 in Nairobi
wiederum eine Gratwanderung: Wie sollte sich der ORK verhalten, wenn
sein prophetischer Auftrag im Widerspruch stand zur Situation seiner Mit-
gliedskirchen, die er politisch nicht gefihrden durfte?

Auch der Artikel von Johannes Althausen hat es mit einer Gratwande-
rung zu tun: Da bemiihten sich osteuropidische Kirchen, die im Herr-
schaftsbereich des sowjetischen Sozialismus lebten, um eine relative Soli-
daritiit untereinander, um ihre gemeinsamen Anliegen in der kumenischen
Bewegung gemeinsam zu vertreten, und waren doch peinlich darauf
bedacht, in der weltweiten 6kumenischen Solidaritit zu bleiben und keinen
Sonderweg zu gehen.



Weil dieses Heft der Okumenischen Rundschau die Fiille der Beitréige
von der Miilheimer Tagung nicht fassen kann, geben wir hier nur einen
Vorgeschmack und verweisen auf das Beiheft Nr. 70 der Okumenischen
Rundschau, das alle Beitrige der Miilheimer Tagung (auBer den hier abge-
druckten) enthalten wird. Fiir alle, die an dieser Problematik interessiert
sind, ist dieses in Kiirze erscheinende Beiheft ein Muf3: Deshalb werben
wir ganz ungeniert dafiir.

Zum Hauptthema dieses Heftes gehort sicher auch der Bericht ,,Zum
10. Jahrestag des Mauerfalls“, den Friedrich Magirius der Synode der
Evangelischen Kirche in Deutschland erstattete und den wir in der Doku-
mentation bringen. Der erstaunlich selbstkritische Bericht eines orthodo-
xen Theologen, Ion Bria, ermoglicht uns nachzufiihlen, welch schmerzli-
che ZerreiBproben orthodoxe Kirchen im ehemals sowjetischen Machtbe-
reich heute ausgesetzt sind, — nicht zuletzt wegen der geschichtslosen ideo-
logischen Borniertheit von Nostalgikern, die den Zaren zuriicksehnen.

Eines kann iibrigens auch das angekiindigte Beiheft nicht leisten, und
deshalb haben wir es uns als eine Aufgabe fiir ein spiteres Heft der Oku-
menischen Rundschau notiert: Fiir eine wirklich okumenische Aufarbei-
tung der Probleme der 40 Jahre nordatlantisch-europdischer Teilung brau-
chen wir auch die Stimmen der Freunde und Freundinnen aus der soge-
nannten Dritten Welt, die doch eigentlich Zweidrittelwelt heiien sollte.
Von ihnen haben wir ja spitestens in der Entkolonialisierungsphase der
sechziger Jahre gelernt, dass unser nordatlantischer Teilungskonflikt nur
ein relativer Konflikt zwischen mehr oder weniger Reichen war und dass
die eigentliche Armutsgrenze nicht zwischen Ost und West, sondern ZWi-
schen Nord und Siid verlief — und noch verlduft. Wir kommen auf dieses
Thema zuriick.

Im Namen des Schriftleitungsteams
Gerhard Hoffmann



Okumenisches Handeln
der Kirchen in den Zeiten
des Kalten Krieges

VON MARTIN GRESCHAT

1. Der Kalte Krieg als Pauschalbegriff

Der Ausdruck Kalter Krieg erscheint nicht nur versténdlich und vertraut,
sondern selbstverstindlich, weil klar und unmittelbar einleuchtend.
Tatsédchlich jedoch haben wir es hier mit einer pauschalen Aussage zu tun,
die den Sachverhalt kaum durchleuchtet und analytisch erfasst, vielmehr
ein ganzes Biindel von Vorstellungen, Meinungen und Uberzeugungen
sowohl umfasst als auch — teils rational, teils emotional — mobilisiert.! Weil
die dabei abgerufenen bzw. ausgegrenzten inhaltlichen Konzeptionen iiber
das, was der Kalte Krieg war bzw. bedeutete, jedoch faktisch nicht nur weit
auseinander lagen und liegen, sondern sich auch diametral widersprechen
konnen, erscheint es geboten, zunédchst mit einigen Sitzen holzschnittartig
mein Verstdndnis dieses Begriffs ,.Kalter Krieg* zu umreifien.

Im Friithjahr 1917 proklamierte der amerikanische Prisident Woodrow
Wilson das Konzept einer neuen Weltordnung, die auf den Prinzipien der
Freiziigigkeit basierte, der dkonomischen ebenso wie der politisch-libera-
len, des Kapitalismus also und der Menschenrechte. Wo diese Grundsiitze
verwirklicht wiirden, urteilte er, gingen sie dann Hand in Hand mit der Eta-
blierung der Demokratie. Und diese wiederum mache, so Wilson, die Welt
sicherer, weil die Mitbestimmung der Mehrheit von Menschen in einem
Staat Kriege verhindern, also den Frieden stabilisieren wiirde. Im Miirz
desselben Jahres 1917 brach in Russland die Revolution aus, im November
tibernahmen die Bolschewiki die Macht. In ihrem Namen proklamierte
Lenin nicht nur einen Frieden ohne Annexionen, sondern den Aufbau einer



neuen, sozialistischen und schlieBlich kommunistischen Gesellschaft, in
der an die Stelle der kapitalistischen Ausbeutung des Menschen seine Frei-
heit treten sollte — und schlieBlich insofern Frieden, als hier die alles zer-
storenden Okonomischen, sozialen und politischen Antagonismen des
Kapitalismus aufgehoben wiren. Zusammengefasst: Zu Beginn des zwan-
zigsten Jahrhunderts begegnen wir vor allem in Europa und den USA Ideo-
logien, d.h. Weltanschauungen, in denen sich tief verankerte Erfahrungen
und Uberzeugungen mit weitgespannten Visionen, auch Utopien und
schlieBlich niichterne wissenschaftliche Daten und realistische soziotko-
nomische sowie politische Einsichten zu einem unaufloslichen Ganzen
verbanden.

Sowohl die sowjetische als auch die nordamerikanische Konzeption
wurde alsbald mit einem eminent missionarischen Eifer proklamiert. Die
eine wie die andere beanspruchte prinzipiell Weltgeltung. Trotzdem macht
es keinen Sinn, aufgrund dieser Fakten von einem Kalten Krieg seit 1917
zu sprechen.

Dasselbe gilt im Blick auf die 6konomischen und politischen Gegensitze
zwischen den beiden Michten. Sie konnten, mancherlei Spannungen zum
Trotz, zunédchst durchaus nebeneinander bestehen. Zu Weltmichten wur-
den die USA und die UdSSR dann durch den Zweiten Weltkrieg. Aber
auch in dieser Phase dominierten weder der ideologische noch der sozio-
okonomische Absolutheitsanspruch der einen oder anderen Seite. Sicherlich
spielten diese Differenzen weiterhin eine wesentliche Rolle, weckten Miss-
trauen und stabilisierten Vorurteile. Aber die beiden Superméchte konnten
politisch, wirtschaftlich und auch militdrisch zusammenarbeiten, ihre
gegen Hitler und den Nationalsozialismus geschlossene Koalition hielt ein-
deutig zumindest bis 1945. Von einem Kalten Krieg gegeneinander kann
also auch in diesen Jahren nicht die Rede sein.

Warum énderte sich das seit 1946 und ebenso eindeutig wie rasant dann
seit 194772 Die historische Forschung hat darauf zwei prinzipiell verschie-
dene Antworten gegeben. Die erste lautet, vereinfacht ausgedriickt: Die
aggressive Haltung der Sowjetunion zerstorte das Zusammenwirken und
dringte die USA in die Verteidigung. Weil diese Deutung in den USA und
im Westen zunéchst die vorherrschende war, bezeichnet man sie als die tra-
ditionelle Interpretation. Im Widerspruch zu ihr entwickelten andere Histo-
riker, ebenfalls zuniichst in den USA und im Westen, die sog. revisionisti-
sche These, wonach das selbstbewusst-aggressive Verhalten der Amerika-
ner, vornehmlich im 6konomischen Bereich, den Kalten Krieg ausgelost



habe. Wir kénnen und miissen diesen Streit jetzt nicht entscheiden. Fest-
zuhalten bleibt, dass die traditionelle Deutung in der neueren Forschung
ebenso wie die revisionistische grundsitzlich noch immer eine Rolle spielt
— auch wenn heute faktisch kaum noch jemand die eine oder andere Inter-
pretation in ihrer urspriinglichen einseitigen Fassung vertritt. Festzustellen
ist jedoch zweitens, dass die Frage nach den Urspriingen des Kalten Krie-
ges nicht allein mit historischen Fakten und Argumenten zu beantworten
ist. Weil hierbei ndmlich machtpolitische, 6konomische und weltanschau-
liche Realititen unauflosbar miteinander verschmolzen waren, hiangt die
Beurteilung der Entstehung und des Verlaufs des Kalten Krieges immer
auch davon ab, welches Gewicht man den genannten drei Gesichtspunkten
im einzelnen zuzubilligen gewillt ist. Wer den Konflikt primar als die
machtpolitische Auseinandersetzung zweier Grofmichte betrachtet —
wobel dann auch wirtschaftliche und weltanschauliche Positionen eine
Rolle spielten —, wird aller Wahrscheinlichkeit nach zu anderen Ergebnis-
sen kommen als derjenige, der grofleren Nachdruck auf die 6konomischen
oder umgekehrt die ideologischen Sachverhalte legt.?

Fraglos jedoch begann der Kalte Krieg 1946/47. Dabei ging es um den
Versuch der beiden Supermichte, die jeweils andere Macht mit allen Mit-
teln — ausgenommen eindeutig militarischen — zurtickzudringen.* Es
geniigt in unserem Zusammenhang, an die sowjetische Deutschlandpolitik
zu erihnern, an die Zuspitzungen im Iran und in der Tiirkei sowie an
Stalins ,,Mobilisierungsrede* am 9. Februar 1946 auf der einen Seite — und den
nachdriicklichen Hinweis auf den Besitz der Atombombe auf der anderen,
die am 12. Mirz 1947 verdffentlichte Truman-Doktrin sowie den Marshall-
Plan, der bekanntlich auch fiir die Lander in Mittel- und Osteuropa gelten
sollte. Was dabei die angestrebte pax sowjetica bzw. die pax americana im
einzelnen bedeuten mochte, welche Form sie haben und wie weit sie sich
erstrecken sollte: Tatsédchlich lie sich weder das eine noch das andere
Modell in ganz Europa und anderen Teilen der Welt durchsetzen. Statt des-
sen entstanden zwei einander feindlich gegeniiberstehende Blocke — ein
Prozess, der 1954/55 mit der Einbindung Westdeutschlands in die NATO
und der DDR in den Warschauer Pakt zunichst einmal zum Abschluss
kam. Damit endete die erste und eigentliche Phase des Kalten Krieges. Ob
man auch die folgenden Jahre und Jahrzehnte noch unter diesen Begriff
subsumieren sollte, ldsst sich mit guten Griinden bezweifeln. Denn von der
Mitte dieses Jahrzehnts an trat fiir beide Supermiichte die Frage der Koexi-
stenz zunehmend in den Mittelpunkt ihrer politischen Uberlegungen. Die



Genfer Gipfelkonferenz, die im Juli 1955 tagte und auf der die Regierungs-
chefs der ,,GroBen Vier* erstmals wieder hoflich und verbindlich mitein-
ander redeten, illustrierte diese Wende. ,,Alle Beteiligten lernten, notierte
der britische Premierminister Anthony Eden, ,.dass keine der anwesenden
Miichte einen Krieg wollte, und alle verstanden, warum das so war.*® Der
Kalte Krieg hatte zumindest sein Gesicht verdndert. Selbstverstindlich
bestanden die weltanschaulichen Uberzeugungen mitsamt dem Willen zur
Durchsetzung der ideologischen Geschlossenheit im eigenen Lager und
der Abgrenzung nach auflen weiterhin. Aber als neues Element kam nun
doch auf beiden Seiten die Akzeptanz des faktischen Nebeneinanders der
beiden Supermichte hinzu — und mithin das Bemiihen sowohl der UdSSR
als auch der USA um Entspannung. Wer diese Differenz nicht in Rechnung
stellt, indem er die gesamte Entwicklung seit 1947 unter den Begriff des
Kalten Krieges fasst, verzerrt die Realitiit. Analoges gilt allerdings auch fiir
diejenigen, die ausschlieBlich auf die Bemiihungen um Entspannung
blicken.

Wie kompliziert die Entwicklung tatsachlich verlief, liisst sich gut an den
Ereignissen des Jahres 1956 veranschaulichen. Die politischen Unruhen im
eigenen Lager, vor allem in Polen und schlieBlich der Volksaufstand in
Ungarn, fiihrten zum riicksichtslosen militdrischen Eingreifen der UdSSR.
Der Angriff britischer, franzosischer und israelischer Truppen gegen
Agypten in derselben Zeit musste unter dem Druck des Sicherheitsrates der
UNO sowie der USA abgebrochen werden. So unterschiedlich die Voraus-
setzungen hier wie dort auch waren: Beide Supermichte duldeten inner-
halb ihres Lagers keine Politik, die den eigenen Zielsetzungen diametral
widersprach. Uberaus kennzeichnend waren allerdings die unterschiedli-
chen Mittel, die beide Michte dabei einsetzten: Panzer hier — politisch-
finanzieller Druck dort. Aber die politische Intention ging in dieselbe Rich-
tung. Das ist das eine.

Das andere war das Werben beider Superméchte in derselben Zeit um die
Vélker und Staaten in den ehemaligen Kolonien Europas in Asien und
Afrika, die nun in rascher Folge ihre Selbstiandigkeit gewannen. Auch des-
halb distanzierten sich die USA vom Vorgehen der ehemaligen Kolonial-
herren GroBbritannien und Frankreich gegeniiber Agypten. Die Vereinigten
Staaten wetteiferten nun mit der UdSSR um Einfluss in diesen Regionen,
wobei die Sowjetunion durchaus erfolgreich war, trotz der soeben erfolg-
ten gewaltsamen Unterdriickung des Volksaufstandes in Ungarn. Antikapi-
talismus und Antikolonialismus bildeten einen méichtigen Treibsatz fiir die
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Aufnahme der revolutioniren Botschaft des Marxismus-Leninismus. Beide
Supermichte proklamierten und mobilisierten also in missionarischer
Weise ihre Ideologien neu, um die Volker der Dritten Welt zu gewinnen.
Das fiihrte jedoch bezeichnenderweise nicht zu einer direkten Ausweitung
des Kalten Krieges, vielmehr zur Ausbreitung des Ost-West-Gegensatzes —
allerdings in unterschiedlich starker Weise — in der ganzen Welt. Eindeu-
tige Riickwirkungen dieses Prozesses traten dann in den sechziger und
siebziger Jahren vor allem in der westlichen Welt zutage, aber durchaus
auch im Osten.

Die wesentlichen Elemente der nur in einem erweiterten Sinn als Kalter
Krieg zu bezeichnenden Auseinandersetzungen in diesen Jahren zwischen
den beiden Supermiichten sind damit umrissen. Die historischen Einzel-
heiten konnen hier auf sich beruhen. Festzuhalten bleibt, dass in beiden
Lagern von Fall zu Fall die Betonung des ideologischen Gegensatzes in
den Vordergrund treten konnte — oder das Bemiihen um Entspannung;
riicksichtslose Machtpolitik — oder das Werben um Gemeinsamkeiten. Die
anderen Realititen, von denen die Rede war, spielten dabei jedoch stets
mit.

2. Kirchliche Zielsetzungen angesichts des Kalten Krieges

Im Verlauf des Zweiten Weltkriegs verlagerte sich der Schwerpunkt der
okumenischen Bewegung mehr und mehr von Europa in die USA.® Der
1908 gegriindete Bundesrat christlicher Kirchen in den USA (Federal
Council of Churches of Christ in America, FCC), dem 1939 immerhin
32 protestantische Denominationen angehorten, iibernahm jetzt in hohem
MaBe Aufgaben des im Aufbau begriffenen Okumenischen Rates der Kir-
chen (ORK). Im Dezember 1940 setzte das FCC eine ,,Kommission zum
Studium der Grundlagen eines gerechten und dauerhaften Friedens™ ein, an
deren Spitze der Presbyterianer John Foster Dulles stand, ein politisch
versierter angesehener und einflussreicher Wirtschaftsjurist. Das Gremium
verfolgte vor allem zwei Ziele: Zum einen ging es um die Durchsetzung
des okumenischen Gedankens in den USA, anstelle des traditionellen ame-
rikanischen Isolationalismus; zum andern sollte eine neue, wahrhaft fried-
liche, demokratische — und insofern aus dem Geist des Christentums
gespeiste — Weltordnung etabliert werden. Folgerichtig ging die Kommis-
sion im Mirz 1942 in die Offentlichkeit und warb in ihrem ,.Delaware
Manifesto* fiir die Geltung eines weltumspannenden Moralgesetzes, fiir
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den offenen, freien Umgang von Menschen und Vélkern miteinander sowie
fiir den Aufbau einer internationalen Organisation. Mit diesem Gedanken
folgte die Kommission den Zielsetzungen der Atlantik-Charta vom August
1941 sowie der darauf basierenden ,.Erklirung der Vereinten Nationen®
vom 1. Januar 1942.

In diesem Sinn wirkte jene Kommission dann weiter auf die amerikani-
sche Offentlichkeit ein, wobei Dulles durchgiingig eine zentrale Rolle
spielte. Seine eigene, eher schlichte, aber doch breitenwirksame Uberzeu-
gung fasste er so zusammen: ,.JJede Weltordnung, die funktionieren soll,
muss von Menschen abhiingen, die christliche Qualititen besitzen und —
wie unsere Kommission in ihren ,politischen Vorschligen® erklirte: die
Hauptaufgabe bleibt, mehr Menschen dahin zu bringen, dass sie ihr Leben
dem Willen Gottes unterwerfen, wie er in Jesus Christus offenbart worden
1St

Im Sommer 1946 entstand aus Mitgliedern dieser amerikanischen Kom-
mission sowie Vertretern der europiischen Okumene die ., Kommission der
Kirchen fiir Internationale Angelegenheiten” (KKIA; Commission of the
Churches on International Affairs, CCIA). Sie sollte als stindiges Organ
der Kirchen Informationen sammeln und Stellungnahmen formulieren zu
allen ,,aktuellen Problemen des internationalen Rechts und der Weltord-
nung einschlieflich wirtschaftlicher und sozialer Fragen®.®

Von Anfang an spielte die Thematik der Menschenrechte und dabei ins-
besondere der Religionsfreiheit in den Uberlegungen und Bemiihungen
dieser Kommission wie schon ihrer amerikanischen Vorgingerin eine
wesentliche Rolle. Als im Friithjahr 1945 die Charta der UNO in San Fran-
cisco angenommen wurde, konnten deshalb christliche Organisationen
einen betrichtlichen offentlichen Druck dahingehend ausiiben, dass auch
Bestimmungen zum Schutz der Menschenrechte formuliert und verbind-
lich verankert werden sollten. Von der Ersten Vollversammlung des soeben
gegriindeten ORK in Amsterdam im Sommer 1948 wurde dann aufgrund
der Vorlage eines Textes der KKIA die ,,Erkldrung iber die religitse Frei-
heit” angenommen. Wesentliche Gesichtspunkte dieser Resolution gingen
sodann in die Endfassung der ,,Allgemeinen Erklirung der Menschen-
rechte™ ein, welche die Vollversammlung der UNO am 10. Dezember 1948
in Paris nach mehr als zweijdhriger intensiver Arbeit schlieBlich annahm.
Es gelang allerdings nicht, die geforderten Sanktionen gegen staatliche
VerstoBe gegen die Menschenrechte durchzusetzen.”



Auf dieser Linie bewegte sich, wie erwihnt, auch die Erste Vollver-
sammlung des ORK in Amsterdam.!® Unter dem Generalthema ,.Die
Unordnung der Welt und Gottes Heilsplan® entwarf die dritte der vier Sek-
tionen das gesellschaftspolitische Leitbild der ,verantwortlichen Gesell-
schaft”. Obwohl es sich dabei um ein Modell handeln sollte, das dem Kapi-
talismus wie auch dem Kommunismus kritisch gegeniiberstand, war die
liberal-demokratische, westliche Prigung dieser Konzeption mit Hinden
zu greifen, wenn es dort z.B. hieB: , Fiir eine Gesellschaft, die unter moder-
nen Lebensbedingungen verantwortlich bleiben soll, ist es erforderlich,
dass die Menschen die Freiheit haben, ihre Regierungen zu kontrollieren,
zu kritisieren und zu wechseln, dass die Macht durch Gesetz und Tradition
verantwortlich gemacht und soweit wie moglich auf die ganze Gemein-
schaft verteilt wird. Es ist erforderlich, dass wirtschaftliche Gerechtigkeit
und die Bereitstellung gleicher Entfaltungsmoglichkeiten fiir alle Mitglie-
der der Gesellschaft gesichert werden.*

Ausdriicklich im westlichen Sinn argumentierte dann Dulles in der vier-
ten Sektion. Nachdriicklich unterstrich er die fundamentale Bedeutung
einer freien demokratischen Gesellschaft. Von daher war sein Widerspruch
gegen den Kommunismus und insbesondere gegen die Sowjetunion nur
folgerichtig. Dulles forderte das Engagement aller Menschen guten Wil-
lens fiir die Geltung eines moralischen Weltgesetzes, was insbesondere auf
die Anerkennung der Menschenrechte zielte. Dafiir miissten sich die Kir-
chen weltweit einsetzen — und nun also auch der soeben gegriindete ORK.

Auf die Gegenrede des Prager systematischen Theologen Josef
L. Hromadka kann ich hier nicht eingehen. Fiir unseren Zusammenhang
geniigt die Feststellung, dass auch der Abschlussbericht dieser vierten Sek-
tion im wesentlichen die bislang entfalteten Gedanken aufnahm. So erging
an alle Christen die Aufforderung, sich an ihrem Platz und mit ihren Mog-
lichkeiten fiir die ,,Herrschaft des Rechts* iiberall in der Welt einzusetzen,
wum auf solche Weise den Bereich iibernationaler Bruderschaft zu erwei-
tern®. Das hieB fiir den ORK: ,.Er darf nicht miide werden in dem Bestre-
ben, christliche Grundsiitze herauszustellen und ihre Anwendung in der
internationalen und nationalen Politik zu férdern.*

Eindeutig iiberwog also in der frilhen 6kumenischen Bewegung das
angelsiichsische und insbesondere das amerikanische religitse und sozial-
ethische Gedankengut. Aber liefs sich das auf den europiischen Kontinent
in der Situation des Kalten Krieges iibertragen? Eine wegweisende Ant-
wort dazu formulierte der Generalsekretir des ORK, Willem A. Visser



't Hooft.!! Er griff dafiir eine eigene, européische Konzeption auf, die aus
den Erfahrungen vieler Kirchen in Europa und auch des ORK in Genf in
der jiingsten Vergangenheit gewachsen war, ndmlich die des Widerstandes
gegen den Nationalsozialismus. Uber alle nationalen, ideologischen und
militdrischen Grenzen hinweg hatten es Christen da geschattt, zusammen-
zubleiben. Diese Tradition galt es nun festzuhalten und zu intensivieren.
Christen und ihre Kirchen wiirden sich deshalb auch jetzt nicht in den ideo-
logischen Ost-West-Gegensatz einbinden lassen. Die grofite Gefahr drohe
der okumenischen Bewegung gegenwiirtig — Visser 't Hooft duflerte alle
diese Gedanken 1949 — von dem aufgeputschten Antikommunismus in den
USA. Demgegeniiber gelte es, an dem in Amsterdam formulierten Konzept
der ,,verantwortlichen Gesellschaft festzuhalten und es weiter auszu-
bauen. ,In einer Welt, in der Staaten und Parteien ihr Handeln in weitge-
hendem Male unter propagandistische Gesichtspunkte stellen, besteht ein
dringendes Bediirfnis nach Minnern und Frauen, die ihre Gedanken iiber
das politische und soziale Leben ganz schlicht unter den Gesichtspunkt der
Hilfe fiir den Niachsten stellen. In einer Welt, in der die Religion relativiert,
die Politik aber verabsolutiert wird, brauchen wir Menschen, die fest auf
dem Boden einer absoluten und unerschiitterlichen Wahrheit stehen und
die eben deshalb politische Dinge in der rechten Rangordnung sehen kon-
nen, das heiflt in dem Bereich sehr vorldufiger und sehr voriibergehender
Notbehelfe.*

Aber lieBen sich diese Grundsitze auch auf die Verhiltnisse im Osten
anwenden? In einem vertraulichen Memorandum mit dem Titel ,.Der Welt-
rat der Kirchen zwischen Ost und West* hat sich Visser 't Hooft im selben
Jahr 1949 intensiv mit dieser Frage auseinandergesetzt.'?> Sehr niichtern
konstatierte er zunichst, im Blick auf die Lage im Osten: ,.Es gibt kaum
noch ,Lebensraum’ fiir eine dritte Position® — fiir jene Haltung also, die er
als die dem Christen gemiiBe bezeichnet hatte. Danach skizzierte Visser
't Hooft die unterschiedlichen Voraussetzungen, iiber die die Kirchen und
Christen in Russland und Osteuropa verfiigten, um mit den politischen und
ideologischen Herausforderungen fertig zu werden, mit denen sie jetzt
konfrontiert waren. Thnen allen miissten, fuhr er fort, die Kirchen und Chri-
sten im Westen zweierlei sagen: 1. Das Christentum legitimiert und stabi-
lisiert nicht die traditionellen politischen und sozialen Verhiltnisse. Es ist
keine Religion oder Ideologie der Beharrung, geschweige denn der Restau-
ration, sondern eine Uberzeugung, die fiir neue, konstruktive Losungen
offen ist und selbst danach sucht. Insofern ist dieses Christentum auch
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nicht prinzipiell antikommunistisch — im Unterschied zur romisch-katholi-
schen Kirche und vielen Denominationen in den USA. 2. Zum Wesen des
Christentums gehort die religitse Freiheit, in diesem Sinn ist es antitota-
litidr. ,,Die Freiheit ist nicht einfach ein westliches Konzept. Sie ist im
Wesen des Evangeliums selbst verwurzelt. Deshalb miissen wir die marxi-
stischen Restriktionen der Religionsfreiheit zuriickweisen. Wir glauben an
die Herrschaft Christi und das Recht der Kirche, die Implikationen dieses
Glaubens fiir die Beziehungen in einem sozialen oder politischen Gemein-
wesen zu verkiindigen. Wir konnen diese zentrale Uberzeugung nicht auf-
geben, ohne die Substanz der okumenischen Bewegung selbst aufzuge-
ben.*

Die amerikanische und die westeuropiische Auffassung von den Aufga-
ben der Kirchen angesichts der Herausforderungen durch den Kalten Krieg
waren also keineswegs deckungsgleich. Doch weit entfernt von beiden
Positionen stand jene, welche die EKD in derselben Zeit vertrat. Ihre im
Januar 1949 in Bethel tagende Synode behandelte auch das Thema ,.Kir-
che, Recht und Rechtsbewusstsein®.!? Auf die fehlende Rechtssicherheit in
Deutschland konzentrierte sich der Mainzer systematische Theologe Fried-
rich Delekat. Dafiir machte er die Besatzungsmiichte verantwortlich, aber
auch die Sikularisierung der Gesellschaft, die zur Auflosung sdmtlicher
Autorititen fiihre. Uber Verfassungsfragen und insbesondere die Men-
schenrechte wusste Delekat nur zu sagen, dass sie rein theoretisch und
nicht zu verwirklichen wéren. ,,Wenn man statt der allgemeinen Men-
schenrechte bei der Einfiihrung der neuen Verfassungen in Deutschland
jedem Deutschen fiir das Jahr 1945 ein eigenes Bett und jeder deutschen
Familie fiir das Jahr 1950 eine eigene Kiiche und eine eigene Wohnung
versprochen und dieses Versprechen auch gehalten hiitte, so wiire das Ver-
trauen der deutschen Bevolkerung auf Recht und Gerechtigkeit in den
neuen Staatsverhiltnissen wesentlich mehr gestirkt worden als durch die
vielen Zeitungsartikel iiber allgemeine Menschenrechte, die sich in der
Praxis heute so doch nicht durchfiihren lassen.*

Das war im Grundsatz der dauerhafte Einwand der Hungernden gegen
den ,Luxus® der individuellen Menschenrechte. In Deutschland kam zu
diesem Gesichtspunkt die Ablehnung aufgrund der traditionellen und ins-
besondere der protestantischen Position hinzu: Die Sorge um die von der
Obrigkeit gesetzte und geschiitzte dufere soziale und politische Ordnung
ist deren Aufgabe, nicht die der Kirche. Diese nutzt allerdings eine solche
Ordnung als Raum fiir die Pflege und Entfaltung des inneren Menschen!
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Allen tiefgreifenden theologischen Unterschieden zum Trotz kam der Ber-
liner systematische Theologe Heinrich Vogel in seinem Korreferat schlief3-
lich zu demselben Ergebnis. So positiv er z.B. zunichst die Menschen-
rechte wiirdigte: er relativierte sie sogleich wieder, wie auch alles Recht,
im Blick auf die Absolutheit Gottes. Das bedeutete dann: ,,Es ist ein wun-
derlich Ding mit der Sehnsucht nach der Gerechtigkeit: die dort in Ame-
rika trdumen von einem Welteinheitsstaat, damit Gerechtigkeit werde auf
Erden, aber nach Gerechtigkeit suchen sie auch dort in Russland. Wir aber
haben die Freiheit, den Sehnsuchtsschrei nach der Gerechtigkeit zu héren,
wo nur immer er laut wird, ja auch dort noch, wo er so verborgen ist, dass
wir menschlich meinten sagen zu miissen, dass er gar nicht vorhanden ist.*
Dieser christliche Glaube gestaltete nichts mehr. Er wusste sich gewiss
allen Menschen nahe und in Liebe verbunden. Aber das war eben nur mog-
lich durch den Verzicht auf jegliche gesellschaftspolitische Konkretion.

Ich kann die weitere Entwicklung dieser drei in der westlichen Okumene
vertretenen Positionen jetzt nicht entfalten. Statt dessen soll, wieder im
Sinn der Konzentration auf wesentliche Vorgiinge und Verdnderungen, von
einigen Alternativen die Rede sein, die innerhalb der Okumene gegen die
skizzierten Uberzeugungen gesetzt wurden.

3. Alternativen okumenischen Handelns im Ost-West-Konflikt

Zur Konsequenz des westlichen okumenischen Denkens gehorte. dass
die Christen und Kirchen im Osten eine unterdriickte und leidende Min-
derheit bildeten, nicht zuletzt, weil sie auf wesentliche Elemente der libe-
ral-demokratischen Menschenrechte sowie der in diesem Sinn weit gefass-
ten Religionsfreiheit verzichten mussten. Sicherlich gab es dort, im Osten,
auch Kirchenfiihrer, welche diese Situation nicht nur akzeptierten, sondern
lobten. Hier wiire z.B. auf Hromadka zu verweisen. Aber dieser Personen-
kreis wurde im Westen in der Regel in einer Linie mit den ehemaligen
Deutschen Christen gesehen. Auch in dieser Hinsicht dominierten also die
im Widerstand gegen den Nationalsozialismus gewonnenen Uberzeugun-
gen und Leitbilder. Aber stimmten sie wirklich — oder verstellten sie eher
die Realitiit?

Dass das Letztere der Fall war, bildete die Uberzeugung eines zuniichst
kleinen Kreises von evangelischen Kirchenméinnern in Westdeutschland. '
Sie begriffen den ORK und die durch ihn repriisentierte kumenische
Bewegung als eine ebenso problematische wie gefithrliche Ideologisierung
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des christlichen Glaubens, als eine Vermischung des Evangeliums von
Jesus Christus mit westlichen und insbesondere amerikanischen Zielset-
zungen und Idealen. Nicht zufillig wurden diese Ménner — zu denen vor
allem die beiden Priisides der rheinischen und westtilischen Kirche, Hein-
rich Held und Ernst Wilm, sowie der ehemalige Oldenburger Oberkirchen-
rat Heinz Kloppenburg gehorten — 1955 aktiv, also auf dem Hintergrund
der Teilung Deutschlands und Europas sowie der beginnenden Entspan-
nung im Kalten Krieg. Diese Kirchenfithrer wollten den politischen und
ideologischen Ost-West-Gegensatz durch die geistig-geistliche Annihe-
rung von Christen iiberwinden, iiber die realen Grenzen hinweg. Oder —
wie es Wilm im Januar 1956 in einem werbenden Schreiben an die Nor-
weger Bonnevie-Svendsen und Hauge formulierte: ,.dort, wo eine politi-
sche Zusammenarbeit nicht moglich ist, [sollen] die Kirchen Briicken zwi-
schen den Kirchen dieser Lander schlagen®. Daraus entstand dann die
,,Konferenz Europiischer Kirchen* (KEK).

Der Weg dorthin war mithsam, aber schlieBlich doch erfolgreich. Die
westdeutschen Theologen, zu denen dann vor allem noch Egbert Emmen
stieB, der Generalsekretir der Niederldndischen Reformierten Kirche,
bemiihten sich, iiber Hromadka in Prag einen tschechisch-deutschen Bru-
derrat aufzubauen, analog zu den bereits bestehenden Kirchenkonventen
mit Skandinaviern und Briten, Niederlindern und Franzosen. Die Tsche-
chen gingen jedoch nur indirekt auf diesen Wunsch ein.'s Sie signalisierten
zwar einerseits in gleichzeitigen Schreiben an die KKIA, die VELKD
sowie an den Bund der Protestanten in Frankreich (Fédération Protestante
de France) ihre Bereitschaft zur Zusammenarbeit. Sie teilten jedoch ande-
rerseits den Fiihrern der entstehenden KEK auch zwei Bedingungen mit:
Nicht einzelne Personlichkeiten und kleine Gruppen sollten sich treffen,
sondern offizielle kirchliche Delegationen. Und auBerdem miissten die Ost-
lichen orthodoxen Kirchen — die erst 1961 dem ORK beitraten — hinzuge-
zogen werden.

Unverkennbar artikulierten diese Wiinsche die Forderungen der kommu-
nistischen Machthaber. Mit deren politischen Absichten sah sich die KEK
dauerhaft konfrontiert. Von einer ideologiefreien Kommunikation konnte
insofern keine Rede sein. Trotzdem liefen sich die Initiatoren der KEK
darauf ein, geleitet vom Interesse an Kontakten, Gesprichen und Begeg-
nungen iiber die schroffen militdrischen, politischen und ideologischen
Grenzen hinweg.
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Um den Erwartungen der Tschechen zu entsprechen, mussten die Repri-
sentanten der entstechenden KEK nun aber doch Kontakte mit dem bislang
attackierten ORK ankniipfen. Dort hatte man dieses Unternehmen zunéchst
entschieden abgelehnt. Was die Vertreter der KEK geplant und organisiert
hatten, sei derart dilettantisch und oberflidchlich, erklérte Visser 't Hooft sei-
nem Landsmann Emmen, dass der ORK nichts damit zu tun haben wollte.

Doch die eigentlichen Probleme lagen tiefer. Bischof Dibelius warf
Kloppenburg und seinen Freunden 6ffentlich wie privat eine erschreckende
Vertrauensseligkeit gegeniiber dem Osten vor. Anstatt alle geistigen und
geistlichen Krifte gegen die Bedrohung durch den Kommunismus zu biin-
deln, weichten sie diese Front jetzt auf. Und Visser 't Hooft fragte, was sich
Emmen und seine Freunde denn wohl dabei gedacht hitten, in Liselund in
Dinemark im Mai 1957, also nur wenige Monate nach der blutigen Nie-
derwerfung des Volksaufstandes in Ungarn, zusammen mit Hromadka und
den ungarischen Kollaborateuren des von den Sowjets eingesetzten Kadar-
Regimes eine Konferenz abzuhalten.

Ich iibergehe die weitere historische Entwicklung. Festzuhalten bleibt:
Die KEK hatte Erfolg. Das kam zum einen in der wachsenden Zahl von
Teilnehmern an ihren Tagungen zum Ausdruck. Die vorbereitende erste
fand 1957 in Danemark statt, seit 1959 tagte man meistens in Nyborg
Strand, also ebenfalls in Dinemark. Erfolg hatte die KEK aber vor allem
deshalb, weil die russische Orthodoxie und andere orthodoxe Kirchen aus
dem Ostblock teilnahmen.'¢ Einige Monate lang hatte es so ausgesehen, als
sollte die im Januar 1958 in Prag versammelte ,,Christliche Friedenskonfe-
renz* (CFK) als Kristallisationskern fiir eine 6stliche Okumene dienen und
zundchst einmal als Gegengriindung zur entstechenden KEK dieser das
Wasser abgraben. Tatsichlich gehorten der CFK dann samtliche protestan-
tischen und orthodoxen Kirchen im Ostblock an — mit Ausnahme der
damals noch in die EKD eingebundenen evangelischen Landeskirchen in
der DDR. Aus dem Westen kamen immer nur Einzelpersonen nach Prag.
Zu diesen gehorte allerdings Heinz Kloppenburg mit einigen seiner
Freunde. Sie sahen sich nicht in der Lage, die vom Fiihrungskreis der KEK
ausgehandelte Kooperation mit dem ORK mitzutragen. Worum es ihnen
ging, fanden sie in der CFK verwirklicht, nicht in der KEK.

Doch zur 2. Nyborg-Konferenz im Oktober 1960 kamen dann die Ver-
treter der ostlichen Kirchen, angefiihrt von den russischen Orthodoxen.
Insgesamt wurden etwa 200 Teilnehmer aus 19 europidischen Lindern
gezihlt, die 54 Kirchen reprisentierten. Warum billigten die Politiker im



Osten diese Entwicklung? Mdglicherweise sollten hier die Kirchen, die
dann in Neu-Delhi 1961 dem ORK beitraten, bereits Kontakte kniipfen und
Erfahrungen sammeln. Gleichzeitig bestand aber wohl auch die Hoffnung,
die KEK zu einem Sprachrohr der ostlichen politischen Auffassungen zu
machen. In diesem Sinn argumentierte jedenfalls ein Anfang 1967 im
Staatssekretariat fiir Kirchenfragen in Ost-Berlin umlaufendes Papier zur
Vorbereitung eines Gesprédchs mit den Genossen aus der Tschechoslowa-
kei."” In jenem Text hieB es: Die Teilnahme der Kirchen aus den sozialisti-
schen Lindern an den Tagungen der KEK habe man bekanntlich ,.einzig
und allein unter dem Gesichtspunkt befiirwortet, dass auch die KEK als
Plattform fiir die Friedensbestrebungen genutzt* wiirde. Das sei jedoch
nicht erreicht worden. Mehr noch: Der ORK und mit ihm die EKD nutzten
die KEK in ihrem Sinn und bewirkten dadurch die ,Paralysierung der
Titigkeit der CFK*. Also miisse die KEK verschwinden.

Doch die tschechischen Genossen widersprachen. Sie sahen die Wirkung
der CFK offenkundig nicht so bedroht wie die Ostdeutschen. Zudem ver-
wiesen sie auf die Stellungnahme des Leiters des Kirchlichen Auflenamtes
der Russisch-Orthodoxen Kirche, Erzbischof Nikodim, der erklirt hatte,
seine Position im ORK miisse ,,komisch* wirken, wenn seine Kirche ihre
Mitgliedschaft in der KEK aufkiindige. Ahnliche Bedenken habe
Hromddka gedufert. Und sei man iiberhaupt in der Lage, den Austritt der
Kirchen in Jugoslawien und Ruminien zu erzwingen? Diese Einwiinde
irgerten Seigewasser und seinen Stab. Hier gehe es doch nicht um die Mei-
nung von Kirchenleuten, lautete die barsche Antwort, sondern um die
Beurteilung der Lage durch die Verantwortlichen in den Staatsimtern fiir
Kirchenfragen in den sozialistischen Lindern, insbesondere natiirlich in
der UdSSR. Doch dort war man offenkundig nicht gewillt, die KEK zu
boykottieren.

Die Tagungen der KEK waren und blieben ein Ort der freundlichen
Begegnung von Christen aus Ost und West. Diese Zielsetzung hatte Egbert
Emmen bereits 1957 auf der Vorkonferenz in Liselund genannt. Er erin-
nerte dort an die reichen geistlichen Erfahrungen, welche Christen und Kir-
chen in der Zeit ihres Widerstandes gegen den Nationalsozialismus gesam-
melt hatten und bezeichnete es dann als die Aufgabe der Gegenwart, sich
offen und ohne Vorurteile den Menschen und vor allem den Christen jen-
seits des Eisernen Vorhangs zuzuwenden. Wesentlich erschien ihm dabei
die Beantwortung der Frage, ,was das eine Evangelium im gespaltenen
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Europa fiir uns bedeutet. Wir miissen verstehen, dass vielleicht personliche
Kontakte mehr bedeuten als Resolutionen®!®,

Mit diesen Sitzen war der Grundakkord aller Tagungen der KEK
bezeichnet. Die Begegnungen und Gespridche wurden von den Teilnehmern
als das Wichtigste erlebt. Sie waren kaum geneigt, Theologie zu treiben
oder sich mit wissenschaftlichen Analysen zu befassen. Ebensowenig
wiinschte man kirchliche oder gar politische Aktionen. Dabei war die poli-
tische Realitiit selbstverstindlich stets priasent. Die Delegierten aus dem
Westen z.B. suchten gezielt Kontakte mit Gleichgesinnten aus dem Osten.
So teilte z.B. Visser 't Hooft in einem streng vertraulichen Bericht seinen
Mitarbeitern 1959 mit: ,.Ich bin aus Nyborg mit der stirkeren Gewissheit
als je zuvor zurlickgekommen, dass die Frage nicht lautet, ob wir mit den
osteuropaischen Kirchen zusammenarbeiten sollen, sondern vielmehr, mit
wem wir in Osteuropa zusammenarbeiten. In Nyborg kamen einige der
beeindruckendsten christlichen Fiithrergestalten gerade aus Osteuropa, Per-
sonlichkeiten wie Kiivit aus Estland, Varga aus der Slowakei, Noth aus
Ostdeutschland. Es ist ganz klar, dass wir diesen Ménnern beistehen und
sie so sehr wie eben moglich stirken mussen. ' Politische Gesichtspunkte
spielten natiirlich auch in den Resolutionen der KEK eine wesentliche
Rolle — wobei sowohl die Ostliche als auch die westliche Seite darauf
driingte, der eigenen Uberzeugung Ausdruck zu verleihen. Daraus ergaben
sich dann nicht selten Kompromissformulierungen mit durchaus wider-
spriichlichem Charakter. So hiel} es etwa in der 1967 verdffentlichten Bot-
schaft der KEK: ,,Der Status quo in Europa muss anerkannt werden. Wir
lehnen Drohung und Gewaltanwendung als Moglichkeiten zur Verinde-
rung ab. Ebenso lehnen wir es ab, dass Menschen eines Staates durch
Gewalt ihre demokratischen Rechte verweigert werden, und durch daraus
entstehendes Leid sind wir betroffen.*2°

Schlieflich artikulierten, wie berichtet, Christen aus dem Osten sehr
dezidiert die Uberzeugung, dass der Sozialismus das in jeder Hinsicht
iiberlegene und bessere System darstelle. Als kennzeichnend fiir diese
Gesinnung kann das Votum des Ungarn Laszlo Pakozdy gelten, welcher
der Konferenz im September 1974 zurief: ,,Sie helfen uns, wenn Sie uns
die ,Freiheit eines Christenmenschen® zugestehen, in dem Gesellschaftssy-
stem als Christ und Kirche zu leben, in dem wir zu Hause sind, das wir fiir
gerechter halten und vor allem: von dem wir fiir die Zukunft der Mensch-
heit — und das ist unvergleichlich viel wichtiger als das augenblickliche
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Mab der individuellen Freiheitsrechte — uns mehr versprechen und das uns
verheiBungsvoller erscheint, als das System der fiir uns vergangenen Welt.*!

In alledem suchte und wagte die KEK eine schwierige und durchaus
auch problematische Alternative zu den traditionellen westlichen Traditio-
nen der dkumenischen Bewegung zu verwirklichen. Nichtsdestoweniger
waren die dadurch entstehenden Schwierigkeiten und Auseinandersetzun-
gen fast harmlos zu nennen im Vergleich zu dem, was seit den sechziger
Jahren iiber die meisten westlichen Gesellschaften — und auch iiber den
ORK - dann durch die unterschiedlichsten Vertreter, Sprecher und Repri-
sentanten der Dritten Welt hereinbrach. Dieser Vorgang stand, wie erwihnt,
im Kontext des weltpolitischen Bemiihens beider Supermichte, ideologi-
schen und politischen Einfluss in den unabhiéngig gewordenen Staaten Asi-
ens und Afrikas zu gewinnen. Gleichzeitig spielte der sich ausweitende
militdrische Einsatz der USA gegen Vietnam eine kaum zu iiberschitzende
Rolle auch in den westlichen Lindern, darunter der Bundesrepublik.
Ebenso erregend und polarisierend wirkte die Politik der Apartheid in Siid-
afrika. Scharfe Attacken gegen Kolonialismus und Rassismus, gegen Aus-
beutung und Unterdriickung und das Elend in den Landern der Dritten Welt
standen nun auch im Westen auf der Tagesordnung. Und gleichzeitig wur-
den hier soziale Utopien und weit ausgreifende Visionen proklamiert. An
die Stelle der bislang dominierenden liberal-integrativen Ideologie traten
zunehmend marxistische bzw. neomarxistische Theorien. Sie galten vielen
als Mittel zur Erkldarung aller Probleme, als der Schliissel fiir sdmtliche
Schlosser.

Was sich hier ereignete, lasst sich mit einem riesigen Erdbeben verglei-
chen. Danach sah alles anders aus, selbst wenn es sich dem Anschein nach
nicht verindert hatte. Das gilt durchaus auch fiir die Okumene. Hier hatte
vor allem die Integration des Internationalen Missionsrates in den ORK auf
der 3. Vollversammlung in Neu-Delhi 1961 die Weichen fiir die zuneh-
mend intensive Konfrontation mit diesen Problemen gestellt.?> Mit wach-
sender Leidenschaft und Uberzeugungskraft griffen Christen und Kirchen-
fiihrer aus Asien und Afrika dann ihre Glaubensgenossen in Westeuropa
und den USA an, konfrontierten sie mit dem Elend und den Néten in ihren
Heimatlindern. Als Christen, d.h. als Anhinger einer westlichen, angeblich
ausbeuterischen und kolonialistischen Religion, salen sie dort nicht selten
selbst auf der Anklagebank. Welchen Sinn, lautete nun auch hier die Frage,
konnten angesichts der bestehenden Verhiltnisse die individuellen Men-
schenrechte haben? Was nutzte ein solcher Luxus Verhungernden? Zum
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Durchbruch — im Sinn einer breitenwirksamen Einwirkung auf das 6ffent-
liche Bewusstsein innerhalb und auerhalb der Kirchen — kam diese Stim-
mung durch die 1966 in Genf tagende ,,Weltkonferenz fiir Kirche und
Gesellschaft®. Nahezu die Hilfte der Delegierten kam aus jenen Lindern
der Dritten Welt. Noch nie hatte eine dkumenische Versammlung mit so
vielen Fachleuten — im Verhiltnis zu den Theologen — stattgefunden.?? Jetzt
griffen sie alle die westliche Welt und deren Wirtschaftssystem mit vor-
nehmlich marxistischen Theorien an, hielten den WeiBlen das Elend und
den Hunger in den jungen Staaten vor Augen, die offene und verdeckte
Ausbeutung, den Rassismus mitsamt einem kaum verhiillten Neokolonia-
lismus. Immer wieder war dabei auch von Revolution die Rede — wobei der
Begriff eigentiimlich schillerte zwischen der Aufforderung zur Bewusst-
seinsidnderung, zum aktiven Engagement fiir politischen und sozialen Wan-
del — und schlieBlich zur Bereitschaft, die Anwendung von Gewalt zu tole-
rieren oder sogar zu forcieren.

Diese Stimmung priigte auch die 4. Vollversammlung des ORK, die 1968
in Uppsala in Schweden zusammentrat.>* Die Mehrheit der etwa 700 Dele-
gierten aus 235 Kirchen erfiillte das Bewusstsein, am Beginn einer neuen
weltgeschichtlichen Epoche zu stehen. Diese Uberzeugung brachte auch
das Thema der Tagung zum Ausdruck, ndmlich das Wort aus der Offenba-
rung des Johannes: ,,Siehe, ich mache alles neu.” (21,5) Niemand bezwei-
felte, dass es sich dabei um eine revolutionire Aussage handelte. Doch dar-
tiber gab es erbitterte Auseinandersetzungen, wie, auf welchen Wegen und
zu welchem Ziel ein solcher Wandel zu erreichen sei. Argumentierten die
einen eher traditionell theologisch, proklamierten andere neue, umfassend
revolutiondre Losungen. Dieser Gegensatz beherrschte auch die Verhand-
lungen und Diskussionen in der folgenden Zeit. Es war eines der zentralen
Probleme, die weiterhin die Okumene begleiteten: Ging es bei alledem um
die Bezeugung des Reiches Gottes — oder um den Aufbau einer moglichst
vollkommenen Weltgesellschaft? Und wie verhielt sich das eine zum
andern?

Die Auswirkungen dieser neuen Phénomene auf die deutschen Kirchen
lassen sich exemplarisch am Beispiel ihrer Reaktionen auf das Antirassis-
musprogramm des ORK verdeutlichen.s Ich beschriinke mich auf einige
Anmerkungen. Um nicht nur zu reden und zu fordern, sondern endlich
auch zu handeln, war in Uppsala beschlossen worden, aktiv gegen den Ras-
sismus anzugehen. Nach eingehenden Uberlegungen hatte man dafiir 1969
einen Sonderfonds in Hohe von einer halben Million Dollar eingerichtet, in
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den der ORK zweihunderttausend Dollar einzahlte. Den Rest sollten die
Mitgliedskirchen aufbringen. Im September 1970 verteilte das Exekutiv-
komitee schlieBlich die Summe an 19 Organisationen. Diese hatten versi-
chert, das Geld nicht fiir militdrische Zwecke auszugeben. Der ORK ver-
zichtete seinerseits darauf, diese Zusage zu kontrollieren. Dass es sich bei
der geforderten Unterscheidung zwischen friedlicher und gewaltbereiter
Nutzung ohnehin um flieBende Ubergiinge handelte, war jedem Einsichti-
gen klar.

Gegen diesen BeschluB} erhob sich vor allem in der Bundesrepublik, in
Osterreich und der Schweiz lauter Widerspruch. Der bayerische Landesbi-
schof Hermann Dietzfelbinger, seit 1967 Ratsvorsitzender der EKD, ver-
langte vom ORK die klare Distanzierung von jeder Organisation, die
Gewalt anwende. Differenzierter argumentierte dann der Rat der EKD:
Sicherlich gelte fiir Christen die ,,prinzipielle Ablehnung von Gewaltan-
wendung in politischen und gesellschaftlichen Auseinandersetzungen®.
Doch es sei eben zugleich ,.eine ernste Frage®”, wie die Christenheit ,,den
Grundsatz der Gewaltlosigkeit in der Wirklichkeit der Welt in jedem ein-
zelnen Falle durchhalten kann*.2

Was die Gemiiter bewegte und erhitzte, war vor allem die Frage, ob es
moglich sei, die Anwendung von Gewalt als Christen und Kirchen zu
unterstiitzen. Okumenische Gesichtspunkte spielten dagegen in der bun-
desdeutschen Diskussion bald kaum noch eine Rolle. Auf dem Hintergrund
radikaler studentischer Parolen, gewalttitiger Demonstrationen und den
Anfingen terroristischer Aktionen dominierte in der Bundesrepublik weit-
hin das Verlangen nach Ordnung und Sicherheit — und in den Kirchen vor
allem der Wunsch, die Volkskirche zu erhalten und zu stabilisieren. Dem-
gegeniiber stellte sich der Bund der Evangelischen Kirchen in der DDR
..dankbar* hinter das Antirassismusprogramm des ORK und betonte seine
»Solidaritit mit Menschen, die aus rassischen Griinden unterdriickt sind
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und sich gegen diese Unterdriickung zur Wehr setzen®.
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Menschenrechte in
christlicher Verantwortung

Die Kirchen in der DDR und
die Menschenrechte

VON GUNTER KRUSCHE

Einige biographische Vorbemerkungen

Ich spreche aus der Perspektive eines Theologen aus der ehemaligen
DDR, der sich als theologischer Lehrer und ab 1983 als Generalsuperin-
tendent von Berlin im Rahmen der 6kumenischen Aktivitiaten des Bundes
der Evangelischen Kirchen in der DDR (BEK) fiir das Antirassismuspro-
gramm, die Verwirklichung der Menschenrechte und das Friedensengage-
ment der Kirchen eingesetzt hat. Von 1970 an war ich Vorsitzender des neu-
gebildeten Ausschusses ,.Kirche und Gesellschaft™ des BEK und der Vor-
sitzende des Theologischen Studienausschusses des Nationalkomitees des
Lutherischen Weltbundes (LWB) in der DDR, der die Studie ,,Sorge um
eine menschliche Welt. Normativitéit und Relativitit der Menschenrechte !
ausarbeitete. Ende der siebziger Jahre nahm ich an der Menschenrechtsar-
beit des Okumenischen Rates der Kirchen (ORK) teil und vertrat den BEK
hin und wieder bei Sitzungen der Human Rights Advisory Group. In den
Jahren nach 1983 hatte ich vor allem mit den Berliner Friedens- und Men-
schenrechtsgruppen zu tun, zuletzt auch mit Dissidenten und Ausreisewil-
ligen. Gerade dadurch geriet ich mitten in die Auseinandersetzungen um
die Identitdt kirchlichen Zeugnisses im Bereich der politischen Verantwor-
tung, vor allem auch in Fragen der Menschenrechte. Als Berliner General-
superintendent war es meine Aufgabe, in Verhandlungen mit den staatli-
chen Stellen moglichst viel Spielraum fiir das Zeugnis der Kirche und
damit auch fiir die Rechte von Minderheiten und Unangepassten zu schaf-
fen, aber das war ohne Zugestindnisse und Kompromisse oft nicht mog-
lich. Ich wollte vermitteln, doch manchmal fiihlte ich mich eher als Prell-
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bock zwischen den Fronten. Ich werde deshalb sehr hellhorig, wenn von
auBen und im Nachhinein von ,,Kumpanei* (Besier?) die Rede ist.

1. Im Eintreten fiir die Menschenrechte waren wir uns der Spannung zwi-
schen dem Auftrag der Kirche und dem Anspruch des Staates wohl bewusst.

Bei einer riickschauenden Bewertung der Aktivititen des BEK im sozial-
ethischen Bereich einschlieBlich der Menschenrechte muss m. E. zwischen
der Perspektive von auflen und der Perspektive von innen unterschieden
werden.

Von aufien, d.h. aus der Perspektive des Staates der DDR und seiner
Regierung bestand stets ein grofies Interesse an den dkumenischen Bezie-
hungen der evangelischen Kirche, nachdem deutlich wurde, dass diese
nicht zu verhindern waren. So dienten sie zunichst einmal dazu, die DDR
in der Volkerfamilie prasent zu machen und — vor allem vor der diploma-
tischen Anerkennung der DDR — diesen Staat als kirchenfreundlich und
nicht religionsfeindlich auszuweisen und damit fiir die Aufnahme in die
Vereinten Nationen zu empfehlen. Es hat auch nicht an Versuchen gefehlt,
die Vertreter des BEK in der Okumene fiir die diplomatische Anerkennung
der DDR und ihre Aufnahme in die UNO einzusetzen.’ Dazu muss jedoch
festgestellt werden, dass fiir viele Verantwortliche in der evangelischen
Kirche* der Gedanke einer Anerkennung der DDR in jenen Jahren durch-
aus verniinftig und akzeptabel erschien, zumal er auf der Linie der ,,neuen
Ostpolitik* lag, die gegen die sog. Hallstein-Doktrin zu Felde zog. Heute
mag man das, wie z.B. Besier, als ,,Sozialdemokratismus®> kritisieren;
damals lag eine Anerkennung der DDR im Interesse der Friedenssicherung
in Europa.

Dariiber hinaus fanden bei vielen Gelegenheiten Versuche statt, die Hal-
tung der Kirchenvertreter zu beeinflussen, besonders im Vorfeld groBer
Okumenischer Versammlungen. Oft bestanden diese Versuche freilich in
nichts anderem, als die Sicht der DDR-Regierung zu bestimmten Proble-
men (diplomatische Anerkennung der DDR, Rassismus, Abriistung, Hel-
sinki-Prozess, Menschenrechte, Kampf gegen Kapitalismus etc.) vorzu-
stellen oder die Situation in den zu besuchenden Liandern aus DDR-Sicht
zu beschreiben. Dazu wurden hin und wieder Broschiiren verteilt, die
natiirlich den ,Klassenstandpunkt™ wiedergaben. Diese ,.Belehrungen®
wurden in der Regel als Pflichtiibungen hingenommen und fanden wenig
Beachtung.
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Das inzwischen offengelegte Aktenmaterial zeigt freilich, dass von allen
mit Kirche befassten Dienststellen — Staatssekretariat fiir Kirchenfragen,
SED-Politbiiro und Ministerium fiir Staatssicherheit (MfS) — umfangreiche
..Konzeptionen“ oder ,MaBnahmeplane™ angefertigt wurden. Aber der
Kurs des BEK insgesamt ist davon nie beeinflusst worden. Selbst solche
gezielten Hinweise wie der von Besier mitgeteilte vom 26. Oktober 1970
an Oberkirchenrat Pabst seitens des Staatssekretariats fiir Kirchenfragen,
,.die DDR-Kirchen miissten in dieser Hinsicht aktiver werden®s, werden
nach dem Stand der Dinge als erleichternde Bestiitigung. aber nicht als
Auftragserteilung verstanden worden sein. Denn mit dem Selbstverstindnis
des BEK und seiner Griinder wire es unvereinbar gewesen, von diesem
und jedem anderen Staat Weisungen entgegenzunehmen. Auflerdem wurde
in dieser Zeit ohnehin schon Druck auf die Konferenz der Kirchenleitun-
gen (in der DDR) ,,von unten*” ausgeiibt.

Neben den Blick von auffen muss jedoch der Blick von innen treten.
Diese Perspektive war und ist die entscheidende fiir den BEK. , Es sollte
ein methodischer Grundsatz fiir die zeitgeschichtliche Forschung iiber die
Kirche in der DDR iiberhaupt sein, dass die beiden Aspekte unterschieden,
Jedoch in Korrelation zueinander interpretiert werden. “®

Sicher gab es verschiedene Zuginge und unterschiedliche Grade der
Zustimmung zu den sozialethischen Aktivititen des Bundes® in den Lan-
deskirchen; aber zur Grundiiberzeugung der Vertreter des BEK gehorte
eben auch die Antithese zur Dritten Barmer These: ,, Wir verwerfen die
falsche Lehre, als diirfe die Kirche die Gestalt ihrer Botschaft und ihrer
Ordnung dem Wechsel der jeweils herrschenden weltanschaulichen und
politischen Uberzeugungen iiberlassen. “1

Aus diesem Grunde wiire eine bewusste und willentliche Ubernahme der
,herrschenden weltanschaulichen und politischen Uberzeugungen* nie und
nimmer konsensfihig gewesen. Im Unterschied zum ideologischen
Anspruch der marxistischen SED herrschte in der evangelischen Kirche ja
eine grofie Meinungsvielfalt. Das betraf auch die Einstellung zu den Men-
schenrechten. Immerhin gab es, zumindest in den Entscheidungsgremien
des BEK, einen Grundkonsens in der Unterstiitzung und Bejahung des
Antirassismusprogramms (ARP) des ORK. Fiir die Generation, welche die
antisemitischen Exzesse in NS-Deutschland bewusst miterlebt hatte, war
die Bekimpfung des Rassismus eine moralische Selbstverstindlichkeit,
verstirkt noch durch das Engagement Dietrich Bonhoeffers, dessen Erbe
fiir den BEK iiberhaupt wichtig wurde. Uber den Weg zur Uberwindung
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des Rassismus gingen aber die Meinungen weit auseinander, vor allem an
der Gewaltfrage schieden sich die Geister. Zum Sozialismus und zur
,,Theologie der Befreiung™ gab es wohl unterschiedliche Einstellungen:
Fiir Elisabeth Adler zum Beispiel waren die Beriihrungsingste in dieser
Richtung sicher geringer als fiir Bischof Frinkel. Aber auch Bischof
Schonherr gab nichts auf Befiirchtungen, der Gleichklang von Formulie-
rungen zwischen Christen und Marxisten zwinge zum Verschweigen eige-
ner Erkenntnisse und Einsichten.

In einer — allerdings nicht unumstrittenen — Rede zum 30. Jahrestag der
Befreiung am 8. Mai 1975 sagte Bischof Schonherr: ,, Wenn es um eine
gerechtere, friedlichere und freundlichere Welt geht, und wenn wir wissen,
dass daran mitzuwirken Gottes Wille ist, dann brauchen wir die Grenzen
der Ideologie nicht ernster zu nehmen als die gemeinsamen Aufgaben. “!!

Fiir andere wieder war der Gleichklang mit den Kirchen der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland (EKD) so wichtig, dass sie lieber schweigen
wollten als die Gemeinsamkeit mit ihr aufs Spiel setzen.'> Andere Christen,
vor allem in den Evangelischen Studentengemeinden (ESG) und beim
Okumenischen Jugenddienst (OJD), standen niiher bei der sozialistischen
revolutionédren Position. Bei aller Polemik kam es jedoch nie zu einem
gegenseitigen Absprechen des guten Willens oder gar des rechten Glau-
bens. Hier wurde etwas von der ,.gelingenden Pluralitit™'?, die der Aus-
schuss Kirche und Gesellschaft gefordert hatte, erfahrbar. Aber die ,,gelin-
gende Pluralitit™ wire zerbrochen, wenn die Kirche nicht mehr , konkret
unterscheidend™ (Werner Krusche) gesprochen und gehandelt hitte.

Das Problem von Veroffentlichungen jeder Art war ja immer, dass bei
gedruckten AuBerungen ein Ritual der Genehmigungen ablaufen musste. '#
Oft geniigte schon ein Begriff, um die Genehmigung zu riskieren, so
z.B. der Gebrauch des Wortes ,Menschenrechte* bis in die siebziger
Jahre. Beim Antirassismusprogramm hatten wir bessere Karten als sonst.
Deshalb wurde das ARP zu einem Aufhénger fiir die Menschenrechts-
problematik.
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2. Mit der Beteiligung am Antirassismusprogramm (ARP) gewannen wir
eine Argumentationsbasis fiir unser Menschenrechtsengagement.

Fiir die Evangelische Kirche in der DDR und ihre Glieder war das ARP
ein ,,Lernfeld* besonderer Art, es war ein Ubungsfeld fiir Weltverantwor-
tung, die aus dem Ernstnehmen des Evangeliums stammte. Fiir die SED
und die Vertreter der DDR-Regierung mit ihrem simplen Schema von
Freund-Feind-Denken, ,,Parteilichkeit genannt, blieb das ARP ambiva-
lent: Auf der einen Seite lie es sich tagespolitisch nutzen aufgrund der
offenkundigen Ubereinstimmung in bezug auf den Befreiungskampf gegen
Apartheid und Ungerechtigkeit, auf der anderen Seite blieb die sozialethi-
sche Aktivitit eine stindige Quelle der Beunruhigung, weil Kirche hier aus
der Nische trat und damit den politischen Primat von Partei und Staat
infrage stellte.

Besonders schwierig wurde die innerkirchliche Rezeption des ARP,
wenn es zu scheinbar wortlicher Ubereinstimmung zwischen offiziellen
AuBerungen in Politik und Presse und kirchlichen Aufrufen kam, wie
z.B. bei der Ablehnung des Cabora-Bassa-Staudamm-Projektes. An dieser
Stelle muss aber die Frage erlaubt sein, ob jede Ubereinstimmung dieser
Art vermeidbar oder gar kritikwiirdig war. Das Staudamm-Projekt wie
auch #hnliche GroBprojekte wurden ja auch von den Afrikanern selbst und
von Umweltschiitzern in der ganzen Welt abgelehnt, vor allem wegen ihrer
verheerenden Folgen fiir die Umwelt. Und auBerdem: Bedeutete jede Uber-
einstimmung mit Marxisten oder kommunistischen Regierungen einen
Siindenfall fiir die Kirche, den es um jeden Preis zu vermeiden galt? War
der Gerechtigkeitsaspekt, den der Sozialismus auf seine Fahnen geschrie-
ben hatte, wirklich dem christlichen Menschenbild unangemessen? Diese
Frage bleibt bestehen.

Immer wieder haben wir es erlebt, dass Christen aus der Dritten Welt
nach unseren Erfahrungen in einem sozialistischen Land fragten, weil sie
den Sozialismus damals als die bessere Alternative fiir sich sahen im
Gegensatz zum herrschenden Zustand der Unterdriickung und Ausbeutung,
ganz abgesehen von dem Apartheidsystem. Ist es iiberhaupt zulissig, die
Perspektive von heute an die Verhiltnisse von damals anzulegen? Denn
wenn man allein aus dieser Perspektive urteilt, tut man den Handelnden
von damals Unrecht, und wer bei der Suche nach der historischen Wahrheit
allein den Aktenbergen vertraut, die die DDR produziert hat, tibernimmt
allein deren Perspektive und damit den Blick von aufien.
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Schon im ersten grundlegenden Beschluss der Konferenz der Kirchen-
leitungen (in der DDR) zum Antirassismusprogramm und in dem am
9. Januar 1971 formulierten Brief an den Generalsekretir des ORK,
Dr. Blake, wird der Kampf gegen den Rassismus in den Zusammenhang
der Menschenrechte gestellt.'> Aber die Menschenrechte wurden nicht nur
nach aulen im Sinne einer Legitimation des eigenen Engagements ins Feld
gefiihrt, sondern auch innerkirchlich argumentativ benutzt.'¢

Immer wieder findet sich in den einschligigen offiziellen AuBerungen
des BEK zum ARP der Verweis auf die Menschenrechte. Wie sich zeigen
lasst, war dies ein besonderes Anliegen des Gorlitzer Bischofs Frinkel.
Aber er stand damit keinesfalls allein. Man gewinnt den Eindruck, dass
durch die stindige Wiederholung fast gleichlautender Formulierungen
auch die Offentlichkeit, und das hieB damals in erster Linie der Staat, auf
diesen Zusammenhang hingewiesen werden sollte.

Dazu muss man sich bewusst machen, dass das Wort ,,Menschenrechte®
zunichst in der DDR tabuisiert war. Es galt als ein ,,westlicher* Begriff, der
im Dienst des ,,Klassenfeindes™ gegen den Aufbau des Sozialismus gerich-
tet war. Denn nach marxistischer Auffassung besitzt der Mensch keine ihm
von Natur oder gar von Gott zugestellten Rechte, sondern diese sind gesell-
schaftlich determiniert'” und werden dem Individuum von der jeweiligen
Gesellschaft zuerkannt. Konsequent sprach man daher von ,,sozialistischen
Biirgerrechten bzw. ,,Grundrechten®, um sich von dem , biirgerlichen Ver-
standnis* der Menschenrechte abzugrenzen.

3. Der Helsinki-Prozess ermoglichte den Diskurs iiber die Menschenrechte
in den Kirchen, in den Gemeinden und schliefilich auch mit dem Staat.

Dass sich die DDR diesem Terminus auf Dauer nicht verschlieBen
konnte, ist zum einen durch ihr Bemiithen um die diplomatische Anerken-
nung und die Aufnahme in die UNO verursacht, zum andern dem 1972 ein-
setzenden Helsinki-Prozess fiir Sicherheit und Zusammenarbeit in Europa
(KSZE) zu verdanken. Natiirlich wurde die Rezeption der Menschenrechte
zu einer Notwendigkeit nach der Unterzeichnung der Helsinki-Schlussakte
am 1. August 1975. In den siebziger Jahren dagegen war der Begriff Men-
schenrechte, vor allem wenn er nicht sozialistisch!® interpretiert wurde,
noch verpont. Spiiter setzte sich eine differenzierte Sicht der Menschen-
rechte durch, ohne freilich die marxistische Grundposition'? aufzugeben.
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Doch in den siebziger Jahren galt es noch als inopportun, die Men-
schenrechte zu propagieren. Da gab das ARP den willkommenen Rahmen
fiir die gezielte Einfiihrung des Begriffs ab. Zumindest in den vier Mit-
gliedskirchen des Lutherischen Weltbundes (LWB) in der DDR (Sachsen,
Thiiringen, Mecklenburg, Greifswald) war in den Berichten iiber die
V. Vollversammlung des LWB in Evian von Menschenrechten die Rede, weil
die LWB-Vollversammlung eine vielbeachtete Menschenrechtsresolution?
beschlossen hatte. Daraufhin hatte die neugebildete Studienkommission
des LWB eine Studie iiber Menschenrechte ausgeschrieben, an der sich der
Theologische Studienausschuss des Nationalkomitees des LWB in der
DDR beteiligte. Sie wurde in den Jahren von 1971 bis 1973 erarbeitet und
stellte den ersten Versuch dar, unter bewusster Aufnahme der Situation in
der DDR die Menschenrechtsproblematik aufzuarbeiten und darzustellen —
geschichtlich, philosophisch, theologisch, ethisch. Eine wichtige Ent-
deckung war dabei der Gedanke Luthers, Menschenrechte als ,.Rechte des
anderen zu verstehen. Die Studie trug den bezeichnenden Titel: |, Sorge
fiir eine menschliche Welt — Normativitit und Relativitdat der Menschen-
rechte 2!,

Ein treffendes Beispiel fiir die Beunruhigung, die das Menschenrechts-
Engagement der Christen fiir den Staat mit sich brachte, bietet Rudolf Mau
in seiner Analyse der ,.Kirche im Sozialismus“?. Es geht dabei um die
. Einschitzung* der o.g. Menschenrechtsstudie des Theologischen Studien-
ausschusses des Nationalkomitees des LWB in der DDR.

Die Studie wird von der Gutachterin, Frau Dr. Schumann-Pfitzner, als
ein Angriff auf die Positionen der SED angesehen. Die Studie bestreite die
Fiihrungsrolle der Arbeiterklasse und rede einer ,,Vermenschlichung des
Sozialismus* das Wort.

,.Hinzu komme, dass sie auch noch wichtige marxistische Begriffe ,ver-
fidlsche‘. Denn sie versehe solche Begriffe mit einer ,biblisch-theologi-
schen Verbramung‘. Von ,Parteilichkeit® rede sie im Sinne einer ,Partei-
nahme Gottes® fir Notleidende und Unterprivilegierte unter konkreten
gesellschaftlichen Bedingungen®, und .Solidaritit® verstehe sie als christli-
che ,Solidaritdt im Zeichen des Kreuzes®. Diese miisse ,aus der Nihe®
geschehen; deshalb konne der Kampf fiir die Menschenrechte in Stidafrika
nicht vom Kampf um sie in der DDR entbinden.

Bemerkenswert ist, dass die marxistische Gutachterin klarer als inner-
kirchliche Kritiker auch aus der EKD erkannt hat, dass es sich bei der
Ubernahme marxistischer Begriffe wie Parteilichkeit und Solidaritit um
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eine Inanspruchnahme dieser Begriffe, um eine ,, Einwanderung* in die
Sprache der Umwelt, also um Kontextualisierung der Verkiindigung han-
delte, nicht um blofie Adaption oder gar Unterwerfung. In der Sprache der
Gutachterin gesagt, handelte es sich um den ,, Tatbestand der ,ideologi-
schen Diversion®“*, ein Umstand, der den an der Studie Beteiligten
damals so nicht bewusst und von ihnen auch nicht beabsichtigt war.

Diese Reaktionen aus dem Hause des Staatssekretirs fiir Kirchenfragen
waren negativer als erwartet. OKR Fritz Heidler, damals Leiter des Luthe-
rischen Kirchenamts Berlin (Ost), erfuhr bei einem Besuch am 21. Mirz
1974, die Studie sei ..gegen die Innen- wie gegen die AuBlenpolitik der
DDR gerichtet*®*. Es wurde also nicht nur die Inanspruchnahme marxi-
stisch besetzter Begriffe wie ,,Solidaritdt” und ,,Parteilichkeit” moniert®,
sondern auch die inhaltliche Ausrichtung. Hitte die Studie lediglich dem
marxistischen Verstindnis der ,,sozialen Rechte™ zugearbeitet, wie Besier
und andere Kritiker des Menschenrechtsprogramms des BEK der evange-
lischen Kirche in der DDR immer wieder vorhalten, wire die Reaktion
wohl anders ausgefallen.

4. Die Kirchen des BEK vertraten ein ,,ganzheitliches* Verstindnis der
Menschenrechte, in dem der Individual- und der Sozialaspekt der Men-
schenrechte zusammengehalten wurden. Dadurch wurden sie in der Oku-
mene zu Gesprichspartnern, vor allem fiir die Kirchen der Dritten Welt.

Auch in den Gesprichen mit der EKD war nicht die ,,Alternative soziale
versus individuelle Menschenrechte” bestimmend, wie Oberkirchenrat
Lingner gegeniiber Bischof Schonherr befiirchtete?’, sondern der Versuch,
die beiden Aspekte (Individual- und Sozialaspekt) zusammenzuhalten.
Damit kommen wir zum Kern des in den Kirchen des BEK erarbeiteten
Menschenrechtsverstindnisses:

. Die klassischen Menschenrechtsverstindnisse der sog. ,Ersten’, ,Zwei-
ten‘ und ,Dritten Welt*... verhalten sich ja nicht so ausschliefilich zueinan-
der, dass ihre Vermittlung nicht denkbar und erfahrbar wiire. Denn in kei-
nem der — freilich nur formalhaft — gekennzeichneten Verstindnisse fehlt ja
keiner der daneben genannten Aspekte villig. Nur wird dies in der jeweils
gegebenen Situation oft iibersehen und unterdriickt, keineswegs jedoch vil-
lig geleugnet. “?8

Von dieser Sicht gingen wir damals aus und stieflen damit auch auf Ver-
stindnis bei westdeutschen Menschenrechtsexperten wie Professor Ulrich

33



Scheuner.?? Ubrigens war das ,.ganzheitliche Menschenrechtsverstindnis
schon nach der Vollversammlung von Evian in der Menschenrechtsarbeit
des LWB seit 1970 entwickelt worden3’, an der die Heidelberger Theolo-
gen Heinz Eduard Tédt und Wolfgang Huber stark beteiligt waren®!. Als im
BEK eine Arbeitsgruppe Menschenrechte® gegriindet wurde, griff man u.a.
auf Mitarbeiter an dieser Studie® zuriick.

Aus allen diesen Griinden darf man die stdndige Erwihnung der Men-
schenrechte im Rahmen des ARP nicht nur als eine bloe Wiederholung
einer approbierten Formel ansehen, sondern als die stindige Erinnerung an
ein Anliegen. Dass im Zuge der Menschenrechtsarbeit im BEK das westli-
che Verstindnis der Menschenrechte in Richtung auf ein , ganzheitliches
Verstindnis“ transzendiert wurde, war zu einem Teil sicher die Folge der
Auseinandersetzung mit dem sozialen Menschenrechtsverstindnis der
Marxisten; vor allem aber war es auch dem Eingehen auf den Ruf nach
Gerechtigkeit in den Léiindern der Dritten Welt zu verdanken.

5. Die ORK-Konsultation von St. Polten war ein Hohepunkt und Impuls-
geber fiir das Menschenrechts-Engagement der Kirchen in der DDR, vor
allem durch die Erarbeitung der sog. Basisrechte.

Durch die Beteiligung an der Menschenrechtskonsultation des ORK in
St. Polten vom 21. bis 26. Oktober 19743 erfuhr das Nachdenken iiber ein
umfassendes Menschenrechtsverstindnis noch einmal wichtige Impulse.®
,St. Pélten gab uns als Leitfaden einen Katalog von Basisrechten, dessen
Unverzichtbarkeit den harten Kern christlicher Menschenrechtsforderung
bedeutete. “3°

Die Formulierungen von St. Pélten iiber die ,,Basisrechte™, die individu-
elle und soziale Menschenrechte iibergreifen®”, lagen ganz auf der Linie
des BEK. Die Bemiihungen im ORK waren von der Menschenrechtsdis-
kussion in den beiden konfessionellen Weltbiinden, Lutherischer Weltbund
(LWB) und Reformierter Weltbund (RWB)*, begleitet gewesen, die sich
ebenfalls dieser Fragen angenommen hatten. Im Vorfeld der VI. Vollver-
sammlung des LWB hatte es neben der Diskussion iiber , Konfessionelle
Integritiit“® eine Reihe von Konsultationen iiber die Menschenrechte ge-
geben®, die um die Vermittlung von Freiheits- und Gleichheitsrechten
rangen: ,, Freiheit (Unverfiigbarkeit der Person), Gleichheit (Sozialitit der
Person) und Teilhabe sind keine einander widersprechenden Rechte, son-
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dern bilden zusammengehdrende Sachmomente bei der Formulierung und
Verwirklichung der Menschenrechte. “4!

Obwohl diese Uberlegungen — institutionell gesehen — nur die vier Mit-
gliedskirchen des LWB in der DDR (Sachsen, Thiiringen, Mecklenburg,
Greifswald) betrafen, war eine Wechselwirkung zwischen BEK- und
LWB-Studien unvermeidlich, schon aufgrund personeller Uberschneidun-
gen in den Gremien.*?

Doch auch aus sachlichen Griinden wurde der Zusammenhang zwischen
Antirassismusprogramm und Menschenrechten immer festgehalten. Denn
Rassismus in allen seinen Erscheinungsformen verstoBt nach allgemeiner
Uberzeugung gegen fundamentale Menschenrechte, und zwar sowohl
gegen die Freiheits- wie gegen die Gleichheitsrechte. Ob man nun die
Menschenrechte naturrechtlich oder geschichtlich begriindet, in jedem Fall
eignet jedem Menschen eine unverlierbare Wiirde, die durch die Rassen-
trennung beeintrichtigt wird. Es ist verstandlich, dass sich fiir die Genera-
tion der damals Verantwortlichen Erinnerungen an die Auseinandersetzun-
gen mit der ,.Deutschen Christen“-Theologie in der Hitlerzeit nahelegten.

Das ganzheitliche Verstindnis der Menschenrechte erdffnete jedoch
auch die Moglichkeit, ins Gesprach mit dem marxistischen Verstindnis der
Menschenrechte zu kommen. Von dem Begriff der ,,Annahme des Men-
schen durch Gott* ausgehend, kann auch das Insistieren des Sozialismus
auf dem sozialen Aspekt als Anfrage und Herausforderung gewiirdigt wer-
den:

. In seinem Eintreten fiir die Menschenrechte wird der Marxismus unter
den gegebenen okonomisch-sozialen Verhdltnissen im Weltmafistab zu
einer Anfrage und Herausforderung an die Christen, die in ihrem Eintreten
fiir das Recht des Menschen in der Vergangenheit der gegenseitigen Bezo-
genheit von Individuum und Gesellschaft oft nicht geniigend Beachtung
geschenkt, vielmehr den Individualaspekt einseitig betont haben. “*

Gerade im okumenischen Dialog war die Spannung zwischen Universa-
litdt und Partikularitit der Menschenrechte zu beachten. Die Menschen-
rechte sind wohl universal, aber ihre Verwirklichung geschieht empirisch
im Partikularen. Das heifit also: Keine Seite kann fiir sich die volle Ver-
wirklichung der Menschenrechte in allen Aspekten beanspruchen. Dann
— so war unsere Meinung — muss auch auf ,,die Selbstrechtfertigung durch
den Hinweis auf die Defizite der jeweils anderen Seite* verzichtet werden.

. Die von Politikern gern geiibte Praxis (,,Haltet den Dieb!*) findet ihre
Entsprechung auch im dkumenischen Dialog. Nichts aber hindert die Hir-
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und Lernbereitschaft der jeweiligen Gesprdchspartner so sehr wie die
pejorative Komponente in der Kritik. Statt dessen wird es notig sein, im
Wissen um die Partikularitit des jeweils zu Verwirklichenden Wege zu
,mehr Menschlichkeit im Rahmen und im Namen einer umfassenderen
Gemeinschaft aufzuspiiren, d.h. im Bereich des Mdoglichen mehr Moglich-
keiten aufzuspiiren im vollen Wissen um die Begrenztheit menschlicher
Mdglichkeiten schlechthin. “*

Natiirlich spielten bei der Verkniipfung von Antirassismusprogramm und
Menschenrechten auch politische Uberlegungen eine Rolle. Der Rekurs
auf die Menschenrechte war eine Moglichkeit, das Eintreten fiir das ARP
gegeniiber der Idee des Klassenkampfes und des ,,sozialistischen Interna-
tionalismus* abzugrenzen. Gerade durch diese Begriindung (neben dem
Eintreten fiir Notleidende und Unterdriickte) war es moglich, in Gelassen-
heit den Vorwurf zu ertragen, hier werde ,,Staatsndhe™ gesucht. Viel wich-
tiger aber war, dass auf diese Weise dem Staat signalisiert wurde, dass die
Kirche nicht bereit war, die Menschenrechte aus ihrem Wortschatz zu strei-
chen, und dal sie sie notfalls auch im eigenen Lande einzuklagen gewillt
war. Die ,,Unteilbarkeit der Menschenrechte™ wurde ein wesentlicher
Aspekt im Menschenrechtsengagement des BEK nach der Unterzeichnung
der Schlussakte von Helsinki am 1. August 1975%.

6. Die Mitgliedskirchen des BEK beteiligten sich nach der Unterzeichnung
der Schlussakte von Helsinki an dem Programm fiir die Verwirklichung der
Menschenrechte im Bereich der Helsinki-Schlussakte und an den KSZE-
Nachfolgekonferenzen. Dabei ging es in zunehmendem Mafie um die
Verwirklichung individueller Menschenrechte (Korb III).

Die Arbeitsgruppe Menschenrechte des BEK, der iibrigens auch ein Ver-
treter der Freikirchen angehorte, begleitete den Helsinki-Prozess bis zur
Wende.*’ Sie beriet die Konferenz der Kirchenleitungen (in der DDR) in
Menschenrechtsfragen, sie machte Personalvorschlige fiir die Beteiligung
des BEK an den Nachfolgekonferenzen, sie arbeitete Stellungnahmen zu
Menschenrechtsfragen vor. Von 1984 an fanden im Auftrag der Konferenz
der Kirchenleitungen (in der DDR) die ,, Choriner Gespréiche ** statt, die,
ausgehend von den dkumenischen Impulsen, als Multiplikatorenkonferen-
zen nicht nur in die Kirchen aus dem BEK hineinwirkten, sondern dku-
menische Beteiligung fanden.
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Die Mitgliedskirchen des BEK gingen jedoch auch offensiv in Men-
schenrechtsfragen vor. Bei allen nur moglichen Gelegenheiten, z.B. bei
Besuchen offizieller Vertreter auslindischer Kirchen und des ORK,
z.B. Philip Potter (damals Generalsekretir des ORK), oder des LWB, z.B.
Carl Mau, wurden regelmifig humanitdre Anliegen vorgetragen. Nach
okumenischen Menschenrechtskonferenzen wie auch den Helsinki-
Nachfolgekonferenzen ging der Bund seinerseits auf den Staatssekretir fiir
Kirchenfragen, Klaus Gysi, zu und iibergab die einschligigen Dokumente
der Kirchenvertreter, woran sich regelmiflig offene Diskussionen iiber
anstehende Menschenrechtsfragen in der DDR anschlossen.

Es wurden auch ,.humanitire Anliegen®, sog. ,.Einzelfalle®, als stindiger
Punkt auf die Tagesordnung der Arbeitsgruppe gesetzt: Freilassung und
Austausch von Gefangenen, Weiterleitung von Petitionen an 6kumenische
Gremien, Reisefragen, vor allem Familienzusammenfiihrungen. Dabei war
uns die Spannung zwischen Prinzip VI und VII der Helsinki-Schlussakte
wohl bewusst: Die Menschenrechtsverletzungen durften nicht verschwie-
gen werden; aber das Prinzip der Nichteinmischung in die inneren Angele-
genheiten eines Staates war zu respektieren. Wir mussten auch entschei-
den, ob wir in Einzelfillen Menschen helfen oder Propagandaeffekte her-
vorrufen wollten. In der Regel entschieden wir uns fiir das stille, aber zihe
Verhandeln.

Im weiteren Verlauf der Entwicklung beschiftigte sich die Arbeitsgruppe
auch mit den sozialethisch engagierten Gruppen und versuchte, Richtlinien
zu erarbeiten, die jedoch durch den Gang der Ereignisse schnell iiberholt
waren. So wurden auch der Ubergang zur ,,Wende* und die Frage der
Besetzung der ,,Runden Tische” in diesem Gremium erortert. Wir hielten
es auch fiir notig, Gruppenvertreter zu den ,,Chorin“-Tagungen* einzu-
laden, um dort das Gesprich mit ihnen zu fiihren.

Dabei waren wir uns der Tatsache bewusst, dass unsere Kirchen auch in
Menschenrechtsfragen viel mehr Spielraum besaBien als die iibrigen Mit-
gliedskirchen des ORK im osteuropiischen Raum. Unvergesslich ist mir
der Ausspruch von Vater Borovoi am Abend einer Tagung im Rahmen des
Helsinki-Programms der Kirchen in South Croydon im Oktober 1981, wo
ich von der Menschenrechtsarbeit der DDR-Kirchen berichtet hatte. Da
sagte er im Voriibergehen zu mir: ,,We envy you!*

Diese relative Freiheit hatte viele, auch politische Griinde, zuletzt sicher
auch den, dass Journalisten aus dem Westen nach Berlin freien Zugang hat-
ten, so dass es moglich wurde, mit ihnen zu kommunizieren, aber auch zu
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streiten. Denn von ihnen wurden im wesentlichen die individuellen Men-
schenrechte eingeklagt, also das Eintreten fiir Dissidenten und Verfolgte.
Dieses wollten wir wiederum nicht in den Medien diskutiert sehen. Es war
unsere Uberzeugung, dass das Engagement fiir die Menschenrechte alle
Aspekte (Individual-, Sozial- und Teilhaberechte) abdecken miisste — und
davon mochte ich auch heute noch nicht abgehen, ebenso wie der Zusam-
menhang von Frieden und Menschenrechten nicht aus den Augen verloren
werden sollte. Nicht aus Griinden einer politischen Option fiir den Sozia-
lismus, sondern vom christlichen Menschenbild her kann nur ein umfas-
sendes Menschenrechtsverstindnis unseren ,,Dienst am ganzen Menschen*
bestimmen. Danach gehtren Freiheit und Gerechtigkeit zusammen. Des-
halb ist die Unterbewertung des Gerechtigkeitsaspekts in der Menschen-
rechtsdiskussion und die Denunzierung der Verfechter der sozialen Men-
schenrechte entschieden abzulehnen.

7. Die Existenz des Okumenischen Rates der Kirchen und seiner Vertreter
hat fiir die Kirchen in der DDR und vor allem fiir die Menschenrechte viel
bedeutet. Das sollte vor aller Kritik festgehalten werden.

Man kann dem ORK und seinen Vertretern wie auch seinen Mitglieds-
kirchen im Riickblick viel Versagen vorwerfen: Vorsichtiges Taktieren, hin-
haltendes Verhandeln, Zégern im Eintreten fiir Einzelne (weil man immer
noch nicht geniigend Informationen hatte), falsche Riicksichtnahme auf
einzelne Mitgliedskirchen, fehlendes Augenmall im Abwigen von Men-
schenrechtsverletzungen, Mut zu Appellen, wo sie nicht zu viel kosteten,
die vorrangige Parteinahme fiir die Armen, die Kirchen der Dritten Welt.
Ich weil3, dass auch ich mich wie viele Verantwortliche meiner Kirche sol-
chen Fragen stellen muss.

Aber dessen ungeachtet muss auch gesagt werden: Die Okumene im all-
gemeinen und der ORK im besonderen haben viel dazu beigetragen, dass
unsere Kirchen zu einem Freiraum der Hoffnung und der Veriinderung in
einem geschlossenen System wurden; denn die Zugehorigkeit zur Oku-
mene wurde auch innenpolitisch relevant. Gemil dem Grundsatz ,,Global
denken — lokal handeln nahmen die Kirchen, Gemeinden und Gruppen
Okumenische Aussagen oder Programme zum Anlass, auch DDR-spezifi-
sche Probleme, ,heifle Eisen®, anzufassen. So haben die Mitgliedskirchen
des ORK in der DDR in der Vorbereitung auf die Bostoner Weltkonferenz
1979 ,,Glaube, Wissenschaft und Zukunft schon in den siebziger Jahren
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Fragen der Umwelt und der 6kologischen Verantwortung in aller Breite
diskutiert®’, als dieses Thema in der DDR noch totgeschwiegen bzw. als ein
typisch westliches abgetan wurde. Die kirchlichen Umweltgruppen zitier-
ten aus den Dokumenten der Weltkonferenz, um die Umweltprobleme
innerhalb der DDR zur Sprache zu bringen. Dies geschah erst recht nach
der Vollversammlung von Vancouver 1983 und im konziliaren Prozess.
Durch das okumenische Engagement der Christen in der DDR wurde die
Abgrenzung der DDR nach auflen immer stéirker problematisiert. Was fiir
die einzelnen Christen ein starker personlicher Trost war, wurde auch zu
einem politischen Faktor, niimlich die Uberzeugung, dass auch wir in der
DDR zum Ganzen der Welt gehorten. Auch dadurch wurde das ideologi-
sche Blockdenken aufgeweicht, wurde die Mauer durchlissiger.

In zahllosen Appellen wurde von Seiten des Staates immer wieder an die
Kirche die Forderung herangetragen. den .,Klassenstandpunkt* des soziali-
stischen Staates zu iibernehmen. Gerade in den letzten Jahren der DDR
spielte dieses Ansinnen in der Abgrenzung zu kritischen Gruppen und Dis-
sidenten, die in der Kirche und ihren Réumen den einzigen staatsfreien
Raum fanden, nach meiner eigenen Erfahrung eine grofle Rolle. Denn
sowohl offentlich als auch in personlichen Gesprichen haben wir immer
wieder darauf hingewiesen, dass die Kirche grundsitzlich 6kumenisch, und
das bedeutete auch grenziiberschreitend, sein miisse und sich nicht auf die
politische Linie eines bestimmten Systems festlegen lassen konne. Und da
wir uns keineswegs immer unisono mit unseren westlichen Briidern und
Schwestern duferten, konnten wir auch glaubhaft machen, dass System-
grenzen und Kirchengrenzen nicht deckungsgleich seien. Die Kirche als
Okumenische Gemeinschaft kann den ,.Klassenstandpunkt™ nicht iiberneh-
men; weil Jesus Christus, ,,das Leben der Welt™ (Thema der VI. Vollver-
sammlung in Vancouver 1983) politisch nicht von einer Partei oder einer
Klasse vereinnahmt werden kann. Die Kirche verlére sonst ithren Oku-
menischen Charakter. Selbst wenn die Kirchen des BEK im Antirassismus-
programm, in der Forderung nach Abriistung und Abbau der Mittel-
streckenraketen in Europa (Ost und West) oder in ihrer ,,vorrangigen
Option fiir die Armen* (konziliarer Prozess) politische bzw. soziale Forde-
rungen erhoben, die dem Wortlaut nach mit kommunistischen Aussagen
iibereinstimmten, haben wir diese Konsonanz nicht gefﬁrcht'et, weil unsere
Motivation okumenisch vermittelt und unsere Systemkritik theologisch-
biblisch begriindet war.
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Die Gefahr der Instrumentalisierung des christlichen Friedenszeugnisses
durch den Staat bestand natiirlich und musste in Kauf genommen werden.
Aber weil wir fiir den Weltfrieden zusammen mit unseren 6kumenischen
Partnern eintraten, konnten wir bei der Bundessynode von Gorlitz 1987
,Frieden als Bekenntnisfrage*>' erortern und uns fiir Wehrdienstverweige-
rer aus Gewissensgriinden einsetzen. Indem wir uns fiir mehr Gerechtigkeit
zwischen Arm und Reich weltweit einsetzten, erstritten wir uns auch das
Recht, ,,Mehr Gerechtigkeit in der DDR*3 einzufordern. Und weil wir die
Menschenrechte von einem ékumenischen ganzheitlichen Ansatz aus inter-
pretierten, mussten wir nicht den individuellen gegen den sozialen Aspekt
der Menschenrechte ausspielen, sondern konnten von der DDR, die sich so
stark fiir die sozialen Rechte einsetzte, auch die individuellen, die Frei-
heitsrechte einklagen.>
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Die Schlussakte von
Helsinki und die Diskus-
sion im ORK um die
Verletzung der Religions-
freiheit in Ost- und
Mitteleuropa 1975-1977!

VON KATHARINA KUNTER

Im August 1975 wurde nach fast dreijihrigen diplomatischen Verhand-
lungen die Schlussakte von Helsinki von den Staats- und Regierungschefs
der 35 Teilnehmerstaaten der Konferenz fiir Sicherheit und Zusammenar-
beit in Europa (KSZE) unterzeichnet, die den Hohepunkt der Entspan-
nungspolitik zwischen Ost und West markierte. Fiir die kirchliche Diskus-
sion besonders bedeutsam ist das vom Vatikan eingebrachte Prinzip VII der
Prinzipienerkldrung geworden, das die Achtung der Menschenrechte und
Grundfreiheiten, darunter auch die Religionsfreiheit, postuliert.

Wihrend die westliche Medienoffentlichkeit die Unterzeichnung der
Schlussakte zunichst groftenteils reserviert und skeptisch aufnahm, hatten
sich die Kirchen schon seit einigen Jahren bemiiht, eigene Akzente im
gesamteuropiischen Entspannungsprozess zu setzen. Den Auftakt fiir die
weitere Diskussion der Helsinki-Ergebnisse bildete nun die Ende Oktober
1975 einberufene Konsultation der Konferenz Europiischer Kirchen
(KEK) zum Thema ,,Die KSZE und die Kirchen* in Buckow (DDR). Doch
wiihrend hier — nicht ohne staatliche Einflussnahme — eher die unstrittigen
Aspekte der Schlussakte von Helsinki diskutiert und ausgearbeitet wurden
und die Tagung insgesamt eher auf entgegenkommende Konsensformulie-
rungen der staatlichen AuBenpolitik der sozialistischen Linder hin orien-
tiert war, kam zu Beginn der 5. Vollversammlung des Okumenischen Rates
der Kirchen (ORK) in Nairobi (23. November—10. Dezember 1975) das
enorme Konfliktpotential der Schlussakte von Helsinki deutlich zutage.
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1. Der Offene Brief von Gleb Yakunin und Lev Regelson

In Nairobi hatten die beiden Mitglieder der Russisch-Orthodoxen Kirche
(ROK) Gleb Yakunin und Lev Regelson einen offenen Brief in der Konfe-
renzzeitung Target abdrucken lassen, in dem sie den ORK aufforderten, die
Einschrinkung der Religionsfreiheit in der UdSSR offiziell zu verurteilen.

Damit stand die Vollversammlung vor einer schwierigen Situation:
Sollte der ORK nun offiziell Stellung zur Verletzung der Religionsfreiheit
in Osteuropa beziehen, auch wenn man in Genf annahm, dass sich dadurch
die religiose Situation fiir die Kirchen und Gliubigen in den betreffenden
Lindern eventuell noch verschlechtern wiirde? L

Verschirft wurde dieser Konflikt zusétzlich noch durch die deutlichen
Vorwiirfe westlicher Medien, daf sich der ORK seit seinem Einsatz fiir das
Antirassismusprogramm und seinen Stellungnahmen gegen das Apart-
heidsregime in Siidafrika zunehmend einseitig fiir kommunistische Posi-
tionen gegen den Westen einsetze.

Ohne an dieser Stelle ins Detail der Verfahrensformalia gehen zu wollen?,
lisst sich als Ergebnis von Nairobi festhalten: Weil am Ende der General-
sekretir des ORK, Philip Potter, zustimmte, die entsprechenden Passagen
der Schlussresolution so zu formulieren, dass sich die Vertreter der ROK
nicht angegriffen fiihlten, hief es in der angenommenen ORK-Erklirung
zur KSZE schlieBlich lediglich: ,, Die Vollversammlung hat auf die Debatte
iiber die angebliche Verweigerung der Religionsfreiheit in der UdSSR
betriichiliche Zeit verwandt. “*

Und am Ende der Erklirung formulierte der Abschnitt 12 noch einmal
abstrakt, dass die Okumene Christen aus beiden politischen Lagern Euro-
pas verbinde und dass sie als Glieder des Leibes Christi nicht schweigen
diirften, wenn sich in der Welt Probleme ergiben, — die gegenseitige Bera-
tung miisse jedoch Ausdruck christlicher Liebe sein.

SchlieBlich erteilte die Vollversammlung im letzten Abschnitt Potter den
Auftrag, nach Nairobi ausfiihrlichere Befragungen iiber die Verletzung der
Religionsfreiheit in den Signatarstaaten des Abkommens von Helsinki ein-
zuleiten und einen ersten Bericht bei der Zentralausschusstagung im
August 1976 zu erstatten.

*  Anmerkung der Redaktion: Im englischen Text steht ,.... the alleged denials of religious
liberty ... Der Bergriff ,alleged” ist neutraler als der deutsche Begriff ,,angeblich™.
Wiihrend ,,angeblich eher den Beiklang einer filschlichen Behauptung hat, umschreibt
Lalleged* wertfrei eine Behauptung, iiber deren Wahrheitsgehalt noch nicht entschieden
ist. So kann es auch im Sinne unseres ,mutmaflich fiir einen Verdiichtigen verwendet
werden, der noch nicht gerichtlich verurteilt ist.
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2. Die Perspektive der Vertreter fiir Kirchenfragen in den
sozialistischen Lindern

Nairobi hatte einer breiteren Offentlichkeit verdeutlicht, wie schwierig
sich im ORK die Thematisierung von Einschriinkungen der Religionsfrei-
heit erwies. Die unterschiedlichen Haltungen, wie sie von den verschiede-
nen Mitgliedern der Okumene zum Umgang mit den Kirchen in Mittel-
und Osteuropa vertreten wurden, verhinderten daher klare Stellungnahmen
oder gar eine einheitliche Strategie.

Sicherlich bedarf diese Handlungsunfahigkeit des ORK und seine man-
gelnde Unterstiitzung osteuropidischer Menschen- und Biirgerrechtler nach
wie vor der kritischen Aufarbeitung. Doch sollte gleichzeitig nicht iiberse-
hen werden, dass gerade diese Unberechenbarkeit und Uneindeutigkeit der
Okumene den staatlichen Vertretern fiir Kirchenfragen in den sozialisti-
schen Lindern auch besondere Probleme bereitete.

Dort wurden nédmlich die Diskussionen in Nairobi und das Verhalten der
landeseigenen Kirchenvertreter genau registriert und analysiert.’ Die
Staatsvertreter beschrieben die Vorginge als geplant und vorsiitzlich und
versuchten immer wieder, eine Taktik ausfindig zu machen. So hieB es bei-
spielsweise: ,, Sekretire des ORK und Vorsitzende der Kommissionen rei-
sten in die Sowjetunion in dem Bestreben, Instruktionsreisen in einigen
Rayons durchzufiihren. Sie erhoben die Forderung nach Gesprichen an
der Basis. In einigen Gespriichen haben sie ihre Unzufriedenheit gegen die
Biirokratie zum Ausdruck gebracht, die lediglich den Willen ihrer Regie-
rung erfiillen wiirde. Sie strebten, so haben sie gesagt, Gesprdche mit ganz
normalen Gldubigen an. Es gab gewisse Signale, dafs Angriffe auf die
Sowjetunion vorbereitet werden sollten. Es kam eine ganze antikommuni-
stische Welle, die hauptsdchlich auf die Problematik der Menschenrechte
gerichtet war. Wir haben gespiirt, daf3 der Weltkirchenrat an der antikom-
munistischen Kampagne mitgewirkt hat...*

An Zitaten wie diesem wird deutlich, dass die staatlichen Kirchenvertre-
ter die Kontroversen im ORK letztlich auf personliche Rivalititen zu redu-
zieren versuchten und nicht vor dem Einsatz von Verleumdungskampagnen
zuriickschreckten: ,, Wir wussten, dafs es unter den Fiihrungskriften in
Genf keine Einheit gibt. Es kiimpfen z.B. Lukas Vischer und Dr. Potter
gegeneinander. Unsere Vertreter in Genf hatten den Auftrag, aktive diplo-
matische Arbeit zu leisten. Sie sprechen gegenwdirtig sogar schon von einer
Krise in der Leitung. Potter ist der Ansicht, dafs das alles gegen ihn per-
sonlich gerichtet worden ist. Damit gibt er seinen amerikanischen Komplex
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zu. Wir haben nicht die Absicht, dass aus einem Potter ein Vischer wird.
Uns ist ein dummer Feind lieber als ein kluger. Wir sind auch nicht an einer
normalen Lage interessiert. Soll man doch ruhig uneinig sein.

Die sehr viel komplexeren Zusammenhinge erfassten die Staatsvertreter
der sozialistischen Staaten mit einer solch reduzierten Wahrnehmung
jedoch nicht. Und schon gar nicht konnten sie glauben, dass die offenen
Diskussionen im ORK schon alles wiren und nicht wenigstens noch eine
Geheimstrategie im Verborgenen geplant wurde.

3. Die kontroversen Positionen im ORK

Und doch zeigen sowohl die verdffentlichten Dokumente zu Nairobi als
auch die internen Archivbestinde des ORK: Das, was die Staatséimter fiir
Kirchenfragen in den sozialistischen Staaten suchten, konnte im ORK
nicht gefunden werden. Denn im Grunde genommen gab es nichts, was
verborgen oder zuriickgehalten werden musste. Selbstverstdndlich schliefit
dies interne Besprechungen mit der einen oder anderen Differenzierung
oder Personalisierung nicht aus. Gerade jedoch im Hinblick auf eine ehrli-
che und wahrhaftige Aufarbeitung der Ostpolitik des ORK ist die zur Zeit
gerne geduBerte Argumentation, nimlich dass der ORK seine wesentlichen
Entscheidungen aus Riicksichtnahme geheim habe fillen miissen, anhand
der Quellen entschieden zuriickzuweisen (was selbstverstédndlich die kriti-
sche Analyse von Denk- und Handlungsmustern nicht ausschlief3t).

Vielmehr lag die Problematik um die Verletzung der Religionsfreiheit in
den sozialistischen Staaten offen zutage und mit ihr die kontroversen Posi-
tionen und ihre Vertreter. Dabei zeichneten sich bei der Frage, wie man sich
fiir die ost- und mitteleuropdischen Kirchen in der kumenischen Gemein-
schaft einsetzen konne, vor allem zwei Richtungen ab:

Auf der einen Seite standen diejenigen, die fiir eine offene Diskussion
des ORK iiber die Verletzung der Religionsfreiheit in der UdSSR, aber
auch in den anderen osteuropdischen Staaten plidierten. Hierzu gehorten
z.B. der Generalsekretir der Nederlandse Hervormde Kerk, Albert van den
Heuvel, der sich besonders fiir die direkt nach Nairobi ihres Amtes entho-
benen russischen Priester Yakunin und Dudko einsetzte, und der Schweizer
Lukas Vischer, Direktor der ORK-Abteilung fiir Glauben und Kirchenver-
fassung (,,Faith and Order). Aber auch die Mitarbeiter des schweizeri-
schen Instituts ,,Glaube in der 2. Welt® oder das englische ,Keston-
College™ spielten hier eine wichtige Rolle. Sie versuchten, sich durch
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Briefe und eine gezielte Offentlichkeitsarbeit fiir sowjetische Dissidenten,
verfolgte oder inhaftierte Kirchenmitglieder bei den verantwortlichen Poli-
tikern einzusetzen und bemiihten sich um personliche Kontakte mit Oppo-
sitionellen und Kritikern.

Diesen Ansatz kritisierten Leopoldo Niilus und Dwain Epps von der
Commission of the Churches on International Affairs (CCIA). Threr Mei-
nung nach war es wichtiger, die offizielle Position der Russisch-Orthodo-
xen Kirche zu stirken, da sonst schnell die kirchliche Gemeinschaft zer-
stort werden knne und den Betroffenen eher Schaden als Nutzen zugefiigt
wiirde. Zudem wollte man bei der CCIA — in Anlehnung an den Men-
schenrechtskatalog, den die Konsultation iiber ,.Menschenrechte und
christliche Verantwortung™ in St. Polten erarbeitet hatte* —, die Religions-
freiheit nur im Kontext der gesamten Menschenrechte und in ihren globa-
len Beziigen betrachten und auf keinen Fall als ein separates oder priméres
Anliegen, dem auBerdem von Lindern der Dritten Welt der Vorwurf des
Eurozentrismus gemacht werden konnte.

4. Die weitere Diskussion im ORK

Nach Nairobi war Potter von vielen Seiten angegriffen worden. Auf der
einen Seite warfen ihm verschiedene Westeuropder Kommunismushorig-
keit vor, auf der anderen Seite unterstellten ihm Vertreter aus den soziali-
stischen Staaten eine gezielt antikommunistische Strategie, hinzu kamen
subtile Verleumdungen in der sozialistischen Presse.

So stand die CCIA als beratende Organisation fiir Potter vor einer kom-
plexen Aufgabe, zumal die Zeit bis zur Zentralausschusstagung des ORK
im August 1976 dringte. Im Mérz 1976 zeichnete sich allméhlich die Rich-
tung ab, die kiinftig Diskussionen zur Religionsfreiheit in Osteuropa
bestimmen sollte. Demnach war offentliche Kritik und Auseinanderset-
zung mit der ROK und den anderen Kirchen aus sozialistischen Lindern
abzulehnen, da dies die bestehenden Fronten weiter verhirten wiirde. Viel-
mehr sollte den osteuropéischen Kirchen die Gelegenheit gegeben werden,
ihre Dialogfihigkeit in der Okumene unter Beweis zu stellen. SchlieBlich
stimmte man auch darin iiberein, die Religionsfreiheit in den groBeren
Kontext der Sektion 5 von Nairobi einzubinden, deren Thema ,,Strukturen
der Ungerechtigkeit und der Kampf um Befreiung* war. Durch diese for-
male Beschriinkung kénne, so meinte man beim ORK, z.B. verhindert wer-
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den, daB die beiden unterschiedlichen Gesellschaftssysteme in Europa
gegeneinander ausgespielt wiirden.

Nachdem die Konsultation fiir den 24.-28. Juli 1976 in Montreux fest-
gelegt worden war, verschickte Potter am 19. Mirz 1976 an alle Mit-
gliedskirchen der 35 Signatarstaaten einen Brief mit flinf Fragen, anhand
derer die Kirchen iiber ihre bislang gemachten Erfahrungen mit der KSZE-
Schlussakte berichten sowie iiber Einschriinkungen der Religionsfreiheit
Auskunft geben sollten.’ Schon aus diesen Fragen ging hervor, daB die
Gespriche in Montreux von den eigenen Versdumnissen und von der Kri-
tik im eigenen Land ausgehen sollten und dass damit der Frage nach der
Religionsfreiheit keine Prioritit eingerdumt werden sollte. Auch die Hin-
tergrundmaterialien deuteten an, dass Montreux kein zweites Tribunal
gegen die Unterdriickung von Religionsfreiheit werden sollte. Dement-
sprechend prigten schlielich zwei inhaltliche Aspekte die Diskussionen:®

So ging es einerseits um Uberlegungen, wie ein gemeinsames Verstind-
nis von Religionsfreiheit erarbeitet werden konnte. Doch sobald die Rede
auf konkrete Einschrinkungen von religiosen Rechten in Osteuropa kam,
protestierten dstliche Kirchenvertreter wie beispielsweise der Ungar Bartha
oder der Bulgare Pakratti umgehend und betonten, wie unproblematisch
sich christliches Gemeindeleben in ihren Lindern vollziehe. Unsachlich,
aber stark den Antikommunismus des Westens anklagend und sich selbst
rechtfertigend, versuchten sie, die kumenische Diskussion um die Religi-
onsfreiheit in Osteuropa als Ausdruck propagandistischen Feindbild-Den-
kens zu interpretieren. Demgegeniiber gab es aber auch von Orthodoxen
wie Bichkov oder Borovoi erste, vorsichtige Signale fiir das aufrichtige
Bemiihen, sich mit konstruktiven Beitragen fiir sachliche Verstindigungen
einzusetzen.

Daneben tauchte aber auch die Frage nach der Urteils- und Kritikfihig-
keit gegeniiber sich selbst und dem eigenen Kontext auf: Wie sollten nega-
tive AuBerungen zu Versiumnissen und Problemen im eigenen Land auf-
gefalBt werden? Und gehore kritische Solidaritdt nicht unmittelbar zum
Wesen christlicher Existenz?

5. Der ORK in der dffentlichen Wahrnehmung

In der Offentlichkeit war nur sehr wenig iiber die Diskussionen von
Montreux bekannt geworden. Mit um so groBerer Aufmerksamkeit ver-
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folgten daher die kirchlichen und nichtkirchlichen Medien die Zentralaus-
schusstagung des ORK vom 10.—18. August 1976 in Genf.

Die meisten westlichen Medienvertreter rechneten sogar fest damit, dass
in Genf die kontroversen Diskussionen von Nairobi erneut aufgenommen,
fortgesetzt und schlieSlich mit einer deutlichen Stellungnahme des ORK
gegen Menschenrechtsverletzungen in Osteuropa abgeschlossen wiirden.
Doch diese hohen, letztlich unrealistischen Erwartungen fiihrten dazu, dass
der Verlauf und die Ergebnisse der Genfer Tagung am Ende von allen
Beobachtern als Enttiuschung gewertet wurde.”

Denn im Grunde genommen war die wesentliche Entscheidung fiir die
weitere Osteuropapolitik eben doch schon in Nairobi gefallen: Zu einer
universellen Anmahnung der Menschenrechte konnten sich die Delegierten
nicht durchringen, so dass als einigendes Band nur die Erkenntnis blieb,
dass es den Christen doch wohl eher schade als niitze, wenn der ORK die
Einschriinkungen der Religionsfreiheit in den sozialistischen Lindern zu
lautstark und offen thematisiere. Folgerichtig kinne man den dortigen
Glaubensfreunden lediglich Hilfestellungen zum eigenen Fragen und
Nachdenken iiber die Menschenrechte geben, ohne sich direkt aus Genf an
diesem Prozess zu beteiligen.

Gleichwohl trafen die Medienvorwiirfe, die von Potters angeblich ein-
seitiger politischer Wahrnehmung und dem auBenpolitischen Parteigéinger-
tum der Orthodoxen Kirchen schrieben, nur einen Teilausschnitt der
wesentlich komplexeren Situation in der Okumene. Denn zum einen ent-
schieden sich in Genf auch die Kritiker der bisherigen Menschenrechtspo-
litik des ORK fiir den Weg der , stillen Diplomatie®, wie er im iibrigen auch
von zahlreichen westeuropiischen Politikern praktiziert wurde. Zum ande-
ren waren die nichtrussischen Kirchenvertreter Osteuropas nicht unzufrie-
den mit den Ergebnissen von Montreux und Genf, denn fiir sie schien es
bereits ein wichtiges Resultat zu sein, dass das Thema Menschenrechte
nicht mehr so schnell von der 6kumenischen Tagesordnung verschwinden
wiirde und sich damit moglicherweise fiir die Heimatkirchen Spielriume
gewinnen liefen, um die Menschenrechtsdiskussion in den eigenen Lin-
dern gegeniiber den politischen Autorititen legitimieren zu kénnen — wie
das der Kommentator der Siiddeutschen Zeitung zusammenfasste.
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6. Das Menschenrechtsprogramm zur Verwirklichung der
KSZE-Schlussakte

Mit den Empfehlungen der Genfer Zentralausschusstagung 1976 ent-
schied sich der ORK dafiir, die eigene Beschiftigung mit den auf Europa
bezogenen Menschenrechtsfragen im Kontext der Schlussakte von Hel-
sinki aufzugeben.® Als Alternative sprach man nun in Genf davon, wie not-
wendig die ,,Globalisierung™ des ¢kumenischen Menschenrechtsengage-
ments sei und begann im April 1977 mit ersten Gesprichen zur Einrichtung
einer Beratergruppe fiir Menschenrechtsfragen. Diese sollte international
ausgerichtet sein, aus zwei bis drei Vertretern verschieden aufgeschliissel-
ter Regionen bestehen und weder Europa noch den Ost-West-Gegensatz
hervorheben.”

Das zweite Montreuxkolloquium (12.-15. Juli 1977) erarbeitete schlief3-
lich Empfehlungen fiir ein Menschenrechtsprogramm der Kirchen zur Ver-
wirklichung der Schlussakte von Helsinki. Trotz berechtigter Einwiinde
und gegen den teilweise massiven Widerstand der skandinavischen, aber
auch der niederlandischen Kirchenvertreter, wurde dieses Programm dann
der KEK iibergeben.

7 Bagit..

Ich kehre noch einmal zur Diskussion in Nairobi 1975 um die Verletzung
der Religionsfreiheit in der UdSSR zuriick. Vor dem Hintergrund der sich
daran anschlieBenden Aktivititen in Genf und Montreux lisst sich Nairobi
nicht als Kompromiss bezeichnen. Vielmehr stellte die Auseinandersetzung
wichtige Weichen fiir die weitere Osteuropapolitik des ORK: Mit der
Ubergabe des Menschenrechtsprogramms an die kirchlichen Regionalor-
ganisationen — in diesem Fall an die KEK — kam deutlich zum Ausdruck,
dass spitestens zu diesem Zeitpunkt das Thema Menschenrechte und
KSZE in Europa keine zentrale Stellung mehr im ORK besaB.

Nairobi war aber auch eine Entscheidung fiir einen aus heutiger Sicht
problematischen Weg der globalen Betrachtungsweise von Menschenrech-
ten, mit der streckenweise das im Grunde genommen unpolitische Konzept
einer Interdependenz von individuellen und sozialen Menschenrechten ein-
herging. Diese globale und abstrakte Betrachtungsweise negierte aber die
Eingebundenheit der Kirchen in die politische Bipolaritit, nivellierte so die
politischen Differenzen zwischen Ost und West und fiihrte damit auch zur
Verharmlosung des Ost-West-Konfliktes. Zudem verhinderte sie das

50



bewusste Sicheinlassen auf die konkreten Schwierigkeiten der Ost-West-
Beziehungen und vergab sich dadurch die Chance, den Menschen in Ost-
und Mitteleuropa eine vertrauenswiirdige Alternative der Politikgestaltung
anzubieten.

ANMERKUNGEN

I Die folgenden Ausfiihrungen wurden am 29. Mai 1999 auf der Tagung ,.Der ORK in den
Konflikten des Kalten Krieges* der Evangelischen Akademie Miilheim an der Ruhr in
der AG 1 (Der ORK herausgefordert durch politische Krisensituationen) in der vorlie-
genden Form miindlich vorgetragen. Sie stellen eine Zusammenfassung dar von K. Kun-
ter, Die Kirchen im KSZE-Prozefl 1968-1978, Stuttgart 1999. Hier auch weitere Nach-
weise.

2 Vgl hierzu und im folgenden H. Kriiger /W. Miiller-Rémheld (Hg.), Bericht aus Nairobi.
Offizieller Bericht der Fiinften Vollversammlung des ORK in Nairobi, 23. November—
10. Dezember 1975, Frankfurt am Main 1976.

3 SAPMO (Stiftung Archiv der Parteien und Massenorganisationen der DDR im Bundes-
archiv) IV B2/14/73, 18.

4 Der Katalog von sechs Basisrechten umfasste: 1) Recht auf Leben und Arbeit, 2) Recht
auf kulturelle Identitit, 3) Recht auf Teilhabe an der Entscheidungsfindung innerhalb der
Gesellschaft, 4) Recht, anderer Meinung zu sein, 5) Recht auf personliche Wiirde,
6) Recht auf religitse Freiheit.

* Vgl. den Brief Potters vom 19.3.1976 in: The Churches in International Affairs
1974-1978, 163-166. Vgl. auch EPS Nr. 9, 29.3.1976 sowie EPD Nr. 13, 31.3.1976, 7 f.

® Vgl hierzu und im folgenden den Bericht der CCIA iiber das Kolloquium in Montreux
.-Perspectives on CSCE and the Churches", in: Archiv der CCIA, Helsinki Colloquium,
Montreux, July 24-28.

7 Vgl etwa SZ, 14. August 1976, FAZ, 19. August 1976.

8  Siehe auch E. Kriiger, ,Kirchen, KSZE und Menschenrechte®, in: OR 36 (1987),
289-302.

¢ Vgl. Arbeitspapier ,,Terms of Reference: Advisory Group on Human Rights* in: Archiv
der CCIA/Montreux 1977/Church Replies.
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,,Mit einer Hand kann man
nicht klatschen.*
(Karibisches Sprichwort)

Die ,,.Budapest-Treffen*
zwischen 1975 und 1982 —
ein Kapitel ,,Ost-Politik*
des Okumenischen Rates
der Kirchen

VON JOHANNES ALTHAUSEN

Im Bericht der Sechsten Vollversammlung des Okumenischen Rates der
Kirchen (ORK) in Vancouver 1983 ist protokolliert: ,,In der Zeit von 1977
bis 1983 lieBen sich bedeutsame Verbesserungen in den Beziehungen zu
Mitgliedskirchen in Osteuropa und anderen Regionen feststellen. Die
Erfahrung in Osteuropa hat sich als wertvoll fiir die geistliche Bereiche-
rung und die grofere Bewusstheit von Leben und Handeln der Kirche
sowie im Hinblick auf gegenseitige Unterstiitzung erwiesen. Angesichts
dieser Erfolge erkennen wir, wie wichtig es ist, regelmiiBig Regionalkon-
sultationen durchzufiihren und auch Gelegenheit zum Erfahrungsaustausch
unter Mitgliedskirchen in verschiedenen Lebensumstidnden zu schaffen.*!

35 Jahre nach Griindung des ORK und 22 Jahre nach Aufnahme der ost-
europdischen Orthodoxie in den Rat muss ausdriicklich von der Vollver-
sammlung festgestellt werden, was eigentlich selbstverstindlich ist. Die
hier genannten Beziehungen waren und sind immer auffallend sensibel. In
der Zeit der Ost-West-Konfrontation werden sie besonderen Spannungen
ausgesetzt. Die Begegnungen, die als ,.Budapest-Treffen" bezeichnet wer-
den, stellen ein Kapitel 6kumenischer ,,Ostpolitik™ dar, das weithin nicht
geniigend bekannt ist. Im folgenden soll versucht werden, diese Begeg-
nungen osteuropdischer Kirchenfithrer im Zusammenhang darzustellen.
Viele Einzelheiten und Hintergrundinformationen lassen sich heute nicht
mehr aus Dokumenten belegen. Um so wichtiger konnten Zusammenhéinge
und Erklérungsversuche sein, die sich aus den an den Konferenzen direkt
oder indirekt beteiligten Zeitzeugen erschliefen.

1. Mitte Oktober 1975, sechs Wochen vor Beginn der 5. Vollversamm-
lung des ORK in Nairobi, fahren einige der von den DDR-Kirchen benann-
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ten Teilnehmer der Vollversammlung zu einer Vorbesprechung nach Buda-
pest. Sie sind dazu vom Vorsitzenden des ORK in Ungarn, Bischof
Dr. Bartha, eingeladen. Die Gespriichspartner aus der DDR sind: Oberlandes-
kirchenrat Ulrich von Briick, Generalsuperintendent Dr. Gottfried Forck,
Frau Christa Grengel und Oberkirchenrat H. Mitzenheim.? Die Reise nach
Budapest scheint zu diesem Zeitpunkt fiir die leitenden Instanzen des Bun-
des der Evangelischen Kirchen in der DDR (BEK) wichtig gewesen zu
sein. Das zeigt die relativ ,,hochrangige” Besetzung der Reisegruppe.

Von Briick war Bevollmichtigter der Aktion ,,Brot fiir die Welt” und so
auch insbesondere an der Verwirklichung des Antirassismus-Programms in
der DDR beteiligt. In seiner Person wiirde ein wesentlicher Beitrag der
DDR-Kirchen fiir die 6kumenische Bewegung prisent sein. Forcks Beitrag
wiirde sicher die theologische Vorarbeit der Vollversammlung vertiefen
helfen, hatte er sich doch in der DDR ausfiihrlich zu dem Gesamtthema
wJesus Christus befreit und eint” in einer Auseinandersetzung mit einem
gewagten Referat von Dr. Michael Knoch hervorgetan. Frau Grengel war
Referentin im Bundes-Sekretariat und dort fiir die Kommission ,,Zeugnis
und Gestalt der Gemeinde* zustindig. Die hatte sich um das Programm der
Gemeindeseminare zum Thema ,,Heil heute” (Thema der Weltmissions-
konferenz von Bangkok, 1972/73) seit 1971 besonders bemiiht und von
daher mitteilenswerte Erfahrungen bei der; Einbeziehung der Gemeinden in
die 6kumenische Arbeit gemacht. AuBerdem hatte der ORK Frau Grengel
in einen Vorbereitungsausschuss fiir die 5. Vollversammlung berufen. Das
Bundessekretariat hatte darum entschieden, dass sie auch innerhalb des
Bundes der Evangelischen Kirchen in.der DDR (BEK) neben OKR Pabst
fiir diese Vorbereitung zustdndig sein sollte. Oberkirchenrat Mitzenheim
war Leiter des Landeskirchenrates in Eisenach und setzte die Thiiringer
Tradition der Beziehungen nach Ungarn fort.

Dennoch — so wichtig es gewesen sein mag, die Gespriche aufzunehmen
oder fortzusetzen — selbstverstiindlich waren sie nicht. Nachdem die Einla-
dung aus Ungarn vorlag, hatten Verhandlungen eingesetzt, die vor allem
sicherstellen sollten, dass solche multilateralen Kontakte der Kirchen aus
den sozialistischen Lindern im Sinne des Okumenischen Rates ligen und
nicht als antagonistische Gruppenbildung missverstanden werden kénnten.
Die Leitung des BEK war auflerdem nicht daran interessiert, dass die
Christliche Friedenskonferenz (CFK) einlud. Da im Nachgang zur Welt-
missionskonferenz in Bangkok an der Jahreswende 1972/73 von evangeli-
kaler Seite besonders in Amerika und der Bundesrepublik Deutschland
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ohnehin separierende Tendenzen in der 6kumenischen Bewegung auftra-
ten, sollte jeder Verdacht vermieden werden, als wiirde etwas Ahnliches in
Osteuropa versucht3 Den Generalsekretir des ORK, Philip Potter,
erreichte daher die Bitte, die Einladung zu dem Treffen in Budapest aus-
zusprechen.* Er entsprach ihr, und auch der Okumenische Rat der Kirchen
in Ungarn war damit einverstanden. Dieser hatte soeben ,.offizielle” Bezie-
hungen zum Bund der Evangelischen Kirchen in der DDR aufgenommen.
Anfang Oktober 1975 weilte eine Delegation des Bundes unter Leitung des
Priises des Bundes, Bischof Braecklein, in Ungarn. Bei ihrem Empfang
klangen die Probleme noch deutlich an. Aber sie waren gel6st, und so kam
es zu der gemeinsamen Nairobi-Vorbereitung drei Wochen spiter, wenn
auch nun wegen der knappen Zeit nur mit einigen der vorgesehenen Dele-
gierten. Ergebnisse werden in den einschldgigen Protokollen nicht
erwihnt. Den Aufzeichnungen von Frau Oberkirchenritin Dr. Grengel
aber, die mir diese freundlicherweise zur Einsichtnahme zur Verfiigung
gestellt hat, ist zu entnehmen, dass in Anwesenheit von Dr. Konrad Raiser
eine intensive Arbeit geleistet worden ist, bei der auch ausfiihrlich iiber die
Situation in Afrika gesprochen wurde. Interessant ist auch, dass der Vorsit-
zende des ORK in Ungarn, Bischof D. Tibor Bartha, die Tagung doch in
Zusammenhang stellt mit den Kirchenfiihrertreffen in Moskau, die im
Zusammenhang mit der dortigen Tagung der Friedenskrifte 1974 stattge-
funden hatten. Die Okumenische Kommission des BEK hatte ihre niichste
Sitzung erst nach Nairobi. Da haben sich neue Probleme ergeben.

2. Auch die gemeinsame Nachbereitung der 5. Vollversammlung des
ORK durch die Delegierten aus den sozialistischen Lindern, die im Miirz
1976 wiederum in Budapest stattfindet, kann nicht ohne Spannungen
durchgefiihrt werden. Wieder geht die Initiative von dem Vorsitzenden des
ORK in Ungarn, Bischof Bartha, nicht von Genf aus. Diesmal scheint die
Einladung von vornherein nicht an den Bund selbst gegangen zu sein.
Oberkirchenrat Mitzenheim berichtet im Juni bei einem Treffen der DDR-
Teilnehmer der Vollversammlung dariiber und betont, dass er privat einge-
laden war.® Es seien ca. 20 Personen anwesend gewesen und Referate aus
der UdSSR, der CSSR, Polen, Ungarn und von ihm selbst gehalten worden.
Wichtigstes Ergebnis sei ein Brief an den Zentralausschuss-Vorsitzenden
des ORK und an den Generalsekretir, in dem intensivere personelle
Beriicksichtigung der Kirchen aus sozialistischen Lindern in der Arbeit
des ORK gefordert wurden.5 Der Brief korrespondiert mit einem Brief der
Russischen Orthodoxen Kirche (ROK) an den ORK vom Frithjahr 1976.
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Beide Schreiben nehmen Bezug auf die Debatten der Vollversammlung in
Nairobi, die sich mit den Menschenrechten in der UdSSR beschiftigt haben.”

Die Unterzeichnung der KSZE-Akte von Helsinki war erst wenige
Monate vorher geschehen. Von ihr ging auch fiir die Delegierten der
5. Vollversammlung in Nairobi ein hoffnungsvolles Zeichen aus, das zu Ent-
spannung fiihren und helfen konnte, den Antagonismus zwischen Ost und
West zu iiberwinden. Eine o6ffentliche Unterstiitzung war um so wichtiger,
als ,,die Achtung der Menschenrechte und Grundfreiheiten, einschlieBlich
der Gedanken-, Gewissens-, Religions- und Glaubensfreiheit” in dem
Punkt VII der Grundsitze des Vertragswerkes ausdriicklich erwéhnt wer-
den. Der ,,Weisungsausschuss fiir Grundsatzfragen 111, in dessen Zustin-
digkeit die Texte fielen, mit denen sich der ORK zu politischen Fragen
duBern sollte, legte daher am 8. Dezember 1975 dem Plenum ein Doku-
ment vor, das auf der Basis des entsprechenden Sektionsberichtes konkrete
MaBnahmen vorschligt. Ein Abinderungsantrag zweier Westeuropier
wollte einen besonderen Appell an die Regierung der UdSSR einfiigen, in
dem diese ausdriicklich aufgefordert wird, Grundsatz 7 der Helsinki-
Schlussakte zu verwirklichen. Das loste eine offentliche Debatte aus, die
offensichtlich wesentlich mehr Emotionen enthielt, als es das niichterne
zusammenfassende Protokoll des offiziellen Berichtsbandes wiedergeben
konnte. Hintergrund waren die von der Tagungs-Zeitung ,,Target™ vertt-
fentlichten Briefe und Appelle zweier Angehoriger der Russischen Ortho-
doxen Kirche, die gegeniiber der Regierung und gegeniiber den Kirchen in
der UdSSR eine Reihe von Vorwiirfen, die die Verletzung der Menschen-
rechte und die Glaubensfreiheit betrafen, erhoben.® Sowohl der Leiter der
Delegation der Russischen Orthodoxen Kirche (ROK) als auch vier Vertre-
ter der Evangeliumschristen-Baptisten der UdSSR hatten dazu in ,,Target
Stellung genommen. Metropolit Juvenali, der Leiter der ROK-Delegation,
hat sogar eingerdumt, dass hier wirkliche Probleme zur Sprache gebracht
wurden, obwohl er die Absender der Briefe auch kritisch sah. Von ihnen
gibe es auch Vorwiirfe gegen die Beteiligung der ROK an der okumeni-
schen Bewegung liberhaupt, die lange zuriickreichen und ein Teil einer
internen Auseinandersetzung seit 1917 sind. Das Schreiben Juvenalis®
zeigt deutlich, dass die von den Ankligern ausgeldste Debatte ein Problem
ist, das durch Interventionen von auBen eher verkompliziert als gelost wer-
den konnte. Es hat freilich dennoch nicht verhindern kénnen, dass die Dis-
kussion im Plenum aufgegriffen wurde, wenn auch nur anhand eines sehr
formalen Zusatzantrages, der aber eben auch als eine direkte Anschuldi-
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gung der Regierung wie der Kirche in der UdSSR verstanden werden
konnte.

Der geschickten Verhandlungsfithrung der Vollversammlung war es
gelungen, am Ende die Zustimmung fiir einen Text zu erwirken, der von
den Antragstellern der ersten Abdnderung akzeptiert und fast auch von den
Delegierten der ROK angenommen werden konnte. Jedenfalls wird in dem
am Ende verabschiedeten Text zur Helsinki-Erkldrung tiber Menschen-
rechtsverletzungen in der UdSSR in einer Lange gesprochen wie zu keiner
anderen Situation. Und wer die genannten Passagen des Sektionsberichtes V
daneben liest, wird auch feststellen miissen, dass Vorwiirfe, wie sie in den
Schreiben aus Moskau in ,, Target” erhoben wurden, fast wortlich aufge-
nommen worden sind, selbst wenn Stralle und Hausnummer nicht noch
einmal hinzugefiigt worden sind. Die konkrete Weiterarbeit wird dann frei-
lich dem Vorsitzenden des Zentralausschusses und dem Generalsekretir
aufgetragen. Sie hitten vor allem zur Vermeidung einer erneuten Anhei-
zung des Kalten Krieges geeignete Mallnahmen zu ergreifen. Im Grunde ist
aber in Nairobi mehr als eine formale Erledigung der Angelegenheit
geschehen. Fiir den aufmerksamen Leser wird das sogar aus dem niichter-
nen Protokoll erkennbar.

Es enthiilt z. B. zwei Voten der abschlieBenden Plenumsdebatte im Wort-
laut. Albert van den Heuvel, leitender Mitarbeiter der Hervormde Kerk in
den Niederlanden, hatte vorher zu denjenigen gehort, die ein offenes Wort
tiber die Zustiinde in der UdSSR fiir nétig hielten. Die inoffizielle und nicht
protokollierte Aussprache bei einem zwischengeschobenen Hearing hat bei
ihm einen Lernprozess ausgelost, den er wie folgt beschreibt: ,Ich erfuhr,
dass wir unseren russischen Briidern und uns selbst helfen, wenn wir zwi-
schen allgemeinen und besonderen Problemen unterscheiden. Zweitens
habe ich erneut gehdrt, dass wir iiber Menschenrechte in Osteuropa nicht
sprechen konnen, sofern wir das nicht unmittelbar mit unserem Kampt um
Entspannung und unseren gemeinsamen Friedensbemiihungen verbinden;
dass wir nicht fiir Menschenrechte in Osteuropa arbeiten kbnnen, wenn wir
das nicht in einen Kontext briiderlicher Beziehungen stellen und wenn wir
nicht eine Sprache des Respekts und der Sympathie mit all den Kirchen
wihlen, die in einem anderen Sozialsystem Zeugnis ablegen. Ich habe auch
erfahren, dass wir nicht iiber Einzelflle sprechen kénnen, ohne besser iiber
Untersuchungen informiert zu sein, die in westlichen und ostlichen Liin-
dern wenig bekannt sind. Endlich habe ich erfahren, dass wir keine brii-
derliche Debatte zusammen fithren konnen, wenn wir nicht unsere
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Schwachheit beherrschen. In diesem Dokument werden vier Punkte betont:
die Unterschiede in der Situation in den verschiedenen Lindern, die
Bestitigung, dass die Kirchen nicht schweigen wollen, der Nachdruck auf
Beratung und die Anweisung an den Generalsekretiir, dass wir an die
Arbeit gehen konnen.*!® Ein Zeugnis fiir die Lernvorgiinge ist auch das
Votum des Vertreters der ROK, Vitali Borovoi, der bereits seit etlichen Jah-
ren im Stab des ORK mitgearbeitet hatte. Mit einem deutlichen Unterton
der Selbstkritik beklagt er vor allem die Atmosphire, in der die Debatten
gefiihrt wurden. Er bezeichnet sie als eine ,,Mischung aus Hass, Nervositit,
Emotion und Uneinigkeit”. Sie sei der eigentliche Grund fiir die Enthal-
tung der russischen Delegation bei der Abstimmung. ,.In einer Atmosphiire
der Gleichheit und Briiderlichkeit® werde die ROK immer wieder in
Sachen Menschenrechte mitarbeiten.!!

Das Ereignis ist nun aber freilich auch auf dem Hintergrund der Ost-
West-Spannung zu sehen, und das auch nicht nur im Blick auf die siebzi-
ger Jahre, sondern auch im Kontext der Entwicklungen in den Beziehun-
gen der Gstlichen Orthodoxie zum ORK seit den vierziger Jahren. Visser
't Hooft hat in seinen Memoiren berichtet, wie es zu der Absage der ROK
und anderer Ostlicher orthodoxer Kirchen fiir die 1. Vollversammlung des
ORK in Amsterdam 1948 kam. Dem Absageschreiben aus Moskau sei
deutlich zu entnehmen, dass man zu der Absage gezwungen worden sei.!?
Dennoch wird auch der politische Verdacht erhoben, man suche eigentlich
so etwas wie eine ,,imperiale Vormachtstellung des Westens™ zu begriin-
den. So sei auch das Ziel der kirchlichen Einheit, das fiir die Orthodoxie
seit 1920 ein gemeinsames Motiv zur Teilnahme an der 6kumenischen
Bewegung gewesen sei, nicht mehr wirklich im Visier des ORK.!3 Die
Memoiren zitieren ausfithrlich das Dokument, mit dem die Vollversamm-
lung in Amsterdam die Vorwiirfe aus Moskau beantwortet. Der ORK ver-
folge rein kirchliche Absichten. Er wolle sich auf keinen Fall politisch
betitigen. Solche Abwehrhaltung war dem Generalsekretir vor allem
wichtig, weil er die rein kirchliche Zielstellung des ORK auch gegeniiber
einem Abgesandten des amerikanischen Prisidenten habe verteidigen miis-
sen, von dem er im Vorfeld von Amsterdam Besuch bekommen hatte, um
so etwas wie eine anti-kommunistische Front der Kirchen im ORK unter
Einschluss der romisch-katholischen Kirche zu schmieden. Das Buch des
ersten Generalsekretiirs ist ein Jahr vor Nairobi erschienen. Inzwischen war
die ROK seit 14 Jahren Mitglied des ORK. Fiir sie und damit auch fiir die
anderen im ORK zusammengeschlossenen Kirchen musste sich die Frage
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jetzt schirfer stellen. Die ROK hitte mit dem vorgeschlagenen Abénde-
rungsantrag vor allem ihrer eigenen Regierung gegeniiber eine Resolution
gutgeheilien, die von dieser als MaBnahme des Klassenfeindes verstanden
werden musste.'* Aber auch die anderen haben priifen miissen, wie sie
angesichts des ideologischen Antagonismus zwischen Ost und West in
offentlichen Erkldrungen des ORK optimal fiir die Menschenrechte wirk-
sam sein konnen.

Eigentlich ist nicht einmal der Vorwurf, der ORK spiele das gegen den
Osten gerichtete politische Spiel des Westens, entscheidend fiir die Haltung
der ROK. Vielmehr scheint es fiir deren Delegierte in Nairobi wieder ein-
mal vor allem um die Auseinandersetzung mit der internen, wohl halb ille-
gal lebenden Minderheit innerhalb der Kirche zu gehen. Seit 1917 hat sie
der Hierarchie vorgeworfen, durch Kollaboration mit dem Staat die Kirche
und die Wahrheit verraten zu haben. Moglicherweise hat diese auch bei der
Entscheidung 1948 wesentlich zur Verschirfung des Problems beigetragen.
1961 scheint sie jedenfalls beim Eintritt der ROK in den ORK auch wieder
heftig aufgetreten zu sein, um die Mitgliedschaft zu verhindern. Die Lage
war also in Nairobi offensichtlich viel komplizierter, als sie sich den mei-
sten westlichen Delegierten darstellte. Es wire — so gesehen — auch fiir die
Sache selbst kontraproduktiv gewesen, die Mitgliedskirche in der UdSSR
direkt oder indirekt anzuklagen. Mit @hnlichen Auseinandersetzungen
scheint es die ROK auch wieder im Jahre 1998 zu tun zu haben. Der ORK,
d.h. die Mitgliedskirchen, die mit der Schwesterkirche auf einer Vollver-
sammlung zusammenarbeiten, werden in einer solchen Situation sehr viel
Sensibilitit aufbringen miissen, um ihre Solidaritit mit den orthodoxen
Mitgliedskirchen aus Osteuropa angemessen beweisen zu kénnen.

3. Die ersten beiden Treffen in Budapest sind nicht mehr als eine mehr
oder weniger verbindliche Verstindigung zwischen den Delegierten der
5. Vollversammlung des ORK in Nairobi. Zumindest bei den Kirchen in
der DDR haben sie nicht dazu geholfen, eine intensivere Fortsetzung der
Zusammenarbeit zwischen den Kirchen in den sozialistischen Lindern
Osteuropas kiinftig fiir dringend zu halten. Die konfessionellen und histo-
rischen Unterschiede wollte man zundchst durch bilaterale Beziechungen
besser verstehen und nutzen lernen. Sie wurden mitunter als das wichtigere
okumenische Problem empfunden gegeniiber den gesellschaftlichen Ver-
hiltnissen und den sich hier ergebenden Gemeinsamkeiten. So wird auch
bei der erneuten Einladung Bischof Barthas zu einem offiziellen Kirchen-
filhrertreffen der Mitgliedskirchen aus den sozialistischen Lindern Ost-

58



europas anlisslich der Zentralausschusssitzung des ORK im Februar 1977
zundchst mehr Zuriickhaltung als Zustimmung erkennbar. Sie wird vor
allem von Bischof Hempel geiibt. Er ist seit Nairobi Mitglied des Zentral-
ausschusses und trifft Bartha bei der genannten Sitzung. Die Einladung hat
dieser aber mit Generalsekretir Potter abgesprochen. Und so kann Hempel
in einem Brief an den Vorsitzenden der Konferenz der Kirchenleitungen
des BEK (KKL), Bischof Schénherr, doch zu einer Teilnahme raten, wenn
auch mit deutlicher eigener Reserviertheit.’> Mitte Miirz liegt dann auch
das offizielle Einladungsschreiben von Potter vor. Man wolle etwas tun,
um die Beziehungen zwischen den Mitgliedskirchen in den sozialistischen
Lindern und dem ORK aktiver und effektiver zu gestalten. ,.Ich bin sicher,
dass wir in unseren Gespriichen auch bedenken werden, wie der ORK ein
besseres Instrument fiir die Zusammenarbeit der Kirchen aus sozialisti-
schen Staaten mit solchen aus den anderen Teilen der Welt werden kann. 16
Fiir den ORK kann es nicht — wie aus dem Schreiben deutlich hervorgeht
- um Reprisentanz gehen, sondern nur darum, den Reichtum und die
Erfahrungen aller Kirchen fiir alle niitzlich zu machen.

Vom 29. bis 31. Mirz 1977 treffen die ca. 40 leitenden Personlichkeiten
aus den Mitgliedskirchen in den sozialistischen Lindern in Osteuropa mit
dem Vorsitzenden des ORK-Zentralausschusses, Erzbischof Scott
(Kanada), dem Generalsekretiir Potter und seinem Stellvertreter Konrad
Raiser in Budapest zusammen. Aus der DDR nehmen Bischof Schinherr,
der Vorsitzende des BEK, Bischof Krusche/Magdeburg, Oberlandeskir-
chenrat von Briick/Dresden und Oberkirchenritin Lewek vom Sekretariat
des Bundes teil. Dass diese Vertretung nun doch sehr reprisentativ ist, wird
vermutlich dem Umstand zu danken sein, dass nicht nur andere Kirchen,
sondern auch der ORK selbst von seinen wichtigsten leitenden Personlich-
keiten vertreten ist.

Die Begegnung wird spiter als ,.Budapest I bezeichnet. Man wird nicht
umhin konnen, sie im Zusammenhang mit den vorhergehenden Treffen der
Nairobi-Delegierten zu sehen. Alle Quellen bestiitigen, dass die Intentio-
nen der Gastgeber dabei die gleichen waren. Dennoch war deutlich, dass
1977 ein neuer Anfang gemacht werden sollte. Dementsprechend ist auch
das Aide Memoire zu lesen, das auf Vorschlag Potters am Ende der Konfe-
renz verdffentlicht wurde. Es ist eine gemeinsame Sache. Die Mitglieds-
kirchen stehen nicht als die Fordernden den Partnern in Genf gegeniiber. Es
ist aber auch nicht nur ein Protokoll, sondern fiihrt die Beteiligten in
gemeinsamen Uberlegungen zusammen und verpflichtet sie so, die gewon-

99



nenen Erkenntnisse umzusetzen und an ihnen weiter zu arbeiten. In dem
dreiteiligen Dokument!” wird zunéichst der Versuch gemacht, eine gemein-
same Standortbestimmung der Kirchen in den sozialistischen Landern Ost-
europas zu formulieren. Man versteht dies als , kontextuelle theologische
Reflexion* und fiigt sich damit in den 6kumenischen Diskurs der siebziger
Jahre gut ein. Selbstverstindlich miissen konfessionelle Unterschiede und
historische Entwicklungen besonders beriicksichtigt werden. Was die Kir-
chen aber verbindet, ist die Tatsache, dass sie die Aufgaben in der gesell-
schaftlichen jeweiligen Umgebung positiv gestalten wollen. ,Die Kirche
hat einzig und allein die Aufgabe, allen Menschen das Evangelium zu ver-
kiindigen und sie niher zu Gott zu fithren, der Ursprung und. Ziel ihres
Daseins ist.“ Zumindest in drei Leitmotiven erkennen die teilnehmenden
Kirchen dabei einander auf einem gleichen Wege: In einer buBfertigen
Grundhaltung der Geschichte und den Menschen gegeniiber, in der Bereit-
schaft zum Dienst und in der Erkenntnis, ,,auf die Macht des Evangeliums
von Jesus Christus zuriickgeworfen™ zu sein. Dass es zu solchen gemein-
samen Formulierungen gekommen ist, darf sicher nicht iiberschitzt wer-
den. Dennoch sollte im Nachhinein auch darauf hingewiesen werden, dass
mit dem Dokument auch ein 6kumenischer Schritt nach vorn gelungen war.
Dass dabei gerade auch die Vertreter aus der DDR mit geholfen haben, ist
einer miindlichen Bemerkung von Oberkirchenritin Lewek zu entnehmen.

Im zweiten Teil des Dokuments werden die Punkte genannt, an denen
die beteiligten Kirchen besondere Aufmerksamkeit tiir die Programme des
ORK zum Ausdruck bringen wollen. Dadurch soll erreicht werden, dass
die Stimme Osteuropas deutlicher zu horen ist. Im Vordergrund stehen vor
allem die theologischen Programme der Abteilung Faith and Order, aber
interessanterweise auch das Programm fiir den Dialog mit Religionen und
Weltanschauungen und alle Probleme, die Fragen der christlichen Spiritu-
alitit behandeln. Ein anderer Schwerpunkt nimmt die politischen Fra-
gestellungen auf und nennt die Rolle der transnationalen Konzerne, die
Weltwirtschaftsordnung, die Militarismus-Studien des ORK und die Dis-
kussion iiber die Menschenrechte. Dass das Thema Bildung oder die Stu-
die des ORK iiber die Gemeinschaft von Frauen und Minnern dann auch
noch genannt werden, sollte nicht iibersehen werden.

Zu diesem Abschnitt des Dokuments ist im Genfer Stab withrend des
Sommers 1977 eine Stellungnahme ausgearbeitet worden.'® Sie kann eine
Reihe von Aktivitdten aufziihlen, die zeigen, dass die Bereitschaft zu ent-
sprechender Zusammenarbeit durchaus vorhanden ist. Sie geht aber nicht
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auf die politischen Priorititen des Aide Memoire ein und nimmt auch das
Problem der Spiritualitit nicht ausdriicklich auf.

Im dritten Teil des Budapester Dokumentes werden dann die Reprisen-
tations- und Kommunikationsfragen benannt. Aufler dem Wunsch nach
mehr Beriicksichtigung osteuropiischer Vertreter bei Berufungen in den
Stab und die Arbeitsausschiisse wird hier vor allem auch die Art der
Berichterstattung iiber die Kirchen in Osteuropa beleuchtet. Der ORK
sollte mehr darauf achten, dass solche Berichterstattung von den Betroffe-
nen selbst kommen oder zumindest gutgeheilfen werden kann. So selbst-
verstindlich ein solcher Wunsch heute nach 25 Jahren klingen mag, — es
gab gute Griinde, diese Dinge auszusprechen. In der Mitte der siebziger
Jahre sind weite Teile Nordamerikas oder Afrikas iiber das kirchliche
Leben in Osteuropa fast ausschlieBlich durch Berichte sog. ,,verfolgter Kir-
chen*! informiert worden. Das Genfer Biiro fiir Kommunikation hat dies
offensichtlich besonders aufmerksam gelesen. Die Zusammenstellung vom
Sommer 1977 stellt ein Seminar fiir osteuropdische kirchliche Kommuni-
kationsmitarbeiter fiir 1978 in Aussicht. Trotzdem wird das nichste Buda-
pest-Treffen 1980 dieses Defizit erneut benennen.?

Okumenische Tagungen kann man nie nur auf Grund von Dokumenten
beurteilen. Festzustellen aber ist fiir Budapest I, dass der ORK in Genf das
Gesetz des Handelns eindeutig in der Hand behielt. Eine ,,Ost-Okumene*
konnte sich so nicht bilden. Ob und wie seine Bemiithungen um mehr tku-
menische Gemeinschaft, die von der Tagung ausgingen, nun allerdings in
den Kirchen und Staaten Osteuropas aufgenommen und zum Tragen
gekommen sind, ldsst sich auch nicht leicht nachweisen. Die Sorge oder
Kritik aber mancher westlichen Stimme der siebziger Jahre, der ORK wiire
zu ,ostlastig™, war auch mehr vom Standpunkt des Betrachters her begriin-
det als von den Genfer Aktivititen selbst.

4. Als im letzten Quartal des Jahres 1979 zur néichsten Zusammenkunft
der leitenden kirchlichen Personlichkeiten aus den sozialistischen Lindern
nach Budapest eingeladen wird, scheint es iiber Sinn und Aufgabe eines
weiteren Budapest-Treffens keine Frage mehr zu geben. Nicht nur, dass
diese Begegnung im Unterschied zu der ersten in den Akten des BEK voll-
stindig dokumentiert ist.?! Offensichtlich unproblematisch ist diesmal auch
die Teilnahme von Landesbischof Hempel/Dresden, der noch in seinem
Schreiben vom Februar 19772 gefragt hatte, ob Schonherr teilnehmen
wolle und dies fiir sich offensichtlich génzlich ausgeschlossen wissen
wollte, sich im Januar 1980 aber von der KKL zusammen mit Landesbi-
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schof Radtke/Schwerin und Frau OKRitin Lewek vom Sekretariat des
BEK delegieren lieB. Ein Stiick ,,Normalitit“ mag sich auch in der Tat-
sache widerspiegeln, dass Potter bei dieser Begegnung nach dem Bericht
von Lewek mit Nachdruck immer wieder dazu aufgerufen hat, die Spezifik
zu formulieren, die von den Kirchen im sozialistischen Osteuropa in das
Gespriich des ORK eingebracht werden solle. Nachdem beim ersten Tref-
fen der Kontakt hergestellt worden war und die Zwischenzeit eine positive
Weiterentwicklung der dabei getroffenen Vereinbarungen gebracht hatte,
wiirde, so meinte der Generalsekretiir offensichtlich, der nédchste Schritt
darin bestehen miisse, dass die Besonderheit der Beziehungen noch klarer
erkennbar wird. :

Die Herausforderung ist nach dem Urteil der Berichterstatterin nur
ansatzweise aufgenommen worden.”® Dennoch sind in den Dokumenten
Akzente erkennbar, die ,,Budapest II* als einen Beitrag aus den Kirchen in
den sozialistischen Ldndern deutlich werden lassen. Inhaltliche Schwer-
punkte sind die Rolle der teilnehmenden Kirchen in der dkumenischen
Bewegung, nachgepriift vor allem an ihrer Beteiligung in den Programmen
des ORK, und eine erneute Standortbestimmung. Letztere ist 1977 vor
allem theologisch reflektiert worden. Jetzt nimmt die Konferenz die
,Brklarung zur gegenwirtigen weltpolitischen Situation® auf, die wenige
Wochen vor dem Treffen von der KKL in Berlin verabschiedet worden und
von den Vertretern aus der DDR ausfiihrlich in die Konferenz eingebracht
worden war.?* Sie war entstanden unter dem Eindruck, dass die durch die
beiderseitige Aufriistung verursachten Spannungen (Einmarsch der
Sowjetischen Armee in Afghanistan, Nato-Doppelbeschluss u.a.) auf einen
neuen Hohepunkt zuzulaufen drohen, und stellt dem die Uberzeugung ent-
gegen, dass es zur Entspannung, wie sie seit Helsinki 1975 eingeleitet wor-
den war, keine Alternative gibt. Sie fragt sodann nach dem Beitrag der
Christen und sieht diesen in der Aufgabe, zur Versdhnung beizutragen und
im Suchen nach Einheit und 6kumenischer Gemeinschaft die eigene Frie-
densfihigkeit zu leben und zu entwickeln. Das Aide Memoire von ,,.Buda-
pest II nimmt diese Gedanken auf und unterstreicht ihre Dringlichkeit im
Blick auf die Armut in der Welt (wenige Monate spéter, im Mai 1980,
nimmt der ORK in Melbourne auf seiner Weltmissionskonferenz dazu
Stellung). Es betont auch noch einmal den Gedanken, dass Gewalt nie ein
geeignetes Mittel zur Losung der Weltprobleme sein kann, und geht dann
den praktischen Aufgaben der Christen im Dienst an der Verséhnung nach.
Mit der Erkldarung aus der DDR ruft es zur Mitarbeit an der vorgesehenen
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KSZE-Folgekonferenz in Madrid auf und bekennt sich dankbar zu den
Moglichkeiten, die der ORK den Kirchen zur Betitigung und zur Gemein-
samkeit bei ihren Aktionen gibt.

Hier ordnen sich die anderen Teile des Dokuments deutlich zu, wenn sie
die erheblichen Fortschritte in der Zusammenarbeit der Kirchen aus sozia-
listischen Lindern mit dem ORK in verschiedenen Programmen und bei
vielen Aktivititen beschreiben und wenn dann festgestellt wird, dass der
ORK einen ,,offenen Raum* (open space) fiir die Kirchen zur Aussprache
tiber Leben und Dienst fiir Versohnung und Entspannung bereitgestellt hat.?s
Dabei wird der Team-Visit des ORK in der DDR als ein besonders gutes
Beispiel vertrauensvoller Zusammenarbeit herausgestellt und bei der
Betrachtung der Programmschwerpunkte dem Thema , Einheit der Kirche
— Einheit der Menschheit* erneut besondere Beachtung geschenkt, weil es
Gelegenheit gibt, Auftrag und Rolle der Kirchen in der gegenwiirtigen Welt
zu reflektieren. Das Dokument bleibt aber auch die Kritik nicht schuldig.
Am deutlichsten wird die bleibende Unzufriedenheit hinsichtlich der Infor-
mationsvermittlung tiber die Kirchen in den sozialistischen Lindern, eine
Aufgabe, der sich der ORK wohl bewusst war, die zu 16sen aber sicher
auch durch den Stab in Genf allein kaum gelingen konnte.

Zu einer insgesamt positiven Bewertung des Treffens kommt auch der
Bericht von OKRn Lewek. Er hebt besonders hervor, dass es eine erstaun-
lich gute und offene Gesprichsatmosphiire gegeben habe, die es moglich
gemacht habe, auch ,heiBle Eisen” anzusprechen. Als Beispiele werden
dafiir das Thema ,,Proselytismus® ebenso genannt wie Menschenrechtsfra-
gen oder Afghanistan. Natiirlich habe zum Beispiel zu dem letztgenannten
Problem die russische Delegation eine Erklidrung abgegeben. Die Bericht-
erstatterin habe aber deutlich vernommen, dass sich die ROK darin nicht
mit der Position der Regierung der UdSSR identifiziere. SchlieBlich war es
aber wohl auch nicht nur die Atmosphire, die zu dem guten Ergebnis
gefiihrt hat, sondern ebenso die Tatsache, dass man in dem von der DDR-
Delegation unterbreiteten Text eine gute Grundlage zu gemeinsamen Aus-
sagen fand. Das wurde dann iibrigens auch in dem fiir die Offentlichkeit
bestimmten Kommuniqué deutlich, das den Schlussteil der Erkldrung des
BEK iibernimmt, und der, wie der Leiter der ROK-Delegation vor der
Presse betont, einstimmig beschlossen worden sei: ,, Unser Beitrag wird
konkret darin bestehen, dass wir die Wege sichtbar machen, die das Evan-
gelium erdffnet und die im politischen Handeln oft aus dem Blick geraten.

63



Wir denken

— an die Vergebung, die eigenes Handeln und eigene erste Schritte auch
dann ermaoglicht, wenn sie mit einem Risiko verbunden sind;

— an das Privileg, ohne Sorge um sich selbst zu Vorurteilslosigkeit, Offen-
heit, Vertrauen und Niichternheit in Verhandlungen und Gespréchen zu
ermutigen;

— an die mit Gottes Wort gegebene Mahnung, uns selbst, die Kirche und
auch unser eigenes Land kritisch zu sehen. Wir wissen, dass niemand
allein vollkommen oder allein schuldig werden kann;

— an das Gebet, das neben und mitten in aller Aktivitéit die letzte Entschei-
dung Gott iiberldsst.

,Budapest 11 kann vor dem Hintergrund der allgemeinen Lage auch
noch nach zwanzig Jahren als ein gutes dkumenisches Ereignis angesehen
werden. Dabei ist die Bereitschaft der Beteiligten, niher zueinander zu
kommen und sich vorhandener Gemeinsamkeiten bewusst zu werden,
besonders auffillig. Freilich hatte Philip Potter in seinem erdffnenden Bei-
trag dazu offensichtlich auch insbesondere herausgefordert, iiberzeugt von
der Wichtigkeit, die Stimmen Osteuropas fiir die Gemeinschaft der Kir-
chen auf der ,,gesamten bewohnten Erde* zum Tragen zu bringen. Es war
nicht nur formal gemeint, wenn er gemif dem Bericht Lewek sein Referat
mit der Erinnerung an ein Sprichwort seiner karibischen Heimat einleitete:
,Mit einer Hand kann man nicht klatschen.* Hier war okumenische Ost-
politik vor allem ,,Briickenbau”, wie es das Aide Memoire ausdriickt.?® Von
daher wiire es sicher nicht angemessen, dem Treffen den Trend unterstel-
len zu wollen, es habe eigentlich auf eine sogenannte ,,Ost-Okumene*
abgezielt. Vielmehr war ein echtes dialogisches Verhiltnis zwischen den
Partnern aus Genf einerseits, zu denen auch Prof. Sabev aus Bulgarien
gehorte, und den Vertretern aus den sozialistischen Lindern andererseits
entstanden. Die Texte und der Bericht spiegeln vielmehr eine Zusammen-
kunft wider, bei der mehr die Gemeinsamkeit als die Distanz betont wird.

5. Vom 7. —12. Juni 1982 treffen sich erneut Delegierte aus den Kirchen
in den osteuropiischen sozialistischen Liandern in Budapest mit einer vier-
kopfigen Abordnung des ORK-Zentrums in Genf. Die Einladung geht
erneut vom ORK aus. Den Abschluss bilden wieder die iiblichen Doku-
mente, ein Kommuniqué und ein Aide Memoire. Dennoch ist die Frage
berechtigt, ob und wie diese Begegnung als einfache Fortsetzung von
.Budapest I1“ (1980) angesehen werden kann. Aber auch nicht nur das.
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Klopft man die vorliegenden Dokumente?” sorgfiltig ab, so lassen sie sogar
auf mehreren Ebenen Widerspriiche oder zumindest Spannungen erkennen.

Die von Potter unterschriebenen Einladungsschreiben gehen davon aus,
dass bei der Sitzung des Zentralausschusses im August 1981 in Dresden
beschlossen wurde, einen Konsultations- und Besuchsprozess unter den
Mitgliedskirchen anzuregen, mit dem die Vollversammlung in Vancouver
1983 vorbereitet werden soll. Im Rahmen dieses Prozesses wiirde auch
wieder eine fiir die osteuropidischen Mitglieder organisierte Konferenz
durchgefiihrt. Thematisch wird sie sowohl von der Bearbeitung des
Gesamtthemas der Vollversammlung als auch von den thematischen Pro-
grammschwerpunkten dieser Versammlung her gestaltet werden, sowie die
spezifischen Beitriige der jeweiligen Teilnehmer aufnehmen und fiir die
Vollversammlung aufbereiten konnen. Zu erwarten sind deshalb auch die
Delegierten, die 1983 nach Vancouver fahren werden. Trotz dieser eigent-
lich sehr klaren und offensichtlich vom Zentralausschuss beschlossenen
Grundvorstellungen schieben sich von Anfang an andere Interessen in das
Geschehen hinein. Im ersten vorbereitenden Schreiben des Generalse-
kretirs vom Dezember 198128 wird erwihnt, dass der Okumenische Rat der
Kirchen in Ungarn wieder als Gastgeber auftreten wird. Es scheint dies
bereits in Dresden so verabredet worden zu sein. Der Brief erwiihnt aller-
dings nicht, dass nicht nur Delegierte nach Budapest fahren werden, wie
aus einer Bemerkung am Rande eines der Einladungsschreiben ersichtlich
ist, sondern wiederum Kirchenfiihrer auftreten werden, die nicht unbedingt
auch nach Vancouver fahren sollen. Und auch in der thematischen Zuspit-
zung spielt zumindest in dem Beitrag aus der ROK die strukturelle Frage
der Beziehungen der Kirchen in sozialistischen Liindern zum ORK eine
wesentlich grofere Rolle als die inhaltliche Bearbeitung eines der Vancou-
ver-Themen. Das wird wiederum von den DDR-Vertretern (Herrbruck-
Protokoll) als unangenehme Uberraschung empfunden. Hier ist auch die
Beobachtung hinzuzufiigen, dass gemif dem Kommuniqué der Tagung
nicht der Leiter des AuBenamtes der ROK wie sonst iiblich als der rang-
hochste Vertreter der ROK aus der UdSSR angereist ist, sondern Metropo-
lit Filaret aus Kiew, der bekanntlich die zentrale Figur der CFK war und
dessen sehr intensive Beziehungen zum KGB nach der Wende bekannt
wurden. Entsprechend dazu ist zu beobachten, dass auch der Arbeitsstil der
Konferenz in Budapest 1982 viel néiher an den bei politischen Konferenzen
in sozialistischen Léndern iiblichen Methoden ist, als dies ohnehin bei den
Treffen der Fall war. Die Sachdiskussionen werden auf ein Minimum her-
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untergefahren. Und das Aide Memoire wird ganz offensichtlich von dem
Schema Strategie und Taktik bestimmt. Das darf sicher nicht iiberbewertet
oder als Zeichen fiir geheimdienstliche Vorgaben gewertet werden. Stilfra-
gen sind mitunter viel mehr verinnerlicht, als es den Betroffenen bewusst
ist. Aber es ist moglicherweise ein Anzeichen fiir ein neues Selbstbewusst-
sein bei den Teilnehmern, vielleicht vor allem aus der UdSSR und aus
Ungarn, das nicht zuletzt auch der Vor-Perestroika-Periode zu danken ist.

Auffillig ist zum Beispiel, dass das Aide Memoire ganz offen iiber die
Notwendigkeit spricht, das christliche Zeugnis gegeniiber den ideologisch
marxistisch gebundenen Menschen zu formulieren, ein Akzent, der bisher
viel versteckter eingebracht werden musste. Umgekehrt wird im gleichen
Dokument die Tatsache erwihnt, dass westliche Besucher vor allem aus
der Dritten Welt die sozialistische Gesellschaft viel &fter auf ihre positiven
Seiten hin betrachten, ein Beweis neuen Selbstbewusstseins der berichten-
den Kirchen. Andererseits werden in dem Aide Memoire kaum noch inhalt-
liche Ausfiihrungen gemacht, sondern eigentlich nur dargestellt, dass und
auf Grund welcher Spezifik die teilnehmenden Kirchen innerhalb der 6ku-
menischen Bewegung stirker beachtet werden miissten. Wenn irgend
etwas, dann vermitteln diese Passagen dem Leser am ehesten den Ein-
druck, dass sich hier eine fordernde Phalanx gegeniiber dem ORK bildet.?
In den Gremien des ORK und in der Vollversammlung in Vancouver ist
dies aber nicht aufgenommen worden, was sicher nicht heifit, dass es unbe-
achtet geblieben sei. Sicher war fiir den ORK dabei wichtig, dass dieses
Budapest-Treffen nicht die Nummer III der offiziellen Kirchenfiihrer-
Begegnungen war, sondern eben ,,nur* in der Vorbereitung fiir Vancouver
eine Rolle spielen sollte.

Im Lichte der Diskussionen, die vor der 8. Vollversammlung des ORK in
Harare mit der Orthodoxie, insbesondere der ROK, iiber die Vorrangstel-
lung protestantischer Theologie in der Okumene gefiihrt werden mussten,
erscheint nun aber auch noch ein ganz anderer Konflikt des Budapester
Treffens von 1982 erwihnenswert, namlich die Diskussionen, die sich im
Anschluss an den DDR-Beitrag ergeben haben.?® Einer Bitte des ORK ent-
sprechend hatten sich die Delegierten aus der DDR einem der Themen im
Programm der Vancouver-Vollversammlung zugewandt und als einzige
einen Vortrag vorbereitet, der nicht ausdriicklich zum Gesamtthema der
Achten Vollversammlung Stellung nahm. Was lag niher, als sich gerade der
Friedensfrage anzunehmen, war diese doch das derzeit am breitesten und
intensivsten diskutierte Thema der kirchlichen Offentlichkeit zu Hause.
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Vor allem auch die Jugend war daran beteiligt. Die Vorgiinge um den Auf-
niher ,,.Schwerter zu Pflugscharen®, der seit der Friedensdekade im Herbst
1981 gebriiuchlich geworden war, waren noch lebendige Gegenwart. Unter
dem Thema , Friedensverantwortung in den Evangelischen Kirchen in der
DDR seit Nairobi* berichtete Propst Jaeger aus Nordhausen iiber inner-
kirchliche Diskussionen, die Diskussionen zwischen Staat und Kirche, die
nach dem Spitzengesprich von 1978 eine neue Qualitiit bekommen hatten,
und iiber grenziiberschreitende Gespriche.?! Selbst in dem Protokoll der
Mitarbeiterin des Bundes, Herrbruck, klingt an, dass der Redner offen-
sichtlich von dem Engagement der Jugend besonders betroffen war. So ist
wohl vor allem zu erkldren, dass die nachfolgende Diskussion gerade das
Thema des Pazifismus aufnahm. Wenn der Vertreter der Evangeliumschri-
sten-Baptisten aus der UdSSR sich in diesem Zusammenhang gegen
Bevormundung wehrte, so war dies sicher ein Missverstindnis, zeigt aber
auch, wie brisant gerade diese Thematik war, und wie weit die Standpunkte
und Erfahrungen der beteiligten Gespriichspartner voneinander entfernt
waren. Das galt wohl auch fiir das Thema Staat — Kirche, das entsprechend
der Beobachtung der Protokollantin eben dazu gefiihrt haben muss, dass
Jaegers Beitrag mehr oder weniger mit Schweigen aufgenommen worden
sei. In den Dokumenten der Tagung wird dieser Vorgang nicht erwihnt.
Uber Frieden duBert man sich dort nur in der gewohnten Weise und mehr-
fach mit dem Hinweis auf die wenige Wochen vorher durchgefiihrte groBe
Tagung von Religionsfiihrern in Moskau zur ,,Bewahrung der Gabe des
Heiligen Lebens vor einer atomaren Katastrophe. Bewegt waren offen-
sichtlich alle gleichermafen von der Frage, wie es Christen wohl gelingen
konnte, einen angemessenen Beitrag zum Frieden zu leisten. Die Wege und
Weisen dafiir aber waren in verschiedenen Situationen und vor verschiede-
nen konfessionellen Hintergriinden nicht schnell zu synchronisieren. So
hinterlieB dieses Treffen bei allen wohl eher ein Gefiihl des Unwohlseins.32
Es ist nicht auszuschliefien, dass diese Erfahrung unter den Delegierten aus
der DDR zu einer weiteren Intensivierung ihrer Beschiftigung mit der
Friedensfrage beigetragen hat. Der Antrag, den sie ein Jahr spiter in der
Vollversammlung in Vancouver vorgelegt haben®, hat bekanntlich einen
wichtigen AnstoB zu dem Beschluss gegeben, den ,konziliaren Prozess
tiber Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung® durchzu-
fiihren. Sechs zusammenfassende Beobachtungen sollen den vorsichtigen
Versuch machen, die dargestellten Begegnungen im Zusammenhang als
ein Stiick 6kumenischer Geschichte zu bewerten. Die jeweils nationalen
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Hintergriinde oder die allgemeinen globalen Entwicklungen des behandel-
ten Zeitraums sind nicht dargestellt worden und wiirden moglicherweise
hier oder da die Akzente verschieben, wenn auch vielleicht nur geringfii-
gig. Aber auch eine so erstellte Zusammenschau dieser einmaligen Serie
von Zusammenkiinften der osteuropiischen und mittelosteuropdischen
Kirchen aus sozialistischen Lindern zwischen 1975 und 1982 ldsst Schluss-
folgerungen zu.

1. Die seit 1958 bestehende Christliche Friedenskonferenz (CFK), die
vor allem sehr stark von der Russischen Orthodoxen Kirche gefordert wor-
den war, konnte in der Mitte der siebziger Jahre nicht die Plattform fiir eine
Begegnung aller betroffenen Mitgliedskirchen des ORK sein. Indem der
ORK der an ihn herangetragenen Bitte entsprach und als Einladender fiir
die Budapest-Treffen aktiv wurde, konnte er die Diskussionen selbst beein-
flussen und unnétige Konfrontationen verhindern.

2. Der ORK hat die gemeinsam formulierten Wiinsche der Teilnehmer-
kirchen ernsthaft gehort und sorgfiiltig darauf reagiert. Aber er hat auch die
Spielregeln beim Ausgleich der Interessen seiner Mitgliedskirchen im Rah-
men der seit Jahrzehnten geiibten demokratischen Umgangsformen strikt
eingehalten.

3. Der ORK ist darum bemiiht gewesen, sich nicht in ,.innere Angele-
genheiten* der Mitgliedskirchen einzumischen. Er konnte aber nicht ver-
hindern, dass es zwischen den Kirchen Riickfragen und kritische Anwiirfe
gab. Er selbst begriff die verschiedenen Erfahrungen und Spiritualitéten als
Reichtum, der in die 6kumenische Gemeinschaft der Kirchen eingebracht
werden und darin zum Tragen kommen sollte.

4. Man wird damit rechnen kénnen, dass in der Gestaltung von zwi-
schenkirchlichen Beziehungen Temperamente und Charaktere von Personen
eine Rolle spielen. Gelegentlich entsteht in den Dokumenten der Eindruck,
als sei Haltung und Interesse des ORK-Generalsekretiirs Philip Potter fiir
das Gelingen der Budapest-Treffen von Bedeutung gewesen.

5. In der Weltsituation zwischen 1975 und 1982 war das gemeinsame
Friedenszeugnis der Kirchen an der Systemgrenze zwischen Ost und West
besonders gefragt. Das Zusammentreffen der lokalen und nationalen Hin-
tergriinde mit den global orientierten 6kumenischen Bestrebungen hat vor
allem 1980 zu einer besonders gelungenen Begegnung gefiihrt.

6. Auch wenn gerade im Blick auf das Friedenszeugnis u.U. staatliche
Interessen oder wenigstens Duldung in den jeweiligen Lindern eingewirkt
haben, ist die Eigenstiindigkeit kirchlichen Zeugnisses nicht grundsitzlich
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zu bezweifeln. In dieser Hinsicht hat sich mit der Wende bzw. Perestroika
nach 1989 vieles verdndert. Historische und konfessionelle Verschieden-
heiten sind jetzt noch hérter zu spiiren. Sie sind aber auch in dem beschrie-
benen Zeitraum sehr deutlich erkennbar.

ANMERKUNGEN

Bericht aus Vancouver 1983, Frankfurt/M. 1983; 141.

Das geht aus einem Vermerk hervor, den OKR Pabst nach einem Besuch im Staats-
sekretariat fiir Kirchenfragen vom 25. September 1975 angefertigt hat (ZA 101/347).
Im Herbst 1974 hatte das Exekutiv-Komitee des ORK in der DDR getagt, im gleichen
Jahr der Zentralausschuss in Westberlin. Etwa zur gleichen Zeit hatte den BEK eine Ein-
ladung Moskauer Patriarchats zu einer Kirchenfiihrerkonferenz aus sozialistischen Lin-
dern erreicht. Sie hatte ihrerseits mit den Bemiihungen der Russischen Orthodoxen Kir-
che zu tun, die 1973 erfolgreiche Versammlung von ,religitsen Friedenskriften™ auf eine
internationale Ebene zu heben. Der BEK nahm die Einladung nicht an und verwies in
seinem Absageschreiben auf die ckumenische Lage, die nach der Weltmissionskonferenz
von Bangkok entstanden war. Das entnehme ich dem entsprechenden Schreiben von D.
Dr. Schonherr.

Vgl. das von Besier in diesem Zusammenhang erwihnte Schreiben Hickels an Potter
vom 6. August 1975. In: KZG 9. JThg. 1996, 290/291, Anm. 202.

Pabst fiigt in seinem Protokoll vom 26. Juni 1976 hinzu, dass es ungenaue Informatio-
nen und Missverstindnisse gegeben habe (ZA 101/1165).

In Ausziigen abgedruckt bei G. Besier, a.a.0., 291.

Vgl. diesen Vorgang in: Kriiger/Miiller-Romheld (Hg.), Bericht aus Nairobi 75. Frank-
furt/M. 1976, 178ff. Die Texte hat der epd in einer Dok. 2/76 vom 12.1. 1976 verotffent-
licht. Interessant ist, dass Besier, a.a.0., diesen Zusammenhang nicht herstellt.

Alle einschlidgigen Dokumente sind enthalten in der epd-Dok. 2/76 vom 12.1. 1976.
A.a.Q., 20f.

Bericht aus Nairobi 1975, 179/180.

AaQ, 181.

Das wird neuerdings auch klar belegt bei V. Borovoi, Die Russische Orthodoxe Kirche
und der Okumenische Rat der Kirchen. In: Hans Vorster (Hg.), Okumene lohnt sich. Bei-
heft zur Okumenischen Rundschau 68, Frankfurt/M. 1998, 276-301.

Vel. Willem A. Visser 't Hooft, Die Welt war meine Gemeinde. Autobiographie. Miin-
chen 1974, 2471f.

Das Institut fiir vergleichende Staat-Kirche-Beziehungen hat mir Einsicht in die Doku-
mente der Begegnung der Staatskirchendmter der sozialistischen Linder vom
21.-25. Oktober 1975 gewahrt, die eine solche ideologische Einschitzung der Haltung
westlicher Kirchenminner in Sachen Menschenrechte nach dem Helsinki-Abkommen
bestitigt. Interessant ist dabei auch, dass die Leiter dieser Amter bei dem Treffen, das in
Budapest stattfand, entsprechende Diskussionen fiir die Vollversammlung in Nairobi
auch schon vorhersehen.

Vgl. den Brief Hempels an Schonherr vom 24. Februar 1977, in dem er auf die Ver-
handlungen beim Zentralausschuss eingeht: ,.Das Budapest-Treffen geht letztlich auf ein
ungarisches Petitum in Nairobi zuriick. Praktisch war der Inhalt des Petitums: ,Wir wol-
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len mehr Einfluss.‘ Potter Lidt dazu ein in seiner gewohnten Fairness. Ich habe in Genf
nicht hinter dem Berge gehalten, dass ich die evangelischen Kirchen in den sozialisti-
schen Liindern in den Arbeitsgremien des ORK zur Zeit nicht fiir unterrepriisentiert halte,
dass mir demzufolge der Vorsto der Ungarn ziemlich durchsichtig erscheint ... Kurzum:
Die Genfer haben keine grofe Lust zu der Budapestergeschichte. Ich konnte sie ihnen
auch nicht groBer machen. ... Wenn ich mir einen Rat erlauben darf: Wenn Sie hinfahren,
wire es nicht gut; ansonsten wiirde ich es nicht zu hoch anbinden*™ (ZA 101/1142).

Das Rundschreiben vom 11. Mirz 1977 ist in Englisch geschrieben und enthélt auch
einen vorliufigen Ablaufplan fiir die Tagung. Vegl. ZA 101/1142. Die Ubersetzung ist von
Johannes Althausen.

Die folgenden Zitate sind dem im ZA 101/1142 vorhandenen Exemplar, einer deutschen
Ubersetzung des ORK-Sprachendienstes entnommen.

Sie ist dem Dokument (vgl. Anm. 17) beigelegt.

So habe ich es 1974 bei einer ,,Goodwill-Tour* in den USA und 1977 anldsslich einer
Konferenz in Sierra Leone feststellen miissen.

Vel. das entsprechende Aide Memoire vom Januar 1980 unter Punkt 3.

Es sind auBer der Einladungskorrespondenz mit Schreiben von Potter und Raiser auch
die als Vorbereitungsmaterial gedachten Dokumente des ORK ebenso vorhanden wie das
Aide Memoire in der vom ORK verschickten engl. Fassung, als auch in der deutschen,
im BEK angefertigten Rohiibersetzung, dazu das Kommuniqué, das der epd veroffent-
licht hat, ebenfalls in Deutsch und in Englisch, und ein ausfiihrl. vervielfiltigter Bericht
von OKRn Lewek, der eine Menge Einzelinformationen enthilt (EZA 101/1182).

Vgl. Anm. 15.

Aa.0., 8. 5.

Der Wortlaut der Erklirung ist zu finden in ,Kirche als Lerngemeinschaft”, Dokumente
aus der Arbeit des Bundes der Evangelischen Kirchen in der DDR. Berlin 1981, 262-265.
In dem Aide Memoire, 5.

Auf Seite 2 wird der ORK eine ,,Briicke" genannt.

AuBer den genannnten gehort dazu auch ein ausfiihrliches Protokoll der Sekretérin der
Okumenischen Kommission des BEK, Pfrin. Maria Herrbruck, die zusammen mit sechs
anderen Delegierten fir die 6. Vollversammlung des ORK an dem Treffen teilnahm. Vgl.
ZA 101/1146.

Auch die Einladungen finden sich in der genannten Akte (ZA 101/1146).

Das gilt vor allem fiir Abschnitt 11,6 des Aide Memoire, der ,die Zeit fiir ggkommen*
hilt, dass nun die Vertreter aus den sozialistischen Lindern an den Leitungsgremien des
ORK wirklich beteiligt werden, und zwar auf der Basis der Gleichberechtigung, d.h.
wohl vor allem zahlenmiBig. Man kann vermuten, dass dahinter die Erwartung stand, in
Vancouver im Prisidium des ORK Platz nehmen zu konnen.

Die Vorginge werden ausfiihrlich und durchaus selbstkritisch von Herrbruck in ihrem
Protokoll a.a.0. berichtet.

A.a.0., 4.

Maria Herrbruck notiert in ihrem internen Protokoll dabei durchaus auch selbstkritische
Reflexionen, mit denen sie vor allem fragt, ob von DDR-Seite her die 6kumenische Lage
in Osteuropa richtig eingeschiitzt worden sei. A.a.O., 5.

Der Antrag ist abgedruckt in ,,Vancouver 1983. Zeugnisse, Predigten, Ansprachen, Vor-
trage, Initiativen*. Beiheft zur OR 48. Frankfurt/M. 1984, 203-206.



Dokumente und Berichte

Die orthodoxen Kirchen im nachkommunistischen
Osteuropa

lon Bria, rumdnischer orthodoxer Theologe, langjihriger Mitarbeiter im Stab
des Okumenischen Rates der Kirchen wdhrend der Zeit des sog. Kalten Krieges,
hat in der ORK-Zeitschrift the ecumenical review 2/1998, S. 157—163, die Schwie-
rigkeiten der osteuropdischen orthodoxen Kirchen in der nachkommunistischen
Ara geschildert. Wir dachten, das passt zum Thema dieser Okumenischen Rund-
schau und haben deshalb den Beitrag iibersetzt und bieten ihn leicht gekiirzt hier
an.

.Kehrt um zu Gott, seid frohlich in Hoffnung® hief bekanntlich das Thema der
Achten Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kirchen (ORK); fiir die
orthodoxen Kirchen in Osteuropa ist es schwer, dieser Aufforderung zu folgen,
weil sie den nachkommunistischen Kontext, in dem sie leben, noch gar nicht rich-
tig oder jedenfalls nicht tief genug verstanden haben. Historiker und Politiker
umschreiben die neue Situation nur mit negativen Begriffen: der Zusammenbruch
des Sowjet-Kommunismus, das Ende des Kalten Krieges, das Versagen des Staats-
sozialismus ... Wihrend sich Mitteleuropa anschickt, eine neue Identitit als eigen-
stindige politische Kraft zu gewinnen, indem sich die Deutschland benachbarten
ehemals kommunistischen Staaten neu gruppieren, sehen sich die Linder Osteuro-
pas immer noch gewaltigen Problemen gegeniiber, wenn sie versuchen, mit ihrer
Existenz als Nationalstaaten und dem Ubergang zu einer neoliberalen Marktwirt-
schaft klarzukommen.

Die Kirchen suchen zwar nach Antworten auf die Herausforderungen der Zeit
nach 1989, aber dieses Bemiihen wird noch nicht durch eine ekklesiologische
Reflexion unterstiitzt, die von einer ernsthaften pastoralen und kulturellen Analyse
ausgeht. Indessen versuchen konservative und nationalistische Gruppierungen in
diesen Kirchen, die kommunistische Ara als eine historische Parenthese zu behan-
deln, und sie rufen nach der Restauration der traditionellen Werte der ,,wahren Kir-
che®, d.h. der Kirche, wie sie vor der kommunistischen Revolution existierte.

Das hindert sie daran, die tiefgreifenden institutionellen und kulturellen Konse-
quenzen aus der kommunistischen Erfahrung wahrzunehmen. Die politische Ord-
nung, Kultur und Zivilisation der nachkommunistischen Welt kann nicht definiert
werden, solange man die Faktoren ignoriert, die das orthodoxe Profil der Kirchen
am Ende der kommunistischen Periode bestimmten. Die kirchliche Geographie der
orthodoxen Kirche in Osteuropa hat sich z. B. vollig verindert durch die Entste-
hung neuer unabhiingiger Staaten (in der friiheren Sowjetunion und Jugoslawien)
und durch neue Anspriiche von Kirchen nach Autonomie und Autokephalitiit, z. B.
in der Ukraine, in Moldawien, in Estland und Albanien. Jede &rtliche Kirche hat
ihre eigene Sprache, Tradition, Synode, Erfahrung und Geschichte als eine ,,natio-
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nale Kirche®. Der Wunsch nach Wiedergewinnung gesamtorthodoxer Einheit und
Gemeinschaft, die auf die ,,Polyphonie” von ortlichen Kirchen gegriindet ist, muss
alle diese Situationen, Verschiedenheiten und Stile des Zeugnisses in Betracht zichen.
In dieser konziliaren Gemeinschaft von interdependenten Schwesterkirchen kann
keine ortliche Kirche beanspruchen, das Zentrum der Orthodoxie oder erste unter glei-
chen zu sein. Die Musik der nichsten orthodoxen Synode wird polyphon sein.

In jeder Kirche sind die kirchlichen Autorititen, besonders der Heilige Synod,
aus ihren eigenen Reihen éffentlich kritisiert worden, weil sie den kritischen Pro-
blemen ausgewichen sind, die wihrend des kommunistischen Regimes von ihren
eigenen Leuten vorgebracht wurden. In vielen Filllen war den Kirchen die Gefahr
durchaus bewusst, dass sie klerikale Institutionen ohne Kontakt mit ihren Mitglie-
dern werden konnten, aber sie hatten Angst, sich dieser Krise zu stellen. Nach 1989
haben die Kirchenleitungen weiterhin den Eindruck gegeben, dass sie unfihig
waren, die positiven und negativen Entwicklungen in der jiingsten Geschichte ihrer
Kirchen zu unterscheiden, — die Kontinuititen und Diskontinuititen, personlichen
Widerstand und kollektiven Verfehlungen, die alle die konventionellen Klischees in
Frage stellten. Heute wird es den Kirchen bewusst, dass sie einen ehrlichen Dialog
und die Versohnung mit Volk und Gesellschaft nicht weiter aufschieben konnen,
sondern dass sie ihre Leute vorbereiten und zurtisten miissen, in dieser nachkom-
munistischen Welt zu leben.

Die Resultate von 50 bis 60 Jahren der Restriktionen in Evangelisation und
Unterricht sowie manchmal Verfolgungen sind offensichtlich: die Sékularisation
von vormals ,.christlichen® Gesellschaften, das mangelnde religiose Wissen und
das Wachsen einer sikularen und fremden Kultur. Jedoch: das gegenwirtige
Suchen nach Gott und Spiritualitidt — die sogenannte ,,Riickkehr zur Religion® —
bedeutet nicht eine Riickkehr unter die Disziplin der Kirche.

Es wiire anmaBend, von einem orthodoxen Lebensstil und von einer orthodoxen
Soziallehre zu sprechen, wihrend die Kirchen noch erst versuchen, ihre Identitit
unter den Bedingungen der Postmoderne zu finden. Das Suchen nach Identitéit und
die Sehnsucht nach Treue gegeniiber der Tradition darf die Kirchen aber nicht blind
machen fiir ihre Verantwortung, durch alle Stérungen und Uneinigkeiten hindurch
pastorale Verbindung mit den Menschen zu halten.

Es gibt eine Explosion von Antidkumenismus in verschiedenen Kirchen, in
denen konservative Gruppen die Kirchenleitungen erpresst haben, sich aus dem
Okumenischen Rat der Kirchen zuriickzuziehen. Der Besuch des Generalsekretirs
des ORK, Konrad Raiser, in der Russischen Orthodoxen Kirche im Januar 1998
offenbarte nicht nur einen Mangel an Information, sondern sogar grobe Desinfor-
mation beim Kirchenvolk, die eine wachsende Feindschaft gegeniiber dem ORK
genihrt haben. Das Defizit besteht nicht nur im mangelnden Verstindnis fiir die
okumenische Bewegung als solche, sondern auch in der theologischen Sprach-
fihigkeit fiir Kommunikation mit anderen ...

In den orthodoxen Kirchen gibt es verschiedene Ebenen der theologischen Aus-
bildung und der kumenischen Information. Einige orthodoxe Kirchen haben ver-
schiedene externe dkumenische Prioritidten und ortliche Erfahrungen. In anderen
Lindern ist die Mission der ortlichen Kirche weniger von der kumenischen Bewe-
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gung beeinflusst. In einigen Situationen wird Okumene als ein Widerspruch zu den
spezifischen konfessionellen Eigeninteressen empfunden. Es kann da Wider-
spriiche geben zwischen den allgemeinen Erkldrungen Giber gemeinsames christ-
liches Zeugnis und den konkreten und spezifischen Aktionen der verschiedenen
ortlichen Kirchen.

Die Diaspora der osteuropiischen orthodoxen Kirchen ist aus sehr spezifischen
geschichtlichen und geographischen Kontexten entstanden; und die jeweiligen
Gemeinschaften wurden im allgemeinen zusammengehalten durch ihren ethni-
schen, linguistischen oder sozialen Hintergrund. Wegen der akuten Spannungen
zwischen der Loyalitit zu den Mutterkirchen einerseits und der politischen Distanz
zu den sog. Exilkirchen andererseits schien die Diaspora absorbiert zu sein in
ihrem eigenen inneren und oft archaischen Leben. Deshalb scheint die Erfahrung
der Diaspora fiir die gegenwirtige Entwicklung der Heimatkirchen in Osteuropa
nicht viel Hilfe zu bieten.

Identitit und Geschichte in einer sich verindernden Welt

Das Thema ,,Kehrt um zu Gott — seid frohlich in Hoffnung* kann jedoch fiir die
Kirchen in der nachkommunistischen Welt von grofiter Bedeutung sein. Es ist nicht
nur ein Appell an die kirchliche Identitit und die Treue zu der Verantwortung, die
die Kirche trigt. Es ist dariiber hinaus ein Gebet, dafi die Kirche ihre Verpflichtung
im Dienst Gottes hier und jetzt erfiillen mége: das Reich Gottes anzusagen, Gottes
Geschichte der Liebe fiir die Welt zu entfalten, die Geschichte der Erlosung in heu-
tiger Begrifflichkeit zu erziihlen und Gottes Volk zu trosten und herauszufordern.
Gott kennt die Schwachheit und Stinde der kirchlichen Autorititen wihrend der
vergangenen Periode der Versuchung und wird sie richten. ,.Kehrt um zu Gott™ ist
ein Appell, dic Menschlichkeit der Kirche, ihr Versagen und ihre Stirken zu erken-
nen und damit umzugehen — und zugleich Gott zu erlauben, diese Kirche umzu-
wandeln und zu gebrauchen. Die Kirche ist ein Leib, der gerade griindlich unter-
sucht wird — unter den Augen der ihr Getreuen und den Augen der Welt. Ohne
innere Integritit wird ihr Dienst unglaubwiirdig und unwirksam sein. ,,Kehrt um zu
Gott* ist ein Aufruf an die Kirche, Leiden und Schwierigkeiten im Geiste des
Herrn zu akzeptieren — in einem Geist der Demut, der aus dem BewubBtsein ihrer
eigenen Menschlichkeit, Fehlbarkeit und Gebrechlichkeit entspringt ...

Die zeitgendssische Erfahrung mit Jesus Christus weist darauf hin, dass die
Balance zwischen der unfehlbaren Autoritit der Kirche und ihrer Menschlichkeit,
zwischen ihrer ewigen Identitdt und ihrer wechselnden menschlichen Geschichte oft
schwierig und heikel ist. Lassen Sie mich das mit einigen Beispielen illustrieren:

Sensibilitdt fiir die Diskontinuitdt der Tradition

Unter dem kommunistischen Regime gab es legale Restriktionen und morali-
schen Druck innerhalb und auRerhalb der Kirche, der die Stabilitdt und Kontinuitt
der orthodoxen Tradition zerbrach. Die Kirchen hatten mit diesen Spannungen zu
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kiampfen, blichen aber innerhalb ihrer gliubigen Gemeinschaft verwurzelt und
wurden von ihr unterstiitzt, manchmal durch prophetische Worte und Aktionen,
manchmal sogar durch politische Einmischung. Aus einer Vielzahl von politischen
und pastoralen Griinden gab es eine Abneigung gegeniiber der Duldung von offen
dissidenten Gruppen und Bewegungen. Aber diese pastorale Anpassung war mehr
als ein Automatismus. Sie beinhaltete ein Eingehen auf die Menschen und ihre
Beziehung zur Gesellschaft, indem sie einige einschrinkte und andere ermutigte.
Ein besonderes Segment der kirchlichen Gemeinschaft, das besondere Zuwendung
erfordert hiitte, ist vergessen worden: die Opfer der staatlichen Verletzung von
Religionsfreiheit. Es gab einen Konflikt zwischen den verschiedenen Anforderun-
gen an die Berufung der Kirche, und die Ausgewogenheit zwischen ihrer ontologi-
schen Existenz und ihrer realen Natur, zwischen ihrer funktionalen und ihrer mis-
sionarischen Verantwortung wurde ignoriert,

Jetzt, wo diese Periode vorbei ist, besteht das Problem nicht nur darin, Mission
im umfassenden Sinn wieder zu entdecken, sondern auch neue Formen fiir die Wei-
tergabe des Evangeliums und neue Wege fiir den Glauben im Licht der Notwen-
digkeiten einer weiteren menschlichen Gemeinschaft und der Welt zu finden.
Engagement fiir die Evangelisation der Gesellschaft und Sorge fiir die Opfer von
Ausschluss und Gewalt sollten in die Strukturen der Kirche eingebaut werden. Auf
diese Weise konnten die Kirchen zu einem neuen Verstdndnis von Tradition kom-
men, — einer offenen und dynamischen Tradition, die fihig ist zur Reformation,
wenn neue Moglichkeiten und Gelegenheiten auftreten.

Aber wie gesagt: viele Gruppen weigern sich, die historische Entwicklung zu
akzeptieren, die eine neue Situation fiir das Verstehen von Gottes Gegenwart in der
Geschichte geschaffen hat. In ihren Augen bedeuten die Verwerfung der alten
christlichen Gesellschaft und der Krieg gegen christliche Werte, dass die ,.kommu-
nistische Erfahrung® weder einen theologischen noch einen Erfahrungswert hat.
Fiir sie ist der einzige Weg, mit diesem geschichtlichen Verlust umzugehen, die
alten Paradigmen und Glorifikationen in die theologische Diskussion und kirch-
liche Praxis zuriickzuholen: Heiliges RuBland, heiliges Serbien, ,,das dritte Rom”,
die nationale Kirche. Das Schliisselproblem ist jedoch, wie man die Identitit der
Kirche in Beziehung zur aktuellen Geschichte der Gemeinschaft des Volkes
bewahren kann. Identitit und Geschichte konnen nicht getrennt und in Isolation
voneinander betrachtet werden: nur beide zusammen ergeben das Bild der Kirche.
Zu oft wird jedoch die Identitit der Kirche als cine festgelegte groBere gesehen,
womit jede Diskussion abgeschnitten und die Kirche zu einem Stein des Anstofies
fiir die Erwartungen der jungen Generation wird. Die Aufgabe der Kirche ist es,
den Menschen zuzuhoren und von ihnen zu lernen; zu erkennen, wann Verdnde-
rung notwendig ist und, wenn es moglich ist, den Gldubigen zu helfen, mit der
neuen Situation fertig zu werden.

., Die triumphierende Kirche *

Das gesamte Konzept einer triumphierenden Kirche, das sowieso ein mehr kul-
tureller und politischer, aber kein theologischer Titel war, ist tiberholt. Der Akzent
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hat sich verlagert: von der Kirche als einer hierarchischen Institution auf eine Insti-
tution, deren Dienst iiber sich selbst hinausweist auf Christus, der an Pfingsten sei-
nen Geist auf die Gemeinde in Jerusalem herabsandte, damit sie im Namen des
Herrn der Welt dienen sollte. Wie Nikos Nissiotis einmal schrieb: ,.Ekklesiologie
ist ein Kommentar zum Wirken des Heiligen Geistes. Kirchenstruktur, apostoli-
sches Amt und Sukzession miissen mit Hilfe einer charismatischen Pneumatologie
interpretiert werden. Kirchenordnungen sind nicht de jure von géttlicher Macht
oder einer pyramidalen Hierarchie abgeleitet, sondern sie sind ein kommunales
Ereignis, eine Gnadengabe an die Kirche, die ihre Authentizitit garantiert.

Wir brauchen eine griindlichere Erforschung der verschiedenen ekklesiologi-
schen Korrekturen und Akzente, die in jlingster Vergangenheit aufgetreten sind.
Ein Beispiel ist das Aufkommen neuer Bewegungen, Gruppen und Vereine inner-
halb der Kirche selbst, die ihre besonderen Berufungen in verschiedenen Bereichen
des gemeindlichen Lebens auszuiiben versuchen, besonders durch soziale Akti-
vitdten in der biirgerlichen Gesellschaft, um Problemen wie Armut, Krankheit,
Hunger, Gewalt und Menschenrechtsverletzungen zu begegnen. Einige dieser
neuen Gemeinschaften gehdren zum Hauptstrom der Kirche, andere behaupten
sich als separate Gruppen. Die Polarisierung zwischen Bewegung und Institution
ist real, aber hier ist eine Gelegenheit, den konziliaren Weg in einer neuen Form zu
praktizieren, indem man alle und nicht nur die kirchlichen Autorititen einbezieht.
Das wirft das Problem der inneren Organisation der Kirche auf: wie kann man in
die kirchlichen Strukturen das Interesse fiir die neuen Gemeinschaften und Bewe-
gungen einbauen?

Die Kirche ist nicht mehr im Zentrum der Gesellschaft. Das mag ein kulturelles
Problem sein oder ein theologisches oder beides. Seit die Kirche die offizielle
Anerkennung als , Nationalkirche“ verloren hat, sind die Biirger nicht mehr auto-
matisch ihre Mitglieder. Sie sind nicht mehr gezwungen, der Kirche anzugehoren,
nur weil der Kaiser oder der Prisident ihr angehoren. In einem modernen sidkula-
ren demokratischen Staat hat die Zivilgesellschaft per se ihre christliche Identitiit
verloren, weil sie Gruppen mit ganz verschiedenen Normen und Werten ein-
schlieRt. Das hat ernsthafte Konsequenzen fiir das Verstdndnis des Dienstes einer
Mehrheitskirche im Verhiiltnis zu Minoritéten.

Die Geschichte der Kirche als Pilgerschaft

Wihrend der Dekaden religitser Restriktionen akzeptierten die Kirchen eine
ausschlieBliche Konzentration auf liturgische Zeiten und Rdume, und dies als eine
Malnahme pastoraler Oikonomia, um die Moglichkeit zu haben, iiberhaupt noch
ein Zeugnis zu geben. Aber das hatte seine eigenen Grenzen. Denn ein liturgischer
Rahmen (Gottesdienst, Musik, Architektur) hdngt zusammen mit einer bestimmten
Kultur, Tradition, Ethos und so mit einer bestimmten soziologischen Struktur. Die
Sprache wurde esoterisch, nur noch fiir Insider verstindlich. Das Interesse fiir die
drauffen, die Sensibilitit fiir eine kirchliche Solidaritit mit denen drauflen ging
verloren. Hier braucht es eine ekklesiologische Korrektur: die Loslosung der Liturgie
von einem alten imperialen Verstindnis des Christentums (korrespondierend dem
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imperialen Hofritual) und ein neues Verstdndnis von Liturgie als einem Sprungbrett
fiir das Volk, den Laos auf seiner Pilgerschaft. Es ist ein Paradox, dass viele Men-
schen die orthodoxe Kirche nicht als eine demokratisch strukturierte Gemeinschaft
von Gliubigen und als einen aktiven Faktor in der Evangelisation der neuen Kul-
turen sehen konnen.

Heute ist es die Laienschaft, die der Kirche den Sinn fiir Pilgerschaft, fiir
Gemeinschaft, fiir Solidaritit aller zuriickgibt, gemaB der apostolischen Botschaft,
daB die getaufte Gemeinschaft ein konigliches Priestertum darstellt (1 Petr 2,9;
Oftb 5,10).

Die Rolle der Frauen im Gemeindeleben ist fundamental wichtig. Der Gottes-
dienst jedenfalls ist ihr Gottesdienst, und die Gliubigen sind weniger besorgt um
die inneren und duBeren Grenzen der Kirche. ,,Ihr seid das Salz der Erde ..., ihr seid
das Licht der Welt** (Mt 5,13f). Die quasifundamentalistische Fixierung auf die
,.Grenzen* der Kirche in 6kumenischen Debatten und die strikte Interpretation von
Cyprians Meinung, dass es auflerhalb der Kirche kein Heil gibt, kommen aus einer
mangelnden tieferen Einsicht in die liturgische und missionarische Erfahrung der
Gléubigen. Es sollte keine Konflikte geben zwischen Laienakademien und offizi-
eller theologischer Ausbildung, die allzu oft identifiziert wird mit dem Lehrplan
von Seminaren und theologischen Schulen fiir die, die ordiniert werden sollen.

Politische Einmischung

Wiihrend einige Kirchen zunehmend iiber politisches Engagement debattieren,
sehen es andere als eine ekklesiologische Unmdoglichkeit. Wir leben in einer Zeit,
in der alte Einstellungen in Frage gestellt werden angesichts der intensiven Her-
ausforderungen durch Sikularismus, Pluralismus und Materialismus. Junge Leute
in der Kirche fragen heute, inwiefern die Formen und Traditionen der Vergangen-
heit bestimmend sein miissen fiir Gegenwart und Zukunft. Einigen von ihnen fehlt
eine Soziallehre der orthodoxen Kirche. Die politische Botschaft der Kirche ist
nicht etwas Selbstverstindliches, und die geistlichen Werte kennt man nicht mehr,
oder sie werden nicht mehr regelmiBig praktiziert. Furcht, Zynismus, Gewalt, Ver-
zweiflung und Gleichgiiltigkeit gegeniiber Menschen am Rand der Gesellschaft
sind alles Zeichen der nachkommunistischen Entwicklung. Parallel zu den vielen
diakonischen und Bildungsprogrammen, die dem sozialen Engagement dienen sol-
len (Sonntagsschulen, Dienste in Krankenhiusern und fiir Behinderte, humanitire
Hilfe, Verteidigung der Menschenrechte), gibt es eine wachsende pastorale Ent-
fremdung von den Menschen, deren Bestreben etwas zu tun hat mit sozialem Sta-
tus, Ehrgeiz, Finanzen, Sex, Vergniigen. Es ist gut zu erkennen, dass alle Christen
unter diesem moralischen Druck leiden und auch, dass nicht alle sich tduschen las-
sen zu glauben, dass die postkommunistische Welt alle Antworten bereithilt.

Die Gefahr besteht, dass die Kirchen in dem Bestreben, ihre institutionelle Sicht-
barkeit und ihre nationalen Privilegien wieder zu gewinnen, antikommunistische
Gruppen unterstiitzen, ohne die neoliberalen 6konomischen Strukturen in Frage zu
stellen. Der Zusammenbruch der kommunistischen Staatswirtschaft hat den west-
lichen liberalen Kapitalismus als einzigen Bewerber fiir globale Fiihrerschaft hin-
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terlassen. Ein Gespiir fiir Sinn, Zielrichtung und Nachfolge ist nétig. wenn die Kir-
chen einen klaren Sinn fiir moralische Autoritit und Authentizitit wiedergewinnen
sollen.

Der dkumenische Druck

Wie schon erwihnt haben viele orthodoxe Stimmen in letzter Zeit die Teilnahme
an der dkumenischen Bewegung in Frage gestellt, und zwar vor dem Hintergrund
wachsender traditionalistischer und fundamentalistischer Bewegungen und religio-
ser Intoleranz. Die Okologie der ,ungeteilten Kirche™ der sieben tkumenischen
Konzile, Treue gegeniiber dem ,,apostolischen Glauben™ und Verantwortung fiir die
ganze Kirche — alle diese Qualititen des orthodoxen Zeugnisses scheinen Stolper-
steine auf dem Weg zur sichtbaren Einheit aller Christen zu werden. Aber die
Mehrheit der orthodoxen Kirchen fiihlt sich verpflichtet, ihr 6kumenisches Zeug-
nis auf der Basis von Wahrheit und Liebe zu geben, offen zu sein, ihre Gaben mit
anderen zu teilen und deren Gaben zu empfangen. Das wird nicht immer leicht und
annehmbar sein, weil es die Vision einer exklusiven und geschlossenen Ekklesio-
logie stort, die nicht offen ist gegeniiber der Einsicht anderer.

Manchmal fehlt solchen selbstbewussten Gruppen das Verstidndnis oder die Aus-
bildung fiir Okumenismus und Kircheneinheit. Aber es ist auch klar in der post-
kommunistischen Welt, dass orthodoxe Ekklesiologie von den Orthodoxen selbst
missverstanden und missinterpretiert werden kann. Sie konzentrieren sich mégli-
cherweise derart auf eine stereotype Ekklesiologie, dass sie die 6kumenische Dis-
kussion verhindern. Die Kirchen miissen jedoch beides sein: treu gegeniiber dem
.Dialekt™, zu dem sie gehtren und offen gegentiber der Einheit der ganzen Kirche,
aufgeschlossen zu 6kumenischem Engagement mit und gegeniiber ihren nationa-
len, konfessionellen und kulturellen Identitéiten. Sie werden sich der 6kumenischen
Vision von Neu-Delhi bewusst sein missen .,alle an jedem Ort™, und sie werden
gemil dem Grundsatz von Lund handeln miissen, namlich alles gemeinsam zu tun,
aufler was das Gewissen verbietet. Sie konnten mehr Méglichkeiten zum gemein-
samen Feiern suchen, zum Beispiel im Advent, zu Weihnachten, wihrend der Pas-
sionszeit und zu Pfingsten.

Geistliche und strukturelle Erneuerung

Im Gebet der Ordination erbittet der Bischof fiir den Kandidaten ,.die gottliche
Gnade, die alle Schwachheit heilt und ergiinzt, was fehlt™. Es gibt also keine Recht-
fertigung fiir eine Ekklesiologie, die die Moglichkeit von Verinderung und Erneue-
rung ausschliefit. ,.Kehrt um zu Gott™ ist ein Appell, die Kirche als Kirche auf dem
Weg zu sehen, die das Reich Gottes mit sich triigt inmitten einer widerspriichlichen
menschlichen Geschichte ... Weit entfernt davon, fest etabliert und selbstzufrieden
zu sein, ist die Identitét der Kirche eine dynamische Realitét, die immer unter dem
Gericht Gottes und unter dem Ruf des Evangeliums zur Bufe steht. Inmitten der
menschlichen Geschichte bleibt das christliche Leben eine dauernde Anrufung des
Heiligen Geistes (epiklesis), der die Gebrochenheit des menschlichen Lebens heilt
und die Leere des menschlichen Geistes fiillt.
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In den letzten Jahren war Erneuerung in einem gewissen Mafle immer verbun-
den mit Volk, Gruppen und Bewegungen, deren Gaben und Bewegungen aus einer
besonderen Erfahrung der Kraft des Heiligen Geistes herauswuchsen. Viele haben
den Beitrag der charismatischen Bewegungen anerkannt, die die Geschichte der
Kirche als Manifestationen des Heiligen Geistes sehen. Erneuerung ist gegriindet
auf und hiingt ab von individuellem Charisma ...

Erneuerung baut auf der Idee, daB die gegenwirtige Krise alternative Strukturen
und Gemeinschaften fordert, die mehr dem Evangelium gemil sind.

Erneuerung wird auch gesehen als die Aktion sensibler Christen, die Bequem-
lichkeit und Konformismus nicht dulden kénnen und die der Qualitit des Lebens
als Jiinger Christi groBere Bedeutung zumessen. Erneuerung bedeutet Wiederan-
eignung der Energie, die Menschen erhalten haben, als sie Glieder des Leibes Chri-
sti wurden, deshalb die Betonung auf der Erneuerung von Taufgeliibden und auf
der Erneuerung eucharistischer Frommigkeit. Die ortliche Kirche muss deshalb
nach einer Erneuerung ihrer kirchlichen Identitit in der Praxis ihres Glaubens
trachten und muss das in ihrem Zeugnis klarer ausdriicken.

Neue Verpflichtung zur eucharistischen Vision

.Kehrt um zu Gott” umschreibt mehr als die Kontinuitit und Treue zu unserer
,.0kumenischen Erinnerung*. Es driickt auch die Aufgabe der Versthnung aus,
néimlich das Volk der Kirchen in einem Leib zusammenzuhalten, gegriindet auf die
biblische Offenbarung, dass da ,.ein Herr, ein Glaube, eine Taufe* ist (Eph 4,5). Es
beleuchtet die wesentliche Nachfolge und Gemeinschaft, wie sie in der Eucharistie
erfahren wird. In den Worten der ORK-Vollversammlung von Vancouver 1983
heift es: ,,Die Koinonia, wie sie in der Eucharistie gefeiert wird, ist der Brennpunkt
der Einheit fiir alle Glieder des Leibes Christi. Obwohl volle eucharistische
Gemeinschaft noch nicht méglich ist, haben doch alle nichtsdestoweniger teil an
der eucharistischen Vision.“ Diese Vision ruft alle Christen auf, in der Kraft des
Heiligen Geistes schlieBlich ihre Unterschiede und Begrenzungen zu transzendie-
ren und sich um dieses Zentrum ihres Lebens zu sammeln.

Wenn wir in das neue Jahrtausend gehen, muss sich die Skumenische Bewegung
auf die Neuverpflichtung der orthodoxen Kirchen verlassen konnen. ,,Kehrt um zu
Gott* erfordert von ihnen primir die Entfaltung ihrer durch die Gnade Gottes
befreiten Energien und den Eintritt in einen tieferen Ausdruck der 6kumenischen
Kommunion. Wir sollten dankbar sein fiir den Stimulus und die Herausforderung
durch die kumenische Bewegung und den Okumenischen Rat der Kirchen und
sollten anerkennen, daB ebenso, wie sie uns Fragen stellen, wir ihnen Fragen stel-
len diirfen.

lon Bria

(Ubersetzung aus dem Englischen und Auswahl von Gerhard Hoffmann)
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Die Vereinigung Evangelischer Freikirchen auf dem
Weg zur Kirchengemeinschaft?

Perspektivische Anmerkungen zur neuen Praambel der VEF

Fast unbemerkt und kaum wahrgenommen von der 6kumenischen Offentlichkeit
haben die Mitgliedskirchen der Vereinigung Evangelischer Freikirchen (VEF)! im
November 1998 einen Text verabschiedet und ratifiziert, der demnéchst als Praam-
bel der Ordnung und Satzung der VEF? vorangestellt werden soll. Dabei hat der
nun vorliegende, bisher noch unveroffentlichte Praambeltext durchaus Beachtung
und Interesse verdient, markiert er doch einen erheblichen Schritt zu einer stirke-
ren Profilierung und Identititsschirfung der VEE.

Obwohl die VEF fiir sich in Anspruch nehmen kann, der dlreste interdenomina-
tionelle Zusammenschluss in Deutschland zu sein, ist sie in ihrem dkumenischen
Gewicht relativ beschriinkt und in ihrem theologischen Profil eher blass geblieben.?
Bereits 1916 hatten vier Freikirchen bzw. freikirchliche Gemeindebiinde, und zwar
die Bischofliche Methodistenkirche, die Evangelische Gemeinschaft, der Bund
Freier evangelischer Gemeinden und der Bund der Baptistengemeinden einen
,Hauptausschuss Evangelischer Freikirchen™ gebildet. Daraus ging 1926 die ,,Ver-
einigung der Evangelischen Freikirchen in Deutschland* hervor.

Die VEF als ein freikirchliches Zweck- und Aktionsbiindnis

Die VEF war dabei vornehmlich als ein Zweck- und Aktionsbiindnis zur besse-
ren Wahrnehmung gemeinsamer freikirchlicher Belange und Interessen gedacht.
Das galt sowohl fiir die Entstehungsphase selbst, als die Freikirchen nicht nur
gegen demagogische und stigmatisierende Sektenvorwiirfe sowie gegen gesell-
schaftliche Diskriminierungen zu kdmpfen hatten, sondern auch wegen ihrer z.T.
angloamerikanischen Wurzeln und internationalen Verflechtungen mit dem Ver-
dacht einer ,,undeutschen” und unpatriotischen Gesinnung konfrontiert wurden
und sich gemeinsam dagegen zur Wehr setzten.* Auch spiter nach dem Ersten
Weltkrieg, wihrend der Weimarer Republik, standen die Wahrung und Vertretung
gemeinsamer Interessen im Vordergrund. Damals war man bestrebt, im Zuge der
neuen republikanischen Verfassungsbildung als Religionsgemeinschaften mit Kor-
perschaftsrechten anerkannt zu werden, um so eine rechtliche Gleichstellung und
Gleichbehandlung mit den in der Monarchie privilegierten Staatskirchen zu errei-
chen. Wihrend der NS-Zeit bemiihten sich die Freikirchen in der VEF vereint um
die Sicherung ihrer organisatorischen Unabhingigkeit angesichts innerkirchlicher
und staatlicher Bestrebungen zur Bildung einer Deutschen Reichskirche.

Hinzu kam, dass die VEF fiir die dkumenische Einbeziehung und Beachtung der
Freikirchen eine wichtige Rolle spielte. Durch die VEF wurden die Vertreter der
Freikirchen fiir die deutschen Delegationen bei den internationalen Konferenzen
nominiert. Dies betraf insbesondere die Konferenzen von Stockholm 1925, Lau-
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sanne 1927 und Oxford 1937 mit ihren Vorbereitungs- und Fortsetzungstagungen
bzw. -ausschiissen.’

Nach 1948, als unter Beteiligung der VEF-Kirchen die Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen (ACK) gegriindet wurde, waren es dann andere Themen und
Fragen, mit denen sich die VEF schwerpunktmiBig befasste: Vokationsvereinba-
rungen fiir freikirchliche Religionslehrer/innen, freikirchliche Sendeanteile im
Rundfunk und Fernsehen, Anstellungsregelungen fiir freikirchliche Mitarbei-
ter/innen in diakonischen Einrichtungen anderer Kirchen (sogenannte .ACK-Klau-
sel) sowie aktuelle Fragen im Verhiiltnis zum Staat und zu den grofien Kirchen.®

Dabei sind im Laufe der Zeit mit dem Ausbau und der Fortentwicklung einzel-
ner schon friih etablierter VEE-Gremien sowie der Festigung zwischenkirchlicher
Gespriichs- und Beratungsstrukturen einige Arbeitsinstrumente entwickelt worden,
die sich fiir die Férderung und Vertretung gemeinsamer freikirchlicher Anliegen als
niitzlich und hilfreich erwiesen haben.’

War und ist die VEF also ein reiner Interessenverband, der aus Niitzlichkeitser-
wigungen gegriindet wurde und ausschlieBlich kirchenpolitische Ziele und
Absichten verfolgt?

An teilweise pointierten und korrigierenden Verweisen auf die geistliche Dimen-
sion der freikirchlichen Gemeinschaft hat es nie gefehlt.® Schon in den Anfingen
der VEF war von der ,,Pflege des briiderlichen Verhiltnisses™ die Rede. So hiel} es
bereits bei der Konstituierung des . Hauptausschusses™ von 1916, dass die frei-
kirchliche Vereinigung neben der Interessenvertretung nach auBen auch dazu hel-
fen sollte, die ihr angeschlossenen Freikirchen ,,als Glieder des Leibes Christi ein-
ander niherzubringen, einander besser zu verstehen und kennenzulernen, gegen-
seitig einander mehr zu achten und zu lieben*®.

Damit wurde die Realitiit einer tieferen, geistlichen Zusammengehorigkeit der
VEF-Kirchen zwar deutlich benannt, aber eine genauere Antwort auf die Frage
nach dem Selbstverstindnis der VEF-Gemeinschaft wurde damit nicht gegeben.
Sie blieb weitgehend offen und letztlich ungeklirt.'®

Was war und ist die theologische Identitit der VEF? Worin liegt sie begriindet
und worin duBert sie sich? Hat sie auch Relevanz fiir die Verhiltnisbestimmung der
Freikirchen zueinander?

Zugespitzter gefragt: Worin besteht bei aller Verschiedenheit der gemeinsame
und verbindende theologische und ekklesiologische Grundkonsens zwischen den
der VEF angehorenden Freikirchen? Wie weit reicht er, und was bedeutet er fiir die
vorhandenen Verschiedenheiten?

Ein Schritt zur theologischen Profilierung

Unter dem Stichwort ,,Was uns verbindet* werden in einer offiziellen Selbstdar-
stellung der VEF gerade die theologischen Faktoren, die geistlichen Gemeinsam-
keiten und lehrmiBigen Ubereinstimmungen, herausgestellt und betont: der eine
Herr (Christusbekenntnis), das eine Wort (Bibel als Lehrautoritiit), der personliche
Glaube, die Gemeinde der Glaubenden, der Auftrag zur Mission und die Hoffnung
auf den wiederkommenden Herrn.!! Ahnliche Kennzeichen und Gemeinsamkeiten
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werden in der bestehenden VEF-Ordnung als grundlegende Voraussetzungen fiir
die Mitgliedschaft benannt.!?

In der neuen Priambel der VEF-Ordnung wird nun unverkennbar an diese inhalt-
lichen Qualifizierungen angekniipft. Damit werden die theologischen und geistli-
chen Ansiitze deutlich verstéirkt und als grundlegend und vorrangig gewichtet. An
manchen Stellen werden sie in bemerkenswerter Weise ergiinzt und prizisiert."?

Schon der erdffnende Satz hebt hervor, dass sich die Vereinigung Evangelischer
Freikirchen als ,.Gemeinschaft evangelischer Gemeindebiinde und Kirchen™ ver-
steht, die ,,durch den Herrn Jesus Christus untereinander verbunden sind*.'*

Das ist im Vergleich zu manchen, eher pragmatisch und funktional ausgerichte-
ten Selbstdefinitionen eine deutliche und markante Profilierung.

Basis und Quelle der in der VEF sichtbar werdenden und erkennbar werdenden
Gemeinschaft sind also nicht analoge Interessen oder dhnliche Problemlagen und
Schwierigkeiten aufgrund eines gemeinsamen kirchlichen Minderheitsstatus. Viel-
mehr geht es um eine tiefere und substantiellere Verbundenheit, ndmlich um die
durch Christus begriindete Glaubensgemeinschaft und die wesenhafte Zusammen-
gehorigkeit in der gemeinsamen Gliedschaft am einen, unteilbaren Leib Christi.

Beschreibung verbindender Gemeinsamkeiten

Unter dem Vorzeichen der in Christus bestehenden koinonia und einer durch ihn
bedingten und konstituierten Einheit werden anschliefend sieben Kennzeichen
genannt, die diese geistliche Gemeinschaft und Verbundenheit niaher charakterisie-
ren und in ihrer inhaltlich-lehrmiBigen Seite konkreter fiillen und entfalten.

Als erstes wird die singuldre und normative Autoritit der Heiligen Schrift ange-
fithrt: Die Freikirchen und Gemeindebiinde in der VEF | erkennen in der Heiligen
Schrift Alten und Neuen Testaments Gottes Wort als Grundlage und alleinige
Richtschnur ihrer Verkiindigung, ihrer Lehre und ihres Lebens®.

Klingt schon hier eine Bekrdftigung des reformatorischen Schriftprinzips an, so
wird die Einordnung der Freikirchen in die evangelisch-reformatorische Kirchen-
familie im folgenden noch verstdrkt und ausdriicklich unterstrichen. Nach dem
Bekenninis zu Jesus Christus ,,als Haupt der Gemeinde sowie als Herrn und Heil
der Welt" heiit es von den Freikirchen: ,,Mit allen Kirchen der Reformation bezeu-
gen sie die Errettung der Siinder um Jesu Christi willen aus Gottes freier Gnade
allein durch den Glauben.*

Das Adjektiv ,,evangelisch™ hat also fiir die Freikirchen keinen dekorativ-belie-
bigen, sondern einen unverzichtbaren und qualifizierenden Wert. Es bringt eine
grundlegende theologische Verortung und Verwurzelung zum Ausdruck. Die refor-
matorischen Grundiiberzeugungen sind auch fiir die Freikirchen konstitutiv und
verpflichtend. In Ubereinstimmung mit der reformatorischen Tradition bestitigen
die Kirchen der VEF die grundlegende und fiir ihre Gemeinschaft tragende Giil-
tigkeit der evangelischen ,,Soli“ bzw. ,,Solae* (sola scriptura, solus Christus, sola
gratia, sola fide).
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Doch dabei bleibt es nicht. Die folgenden Kennzeichen lassen im Rahmen die-
ses evangelischen Grundkonsenses zugleich auch die spezifischen freikirchlichen
Akzentsetzungen und Propria erkennen.

Die Freikirchen in der VEF ,,verstehen die Kirche bzw. Gemeinde Jesu Christi
als Gemeinschaft der Glidubigen, geschaffen durch das Wort Gottes und gestaltet
als Lebens- und Dienstgemeinschaft im Sinne des allgemeinen Priestertums aller
Gldubigen®”. Und ergénzend lautet das vierte Kennzeichen fiir die in der VEF
zusammengeschlossenen Kirchen: ,,Sie erwarten von den Gliedern ihrer Gemein-
den ein Bekenntnis des personlichen Glaubens an Jesus Christus sowie die ernst-
hafte Bereitschaft, ihr Leben dem Willen Gottes entsprechend zu fiihren.*

Das verbindende Profil freikirchlicher Ekklesiologie wird mit diesen Siitzen
deutlich markiert. Es ist gekennzeichnet durch eine bewusste Betonung und dezi-
dierte Aufnahme der bei den reformatorischen GroBkirchen vernachlissigten
Wesensbestimmung der Kirche als ,,congregatio et communio fidelium®. Kirche,
als die durch das Wort geschaffene Gemeinde, ist die aus der schopferischen Wir-
kung und Zielbestimmung dieses Wortes hervorgehende ,,Gemeinschaft der Glau-
benden™, die eine ,,Lebens- und Dienstgemeinschaft intendiert.

Der Begriff ,,Freikirche™ wird von den in der VEF zusammengeschlossenen Kir-
chen weniger als duBere, kirchensoziologische Kategorie oder als strukturelles
Organisationsmodell verstanden, sondern betontermalien als inneres theologisches
Kirchenprinzip. Zum freikirchlichen Verstidndnis von Kirche gehort der Grundsatz
der auf dem persinlichen Christusbekenntnis basierenden Gemeindemitgliedschaft
und die bewusste und verbindliche Gemeinschaft in der Nachfolge Christi.

Ein Grundsatz, der im Bereich des Kirchengliedschaftsverstindnisses einen
deutlichen und signifikanten Kontrast zu anderen, eher kollektivisch und territorial
strukturierten oder auch sakramental orientierten Kirchen darstellt. Die Zugehorig-
keit zu Kirche und Gemeinde hat eine bewusste, personal verankerte und verant-
wortete Qualitit und Basis. Sie hat Entscheidungscharakter. Kirchengliedschaft
impliziert die individuell vollzogene, durch das Wirken des Heiligen Geistes
ermoglichte Antwort des Glaubens.

Verbunden damit ist das gemeindegestaltende Prinzip des allgemeinen Priester-
tums. Nicht vom Amt und einer ihm beigemessenen Zentral- und Sonderstellung
her, sondern von der Herrschaft Christi und der in ihr begriindeten und ihr gemifBen
Gaben- und Dienstvielfalt in der Einheit des Geistes wird das Kirchesein verstan-
den. Freikirchen verstehen sich weniger als Amtskirchen und ihre Gemeinden
damit als pastorale Betreuungsobjekte, sondern als ,.Lebens- und Dienstgemein-
schaft®, d.h. als inklusive Gemeinschaft der gemeinsam Berpfenen und vielfiltig
Begabten, als partizipatorische Gemeindekirche.

Das niichste der angefiihrten Kennzeichen erinnert an den historischen und aktu-
ell giiltigen Kontrast zu den ehemaligen Staatskirchen. Fiir die VEF-Kirchen gilt:
»Sie halten an der rechtlichen und organisatorischen Unabhingigkeit vom Staat
fest und finanzieren ihre Arbeit durch freiwillige Beitriige der Mitglieder.

Eine konsequente Trennung von Staat und Kirche ist fiir die Freikirchen wesens-
notwendig und unerldsslich. Die Betonung der kirchlichen Eigenstindigkeit
geschieht dabei in einer unverkennbaren Aufnahme der ,,Zwei-Regimenten-Lehre
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und ihrer grundsitzlichen Unterscheidung zwischen dem Rechts- und Machtbe-
reich des Staates und der geistlichen Wesensordnung der christlichen Gemeinde.
Jede Vermengung und Vermischung fithrt zu Unklarheiten und Unfreiheiten. Kir-
chesein steht fiir die freikirchliche Tradition im Widerspruch zu einer Verquickung
mit politischer Machtausiibung und staatlichem Zwangshandeln. Dieses Erbe mit
seinen grundlegenden Unterscheidungsmerkmalen gilt es auch heute zu bewahren
und zu leben. Das Prinzip der Selbstfinanzierung wird dabei als ein Signum frei-
kirchlicher Unabhiingigkeit verstanden.

Ob das alternative Modell der Kirchenfinanzierung das einzige Merkmal fiir die
geistliche Freiheit und Unabhingigkeit einer Freikirche ist oder ob dies nicht noch
mehr einschlieBt, bleibt allerdings zu fragen. Es wiire zudem zu priifen, ob Verein-
barungen und Vertriige mit staatlichen Institutionen fiir Freikirchen damit von
vornherein obsolet und prinzipiell ausgeschlossen sind.’> Diese Fragen bediirfen
sicher noch einer differenzierten und sachbezogenen Klirung. Sie stellen sich um
so mehr, als bei den Freikirchen die institutionelle Trennung vom Staat oft genug
mit gesellschaftlichem Riickzug und (un)politischer Abstinenz verkniipft war.'®

Diesem naheliegenden Missverstindnis will offensichtlich das sechste der ange-
fiihrten Kennzeichen der VEF-Kirchen begegnen und entgegenwirken.

Die Freikirchen ,treten ein fiir die Menschenrechte, insbesondere fiir Glaubens-
und Gewissensfreiheit, und {ibernehmen ein ihren Moglichkeiten entsprechendes
MaB an Verantwortung fiir alle Menschen®.

Mit der Anfithrung der Glaubens- und Gewissensfreiheit erinnern die Freikir-
chen an eine elementare Seite ihrer eigenen Geschichte. Als religitse Minderhei-
ten, die zeitweise selbst Verfolgung und Diskriminierung durch autokratische und
staatskirchlich verfasste Gemeinwesen ausgesetzt waren, wissen sie um den fun-
damentalen Stellenwert der Religionsfreiheit. Teile der freikirchlichen Bewegung
gehorten mit ithrer Opposition gegeniiber staatskirchlicher Intoleranz zu den Vor-
kdmpfern der Gewissens- und Glaubensfreiheit.!” Doch dieses freikirchliche Spe-
zifikum wird hier nicht isoliert und beziehungslos erwihnt, sondern ausdriicklich
verkniipft mit einem umfassenderen Zusammenhang, namlich dem einer grundle-
genden Weltverantwortung. Ein genereller Einsatz fiir die Menschenrechte und die
gemeinsam wahrgenommene Verantwortung fiir die Menschen wird zum explizi-
ten Mandat und zur ausdriicklichen Dimension freikirchlicher Existenz erklrt.
Eine Aussage, die als gemeinsame Kennzeichen aller VEF-Kirchen vor einigen
Jahren vermutlich in dieser Deutlichkeit noch nicht denkbar gewesen wire.

Worin diese Hinwendung zur Welt und der Auftrag an der Gesellschaft ihren tief-
sten Grund und ihre eigentliche Quelle haben, macht die siebte und letzte der frei-
kirchlichen notae deutlich: ,,Jhre Hauptaufgabe sehen sie (= die Freikirchen) darin,
das Evangelium von der Liebe Gottes zu allen Menschen in Wort und Tat zu ver-
kiinden.*

Die missionarische Sendung ist die eigentliche und zentrale Berufung und
Bestimmung der Kirche Jesu Christi. In der Teilhabe an dem Sendungsauftrag
Christi sehen die Freikirchen darum auch den Kern und die Mitte ihrer Berufung
und Bestimmung. Als solche, die iiberwiegend aus den Erweckungsbewegungen
hervorgegangen sind, waren die Freikirchen schon immer und teilweise primir
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missionarische Bewegungen.'® Die evangelistische Verkiindigung, der Ruf zum
Glauben, verbunden mit dem diakonischen Engagement waren von Beginn an ele-
mentare und unverwechselbare Merkmale freikirchlicher Existenz und freikirchli-
chen Wirkens. Auch heute behiilt dieses pointierte und zugleich ganzheitliche mis-
sionarische Verstindnis in der Beschreibung und Vergewisserung freikirchlicher
Identitit seine bleibende und verpflichtende Giiltigkeit.

Bekundung gegenseitiger kirchlicher Anerkennung

Die Reihe der angefiihrten gemeinsamen Kennzeichen bietet eine knappe und
pragnante Darlegung freikirchlicher Fundamentalartikel. Im Zusammenhang des
neuen Grundlagentextes dient sie dazu, die Gemeinschaft und die Verbundenheit in
Christus, der die VEF Ausdruck verleihen mochte, als gemeinsamen Lehrkonsens
niher und genauer zu beschreiben. Die Schlusssitze greifen noch einmal dezidiert
auf diesen Ansatz der Praambel zuriick und ziehen daraus Schlussfolgerungen fiir
das Verhiltnis der Kirchen zueinander.

»Die Mitglieder der Vereinigung Evangelischer Freikirchen erkennen sich
gegenseitig als Teil der einen Kirche Jesu Christi an und wollen der wesenhaften
Einheit dieser Kirche durch ihre Gemeinschaft sichtbar Ausdruck verleihen®, heiB3t
es da.

Damit wird die geistliche Dimension der freikirchlichen Gemeinschaft noch ein-
mal ausdriicklich unterstrichen und zugespitzt. Die Kirchen der VEF wollen der
iibergreifenden und wesenhaften Einheit der Kirche Jesu Christi Ausdruck und
Gestalt verleihen. Die VEF will als ein Stiick Sichtbarmachung der Einheit des Lei-
bes Christi verstanden werden. Das heif3t, sie will mehr sein als ein pures Zweck-
und Aktionsbiindnis. Ausdriicklich und in dieser Weise ungewohnlich wird mit der
bekundeten Gemeinschaft sogar eine gegenseitige Anerkennung als Teil der Kirche
Jesu Christi verbunden und darin eingeschlossen.

Angesichts dieser Aussagen stellt sich aber um so mehr die Frage, was diese
Bezeugung einer gegenseitigen Anerkennung als ,.Teil der Kirche Jesu Christi
beinhaltet. Welche Implikationen und Konsequenzen sind damit verbunden? Was
schliefit die kirchliche Anerkennung ein und was umfasst sie im einzelnen?

Wenn damit mehr als eine praktische Zusammenarbeit gemeint ist, dann miisste
es doch auch das unmittelbare ,, ekklesiale Verhdltnis der Freikirchen zueinander
betreffen, also die Fragen nach der gottesdienstlichen und eucharistischen Gemein-
schaft, der Anerkennung von Taufen, Amtern und Mitgliedschaften.

Ist die VEF auf einem solchem Weg zu mehr Verbindlichkeit und formeller Kir-
chengemeinschaft?

Die Notwendigkeit von Kldrungen und Konsequenzen

In der Vergangenheit hat es immer wieder vereinzelte Rufe nach einem stiirkeren
-Zusammenriicken der Freikirchen* gegeben, ja, es gab gezielte, allerdings mehr
durch duBere Umstinde veranlasste Bestrebungen und Versuche einer korporativen
Vereinigung.'? Heute ist man sicher weit von solchen fusionistischen Unionsvor-
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stellungen entfernt. Dies wiire aufgrund der bestehenden Unterschiede sicher auch
kaum denkbar und realisierbar. Sie betreffen ja nicht nur die strukturellen Unter-
schiede zwischen presbyterial-kongregationalistischen Gemeindebiinden [z.B.
Arbeitsgemeinschaft Mennonitischer Gemeinden (AMG), Bund Evangelisch-Frei-
kirchlicher Gemeinden (BEFG) und Bund Freier evangelischer Gemeinden
(BFeG)] und mehr synodal bzw. episkopal verfassten [Evangelisch-methodistische
Kirche (EmK)] und weltweit eingebundenen [Siebenten-Tags-Adventisten (STA),
Kirche des Nazareners(KdN)] Freikirchen. Auch divergierende Formen der Tauf-
und Abendmahlspraxis?® sowie andere Unterschiede in geistlicher Priigung und bei
okumenischen Positionen und Einbindungen sind hier zu nennen. Ganz abgesehen
von einem in freikirchlichen Kreisen sehr ausgeprigten, mit diesen Verschieden-
heiten verkniipften Eigenbewusstsein.

Und doch kann und darf die Bekundung einer gegenseitigen kirchlichen Aner-
kennung nicht einfach folgenlos bleiben, wenn sie nicht belanglos werden will. Sie
erfordert weitere Priizisierungen und vertiefende Klidrungen. Sie braucht theologi-
sche Gespriche, die sie weiter fiillen und konkretisieren und damit glaubhaft und
verbindlicher machen.

Doch genau hier scheint ein Problem und eine Schwierigkeit der VEF zu liegen.

Wiihrend einzelne Freikirchen mit anderen Kirchen durchaus Lehrgespréiiche und
daraus resultierend Verstindigungen und Vereinbarungen suchen, die im Einzelfall
bis zur Erklirung dezidierter Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft reichen?!, sind
solche kirchlichen Dialoge von anderen noch gar nicht betrieben worden. Ob sie
mangels Gelegenheit bisher nicht durchgefiihrt wurden oder aber iiberhaupt ange-
strebt bzw. als nétig und hilfreich erachtet werden, bleibt dabei offen. Unter Hin-
weis auf ein fehlendes kirchenleitendes Gesamtorgan und einen daraus resultie-
renden Mangel an kirchenrechtlich verbindlicher Verankerung werden solche
kirchlichen Vereinbarungen jedenfalls von stark kongregationalistischen Gemein-
debiinden nur sehr zuriickhaltend angegangen und nur in Grenzen iiberhaupt als
praktikabel angesehen.??

So ist es nicht verwunderlich, dass auch der innerfreikirchliche Dialog kaum
iiber Ansiitze hinausgekommen ist.2> Man begniigt sich eher, so scheint es, mit
einem generellen Einverstdndnis im Wesentlichen, ohne dabei einzelne Konver-
genzen und Divergenzen konkreter in den Blick zu nehmen.

So bleibt es bei manchen Unklarheiten und Widerspriichlichkeiten. Von einer
..Einheit in versohnter Verschiedenheit, die freikirchlichen Einheitsvorstellungen
am ehesten entsprechen wiirde, ist bei genauerem Hinsehen auch in der VEF nur
bedingt und ansatzweise zu sprechen.

So ist es schon paradox, dass angesichts der Betonung grundlegender ekklesio-
logischer Gemeinsamkeiten beim Kirchengliedschaftsprinzip (,,Gemeinschaft der
Glaubenden®) gerade in diesem Bereich bestehende Unterschiede bis heute wei-
terhin trennend wirken. Trotz der Vorordnung der gemeinsamen Gliedschaft am
Leib Christi ist bei einem Wechsel von einer Freikirche in eine andere eine Uber-
nahme und Anerkennung von Mitgliedschaft und Kirchenzugehorigkeit nur
beschriinkt méglich. Unterschiedliche und in Spannung zueinander stehende Tauf-
verstandnisse, die den Rang von konfessionellen Identitdten haben, lassen dies
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auch weiterhin nicht zu.2* Sie fiihren nicht zu einheitlichen, sondern zu differie-
renden Aufnahmeprinzipien.

Dies steht in auffilligem Kontrast zu einer praktizierten Abendmahisgemein-
schaft, die fir die Freikirchen — ganz im Gegensatz zu anderen kirchlichen Tradi-
tionen — letztlich kein Problem darstellt.?> Und auch eine prinzipielle Anerkennung
der Amter und Dienste, die einen wechselseitigen Kanzeltausch und andere For-
men des Zusammenwirkens ermoglicht, ist fiir die Freikirchen kein Hindernis.?®

Ansditze fiir ein innerfreikirchliches Lehrgespriich

Ein Gesprich iiber diese hier sichtbar werdenden Disparitéiiten und Unausgeg-
lichenheiten wire angebracht und seine Notwendigkeit lige auf der Hand. Doch
manchmal hat man den Eindruck, dass ein Gesprich iiber diese Fragen eher tun-
lichst vermieden als dass es gewagt wird, vielleicht aus der Sorge, aufbrechende
theologische Kontroversen und Differenzen nicht verkraften zu konnen.

Dabei gibe es durchaus richtungweisende Gesprichsmodelle, auf die zuriickzu-
greifen wire. Vor allem die Vereinbarung iiber die Kirchengemeinschaft zwischen
Waldensern, Methodisten und Baptisten in ltalien von 1990 kénnte dafiir anre-
gende und hilfreiche Impulse bieten.”’ Solche und dhnliche theologische Verstin-
digungen in ihrer Ubertragbarkeit auf die deutschen innerfreikirchlichen Verhilt-
nisse zu priifen und dafiir fruchtbar zu machen, wire der Sache dienlich und der
Miihe wert.?®

Dabei kann es nicht um eilfertige Nivellierungen gehen. Jede Freikirche hat ein
Recht, mit ihrer Tradition ernst genommen zu werden. Jede hat in dieses Gesprich
etwas Eigenes einzubringen.?

Auch soll der Stellenwert eines dogmatischen Lehrkonsenses nicht iiberbewertet
werden. Fiir Freikirchen haben Dogmen und Bekenntnisse nie im Zentrum ihres
Lebens gestanden. Sie hatten immer nur einen funktionalen und untergeordneten
Stellenwert, zumal die Berufung auf sie und der Umgang mit ihnen vielfach im
Gegensatz zu einer lebendigen christozentrischen Spiritualitéit stand und gelegent-
lich mit sophistischer Spitzfindigkeit und doktrinédrer Sterilitit verbunden war.

Hinzu kommt, dass nach freikirchlicher Sichtweise die Einheitsfrage nie Selbst-
zweck sein kann und zur Beschiiftigung der Kirchen mit sich selbst fiihren darf,
sondern letztlich auf eine glaubwiirdigere gemeinsame Wahrnehmung des einen
gemeinsamen Auftrags an der Welt zielt. Diese Perspektive war und bleibt fiir Frei-
kirchen im ckumenischen Gespriach immer leitend und bestimmend.

Aber damit sind theologische Klidrungen und Differenzierungen nicht iiberfliis-
sig und unerheblich geworden. Auf sie kann und darf nicht leichtfertig und vor-
schnell verzichtet werden. Sie tragen vielmehr dazu bei, die Substanz und das
Gewicht dffentlich deklarierter und erfahrener Einheit und Gemeinschaft in seiner
geistlichen Trag- und Reichweite deutlicher zu erfassen und zu begriinden und
damit auch ein Stiick zu bewahrheiten. Nicht zuletzt in dem Bemiihen um theolo-
gische Verstiandigung zeigt sich die Glaubwiirdigkeit gegenseitiger geschwisterli-
cher Achtung. Auch das innerfreikirchliche Lehrgesprich bietet, vielleicht noch
mehr als andere 6kumenische Gespriche, die Chance, Verschiedenheiten in einem
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neuen und vertieften Licht zu sehen und daraus fiir alle Seiten hilfreiche Klirun-
gen und Einsichten zu gewinnen.*

Erwartungen und Herausforderungen einer wachsenden
okumenischen Bedeutung

Ein solcher theologischer Kliarungsprozess entspriche jedenfalls durchaus einer
gewachsenen Rolle und Erwartung, die der VEF von aufien verstirkt zukommt. Im
Bereich der innerdeutschen Okumene hat die VEF in den letzten Jahren an Beach-
tung und Gewicht gewonnen. Angesichts eines uniibersichtlichen Anwachsens
einer Vielzahl kleiner, autonomer, meist charismatischer Gruppierungen, hat die
Zugehorigkeit zur VEF geradezu indikatorische Funktion und dient immer mehr als
Zeichen kirchlicher Seriositdit (,,Giitesiegel™). Faktisch jedenfalls erweist sie sich
als aussagekriiftiges Abgrenzungskriterium in der Sektendiskussion.’!

Auch wenn dieses Bewertungsverfahren im Stil eines ,sortierenden Patentie-
rungsprinzips® durchaus sehr ambivalente und ausgrenzende Ziige annehmen kann
und insofern keineswegs unproblematisch ist, wird daran trotzdem deutlich und
ablesbar, dass die VEF im zwischenkirchlichen Bereich als eine bedeutsame Refe-
renzgrofe betrachtet wird. >

Darum ist es auch nur zu begriiffien, wenn in der neuen VEF-Praambel die dku-
menische Verpflichtung zur internen engen Zusammenarbeit ausdriicklich durch
ein dariiber hinausgehendes ,aufrichtiges Bemiihen, die Gemeinsamkeiten mit
anders gepriigten Kirchen besser zu erkennen und zu stiirken®, erginzt wird.?

Damit wird jeder elitiren Exklusivitit, die den Freikirchen ja manchmal
angehingt und nachgesagt wurde, unmissverstindlich der Boden entzogen. Viel-
mehr wird unterstrichen, was schon an anderer Stelle von Seiten der VEF betont
wurde: ,Freikirchen verstehen sich nicht als die allein wahre Gestalt von Kirche.
Sie bemiihen sich, durch intensive Mitarbeit in zwischenkirchlichen Einrichtungen
zur Einheit der Christen und zum glaubwiirdigen Zeugnis der Kirchen beizutra-
gend

Schon aufgrund ihrer geringen Grofie werden die Freikirchen gemeinsam viel
eher und stirker wahrgenommen und gehort als jede einzelne Freikirche fiir sich.
Die VEF triigt insofern als gesamtfreikirchliches Sprach- und Handlungsorgan
dazu bei, die unverzichtbare und manchmal heilsam stérende freikirchliche
Stimme im Miteinander der Kirchen zu verstiirken und gewichtiger zu machen.

Damit aber steigt auch die Notwendigkeit der Profilierung und internen Selbst-
klarung. Die neue Praambel konnte eine Basis dazu sein. Sie bietet ein solides Fun-
dament, auf dem weitere Schritte der Vertiefung und Verstandigung angegangen
werden konnen.

Klaus Peter Vofs
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Anhang: Priambel zur Ordnung der Vereinigung
Evangelischer Freikirchen

Die Vereinigung Evangelischer Freikirchen versteht sich als eine Gemeinschaft
evangelischer Gemeindebiinde und Kirchen, die durch den Herrn Jesus Christus
untereinander verbunden sind. Ihre Verbundenheit zeigt sich insbesondere durch
folgende gemeinsame Kennzeichen:

Sie erkennen in der Heiligen Schrift Alten und Neuen Testaments Gottes Wort
als Grundlage und alleinige Richtschnur ihrer Verkiindigung, ihrer Lehre und
ihres Lebens.

Sie bekennen Jesus Christus als Haupt der Gemeinde sowie als Herrn und Heil
der Welt. Mit allen Kirchen der Reformation bezeugen sie die Errettung der
Siinder um Jesu Christi willen aus Gottes freier Gnade allein durch den Glau-
ben.

Sie verstehen die Kirche bzw. Gemeinde Jesu Christi als Gemeinschaft der
Gliubigen, geschaffen durch das Wort Gottes und gestaltet als Lebens- und
Dienstgemeinschaft im Sinne des Priestertums aller Gldubigen.

Sie erwarten von den Gliedern ihrer Gemeinden ein Bekenntnis des personli-
chen Glaubens an Jesus Christus sowie die ernsthafte Bereitschaft, ihr Leben
dem Willen Gottes entsprechend zu fiihren.

Sie halten an der rechtlichen und organisatorischen Unabhingigkeit vom Staat
fest und finanzieren ihre Arbeit durch freiwillige Beitrdge der Mitglieder.

Sie treten ein fiir Menschenrechte, insbesondere fiir Glaubens- und Gewissens-
freiheit, und iibernehmen ein ihren Moglichkeiten entsprechendes Mal an Ver-
antwortung fiir alle Menschen.

Thre Hauptaufgabe sehen sie darin, das Evangelium von der Liebe Gottes zu
allen Menschen in Wort und Tat zu verkiindigen.

Die Mitglieder der Vereinigung Evangelischer Freikirchen erkennen sich gegen-
seitig als Teil der einen Kirche Jesu Christi an und wollen der wesenhaften Einheit
dieser Kirche durch ihre Gemeinschaft sichtbar Ausdruck verleihen. Sie verpflich-
ten sich, diese Gemeinschaft durch enge Zusammenarbeit zu vertiefen. Zugleich
bemiihen sie sich aufrichtig, die Gemeinsamkeiten mit anders geprigten Kirchen
besser zu erkennen und zu stirken.

1
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ANMERKUNGEN

Zur VEF gehoren derzeit als Mitglieder die Arbeitsgemeinschaft Mennonitischer
Gemeinden (AMG), der Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden (BEFG), der
Bund Freier evangelischer Gemeinden (BFeG), die Evangelisch-methodistische Kirche
(BEmK), die Heilsarmee (HA), die Kirche des Nazareners (KdN) und der Miilheimer Ver-
band Freikirchlich-Evangelischer Gemeinden (MVFEG). Gastmitglieder sind der Bund
Freikirchlicher Pfingstgemeinden (BFP), die Evangelische Briiderunitéit — Herrnhuter
Briidergemeine (BU), die Gemeinschaft der Siebenten-Tags-Adventisten (GdSTA) und
seit kurzem der Freikirchliche Bund der Gemeinde Gottes. Vgl. die Informationsbro-
schiire: VEF — Vereinigung Evangelischer Freikirchen. Stuttgart 1997.



Ordnung der Vereinigung Evangelischer Freikirchen von 1991, die nach der Wiederver-
einigung die Ordnungen der VEF in der alten Bundesrepublik und der VEF in der DDR
aus dem Jahr 1979 ablste. Text abgedruckt in: VEF (Hrsg.), Berichte aus der Arbeit
1988 —1991. Stuttgart 1992, S. 12ff.

Zur Geschichte der VEF vel. bes. K.H. Voigt, Freikirchen und 6kumenische Bewegung.
Die Bildung der Vereinigung Evangelischer Freikirchen zwischen Stockholm (1925) und
Lausanne (1927), demnéchst in Freikirchenforschung 1999; s.a. E. Geldbach, Freikir-
chen, Erbe, Gestalt und Wirkung. Gottingen 1989, S. 248f.

So wird ausdriicklich als Begriindung und Veranlassung fiir die Griindung des Hauptaus-
schusses im Jahre 1916 darauf verwiesen, dass ,.es Leute gibt, die sich nicht scheuen, uns
Freikirchliche an unserer nationalen Gesinnung und Ehre anzutasten und in krassen Ver-
leumdungen gegen uns zu kimpfen®. Auf diesem Hintergrund stand die Griindung der
freikirchlichen Assoziation nicht gerade unter einem giinstigen Vorzeichen, ging es doch
darum, die eigene patriotische Gesinnung mit dem Ziel der gesellschaftlichen Anerken-
nung ,.beweisen™ zu miissen. Dies fiihrte zu teilweise fatalen und kompromittierenden
Verlautbarungen und Erscheinungen im Bereich der Freikirchen. Voigt ebd.; wie auch
A. Striibind, Die unfreie Freikirche. Der Bund der Baptistengemeinde im ,.Dritten
Reich*. Neukirchen 1991, S. 108ff.

Auf diese weithin unbekannte Skumenische Anwalts- und Vorreiterrolle der VEF weist
insbesondere Voigt hin. Er zeigt dabei zugleich auf, auf welche Ignoranz und Unwillig-
keit diese freikirchlichen VorstoBe bei dem Evangelischen Kirchenbund stieBen, der sich
und die ihm angehorenden Landeskirchen als authentische und alleinige Vertretung des
deutschen Protestantismus in der Okumene verstand. Voigt, ebd.

Aus jiingerer Zeit ist die verstirkte, bald flichendeckende Erhebung des besonderen
Kirchgelds durch die evangelischen Landeskirchen in sogenannten .glaubensverschiede-
nen Ehen* zu erwiihnen. Unter diese Rubrik fallen nach bestehender Gesetzeslage gro-
teskerweise auch Angehérige der evangelischen (!) Freikirchen, weil die Freikirchen
nicht zu den kirchensteuererhebenden Kirchen gehoren. Ein Recht, das ihnen im iibrigen
als Kd6R prinzipiell zusteht, worauf sie aber bewusst verzichten.

Zu erwihnen sind hier neben dem Prisidium der VEF die verschiedenen VEF-Arbeits-
gruppen (u.a. die AG Rundfunk und Fernsehen), die kontinuierliche Delegierung von
VEF-Vertreter/innen in zwischenkirchliche Arbeitsgremien und insbesondere die Ein-
richtung der Diakonischen Arbeitsgemeinschaft Evangelischer Kirchen, in der sich die
Diakonischen Werke der evangelischen Landeskirchen, einiger VEF-Kirchen mit denen
der SELK und der Alt-Katholischen Kirche zusammengeschlossen haben. Hinzu kam die
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen als stindiges kumenisches Gesprichsforum
mit den anderen christlichen Kirchen und seit Anfang der neunziger Jahre regelmiBige
Kontaktgespriiche des VEF-Priisidiums mit dem Rat der EKD.

So betonte u.a. der frithere Prisident der VEF, Priises K.H. Knoppel (BFeG), in seinem
Titigkeitsbericht fiir das VEF-Prisidium unter Hinweis auf die theologischen Vorausset-
zungen der Zusammenarbeit, dass die VEF ,mehr als eine Interessengemeinschaft fiir
freikirchliche Anliegen sei. VEF (Hrsg.), Berichte aus der Arbeit 1984 bis 1987. Stutt-
gart 1988, S. 4.

Zitiert nach , Der Evangelist”, Sonntagsblatt der methodistischen Kirche, 67. Jg. (1917),
S. 12f; vgl. Voigt, ebd.

Diese Unklarheit spiegelt sich auch in der aktuellen Selbstdarstellung der VEF wider,
wenn es dort heift, dass die VEF ihren Mitgliedskirchen und Gastkirchen eine ,,Plattform
fiir das Gespriich iiber gemeinsame Anliegen und zur Zusammenarbeit auf wesentlichen
Gebieten kirchlicher LebensiuBerung® biete, und dann eher nachklappend angefiigt
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wird: ,,Damit trigt sie dazu bei, die Einheit im Glauben sichtbar auszudriicken.” VEF-
Vereinigung Evangelischer Freikirchen, ebd., S. 7.

VEF-Vereinigung Evangelischer Freikirchen, ebd., S. 6.

Mitglied in der Vereinigung konnen Freikirchen werden, die die Bibel als verbindliche
Grundlage fiir Lehre und Leben anerkennen, die den persénlichen Glauben an Jesus
Christus als Heiland und Herrn von ihren Gemeindegliedern erwarten und die Jesus
Christus als Haupt der Gemeinde und Herrn der Welt bekennen.* Ordnung VEE. § 3.1.
Hintergrund und Anlass fiir eine verstirkte Kldrung des Selbstverstindnisses der VEF
war die Aufnahme neuer Mitglieds- und Gastkirchen. Im Zuge dieses Erweiterungspro-
zesses und weiterer Anfragen nach Mitgliedschaft in der VEF wurde im November 1995
vom VEF-Prisidium eine Arbeitsgruppe eingesetzt, die Vorschlige fiir eine Praambel
erarbeiten sollte. Erginzend dazu wurden Richtlinien iiber die Mitgliedschaft bzw. Gast-
mitgliedschaft in der VEF erstellt.

Diese und die weiteren Zitate der Priambel entstammen der bisher unverdffentlichten,
von den Mitgliedskirchen ratifizierten und vom Présidium der VEF am 26./27.11.1998 in
Bad Blankenburg verabschiedeten Fassung. Der Text wird im Anhang dokumentiert.

Im Bereich der Diakonie sind derartige Vereinbarungen fiir freik. Werke und Tréger auf
der Grundlage des staatl. Subsidiarititsprinzips ganz selbstverstindlich und unerlésslich.
Damit war auch in manchen freikirchlichen Traditionen eine tendenzielle und teilweise
sehr ausgeprigte Kulturverachtung verbunden. Auf diesem Hintergrund ist das im Friih-
Jjahr 1999 vorgestellte, erste gemeinsame Impulspapier von VEF und EKD ,Gestaltung
und Kritik. Zum Verhiltnis von Protestantismus und Kultur im neuen Jahrhundert™ von
besonderer Bedeutung. EKD-Texte 64. Hannover/Frankfurt a.M. 1999.

Darauf weist insbesondere Geldbach, S. 451f, hin.

Dies gilt insbesondere fiir die methodistische Bewegung, die bei Wesley eigentlich weni-
ger auf eine eigene Kirchwerdung als vielmehr auf eine evangelistische Durchdringung
der Bevolkerung und eine geistliche Erneuerung der Kirchenglieder zielte. Ein starker
missionarischer Impetus findet sich ebenso bei anderen Freikirchen., z.B. den Herrnhu-
tern (Zinzendorf), den Baptisten (J.G. Oncken) wie auch den Freien evangelischen
Gemeinden (H.H. Grafe und der Evangelische Briiderverein).

Wiihrend des Dritten Reiches wurden in der VEF Verhandlungen und Gespriche iiber die
Bildung einer Deutschen Freikirche im Gegeniiber zur Deutschen Reichskirche disku-
tiert. Aus diesen Gesprichen in den Jahren 1937-1941, an denen auch die Freien evan-
gelischen Gemeinden und vereinzelt auch die Methodistische Kirche beteiligt waren,
ging schlieflich die Vereinigung von Baptistengemeinden und Briidergemeinden (BfG)
zum Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden hervor. Vgl. Striibind, ebd., S. 285ff.
In der EmK und bei den Herrnhutern wird in der Regel die Kindertaufe praktiziert, bei
tiuferischen Freikirchen (AMG, BEFG, BFeG) die Glaubenstaufe, ebenso bei den
pfingstlerischen Freikirchen (MVFEEG, BFP). Die Heilsarmee kennt weder eine eigene
Abendmahlsfeier noch praktiziert sie die Taufe.

Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft wurde 1987 zwischen EmK und VELKD (bzw.
Gliedkirchen der EKD) vereinbart. Die Arbeitsgemeinschaft Mennonitischer Gemeinden
fiihrte ebenfalls Gespriche mit der VELKD, mit dem Ergebnis einer gegenseitig bekun-
deten eucharistischen Gastbereitschaft (1996). AuBerdem ist die Evangelisch-methodi-
stische Kirche Mitglied der Leuenberger Kirchengemeinschaft (LK). Zwischen dem
Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden und der Leuenberger Kirchengemein-
schaft haben inzwischen erste Gespriche begonnen. Die Herrnhuter Briidergemeine ist
assoziiertes Mitglied der EKD. Daneben sind internationale Dialoge auf tibernationaler
Ebene mit anderen Kirchen und Kirchengemeinschaften zu nennen, in die Baptisten,
Methodisten, Mennoniten, Adventisten und Pfingstler z.T. iiber ihre Weltgemeinschaften
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bzw. Weltbiinde involviert sind. Vgl. dazu die Textsammlung ,,Dokumente wachsender
Ubereinstimmung®, Bd. 1 und 2, hg. von H. Meyer und H.J. Urban u.a. Paderborn/
Frankfurt a.M. 1983 und 1992; H. Brandt und J. Rothermundt (Hrsg.), Was hat die Oku-
mene gebracht? Fakten und Perspektiven. Giitersloh 1993. Cornelia NuBberger (Hrsg.),
Wachsende Kirchengemeinschaft — Gespriche und Vereinbarungen zwischen evange-
lischen Kirchen in Europa. Bern 1992.

Dies scheint insbesondere fiir den BFeG zu gelten. Andere kongregationalistische
Gemeindebiinde wie die AMG und der BEFG sehen in ihrer Struktur allerdings, wie ihre
Praxis zeigt, weniger ein Hindernis fiir offizielle Lehrgespriche.

Eine gewisse Ausnahme und zugleich einen (offensichtlich vergeblichen) Vorstoff dazu
bildet ein Vorgang aus dem Jahr 1989. Nach ihrer Vereinbarung iiber eine Kanzel- und
Abendmahlsgemeinschaft mit der VELKD erklirte die EmK, dass sie einen ergiinzen-
den, fiir die VEF-Kirchen geltenden analogen Passus in ihre Kirchenordnung aufnehmen
werde. Der betreffende Passus legt in bezug auf die Kanzelgemeinschaft ausdriicklich
fest, dass fiir Verkiindigungsdienste neben Beauftragten der eigenen Kirche auch ,, Amts-
triger und Beauftragte der in der Vereinigung Evangelischer Freikirchen zusammenge-
schlossenen Mitgliedskirchen sowie Amtstriger und Beauftragte solcher Kirchen (einge-
laden werden konnen), mit denen Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft vereinbart ist™.
Kirchenordnung der EmK, § 221. Stuttgart 1998, S. 126. In einem Brief setzte der
Bischof der EmK die anderen VEF-Kirchen dariiber in Kenntnis und bat sie zugleich
darum, eine dhnliche Formulierung in ihre Ordnungen aufzunehmen.

In der jiingsten Erklidrung der Bundesleitung des BEFG zum ,,Verhiltnis von Taufe und
Gemeindemitgliedschaft™, die auf der Bundeskonferenz (= Synode des BEFG) im Mai
1999 in Oldenburg bestitigt wurde, wird ausdriicklich bekriiftigt, dass innerhalb des
BEFG die Gldubigentaufe Voraussetzung fiir die Aufnahme bleibt. Allerdings wird in der
Erklirung eingerdumt, dass es einige Gemeinden gibt, ..die in seelsorgerlichen Ausnah-
mefillen anders verfahren und vereinzelt Christen als Mitglieder aufnehmen, die sich
gewissensmifig an die Siuglingstaufe gebunden fithlen®. Von Seiten der Bundesleitung
wird den Gemeinden jedoch empfohlen, fiir diesen Personenkreis eine ,offizielle Freun-
desliste™ anzulegen. ,,Damit lassen wir die Christen, die bei uns eine geistliche Heimat
suchen, aber aufgrund unseres Tauf- und Gemeindeverstindnisses nicht Mitglied werden
konnen, unsere Liebe und Annahme spiiren®, Im ersten Textentwurf war noch von ,,Gast-
mitgliedschaft” die Rede. Der Text der Erkldrung ist dokumentiert in ,,Blickpunkt
Gemeinde® 1/98, S. 2f; vgl.a. ,,Die Gemeinde*, 11-12/1999, S. 41. In den ebenfalls tiu-
ferisch orientierten Mennonitengemeinden und den Freien evangelischen Gemeinden ist
im Unterschied dazu eine Aufnahme von Personen, die als ehemalige Mitglieder einer
anderen Kirche als Sauglinge getauft wurden und an dieser Taufe als fiir sie giiltig und
verbindlich festhalten, moglich.

Alle Freikirchen praktizieren im Prinzip, wenn auch mit unterschiedlichen Firbungen,
eine offene Kommunion auf der Basis des gemeinsamen Christusbekenntnisses, zu der
auch Christen aus anderen Kirchen eingeladen sind. So heiit es auch in der oben zitier-
ten Erkldrung der Bundesleitung des BEFG zu ,,Taufe und Gemeindemitgliedschaft:
,Wir begegnen den Christen anderer Kirchen mit Liebe und Respekt, weil sie wie wir
durch Gottes Gnade Glieder am universalen Leib Jesu Christi sind. Das begriindet unsere
Gemeinschaft untereinander und driickt sich auch darin aus, dass wir andere Christen
einladen, das Abendmahl mit uns zu feiern.”

Wobei allerdings strukturelle Unterschiede in Form und Funktion der Amter nicht tiber-
schen werden diirfen. Eine Ordination und Dienstbeauftragung bei der Heilsarmee
schliefit z.B. im Kontrast zu den anderen Freikirchen den gesamten Bereich von Taufe
und Abendmahl aus. Hinzu kommen auch unterschiedliche Haltungen zur Frauenordina-
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tion. Wihrend EmK, BEFG, Heilsarmee und AMG Frauen zum Pastorendienst ordinie-
ren, wird dies im BFeG, dem MVFEG und anderen VEF-Kirchen bisher nicht praktiziert.
Dokumentiert in Cornelia NuBlberger, ebd. S. 155ff. Vgl. dazu E. Schiitz. Das leidige
Gesprich mit den Baptisten iiber die Taufe. OR 44 (1995). S. 194ff und R.W. Burkart.
Uberlegungen zur Frage der Taufe bei Ubertritten zu Kirchen und Gemeinden aus der
taufgesinnten Tradition. In: Materialdienst der OC 20/1993.

Zu einem cher negativen Fazit in Bezug auf die Vereinbarung in Italien und ihre Uber-
tragbarkeit kommt aus baptistischer Sicht U. Swarat, Anfragen an die baptistische Auf-
nahmepraxis aus dkumenischer und seelsorgerlicher Perspektive mit dem Versuch einer
Antwort. Blickpunkt Gemeinde 1/98, S. 5ff.

Ein beachtenswertes Beispiel fiir eine solche innerfreikirchliche Diskussion, die die
unterschiedlichen Ansitze und Akzentuierungen im Verstindnis freikirchlicher Ekkle-
siologie deutlich erkennen lisst, bilden die verschiedenen Stellungnahmen zu der Ekkle-
siologie-Studie des DOSTA ,Kirchen in Gemeinschaft — Gemeinschaft der Kirche®.
Theol. Gespriich (Freikirchliche Beitrige zur Theologie) 1/95.

Instruktive Anregungen und Ansitze dazu enthilt u.a. der Beitrag von R.W. Burkart ,,.Die
Taufe als zwischenkirchliches Problem®. Unverdffentlichtes Manuskript eines Referates,
das 1994 auf der Jahrestagung der VEF in Hannover gehalten wurde.

Dies schligt sich z.B. nieder in dem gemeinsam von ACK und VEF herausgegebenen
Text ,.Die christlichen Kirchen und die Sekten* (Texte aus der OC 1). Frankfurt/M. 21999,
Auf dem Hintergrund vereinzelter Sektenvorwiirfe, denen sich manche der kleineren
Freikirchen im Rahmen der Scientology-Debatte und der damit verkntipften teilweise
sehr diffusen offentlichen Sektendiskussion ausgesetzt sahen, werden in dieser Informa-
tion die fiir den christlichen Geltungsbereich zentralen inhaltlichen, theologischen Unter-
scheidungsmerkmale herausgestellt. Kirchen, die den gemeinsamen Glauben an Christus
teilen und keinen Exklusivititsanspruch erheben, verdeutlichen dies durch ihre Bereit-
schaft und Offenheit fiir 6kumenische Zusammenarbeit. Ein exklusiver sektiererischer
Wahrheits- und Sendungsanspruch dagegen ist mit ernsthaft praktizierter Okumene nicht
vereinbar. :

Der Stellenwert und die Einschitzung der VEF wird auch daran deutlich, dass in der
ACK die Freikirchen traditionellerweise als eine , . Konfessionsfamilie™ betrachtet wer-
den, was z.B. bei Mandatsverteilungen eine Rolle spielt, aber andererseits auch zu durch-
aus schwierigen Zuordnungen, problematischen Typologien und Kategorisierungen fiihrt
(sowohl innerfreikirchlich zwischen kongregationalistisch/methodistisch sowie in Bezug
auf die Alt-katholische Kirche und die SELK mit ihrem eigenen, von den VEF-Kirchen
abweichenden Selbstverstindnis).

In der gegenwirtigen VEF-Ordnung wird die Aufgabe der VEF folgendermalien
umschrieben: ,Die Aufgabe der Vereinigung besteht insbesondere in der Forderung des
Verhiltnisses und der Zusammenarbeit der Freikirchen untereinander, in der Vertiefung
und Pflege guter Beziehungen zu anderen Kirchen und in der Vertretung gemeinsamer
Belange nach auflen.” § 2.2,

VEF-Vereinigung Evangelischer Freikirchen, ebd., S. 5.



Nach der 8.Vollversammlung des Okumenischen
Rates der Kirchen:

Erste Sitzung des Zentralausschusses des ORK

vom 25. August bis 3. September 1999 in Genf

Der Zentralausschuss mit seinen 158 Mitgliedern aus 336 Kirchen trat zum
ersten Mal nach der Vollversammlung in Harare in never Zusammensetzung und in
der neuen Struktur des ORK zusammen, um die Richtlinien und Programme fiir die
nichsten sieben Jahre festzulegen. Der Moderator, Aram L., Katholikos des Heili-
gen Stuhls von Kilikien der Armenisch-Orthodoxen Kirche, forderte die Kirchen
auf, als eine dynamische Gemeinschaft zusammenzuarbeiten, um den negativen
Entwicklungen des 20. Jahrhunderts entgegenzutreten. Das 20. Jahrhundert ende in
globaler Unordnung, da die Globalisierung ethische und spirituelle Werte zerstore.
. Wir konnen uns nicht linger eine Okumene der Eliten leisten®, sagte er wortlich.
Die okumenische Vision miisse bisher unberiihrte Bereiche des menschlichen
Lebens erreichen. Zugewandtheit werde zum Schliisselwort. Die Kirchen seien
kein Museum, das dazu bestimmt sei, sich nicht zu verindern. Das erste Ziel des
Rates sei es nicht, Programme zu entwickeln, sondern die Kirchen zur sichtbaren
Einheit zu rufen in einem Glauben und in eucharistischer Gemeinschaft.

Der Generalsekretir betonte in seinem Bericht die Wichtigkeit, eine Kultur der
Konvivenzia zu entwickeln; dies sei in Zukunft wichtiger als ein iiberkommenes
programmatisches Profil im Blick auf Einheit, Mission oder Gerechtigkeit. Die
geplante Dekade zur Uberwindung von Gewalt werde weiterhin auf die Achtung
des Krieges als legales Mittel zur Lésung von Konflikten hinarbeiten. Der Zentral-
ausschuss beschloss einen Rahmenplan fiir die Dekade zur Uberwindung der
Gewalt, die vom Jahr 2001-2010 gehen soll. Bischofin Dr. Margot Kdmann pli-
dierte fiir eine neue Kultur des Friedens. Der deutsche mennonitische Delegierte
Fernando Enns hat als Vertreter der Friedenskirchen einen besonders konstruktiven
Beitrag zur Entwicklung des Programmschwerpunktes geleistet.

Die Delegierten wurden mit kreativen Methoden in die neue Struktur und den
neuen Tagungsstil des ORK eingefiihrt. Viele nahmen zum ersten Mal an ciner Sit-
zung in Genf teil. Mit einer gemeinsamen Schifffahrt auf dem Genfer See, mit
Besuchen bei den lokalen Kirchen wurden die Delegierten mit der neuen Umge-
bung vertraut gemacht. Das Programm sah auch die von Harare iibernommene
neue Methode, sog. Padares, vor, in denen sich die Delegierten um thematische
Schwerpunkte sammelten, z.B. zur Kosovo-Krise, zum Stand der orthodoxen-pro-
testantischen Beziehungen, zur Dekade zur Uberwindung der Gewalt, zur dku-
menischen Spiritualitit, dkumenischen Hermeneutik u.a. Auf der Tagesordnung
stand auch die Auswertung der 8. Vollversammlung, die ein Delegierter einen ,.stil-
len Erfolg™ nannte. Fiir zukiinftige Vollversammlungen wurden besonders eine ldn-
gere Zeitspanne und mehr Zeit fiir Plenumsdiskussionen gefordert. Die unkoordi-
nierte Abfolge von GroBkonferenzen soll zwischen ORK und Lutherischem Welt-
bund und den anderen Weltbiinden weiter besprochen werden. Die Arbeitsgemein-
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schaft Christlicher Kirchen in der Schweiz wurde in den ORK aufgenommen. Es
sei an der Zeit, sagte ihr Prisident, Bischof Bolleter (methodistische Kirche), sich
einer stirker globalen und multilateralen Vision der Kirchen zu &ffnen. Die Bedeu-
tung der Zusammenarbeit auf nationaler und lokaler Ebene fiir die internationale
Okumene wurde betont. Zur Schweizer ACK gehoren neben dem Schweizer Kir-
chenbund auch die rémisch-katholische, die orthodoxe, die altkatholische Kirche
sowie die Freikirchen.

Der Spezialbeauftragte des UNO-Generalsekretirs fiir die Frage von K indern in
bewafineten Konflikten, Dr. Olara Otunnu, berichtete im Rahmen des Afrika-Ple-
nums, dass in der letzten Dekade zwei Millionen Kinder in Konflikten getdtet wor-
den sind, Etwa 20 Millionen Kinder wurden vertrieben oder wurden zu Fliichtlin-
gen. Der Sicherheitsrat hat in einer Resolution dringendes Handeln gefordert.
Allein 800 000 Kinder sind z.T. schon im Alter von zehn Jahren als Kindersolda-
ten eingesetzt. Die leichte Verfiigharkeit von kleinkalibrigen Waffen erhohe das
Gewaltpotential, das sich besonders gegen Frauen und Kinder richte. Die Kirchen
wurden dringend aufgefordert, das ihnen Mogliche zu tun, um das Schicksal der
Kinder zu verbessern.

Gefordert wurde von Delegierten besonders aus der sog. Dritten Welt die Auf-
merksamkeit des ORK fiir die Auswirkungen der Globalisierung. Es wurde auch
die dringende Bitte ausgesprochen, iiber der Hilfe fiir den Kosovo nicht die Fliicht-
linge und Krisengebiete in anderen Teilen der Welt zu vernachléssigen, besonders
in Afrika.

Die Reaktionen der Kirchen zur Frage eines Forums christlicher Kirchen und
Organisationen lieBen noch keine weitreichenden Schliisse iiber die Weiterent-
wicklung dieser Idee sichtbar werden. Wihrend besonders die Pfingstkirchen, aber
auch die romisch-katholische Kirche daran ein Interesse gezeigt haben, wird von
anderen mit Vorsicht reagiert. Das Forum solle keine Alternative oder Ersatz fiir
den ORK werden. Der Fortsetzungsausschuss plant eine Konsultation fiir das Jahr
2000, zu dem Vertreter/innen der Pfingstkirchen eingeladen werden sollen.

Die Sonderkommission zwischen den protestantischen und orthodoxen Kirchen
des ORK, die aus je 30 Mitgliedern beider Seiten zusammengesetzt ist, soll zum
ersten Mal in der ersten Woche im Dezember 1999 in Genf zusammentreten. Von
deutscher Seite nimmt Bischof Rolf Koppe als Ko-Moderator der vom Zentralaus-
schuss ernannten Gruppe teil. In der Kommission sollen die Fragen, die zur Ent-
fremdung zwischen ORK und den orthodoxen Kirchen gefiihrt haben, besprochen
werden.

Die Richtlinien fiir die Programmarbeit umfassen folgende Perspektiven: 1. Kir-
che sein; 2. Dem Leben dienen; 3. Das Amt der Versohnung; 4. Das gemeinsame
Zeugnis und der gemeinsame Dienst inmitten der Globalisierung.

Die Mitgliedskirchen sollen sich mit den Fragen der Mission und Evangelisation
in einer pluralistischen Welt auseinandersetzen, wie sie die Taufe als die Grundlage
fiir das Leben in Gemeinschaft verstehen, wie sie Ressourcen fiir Zeugnis und
Handeln in den Dienst an der Zukunft der Welt stellen wollen und wie sie sich den
Weg zur sichtbaren Einheit der Kirchen vorstellen. Die Programme werden dar-
authin befragt, welche Bedeutung sie fiir die Mitgliedskirchen haben, nach der
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Dringlichkeit angesichts der aktuellen politischen oder gesellschaftlichen Situa-
tion, nach der Wirkung und der Konkurrenz mit anderen ORK-Programmen.

Diese erste Sitzung des Zentralausschusses hat in einem kooperativen und posi-
tiven Geist stattgefunden und wurde mit groB3er Befriedigung bewertet.

Biirbel Wartenberg-Potter

Zum 10. Jahrestag des Mauerfalls

Vortrag auf der 4. Tagung der Synode der EKD
am 9. November 1999 in Leipzig

. Die Giite des Herrn ist's, dass wir nicht gar aus sind, seine Barmherzigkeit hat
noch kein Ende, sondern sie ist alle Morgen neu, und deine Treue ist grof3*
Klagelieder Jeremia 3, 22 f

Als Pfarrer an der Nikolaikirche und als Superintendent des Kirchenbezirkes
Leipzig-Ost in den Jahren 1982-1995 will ich die Entwicklung nachzeichnen, in
sechs Schritten, die zu dem unvergesslichen Datum hinfiihrten, und in drei Schritten,
die darauf folgten.

1. Die Friedensgebete erwuchsen aus der Friedensarbeit unserer Kirche als Ant-
wort auf die wachsende Militarisierung des offentlichen Lebens und die weitere
atomare Aufriistung in West und Ost Anfang der achtziger Jahre.

Schon Mitte der sechziger Jahre war es den Kirchen gelungen, der DDR als ein-
zigem sozialistischen Staat die Einrichtung von Bausoldaten abzutrotzen. Auf die
Einfiihrung des Wehrkundeunterrichts als Pflichtfach fiir alle Schiiler und Lehr-
linge im Jahre 1978 antwortete der Bund der Evangelischen Kirchen in der DDR
nicht nur mit Protesten bei der Regierung, sondern mit einem Programm ,,Frie-
denserziehung*™ fiir alle Gemeindegruppen. In Friedensseminaren und seit 1980 in
Friedensdekaden wurden die brennenden Fragen besprochen. Das Symbol
»Schwerter zu Pflugscharen” wurde von jungen Leuten als Aufndher 6ffentlich
getragen und von den Behorden bekdmpft. Das Besondere der Friedensgebete war
nicht ihre ,,Existenz™ an sich oder gar deren Erfindung. Einer Jungen Gemeinde am
Rande der Stadt in Probstheida geniigten nicht die zehn Tage im Herbst. Sie bat
mich darum, regelmiBig Woche fiir Woche in unserer zentralen Kirche Friedens-
gebete zu halten. Das Besondere ist, dass sie seit Herbst 1982 bis auf den heutigen
Tag Montag fiir Montag um 17.00 Uhr treu durchgehalten worden sind, manchmal
nur in einer kleinen Schar, doch stets ein Angebot von meist jiingeren, sensiblen,
wachen Leuten mit ithren Problemen und ihrem Suchen nach gangbaren Wegen.
Bald iibernahmen Gruppen im Wechsel die Gestaltung, die sich fiir die Erhaltung
des Friedens, den Schutz der Umwelt, fiir Solidaritit mit Menschen in der ,,Dritten
Welt, fir Menschenrechte und gegen den Geist und die Praxis der Abgrenzung
einsetzen. Neben den aktuellen Informationen wird ein entsprechender Bibeltext
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ausgelegt, werden die bewegenden Anliegen im Fiirbittgebet zusammengefasst,
und dazwischen wird gesungen. Und immer dann, wenn es um dringende und
viele bewegende Fragen geht, fiillt sich die Kirche bis auf den letzten Platz.

2. Wir haben den Freiraum fiir die offene Arbeit in St. Nikolai genutzt, den sich
unsere Kirche aus den Erfahrungen der ,,Bekennenden Kirche* in der NS-Zeit
bewahrt hat.

Riickblickend ist es kaum noch vorstellbar, was es bedeutet, wenn das gesamte
Leben in all seinen Bereichen von einer Partei- und Staatsfiihrung beherrscht und
ideologisch geprigt wird, wenn nicht nur Politik und Wirtschaft, sondern ebenso
Kultur und Freizeit dem Machtanspruch unterliegen.

Nicht dankbar genug konnen wir sein, dass unsere Kirche sich diese relative
Unabhéingigkeit bewahrt hat, ganz im Gegensatz zu vielen Landern im Ostblock.
Wenn auch stindig versucht wurde, uns nur die Ausiibung religitser Handlungen
zu gestatten, haben wir unermiidlich dagegengehalten, dass das Christsein das
Ganze der menschlichen Existenz umfasst, dass Glauben und Leben zusammen-
gehdren, und wir uns selbstverstindlich auch fiir das Wohl unserer Gesellschaft
einsetzen.

So wurde aus dem alten Hinweisschild, dass die Kirche trotz der vielen Baustel-
lengeriiste ringsum ,,gedffnet™ sei, das inhaltliche ,.Nikolai — Kirche — offen fiir
alle” ganz im Sinn Dietrich Bonhoeffers, dass ,,Kirche nur Kirche ist, wenn sie fiir
andere da ist*. Das grofe schiitzende Dach hielten wir offen
— fiir die kleine Schar von Jugendlichen, die schon 1983 nur mit Kerzen in der

Hand auf dem Marktplatz demonstrierten und von der Polizei verfolgt wurden;
— fiir die ,,Lange Nacht fiir den Frieden* der 6kumenischen Jugendarbeit;
— fiir Lesungen von Schriftstellern, fiir Beitrdge von Liedermachern, die Auf-
trittsverbot hatten;
— fiir Ausstellungen von Kiinstlern, die nirgends sonst ihre Werke zeigen durften;
— fiir Einkehr und Besinnung von Gehetzten und Belasteten, die bei mancher
Orgelmusik wieder zu sich selber fanden.

3. Bewusst suchten wir beides zu verbinden: das auf umfassende Verdnderung
dringende Anliegen der Gruppen und die Aufgabe aktueller Verkiindigung und
Fiirbitte.

Bei der Neukonstituierung der Synode unseres Kirchenbezirkes 1985 schlug ich
vor, neben dem Bau- und Finanzausschuss einen weiteren , Arbeitskreis fiir Frie-
den und Gerechtigkeit™ zu bilden. Zehn Synodale, Laien und Pfarrer, fanden sich
bereit, mit den Vertretern der damals vorhandenen Gruppen zusammenzuarbeiten.
Auf diese Weise konnte das Interesse der Kirchengemeinden neu geweckt werden.
Zugleich wurde gegeniiber den staatlichen Stellen deutlich, dass hier gemeinsam
die Verantwortung fiir die offene Arbeit getragen wird. Dieses Miteinander
bewihrte sich zunichst gut. Doch im Laufe der Zeit bildeten sich immer neue
Gruppen — zuletzt waren es weit liber zwanzig —, die den Freiraum der Kirche auch
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fiir rein politische Forderungen und Ziele ausnutzten. Die junge Generation ist es
gewesen, die ohne Riicksicht nach vorn dringte und politische Verinderungen for-
derte. Den meisten lag noch an dem Zusammenhalt mit anderen kirchlichen Basis-
gruppen, die sich jahrlich an den Tagungen ,,Frieden konkret*, 1987 in Leipzig, an
Vorbereitungstreffen fiir den konziliaren Prozess beteiligten und in einem internen
Netzwerk verbunden waren. Andere wollten gern das Friedensgebet zum Politfo-
rum umfunktionieren und driingten auf Offentlichkeit auf den Vorplatz der Kirche
oder bei ersten Demonstrationen, besonders wenn westliche Journalisten, z.B. zur
Leipziger Messe, in der Stadt waren. Da wir die Verantwortung fiir das Ganze zu
tragen hatten und ich mich dafiir einsetzte, dass die Kirche als Kirche bei der Ver-
anstaltung erkennbar blieb, gab es manche Schwierigkeiten und Missverstind-
nisse. Doch die Friedensgebete wurden weiter durchgehalten.

4. Mit den zunehmenden Spannungen in der gesellschaftlichen Entwicklung wuchs
die Kritik an unseren Friedensgebeten sowohl von den staatlichen Organen als
auch von kirchlichen Kreisen.

Die wirtschaftlichen Schwierigkeiten und die Unzufriedenheit wuchsen.
Gewisse Reiseerleichterungen in Familienangelegenheiten Ende der achtziger Jahre
sollten die Stimmung verbessern. Das Gegenteil war der Fall. Von Woche zu
Woche dringten immer mehr Menschen zu den Friedensgebeten in die Kirche, die
ihren Antrag auf Ausreise aus der DDR gestellt hatten. Sie mussten unterschreiben,
sich untereinander nicht zu treffen. So suchten sie die Kirche auf, die meisten ohne
Jede innere Bindung oder Interesse. Wie schon vorher oft, wurden wir zur Abtei-
lung Kirchenfragen bestellt. Alle unsere Riickfragen, ob denn die wachsende Zahl
der Antragsteller nicht zur Anderung der Politik fiihren miisse, wurden strikt
zuriickgewiesen. Wir sollten endlich die Friedensgebete beenden oder an den
Stadtrand verlegen. Polizei riegelte nun montags die ZufahrtsstraBen ab, kesselte
die Besucher nach dem Friedensgebet auf dem Nikolaikirchhof ein, riss einzelne
Menschen heraus, warf sie auf Lastwagen. Hundestaffeln wurden eingesetzt, Pres-
sekampagnen gestartet. Filmkameras der Stasi auf den Didchern kontrollierten das
Geschehen. Am 1. September 1989 wurde der gesamte Kirchenvorstand ins Rat-
haus geholt. Doch alle Drohungen und Einschiichterungen bewirkten nichts.

Am 4. September zur Messeeroffnung kam es zum Handgemenge mit Demon-
stranten, die Losungen hochhielten, die von Stasileuten sofort weggerissen wur-
den. Die Antragsteller sammelten sich um Westreporter: ,,Wir wollen raus!*
Unsere Gruppen, die fiir Verdnderungen eintraten, riefen: ,,Wir bleiben hier!*
Immer uniiberhérbarer kam nun aber auch die Kritik aus kirchlichen Kreisen: Wie
lange wollt ihr in Nikolai die Arbeit fortsetzen? Ist fiir uns Christen in diesem
Lande nicht ohnehin das Leben schwierig genug! Hort doch endlich auf! Auch
einige Gruppen wollten sich nicht weiter beteiligen. Um so stirkender, dass unsere
okumenischen Nachbarn zu uns standen: Die Katholische Propsteikirche und die
Reformierte Kirche 6ffneten ihre Gotteshduser zu parallelen Friedensgebeten.
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5. Mit Mitteln der Gewalt soll ,,Ruhe und Ordnung" durchgesetzt werden. Der
9. Oktober wird zum Tag der Entscheidung.

Wihrend die Regierung am 7. Oktober den 40. Jahrestag feiert, werden in Ber-
lin und in vielen Stiidten Diskussionsrunden aufgeltst, Demonstranten festgenom-
men und abtransportiert. Am 8. Oktober kommt es zu heftigen Auseinandersetzun-
gen auf dem Hauptbahnhof in Dresden, wo Menschen versuchen, die aus Prag
kommenden Ziige mit den Besetzern der Botschaft zu stiirmen. Eine Menschen-
gruppe wird eingekesselt, bis es endlich zu ersten Verhandlungen mit der Gruppe
der 20 und dem Oberbiirgermeister kommt. Schon am Morgen des 9. Oktober wird
berichtet, dass Armee- und Polizeieinheiten in Leipzig zusammengezogen werden.
.Heute wird endgiiltig den konterrevolutioniren Umtrieben ein Ende bereitet,
wenn erforderlich auch mit Gewalt.” So warnt der Kampfgruppenkommandeur in
der Zeitung. Seine Mannschaften werden mit scharfer Munition ausgeriistet. Kran-
kenhiuser miissen Betten und Blutkonserven bereithalten. Schiiler und Studenten
sollen das Zentrum verlassen, die Geschiifte ab 15.00 Uhr schliefen. Mittags beset-
zen Parteigruppen der Universitit und anderer Einrichtungen unsere Kirche.
Schnell schlieBen wir die Emporen, damit Plitze frei bleiben fiir die Teilnechmer
des Friedensgebetes. Schon um 16.00 Uhr muss die Kirche wegen Uberfiillung
geschlossen werden. Doch immer mehr Menschen fiillen den Kirchhof. Miihsam
bahnen wir uns den Weg durch die Menge. Eindringlich mahnen unser Landesbi-
schof, Vertreter der Katholischen Priesterkonferenz und der Basisgruppen zur
Gewaltlosigkeit. ,,Der Geist des Friedens muss heute mit jedem von uns hinausge-
hen auf die StraBe.” Ein Appell von Kurt Masur, damals Dirigent am Leipziger
Gewandhaus, und SED-Parteisekretiren wird iiber den Stadtfunk verbreitet: ,,Wir
bitten um Besonnenheit.“ Nach dem Gebet setzt sich die uniibersehbare Men-
schenmenge in Bewegung. Jeder achtet auf seine Nachbarn. Nur keine Provoka-
tion. Keine Stérung. Nur der alle vereinende Ruf: ,,Wir sind das Volk.* Immer mehr
Menschen stromen herbei, schliefen sich an, verschmelzen im Zug um den ganzen
Stadtring: 70 000. Und das Wunder geschieht. Kein Schuss fillt. Wie Gespenster
stehen noch in den Strafen die Ridumfahrzeuge, Wasserwerfer, gepanzerte Unge-
heuer. Doch die Vernunft hat gesiegt. Sie kommen nicht zum Einsatz. Eine friedli-
che Revolution hat Verdnderungen ausgelost. Der Funke springt tiber auf das ganze
Land. Tief bewegt treffen wir uns als Vertreter der vier Kirchen am Abend in mei-
nem Zimmer und danken dem Herrn, dass er uns beschiitzt, Frieden geschenkt hat.

6. Der Herbst wird zum ,, Aufbruch zur Demokratie .

Noch immer versuchen die Funktionire, die alten Strukturen zu erhalten. Sie
signalisieren Gespriichsbereitschaft und versprechen, an umfassenden Erleichte-
rungen und Verbesserungen mitzuarbeiten. Trotz des Personalwechsels im Zentral-
komitee bleibt es das Ziel, Einfluss und Macht zu erhalten. Doch der Wunsch auf
totalen Wandel ergriff unterdessen die ganze Bevélkerung. Alle waren von dem
alten Druck befreit.

Menschen, eben noch vorsichtig, sich dffentlich zu duBern, sprechen frei und
diskutieren begeistert. Bei den Sonntagsgespriichen im Gewandhaus und in der Uni
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dringen die Leute an die Mikrofone, um ihre Kritik und ihre Vorschlige zu einer
Neugestaltung vorzubringen.

Menschen, eben noch zuriickgezogen in ihre Nischen, nutzen die Versamm-
lungsfreiheit. Die neu gegriindeten Gruppierungen und Parteien bekommen
Zulauf. Vereine werden gegriindet.

Menschen, eben noch gebeugt und angepasst, iiben sich in aufrechtem Gang,
Von Woche zu Woche sind immer mehr Leute bei den Demonstrationen. Mit phan-
tasievollen Losungen und Transparenten werden Wiinsche und Forderungen
genannt, Vorstellungen geiubert, wie es weitergehen soll.

In diesen Wochen treffen wir uns regelmiBig in den Konventen, um die Ent-
wicklung zu begleiten und zu fordern.

7. Mit dem Fall der Mauer beginnt die Euphorie der Wiedervereinigung.

Unvergessen bleibt der 9. November. Vor uns stehen die Bilder, wie sich Deut-
sche aus Ost und West in den Armen liegen. Niemand war auf diese Entwicklung
vorbereitet. Denn nun folgten nur noch Stationen mit dem einen Ziel, so schnell
wie moglich die gleichen Lebensverhiltnisse zu erlangen, wie in der Bundesrepu-
blik und vor allem die gleichen materiellen Voraussetzungen. Aus dem Ruf , Wir
sind das Volk* wurde bald auf den Demonstrationen der Ruf ,,Wir sind ein Volk*,
Ich gestehe, dass angesichts der sich bis dahin feindlich gegeniiberstehenden
Machtblécke ich mir nicht habe vorstellen kénnen, noch zu meinen Lebzeiten,
noch in diesem Jahrhundert in einem gemeinsamen Deutschland leben zu kénnen.

Natiirlich bin ich, wie die groBle Mehrheit aller Mitbiirger, von Herzen dankbar,
Und doch bleibt emotional ein ungelster Rest: Zehn Jahre danach — wir sind Bei-
trittsgebiet geworden. Alles ist den Verhiltnissen der BRD angeglichen, alles syste-
matisch iibernommen. Selbst die kirchlichen Strukturen. Nichts an eigenen Erfah-
rungen zihlt. Das ergibt diesen schwer erklirbaren Konflikt, duBerlich geeint,
mental getrennt zu sein. Die der Kirche Entfremdeten sind nicht, wie manche
erwarteten, in die Kirche zuriickgekehrt. Jugendliche lassen sich nicht konfirmie-
ren, sie gehen zur Jugendweihe. Die Sikularisierung schreitet voran. Mitgestal-
tung, Mitverantwortung, Demokratie, wie wir sie begonnen hatten zu lernen, ist
nicht gefragt. Die Erneuerung ist abgebrochen. Angesichts des neuen Anpassungs-
druckes um des Erhaltens des Arbeitsplatzes willen an das neue Gesellschafts-
system ist die Chance versaumt worden, noch einmal gemeinsam zu beginnen.

8. Fiir die Zeit des Ubergangs wurden Menschen des Vertrauens gesucht.

Bis zu den ersten freien Wahlen im Jahr 1990 entstand ein Vakuum. Die bisher
Verantwortlichen entzogen sich ihren bisherigen Aufgaben, zogen sich zuriick,
rdumten das Feld und sicherten sich oft genug neue Ausgangspositionen. Wer tiber-
nahm die Verantwortung fiir die Hilfstransporte von den Partnerstidten, fiir die
Auflosung der Objekte des Staatssicherheitsdienstes, fiir die entstandene Unruhe in
den Haftanstalten, fiir die Leitung der Stadt, nachdem die Stadtverordnetenver-
sammlung zuriicktrat und der Oberbiirgermeister wegen Wahlbetruges eingesperrt
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war?! Uberall waren Miinner und Frauen der Kirche dabei in den Biirgerkomitees,
in den Gesprichskreisen, an den Runden Tischen.

Nachdem wir nicht mehr eingeengt blieben, hinter Kirchenmauern den Freiraum
Kirche auszufiillen, sondern erwartet wurden mitten im Alltag ist es vielen schwer
gefallen, sich aus dem sicheren Bereich in die pluralistische Welt und deren starke
Wirklichkeit aufzumachen. Und doch haben alle, die es gewagt haben, dies nicht
bereut, sondern vieles dazugelernt. Vielleicht ist das heute die Aufgabe gerade in
dieser hektischen, umgetriebenen, sikularen Welt, einfach dazwischen zu sein. Mit
Interesse” konnen wir am besten den Mitmenschen dienen und fiir sie eintreten,
moglichst jeder mit seinen Gaben und Moglichkeiten. Fiir uns im Rathaus in
Leipzig sind viele dabei, die ich aus den Zeiten der Friedensgebete kenne, die sich
heute gerade um die kiimmern, die Hilfe brauchen.

9. Statt geduldig auf eine langsame totale Angleichung zwischen Ost und West zu
warten, hoffe ich, dass uns gemeinsame Aufgaben besser voranbringen.

Trotz aussichtsloser Perspektive haben wir damals vor zwanzig Jahren mit
Bemiithungen um Veréinderung der damaligen Situation begonnen. Wenn sich heute
neue Hindernisse und Hemmnisse auftun, wenn die Entwicklung positiv sich wei-
tergestalten soll, Gleichgiiltigkeit und Resignation sich breit machen, so hoffe ich,
dass unsere Kirche aufs Neue die Kraft erbittet, sich nicht mit dem Status quo
abzufinden, sondern, notfalls wieder gegen den Strom, gewisse Schritte in die
Zukunft zu wagen. Die Themen, die einst bei den 6kumenischen Veranstaltungen
des konziliaren Prozesses vorgedacht wurden, warten weiterhin noch auf Umset-
zung. Erinnerung an 1989 sollte uns heute in lebendiger Partnerschaft zwischen
Gemeinden und Kirchen neu beleben, die Aufgaben Schritt fiir Schritt anzupacken,
fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung einzutreten. Unsere
Gesellschaft braucht die Wiirzkraft, die Jesus seiner Gemeinde verheiflen hat: Thr
seid das Salz der Erde.

Friedrich Magirius
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Dank fiir ein Leben

Wiirdigung
Seiner Heiligkeit Karekin 1.,
Katholikos Aller Armenier
27. August 1932 — 29. Juni 1999

Der reformierte Theologe Karl Barth wurde 1932 in Genf in die Kommission fiir
Praktisches Christentum (Life and Work) gewihlt. Dies war damals ein Ereignis
von grofier Bedeutung in der ckumenischen Bewegung. Im gleichen Jahr wurde in
einer kleinen Stadt in Syrien ein Mensch geboren, der spiiter einmal von der Lehre
Karl Barths und von dessen Lehrer Adolf von Harnack beeinflusst sein wird. Wie
Karl Barth zu seiner Zeit so wird auch er fiir den inzwischen gegriindeten Oku-
menischen Rat der Kirchen und die 6kumenische Bewegung eine bedeutende Rolle
spielen. Sein Wirken in dieser Bewegung wird so entscheidend sein, dass sein
bewegender Eroffnungsvortrag bei der Zweiten Europiischen Okumenischen Ver-
sammlung im Juni 1997 in Graz einen Wendepunkt fiir den Orthodoxen und Alt-
Orientalischen Block darstellen wird.

Die Rede hier ist von einem groBien Geistlichen der Armenisch-Apostolischen
Kirche, von Seiner Heiligkeit Karekin I., Katholikos Aller Armenier, der am 29.
Juni im Alter von 66 Jahren seinen Dienst auf Erden beendet hat und zu seinem
Herrn heimgerufen wurde. Sein Heimgang stellt einen schweren Verlust sowohl fiir
die Armenisch-Apostolische Kirche als auch fiir die Okumene dar.

Seine Heiligkeit Katholikos Karekin I. hatte eine besondere Ausstrahlung. Er
konnte sowohl seine Zuhorer als auch seine Leser an sich fesseln. Er machte die
christliche Botschaft lebendig und stellte sie fiir uns sehr verstindlich dar, Gleich-
zeitig forderte er uns mit Nachdruck auf, mutig zu handeln, denn die Botschaft ist
eindeutig. Einen kurzen Einblick in seine Gedanken konnten wir in seiner Predigt
bei der armenischen Messe im Berliner Dom am 1. Februar 1998 gewinnen. Ich
erinnere mich daran, als er am Ende des Gottesdienstes seine Worte an unseren
Chor richtete und meinte ,,Singt, singt weiter so. Singt dem Herrn laut und froh-
lich®. In diesen einfachen ermutigenden Worten lag jedoch eine Botschaft, die er
uns vermitteln wollte. Dem Herrn dienen, bedeutete fiir ihn Hingabe und vor allem
eine personliche Verpflichtung. Diese Verpflichtung sei aber nicht blind und ziel-
los. Sie soll einer tiefen Selbstpriifung entstammen, offen fiir neue Einsichten sein
und schlieflich bereit sein, das Neue in die Tat umzusetzen. Er schreibt von diesen
drei Schritten, von denen der dritte der schwierigste ist, nimlich der Ubergang von
personlicher Uberzeugung zu gemeinschaftlichem Handeln. Gewiss war Seine
Heiligkeit ein Mensch des Handelns. In den 18 Jahren als Katholikos des Hohen
Hauses von Kilikien nahmen seine besondere Zuwendung fiir die. Belange des
Geistlichen Seminars, die Griindung der Abteilung fiir Christliche Erziehung und
die zahlreich erschienenen Publikationen groien Raum ein. Ich mochte jedoch den
Schwerpunkt dieses Nachrufs auf einige theologische Impulse und den Geist von
Katholikos Karekin setzen. Ich bin dankbar dafiir, dass ich die Gelegenheit hatte,
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eine ausgewithlte Sammlung seiner Predigten und Reden ins Deutsche zu iiberset-
zen, die anlédsslich seines ersten Pastoralbesuches in Deutschland 1998 erschienen
ist.! Seine Reden lassen uns nicht den dringenden Fragen, wie es denn mit unserer
eigenen christlichen Verpflichtung steht, ausweichen.

So wie es eine Verantwortung fiir die Botschaft der Bibel und fiir die Tradition
der Viter gibt, so gibt es auch eine Verantwortung fiir die Kontinuitdt zwischen
dem Gestern und dem Heute, die geschichtlich wahrgenommen werden muss, in
und mit den Wandlungen der Zeit und in und mit den Bedingungen der Wirklich-
keit. In diesem Rahmen verstehe ich seine Definition des Wortes ,,bewahren™
(armenisch bahbanel). Zu bewahren bedeutet nicht nur, ,.etwas in dem Zustand zu
erhalten, in dem es sich befindet (also statisch und unabinderbar), sondern im krea-
tiven Sinne das Einbringen von neuen Anregungen und neuer Vitalitit™. Die
Armenier haben tiefe Wurzeln, die in unserem heutigen Dasein eine wichtige Rolle
spielen. Dieses lebendige Erbe soll zu einer Quelle der Stirke werden. Es darf uns
aber nicht so beherrschen, dass wir nicht mehr nach vorn schauen konnen.
Zugleich darf das Neue aber nicht ohne Auswahlkriterien und kritisches Priifen
angenommen werden. Der sozusagen rote Faden, das Kriterium fiir das Leben,
bekriftigt der Katholikos, ist nichts anderes als der christliche Glaube im Sinne des
Evangeliums, der uns zum Handeln motiviert. So ist der Glaube auch heute rele-
vant und nicht nur eine intellektuelle Ubung von Theologen. In einem Vortrag 1974
an der Universitit Princeton bringt Katholikos Karekin I. eine Nebeneinanderstel-
lung der Begriffe ,,alt" und ,,neu” am Beispiel der biblischen Metapher vom Wein
und den Weinschlduchen bei Markus 2,22 ,,Und niemand fiillt jungen Wein in alte
Schliduche; sonst zerreiBt der Wein die Schliduche, und der Wein ist verloren und
die Schléduche auch; sondern man soll jungen Wein in neue Schliuche fiillen™.
Neue Ideen und neue Impulse kénnen keinen Platz finden in Herzen voller Zwei-
fel, Unsicherheit und Furcht. Eine Erneuerung des Herzens, indem wir neu gebo-
ren werden, muss zuerst stattfinden, um das Neue zu begreifen und dessen Bedeu-
tung erfassen zu konnen. ,.Neu* meint der Katholikos, ist nicht ,Neuigkeit* und
,alt* ist nicht nur chronologisch alt, sondern das, was seine Bedeutung und Rele-
vanz verloren hat. Der Glaube ist alt, aber nicht veraltet. Seine Darstellungsformen
sind alt, die sich aber verdndern konnen und sollen. Die Aufgabe der Kirche ist es,
das, was relevant und bedeutungsvoll fiir einen gelebten christlichen Glauben ist,
anzuzeigen und das Neue in das christliche Leben zu integrieren.

Seine Heiligkeit war iiberzeugt, dass die Mission der Armenischen Kirche
sowohl in Armenien als auch in der Diaspora, einer neuen Orientierung bedarf mit
neuem Nachdruck und klarer Zielvorstellung. Zwei Aspekte sind fiir ihn bei dieser
neuen Orientierung wesentlich. Eine Erneuerungsbewegung, deren Grundlage in
erster Linie die Vorbereitung einer neuen Generation von Dienern ist, Klerus und

S.H. Karekin 1., Herausforderung zur Erneuerung: Fiir ein neues Zeitalter in der
Armenischen Kirche. Ubersetzung der Texte Seiner Heiligkeit: Sona Eypper. Di6zese der
Armenischen Kirche in Deutschland. Kéln 1998. Erhiltlich bei: Dizese der Armeni-
schen Kirche in Deutschland, Allensteiner StraBe 5, 50735 Koln.
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Laien, Fraven und Ménnern, die das von Christus gegebene Mandat der Kirche fiir
das Volk zugénglich machen kénnen. Diese Uberzeugung beruhte auf seiner aka-
demisch geprigten und analytischen Denkweise. In seinen theologischen Studien
spielten zwei Geistliche, die Ende des 19. und Anfang des 20. Jahrhunderts in
Deutschland studiert hatten, eine entscheidende Rolle. Garabed Der-Megerdit-
schian und Karekin Hovsepian. Uber die Rolle des Bischofs Garabed Der-Meger-
ditschian, der so sehr von seinem Lehrer, dem Theologen Adolf von Harnack,
beeinflusst wurde, dass er auch eine Reihe von neun Artikeln zwischen 1901 und
1903 unter dem Titel ,,Das Wesen des Christentums* verdffentlichte, so wie friiher
sein Lehrer von Harnack im Wintersemester 1899-1900 eine Reihe von 16 Vorle-
sungen unter dem gleichen Titel gehalten hatte, sagt Seine Heiligkeit: Die Arbei-
ten von Der-Megerditschian haben ihn nicht nur wissenschaftlich genihrt, sondern
ihn auch in seiner theologischen Orientierung gelenkt. Uber den zweiten Geistli-
chen, Karekin Hovsepian, der spiter Katholikos des Hohen Hauses von Kilikien
wurde, sagt er, dass er ,,auf meinen personlichen geistigen und intellektuellen For-
mierungsprozess einen starken Einfluss ausiibte”. Als junger Student im Seminar
in Antelias, Libanon, lernte er ihn als Lehrer und als geistlichen Mentor kennen.

Katholikos Karekin I. erkannte die Schwere der Aufgabe der Erneuerungsbewe-
gung und verglich die Lage mit der Beschreibung bei Matthius 9, 35-38, ,die
Ernte ist grof, aber es gibt nur wenige Arbeiter”, und stellte fest: ,,Heute ist nicht
die Zeit der Erinnerung an die Vergangenheit; es ist eine Zeit der Re-Christianisie-
rung der Gegenwart und des Aufbaus einer starken Zukunft. Zum Aufbau jener
Zukunft gehort die theologische und kirchliche Erneuerungsbewegung, die die
Armenische Kirche nun nach der wiedergewonnenen Freiheit ins dritte Jahrtausend
leiten sollte.

Schon als junger Archimandrit beschiftigte den spéteren Katholikos die Frage
der Trennung in der Kirche Christi und die Notwendigkeit der Einheit. Liebe und
Gebet sind die Voraussetzungen fiir die Einheit. In seiner Rede 1959 fiir die
Gebetswoche fiir die Einheit der Christen, sagte er:

..Liebe ist unsere Pflicht — jene Kraft, die uns zur Einheit treibt.

— Gebet ist unsere Aufgabe — jenes innere Wirken des Heiligen Geistes, das
unsere Taten, unser Zeugnis und unseren Dienst anregt.

— Einheit ist unser Ziel — jenes Ziel, zu dem wir durch Gottes Kraft gefiihrt wer-
den auf dem Weg, der mit Gottes Licht erhellt wird, um es zu finden, so wie es
Gott Selbst uns gibt, mit der Vergebung unserer Siinden,

So definierte Seine Heiligkeit die Okumene nicht als das, was zwischen den Kir-
chenfiihrern oder ihren Mitarbeitern und Vertretern geschieht, sondern das, was im
Leben der Kirchen, dem Volk Gottes geschieht, intern und untereinander. Wahre
Okumene fiihrt zu einer Erneuerung in Christus und Seiner Kirche im Geiste der
Einheit und des gemeinsamen Dienstes an der Menschheit. Auch die Okumene ist
eine Verpflichtung und unsere Aufgabe. In diesem Sinne sah er das 1700. Jubilium
der Proklamation des Christentums als Staatsreligion Armeniens im Jahre 2001
nicht nur als eine ,,armenische Angelegenheit”, sondern eine ,,gesamtchristliche
Angelegenheit”, deren Bedeutung alle Christen wahrnehmen sollten.
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Die neuen Konflikte in der Okumene, die durch die politischen Verinderungen
nach dem Zerfall der Sowjetunion zunehmend deutlich wurden, bereiteten ihm
groflen inneren Schmerz.

Seine Aufforderung und Forderung an uns auf der Grundlage des Evangeliums
lassen sich kurz in drei Begriffe zusammenfassen: Verpflichtung in unserem per-
sonlichen Leben, bei der Erneuerung der Kirche, in der Okumene. Erneuerung in
unserem personhchen Leben, in der eigenen Kirche und in der Okumene. Der Mut
zum Handeln in unserem personlichen Leben, in unserer Kirche und in der Oku-
mene.

Sona Tchoukassizian Eypper

Eckdaten zur Person Seiner Heiligkeit:

— geb, 27.8.1932 in Kessab, Syrien, mit dem Taufnamen Neschan Sarkissian.

— Besuch der Grundschule im Geburtsort

— Oktober 1946, Besuch des Geistlichen Seminars des Katholikosat des Hohen
Hauses von Kilikien in Antelias, Libanon

—  Mai 1949 geweiht zum Erzdiakon, spiter zum zolibatiren Priester ordiniert und
den Namen Pater Karekin verliechen

— 1955 Ordination zum Archimandriten

— 1957 Leiter des Geistlichen Seminars und 1960 Direktor

— 1958 Abschluss des Studiums der Theologie an der Universitat Oxford mit dem
akademischen Grad B.Litt

— Abschlussarbeit zum Thema ,.Das Konzil von Chalcedon und die Armenische
Kirche*

— Mitglied des Zentralausschusses und des Exckutivausschusses und stellvertre-
tender Vorsitzender des Weltkirchenrates 1975 bis 1983

— Teilnahme u.a. am Zweiten Vatikanischen Konzil (1966)

— 1963 Weihe zum Erzarchimandriten, 1964 zum Bischof, 1973 zum Erzbischof

— 1971 Abgesandter des Katholikosat des Hohen Hauses von Kilikien und dann
Primas der Ditzese Iran-Indien

— 1973 Stellvertreter des Katholikos und spiter Primas der Ostditzese in den
USA

— 1983 Katholikos des Hohen Hauses von Kilikien, als Katholikos Karekin II.

— 9. April 1995 inthronisiert als 131. Katholikos Aller Armenier in Etschmiadzin,
Armenien
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Gestern — heute — morgen

Nahezu einstimmig hat die Evange-
lisch-Lutherische Kirche in Amerika
(ELKA) beschlossen, mit der Evang.
Briider-Unitéit (Herrnhuter Briiderge-
meine) in Amerika in volle Kirchenge-
meinschaft zu treten. Mit der Zustim-
mung zu der Vereinbarung anerkennen
die ELKA und die Briider-Unitit ,,den
einen, heiligen, katholischen und apo-
stolischen Glauben®, die ,,Giiltigkeit
der Taufe und der Eucharistie®, die
Form der ,,Ordination von Personen in
das Amt von Wort und Sakrament”
sowie ,die Verfassung und die
Fiihrungsdmter*. Auf dieser Grundlage
vereinbarten die beiden Kirchen die
volle Austauschbarkeit und Gegensei-
tigkeit aller ordinierten Amtstriger/
innen von Wort und Sakrament™.

Die Waldenser in Italien befiirchten,
daB die Heiligjahrfeiern der katholi-
schen Kirche zu einer Belastung des
okumenischen Dialogs fiihren konnten,
erklirte der waldensische Theologe
Paolo Ricca auf der Synode der Wal-
denser in Italien, die in der Nihe von
Turin tagte. Als kritische Punkte nannte
Ricca die Frage des Ablasses sowie die
Zentrierung der Feierlichkeiten im Hei-
ligen Jahr auf Rom und den Papst.
Zugleich bekriftigte er die Bereitschaft
der protestantischen Kirchen in Italien,
mit der katholischen Kirche einen
ernsthaften Dialog iiber das Heilige
Jahr zu fiihren.

Die Vereinigte Evangelisch-Lutheri-
sche Kirche Deutschlands (VELKD)
hat ihrem friiheren Leitenden Bischof
Hanns Lilje (1899 bis 1997) eine
Tagung ,.Kirche als kultureller Faktor*
in der Evangelischen Akademie Loc-
cum (20. bis 22. August) zu seinem

100. Geburtstag gewidmet. Lilje leitete
von 1952 an fiinf Jahre lang als Pri-
sident den Lutherischen Weltbund
(LWB). Im Okumenischen Rat der Kir-
chen (ORK) war er von 1968 bis 1975
einer der sechs Prisidenten. In der
Evangelischen Kirche in Deutschland
gehorte Lilje seit ihrer Griindung 1949
dem Rat an und war von 1955 bis 1969
Leitender VELKD-Bischof und Vor-
sitzender des Deutschen Nationalkomi-
tees des Lutherischen Weltbundes.

Das erste Okumene-Institut in Grof3-
britannien ist der anglikanischen theo-
logischen Fakultit der Universitdt von
Cambridge angegliedert. Das Institut
hat seine Arbeit Mitte September auf-
genommen. Zu den ersten Aktivititen
wird die Ausrichtung einer Konferenz
zum Thema ,,Okumenische Aussichten
an der Schwelle zum dritten Jahrtau-
send” gehoren.

Der neue Prisident der Europiischen
Baptistischen Foderation, Ole Joergen-
sen (Kopenhagen), hat Kritik an christ-
lichen Fundamentalisten geiibt. Im
Anschluf an eine viertigige Ratstagung
in Hamburg im September 1999 sagte
er, Fundamentalisten seien verantwort-
lich fiir eine immer grifiere Spaltung
der Christenheit. Die Europiische Bap-
tistische Foderation feierte ihr 50jéhri-
ges Bestehen.

Yom 26. September bis 2. Oktober
fand die ,,Woche der auslindischen
Mitbiirger* statt. Sie stand unter dem
Leitwort ,,Verschiedene Menschen —
gleiche Wiirde*. An mehr als 100 Orten
in ganz Deutschland fanden dazu Feste,
Gottesdienste, Diskussionen und an-
dere Veranstaltungen statt. Fester Be-
standteil der Woche ist der , Tag des
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Fliichtlings*“, der am 1. Oktober began-
gen wurde.

Der Zentralrat der Muslime in
Deutschland lud am 3. Oktober zum
. lag der offenen Moschee ein. Bun-
desweit beteiligten sich etwa 1200
Moscheen. Die Aktion ,Jlade Deine
Nachbarn ein® gegen Fremdenfeind-
lichkeit, Rassismus und Gewalt, die
gemeinsam von der Arbeitsgemein-
schaft Christlicher Kirchen, dem Zen-
tralrat der Juden und dem Zentralrat der
Muslime getragen wird, war einer der
Mittelpunkte dieses Tages. AuBerdem
gab es Moscheefiithrungen, Ausstellun-
gen, Diskussionsrunden und Friedens-
gebete. Dieser Tag der offenen
Moschee soll eine stindige Einrichtung
werden, um die Verstindigung zwi-
schen Muslimen und Nichtmuslimen zu
fordern.

Die beiden grofien Kirchen werden
sich mit einem umfangreichen Pro-
gramm gemeinsam auf der Welrausstel-
lung Expo 2000 in Hannover prisentie-
ren. Zwischen Juni und 31. Oktober
2000 sind im ,,Christus-Pavillon* sie-
ben Veranstaltungsreihen sowie knapp
50 Veranstaltungen vorgesehen. Mit
einem groBen Fest auf der zentralen
Expo-Plaza soll auf der Weltausstellung
am 11. Juni 2000 der Tag der christli-
chen Kirchen begangen werden. Erwar-
tet wird unter anderen der siidafrikani-
sche Bischof Desmond Tutu. Am
12. September 2000 findet zudem ein
»Tag der Weltreligionen* statt. Neben
den beiden groBen Kirchen werden
auch der Islam und der Buddhismus auf
der Expo vertreten sein.

Der Interkulturelle Rat in Deutsch-
land, ein Zusammenschluss von Per-
sonlichkeiten aus Gewerkschaften,
Arbeitgeberverbinden,  Religionsge-
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mus einsetzen, hat

meinschaften, Migranten- und Men-
schenrechtsorganisationen sowie kom-
munalen und staatlichen Stellen, die
sich fiir die Uberwindung von Rassis-
zu Feiern und
Begegnungen zwischen den Religionen
am ,Tag der Deutschen Einheit® am
3. Oktober aufgerufen. Die Erkldrung
wurde von Vertreter/innen des Zentral-
rats der Muslime, des Zentralrats der
Juden, der Foderation der Aleviten-
Gemeinden, der Deutschen Buddhisti-
schen Union, des Nationalen Geistigen
Rates der Bahai, der Arbeitsgemein-
schaft Christlicher Kirchen in Deutsch-
land und der Weltkonferenz der Reli-
gionen fiir den Frieden unterzeichnet.

Die Gebetswoche fiir die Einheit der
Christen im Jahr 2000 steht unter dem
Motto ,,Gepriesen sei Gott, der uns seg-
net in Christus® (Eph 1, 13-14). Die
Vorlage fiir den Gottesdienst wurde von
einer Arbeitsgruppe aus dem Mittleren
Osten gestaltet. Der zentrale Erdff-
nungsgottesdienst findet am 18. Januar
im Miinchner Dom zu Unserer Lieben
Frau statt. Die Gebetswoche fiir die
Einheit der Christen wird vom 18. bis
25. Januar 2000 oder in der Woche vor
Pfingsten (4. bis 11. Juni 2000) began-
gen.

Die Konferenz Europdischer Kirchen
(KEK) feierte am 25. September ihr
40jéihriges Bestehen in Nyborg und
Odense in Didnemark. Generalsekretir
Keith Clements schreibt in der
Jubildumsbroschiire, die KEK wolle
den Kirchen helfen, ,,Salz” Europas zu
werden. Zur ersten Vollversammlung
im Januar 1959 kamen Vertreter und
Vertreterinnen von 45 Kirchen aus 20
Landern. Heute ist die Zahl der Mit-
gliedskirchen fast auf das Dreifache,
125, gestiegen, die Hilfte in Zentral-
und Osteuropa. Fast alle christlichen



Konfessionen sind vertreten: Ortho-
doxe, Lutheraner, Reformierte, Angli-
kaner, Methodisten, Baptisten, Alt-
katholiken und Pfingstler. Die katholische
Kirche ist nicht Mitglied, es besteht
aber eine enge Zusammenarbeit zwi-
schen der KEK und dem Rat der
Europiischen Bischofskonferenzen
(CCEE). Viel Beachtung fanden die
zwei Europidischen Okumenischen Ver-
sammlungen in Basel 1989 und 1997 in
Graz, die von KEK und CCEE organi-
siert wurden. Sie haben kiirzlich den
Entwurf fiir eine neue ,,Okumenische
Charta® fiir Europa vorgelegt, die
Richtlinien fiir tiefere Beziehungen des
Vertrauens und der Verschnung der
europdischen Kirchen enthilt. Dieser
Entwurf der ,, Charta Oecumenica* ist
nach Angaben der Konferenz Européi-
scher Kirchen (KEK) vom 23. August
jetzt fertig gestellt und an alle Mit-
gliedskirchen der KEK und des katho-
lischen Rates der Europiischen
Bischofskonferenzen verschickt wor-
den. Die Kirchen werden gebeten, in
den nichsten zwdlf Monaten Stellung
zu dem fiinfseitigen Entwurf zu neh-
men und Verdnderungsvorschldge mit-
zuteilen. Die Charta soll Anfang 2001
unterzeichnet werden.

Die katholische Kirchenvolksbewe-
gung ,, Wir sind Kirche* hat die Abend-
mahlsgemeinschaft zwischen Katholi-
ken und Protestanten als Folge der
,Gemeinsamen Erklidrung zur Recht-
fertigungslehre® gefordert. Die Kirchen
sollten sich 500 Jahre nach der Refor-
mation versbhnungsbereit zeigen ,.Ein-
heit in Vielfalt* ermoglichen, um glaub-
wiirdig zu bleiben.

Das erste okumenische Gemeinde-
zentrum in Deutschland, St. Stephanus
in Liineburg, feierte mit einer Festwo-
che vom 20. bis 26. September sein

25jahriges Bestehen. Katholiken und
Protestanten haben unter gemeinsamem
Dach jeweils einen Kirchraum. Das
Foyer und weitere Rdume werden
gemeinsam genutzt. Ein dkumenischer
Ausschuss verwaltet das Haus fiir beide
Konfessionen. Es gibt okumenische
Kreise, und im diakonischen Bereich
arbeiten die Konfessionen zusammen.
Okumenische Fastenessen, Kindertage,
eine Okumenische Vesper und ein
Osternachtsgottesdienst  sind  fester
Bestandteil des Gemeindelebens.

Der Bund Freier evangelischer
Gemeinden, der 1874 in Wuppertal
als Zusammenschluss unabhingiger
Gemeinden gegriindet wurde, versteht
sich als Gemeinschaft aktiver Christen,
fiir deren Glauben, Lehre und Leben
allein die Bibel verbindlich ist. Der
Dachverband, der vom 11.—12. Septem-
ber 1999 sein 125jdhriges Bestehen fei-
erte, reprisentiert bundesweit rund 400
Gemeinden mit tiber 30.000 Mitglie-
dern. Auf diesem Jubildumskongress
verabschiedeten die Teilnehmer ein
Impulspapier, in dem Schwerpunkte
und Ziele der Gemeindearbeit neu for-
muliert wurden. In der Erkldarung
nimmt der Bund zu Grundlagen des
Glaubens, des Gemeindelebens sowie
des personlichen Lebensstils und der
daraus folgenden ethischen Konse-
quenzen Stellung

Hohe Vertreter der beiden grofien
Kirchen haben die Gemeinsame
Erkldrung zur Rechtfertigungslehre als
bedeutende Etappe auf dem Weg zur
kirchlichen Einheit gewiirdigt. Der Vor-
sitzende der Deutschen Bischofskonfe-
renz, Karl Lehmann, betonte, daf die
Gemeinsame Erkldrung zur Rechtferti-
gungslehre der 6kumenenischen Arbeit
einen kriftigen Schub geben werde.
Der Ratsvorsitzende der Evangelischen
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Kirche in Deutschland, Manfred Kock,
duBerte die Erwartung, dass die katholi-
sche Kirche evangelische Christen zum
Abendmahl einlade. Der Prisident des
Lutherischen Weltbundes, der braun-
schweigische Landesbischof Christian
Krause, rief dazu auf, die Trennung
der Kirchen zu iiberwinden. Kardinal
Edward Cassidy, Prisident des Papstli-
chen Rates fiir die Einheit der Christen,
ging auf die mit der Reformation ver-
bundene Geschichte von Augsburg,
dem Ort der Unterzeichnung der Ge-
meinsamen Erkldrung ein. Er erinnerte
an das Jahr 1518, als sich Luther und
Kardinal Cajetan unversohnlich im
Fugger-Palais gegentiber standen. Der
Generalsekretir des Okumenischen
Rates der Kirchen, Konrad Raiser,
sagte, in Deutschland habe die Tren-
nung der Kirche begonnen, so sei es be-
sonders erfreulich, daf} der erste Schritt
zur ,sichtbaren Heilung* ebenfalls in
Deutschland getan werde.

Die Feierlichkeiten zur Gemeinsa-
men Erkldrung zur Rechtfertigungs-
lehre haben offenbar in evangelischen
und katholischen Kirchengemeinden
Polens der Okumene neuen Schwung
gegeben. In mehreren Gemeinden wur-
den festverschlossene Kirchenportale
zwischen evangelischer und katholi-
scher Kirche getffnet oder der lutheri-
sche Pfarrer in die Eucharistiefeier ein-
bezogen. Ebenfalls erwartet die evange-
lische Minderheit in Polen Fortschritte
im Verhéltnis zur romisch-katholischen
Kirche des Landes. Der lutherische
Landesbischof Jan Szarek schlug einen
lutherisch-katholischen Ausschuss fiir
Dialog und Zusammenarbeit vor.

Die Selbstindige Evangelisch-Luthe-
rische Kirche (SELK) hat sich von der
Gemeinsamen Erklarung von Luthera-
nern und Katholiken distanziert. Die

108

lutherische Grundeinschitzung von der
Rechtfertigungslehre als ,Mafistab aller
kirchlichen Lehre™ werde nach wie vor
nicht eingeldst.

Die 19. Okumenische Friedensde-
kade, die von der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen in Deutschland
und Friedensgruppen getragen wird,
fand vom 7. bis 17. November unter
dem Motto ,,...dass Gerechtigkeit und
Frieden sich kiissen™ statt. Die Dekade
wurde am 6. November in einem Got-
tesdienst in der Auferstehungskirche in
Dessau durch Kirchenprisident Klas-
sohn eroffnet. Es predigte Pfarrerin
Birbel Wartenberg-Potter.

Der Auslandsbischof der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland, Rolf
Koppe, ist im November 1999 in Berlin
zu einem Meinungsaustausch mit dem
Jerusalem-Beauftragten der Paldistinen-
sischen Befreiungsorganisation (PLO),
Faisal al Husseini, zusammengetroffen.
Im Mittelpunkt der Unterredung stan-
den die Situation der christlichen Min-
derheit in den Autonomiegebieten, der
Zugang zu den Heiligen Stitten in Jeru-
salem sowie die kiinftige Rolle des
Auguste-Victoria-Hospitals.

Die Synode der Evangelischen Kir-
che in Deutschland (EKD) tagte vom
7. bis 12. November in Leipzig. Die
Tagung wurde mit einem Gottesdienst
in der Nikolaikirche ertffnet, in dem
der sichsische Landesbischof und stell-
vertretende EKD-Ratsvorsitzende Volker
Krel predigte. Ein Schwerpunktthema
war ,,Mission und Evangelisation®, bei
dem es vor allem um den missionari-
schen Auftrag der Kirche in Deutsch-
land ging.



Von Personen

Gundula Déring wurde am 4. Sep-
tember in der Kieler Stadtkirche
St. Nikolai als theologische Referentin
des Nordelbischen Frauenreferats ein-
gefiihrt. Das Referat, das die Benach-
teiligung von Frauen in der Kirche
abbauen soll, besteht seit zehn Jahren.
Doring war friiher Gemeindepastorin in
Sprosteierhagen bei Kiel.

Der Theologe Werner Schneider ist
am 6. September in sein Amt als neuer
Filmbeauftragter der Evangelischen
Kirche in Deutschland (EKD) als
Nachfolger des Géttinger Superinten-
denten Martin Ammon eingefiihrt wor-
den.

Dina Maria Dierssen, Sozialpidago-
gin und Diakonin, ist neue Geschéfts-
fiihrerin der Frauenarbeit der wiirttem-
bergischen Landeskirche. Die Frauen-
arbeit ist der innerkirchliche Zusam-
menschluss von fast 30 zumeist selbst-
stindig arbeitenden evangelischen Orga-
nisationen und Arbeitsgemeinschaften
im Bereich der Landeskirche. Vorsit-
zende ist Gertrud Hahn.

Angelika Weigt-Bldtgen, seit 16 Jah-
ren Mitarbeiterin der westfilischen
Frauenhilfe, hat als erste Frau in der
mehr als neunzigjiihrigen Geschichte
der Frauenhilfe in Westfalen die Ge-
schiiftsfiihrung tibernommen. Die aus
Dortmund stammende Theologin ist
Nachfolgerin von Pfarrer Albert Stutte,
der seit 1979 als Geschiiftsfiihrer arbei-
tete und in den Ruhestand ging.

Als erste alt-katholische Priesterin
der Niederlande ist am 18. September
in Utrecht Grete Verhey-de-Jager ge-
weiht worden. Verhey war bereits 1996
als erste Diakonin ihrer Kirche in ihr
Amt eingefiihrt worden.

Sabine Plonz, bisherige Studienleite-
rin an der Evangelischen Akademie
Iserlohn/Westfalen, ist neue Direktorin
der Evangelischen Akademie im Saar-
land. Sie ist Nachfolgerin von Pieter de
Haas, der in den Ruhestand ging.

Landesbischof Hermann von Loewe-
nich wurde am 31. Oktober in einem
festlichen Gottesdienst in den Ruhe-
stand verabschiedet. Johannes Fried-
rich hat am 1. November in Miinchen
sein Amt als neuer Landesbischof der
Ev.-Luth. Kirche in Bayern angetreten.

Friederike  Woldt, Pfarrerin  in
Kreischa bei Dresden, innerhalb der
sdchsischen Landeskirche als Organisa-
torin an der Vorbereitung der Dekade
»oolidaritit der Kirchen mit den
Frauen® beteiligt, wurde zur Generalse-
kretdrin des Deutschen Evangelischen
Kirchentages in Fulda berufen. Seit
sechs Jahren ist Friederike Woldt
chrenamtlich an der Gestaltung der Kir-
chentage beteiligt. Sie gehérte von
1994 bis 1997 der Redaktionsgruppe
fiir das Sozialwort der beiden grofien
Kirchen an.

Martin Dolde (Dipl-Ing. und Leiter
der Logistik im Motorenwerk Unter-
tirkheim der Daimler Chrysler AG) hat
jetzt offiziell das Amt des Kirchentags-
prisidenten von der Nordhausener
Oberblirgermeisterin - Barbara Rinke
tibernommen, die wihrend der vergan-
genen beiden Jahre die Prisidentschaft
inne hatte. Dolde hat damit auch die
Leitung des 29. Deutschen Evangeli-
schen Kirchentags, der vom 13. bis
17. Juni 2001 in Frankfurt am Main
stattfinden wird.

Elisabeth Raiser, promovierte Histo-
rikerin, ist von der Prisidialversamm-
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lung des Deutschen Evangelischen Kir-
chentages zur evangelischen Prisiden-
tin fiir den Okumenischen Kirchentag
in Berlin im Jahr 2003 gewihlt worden.
Der Okumenische Kirchentag wird
vom Deutschen Evangelischen Kir-
chentag (DEKT) und dem Zentralkomi-
tee der deutschen Katholiken (ZdK)
gemeinsam veranstaltet. Elisabeth Rai-
ser wird ihn zusammen mit dem dann
amtierenden Prisidenten des ZdK lei-
ten. Fiir die Vorbereitungen auf Stabs-
ebene ist im Kollegium des DEKT Volk-
mar Deile zustindig.

Friedrich Wilhelm Graft ist als Nach-

folger von Trutz Rendtorff neuer Inha-
ber des Lehrstuhls fiir Systematische
Theologie und Ethik an der Evange-
lisch-Theologischen Fakultit der Uni-
versitiit Miinchen.

Damaskinos Papandreou, Metropolit
fiir die Schweiz und Leiter des Ortho-
doxen Okumenischen Zentrums in
Chambésy bei Genf, ist neuer Prisident
der ,Academie Internationale des
Sciences Religieuses”. Die Akademie
wurde 1964 unter dem Eindruck des
Zweiten Vatikanischen Konzils gegriin-
det und ist 6kumenisch ausgerichtet.

Der Mainzer Bischof Karl Lehmann
wurde zum Vorsitzenden der Deutschen
Bischofskonferenz wiedergewihlt.

Der Schleswiger Bischof Hans Chri-
stian Knuth ist zum Nachfolger Horst
Hirschlers als Leitender Bischof der
Vereinigten Evangelisch-Lutherischen
Kirche Deutschlands (VELKD) ge-
wihlt worden.

Metropolit Stefan Veljanovski ist zum
neuen Oberhaupt der Mazedonisch-
Orthodoxen Kirche gewiahlt worden.

Nerses Bedros XIX. Tarmouni wurde
Anfang Oktober zum neuen Oberhaupt
der Armenisch-Katholischen Kirche ge-
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wiihlt. Papst Johannes Paul II. hat Ner-
ses Bedros XIX anerkannt und ihm die
erbetene Kirchengemeinschaft gewihrt.

Prilat Stephan Reimers, bisheriger
Leiter des Diakonischen Werkes Ham-
burg, ist neuer Bevollmichtigter des
Rates der Evangelischen Kirche in
Deutschland (EKD) bei Parlament und
Regierung in Berlin.

Es vollendeten
das 60. Lebensjahr:

Wolfgang Bienert, Professor fiir Kir-
chengeschichte an der Philipps-Univer-
sitit Marburg, Vorsitzender des Deut-
schen Okumenischen Studienausschus-
ses, einer Einrichtung der Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen, am
24. September;

das 70. Lebensjahr:

Dorothee Sille, der Befreiungstheolo-
gie nahestehende evangelische Theolo-
gin und Professorin, am 30. September;

das 85. Lebensjahr:

Patriarch Pavle I., Oberhaupt der
Serbischen Orthodoxen Kirche, am
11. September;

Hermann Liibbe, ehemaliger ,Lan-
despressepfarrer”. der Evangelischen
Kirche der Pfalz, am 2. Oktober;

das 90. Lebensjahr:

Kardinal Jehannes Willebrands, von
1969 bis 1989 Priisident des Pipstli-
chen Rates fiir die Einheit der Christen,
der jahrzehntelang die Okumene-
Politik der rémisch-katholischen Kir-
che priigte, am 4. September;

Claus Westermann, weltweit renom-
mierter evangelischer Theologe, dessen
Arbeit als wesentlicher Beitrag zum
Verstiindnis des Alten Testaments gilt,
am 7. Oktober;



das 95. Lebensjahr:

Robert Stupperich, Professor und
Spezialist fiir Ostkirchenforschung, am
13. September.

Verstorben sind:

Bischof Ake Kastlund, friiherer
Bischof der Kirche von Schweden,
erster Direktor von Church of Sweden
Aid, Vorsitzender der LWB-Kommis-
sion fiir Weltdienst (1970 bis 1977), am
3. August im Alter von 83 Jahren;

Johannes Dantine, Professor fiir
Systematische Theologie an der Uni-
versitit Wien stellvertretender Vorsit-
zender im Okumenischen Rat der Kir-
chen in Osterreich, am 24. August im
Alter von 61 Jahren in Wien;

Bischof Dom Helder Camara, ehe-
maliger Erzbischof von Olinda und
Recife, einer der fiihrenden Vertreter
der lateinamerikanischen Befreiungs-
theologie, am 27. August im Alter von
90 Jahren in Recife (Brasilien);

Giinter Besch, fritherer Prisident des
Gustav-Adolf-Werks und Beauftragter

der EKD fiir Vertriebenen- und Um-
siedlerfragen, langjéhriger Schriftfiih-
rer der Bremischen Evang. Kirche am
2. September im Alter von 95 Jahren;

Gustav Menzel, der der Bekennenden
Kirche angehorte, von 1937 bis 1974
Mitarbeiter und Direktor der Rheini-
schen Mission — der heutigen Vereinten
Evangelischen Mission —, von 1967 bis
1974 deren Direktor, am 5. September
im Alter von 90 Jahren;

Helmut Hild, Kirchenprisident i.R.
der Evangelischen Kirche in Hessen
und Nassau (1969-1985), am 11. Sep-
tember im Alter von 78 Jahren;

Johannes Hanselmann, bis 1994
Landesbischof der Evangelisch-Luthe-
rischen Kirche in Bayern, am 2. Okto-
ber im Alter von 72 Jahren;

Julius Nyerere, von 1964—1985 Prisi-
dent von Tansania, Freund und Mentor
des Okumenischen Rates der Kirchen
in Genf, am 14. Oktober im Alter von
77 Jahren.

Zeitschriften und Dokumentationen
(abgeschlossen 30. November 1999)

1. Okumenischer Rat der Kirchen/
Okumenische Bewegung

Metropolit Serafim, Orthodoxie und
Okumenismus.  Kommuniongemein-
schaft ist Herausforderung fiir bessere
Arbeit, KNA-OKI 42/99, 5-10;

Walter Brandmiiller, Solidaritit mit
den bedringten Christen. Leitidee und
unheilvolle Entwicklung der Kreuz-
ziige, KNA-OKI 36/99, 15-18;

Lewis S. Mudge, Towards a Herme-
neutic of the Household: ,.Ecclesiology

and Ethics* after Harare, EcRev 3/99,
s 5 S

Werner Schwartz, Church and Ethical
Orientation. Moral Formation in the
People of God, ebd., 256-265;

Konrad Raiser, Ecumenism and Reli-
gious Encounter in a Secular World,
ebd., 266-273;

Douglas Pratt, The Dance of Dialo-
gue: Ecumenical Inter-religous Enga-
gement, ebd., 274-287;

Hans Vorster, We Confess One Bap-
tism for the Forgiveness of Sins. New
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Impulses for the Ecumenical Discus-
sion of Baptism, ebd., 294-303;

Therese Wieland, Gelebte Okumene.
Gedanken zum Leben von Gertrud
Luckner, KNA-OKI 45/99, 5-10.

Il. Zur Rechifertigungslehre

Wolfhart Pannenberg, Gemeinsame
Erkldrung zur Rechtfertigungslehre,
StimdZ 11/99, 723-726;

Walter Kasper, Meilenstein auf dem
Weg der Okumene, ebd., 736-739;

Karl Lehmann, Was fiir ein Konsens
wurde erreicht? ebd., 740-745;

Gerhard Boss, Wer ist der Mensch
vor Gott? Die Aussagen der Gemeinsa-
men Erklarung zur Rechtfertigungs-
lehre, KNA-OKI 41/99, 5-10;

Hans Christian Knuth, Station auf
dem Weg zur Kirchengemeinschaft.
Lutheraner und Katholiken stehen in
Augsburg vor bedeutsamem Ereignis,
ebd., 44/99, 5-16

Wolfgang Klausnitzer, Die Kirche
Jesu Christi. Zentrales Thema des
lutherisch-katholischen Dialogs, ebd.,
38/99, 5-8;

Ferdinand Hahn, Gerechtigkeit Gottes
und Rechtfertigung des Menschen nach
dem Zeugnis des Neuen Testaments,

EvTh 5/99, 335-346;

Joachim Track, Wichtiger Schritt im
lutherisch-katholischen Dialog. Anmer-
kungen zur Professorenkritik an den
Rechtfertigungsdokumenten, KNA-OKI
45/99, 12-19;

. Rechtfertigung umfasst das Ganze
des christlichen Glaubens*®. Stellung-
nahme zur ,,Gemeinsamen Offiziellen
Feststellung des Lutherischen Weltbun-
des und der rémisch-katholischen Kir-
che* samt ,,Anhang”, KNA-Dok 14/99;
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Im Verlag Otto Lembeck ist der vom
Lutherischen Weltbund und vom Pépst-
lichen Rat zur Forderung der Einheit
der Christen am 31. Oktober in Augs-
burg unterzeichnete Text erschienen:
Gemeinsame Erkldrung zur Rechiferti-
gungslehre, Gemeinsame offizielle Fest-
stellung. Anhang (Annex) zur Gemein-
samen offiziellen Feststellung. 48 S.
Kt. DM 7,80 (Mengenpreise).

Unter dem Titel , Gerechtfertigt
durch Gott — Die Gemeinsame [uthe-
risch/katholische Erklérung. Eine Lese-
und Arbeitshilfe* hat der Bonifatius-
Verlag in Paderborn eine Handreichung
zur ,Gemeinsamen Erklirung zur
Rechtfertigungslehre® herausgebracht.
Der Band umfafit 114 Seiten und kostet
DM 16,80.

I11. Weitere interessante Beitriige

Claudio de Oliveira Ribeiro, Has
Liberation Theology Died? Reflections
on the Relationship between Commu-
nity Life and the Globalization of the
Economic  System, EcRev 3/99,
304-314;

Klaus Nientiedt, Von Pilgern und
Konvertiten. Frankreichs kirchliche
Landschaft befindet sich in tiefgreifen-
dem Wandel. HerKor 8/99, 408-416;

Traugott Jéihnichen, Ethische Orien-
tierungen in der Weltgesellschaft,
Junge Kirche 10/99, 570-575;

Luzia Sutter Rehmann, Das Buch mit
den sieben Siegeln, ebd., 576-579;

Martin Steinhdiuser, Sie werden leben
und wachsen. 25 Jahre ,Kirche als
Lerngemeinschaft™: Eine Geschichte,
die  weitergeht; LuthMon/ZeichdZ
10/99, 12—-14.



IV. Dokumentationen

., Wechsel im Bischofsamt “ heiBt eine
80seitige Dokumentation der hannover-
schen Landeskirche, die jetzt beim
Lutherischen Verlagshaus in Hannover
erschienen ist. Die Beitrige wurden
tiberwiegend von hannoverschen Jour-
nalisten verfasst und portritieren
den scheidenden Landesbischof Horst
Hirschler und seine Nachfolgerin Mar-
got Kéfmann.

ORK-Zentralausschuss ‘99. Ein Riick-
blick auf ,,Harare 1998* und Perspekti-
ven fiir den Weltkirchenrat, Berichte
des Generalsekretirs Konrad Raiser
und des ZA-Vorsitzenden Aram Keshi-
shian, schwieriger Dialog mit Orthodo-
xen, epd-Dok 37/99, Folge 1. Dekade
zur Uberwindung von Gewalt. Bot-
schaft und Rahmenkonzeption. Bewaff-
nete Konflikte und Volkerrecht. Memo-
randum und Empfehlungen. epd-Dok
38/99, Folge 2.

Kirchliche Stellungnahmen zur Ver-
teidigung des arbeitsfreien Sonntags.
..Ich sehe mit Sorge, dass da ein Damm
zu brechen droht ...“. epd-Dok 34/99,

100 Jahre Evangelische Frauenbewe-
gung. Als Christinnen die Zukunft den-
ken Beitridige zur gemeinsamen
Jubildumstagung des Deutschen Evan-
gelischen Frauenbundes und der Evan-
gelischen Frauenhilfe in Deutschland in
Berlin vom 24.-26. September 1999,
epd-Dok 44/99.

Christen in der indischen Nation.
Informationen und Dokumente zur
Situation der Kirchen in Indien. EMW-
Inform. Nr. 121, Sept. 1999,

Ankommen in Europa. Perspektiven
fiir eine europiische Zuwanderungspo-
litik. Die wichtigsten Texte der Tagung,
die vom 12.—14. Mérz 1999 gemeinsam
mit dem Diakonischen Werk und dem

Ausldnderbeauftragten der Evangeli-
schen Kirche in Berlin-Brandenburg zu
diesem Thema stattfand. epd-Dok
42/99.

Uwe-Peter Heidingsfeld, ,Kirche im
Sozialismus* aus einer Westperspek-
tive, epd-Dok 41/99.

Martin H. Jung, ,Reformation als
Lebensmitte — Frauen kiimpfen fiir die
Erneuerung der Kirche. Katharina von
Bora zum 500. Geburtstag™. Zu bezie-
hen zum Preis von DM 15,50 zzgl.
Versandkosten und MwSt  iiber
KNA Medien Vertrieb/Leserservice,
Postfach 1840, 53008 Bonn, Fax:
0228-26000 63.

Ein Taschenbuch iiber den 28. Evan-
gelischen Kirchentag in Stuttgart unter
dem Motto ,.Ihr seid das Salz der Erde**
ist jetzt im Buchhandel erhiltlich. Der
Band |, Kirchentag ‘99. Gesehen —
gehort — erlebt* enthilt Texte und Fotos
zu Diskussionen in den Themenberei-
chen und der ,Lebendigen Liturgie.
Erschienen im Giitersloher Verlags-
haus, DM 24.80.

Die Arbeitsgemeinschaft Christlicher
Kirchen in Deutschland hat in Zusam-
menarbeit mit dem Evangelischen Mis-
sionswerk in Hamburg und missio
Aachen ein Studienheft herausgegeben
zum Thema ,, Aufbruch zu einer missio-
narischen Okumene. Ein Verstindi-
gungsprozef iiber die gemeinsame Auf-
gabe der Mission und Evangelisation in
Deutschland*. Dazu gibt es ein Impuls-
heft fiir Gemeinden und okumenische
Gesprachs- und Arbeitskreise ,, Ge-
meinsam zum Glauben einladen. Auf-
bruch zu einer missionarischen Oku-
mene .
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Neue Biicher

OKUMENISCHE BEWEGUNG

Klaus Wilkens (Hg.), Gemeinsam auf
dem Weg. Offizieller Bericht der
Achten Vollversammlung des Oku-
menischen Rates der Kirchen, Harare
1998. Verlag Otto Lembeck, Frank-
furt am Main 1999. 568 Seiten.
36 Fotos. Gb. DM 38— .

Es ist bereits eine Freude, den hellen,
leserfreundlich gestalteten Dokumen-
tarband zur Hand zu nehmen und in den
36 Fotos wichtigen Personen der
Weltokumene zu begegnen. Im Inhalts-
verzeichnis blitternd wird freilich man-
cher und manche zunachst erschrecken.
In welche Fiille von Gliederungen und
Prozeduren teilt sich der Einsatz fiir die
Fiille des Lebens auf, der — so ein
Hauptmotiv der Vollversammlung -
auch und gerade den Armen zuteil wer-
den soll. Doch Zuriickhaltung, gar
Angst sind unangebracht, wenn wir uns
dem Faden anvertrauen, mit dem uns
die Gruppe durch das Labyrinth gelei-
tet, die der ORK zur Herausgabe der
englischen, franzosischen, spanischen
und deutschen Fassung dieses ,,offiziel-
len Berichts™ berufen hat. Fiir die deut-
sche Ausgabe hitte die Wahl kaum
einen sachkundigeren Kommentator als
Klaus Wilkens treffen konnen.

Wir tun deshalb gut daran, uns in sei-
ner ,Einfihrung und Bewertung aus
personlicher Perspektive™ (17-52) so-
wie dem ,,Tagesprogramm fiir die Dele-
gierten” (426-429) einen Uberblick
tiber das vielfiltige Geschehen in Har-
are zu verschaffen. Wer danach die
Vollversammlung im Orginalton ver-
nehmen will, sollte zundchst von der
weitschweifigen ,.Botschaft“ (12-16)
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absehen und sich unterschiedlichen
Stimmen aussetzen, oft von entgegen-
gesetzten Seiten und in unterschiedli-
cher Prizision. Anders ist eine Vollver-
sammlung mit 966 Delegierten aus 336
Mitgliedskirchen und iiber 100 Lindern
nicht zu haben. Wer dabei nur einer
Seite Gehor schenkt, ist kaum in der
Lage abzuschiitzen, was die Organe des
Okumenischen Rates hinterher als Auf-
gaben vor sich haben. Weil viele Jour-
nalisten und Kommentatoren zu diesem
Spagat nicht fihig oder willens waren,
galten ihre Verlautbarungen weniger
dem Ereignis, das wirklich stattfand,
sondern dem, das sie sich wiinschten
oder das sie abqualifizieren wollten.

Unter dem, was der Vollversamm-
lung prisentiert wurde (6kumene-
sprachlich der sog. Input) ragen heraus:

(1) der ,Bericht des Vorsitzenden®
(Aram 1., Katholikos von Kilikien,
75-124), der den Weg des ORK seit
1948 und die Rechenschaft liber die
sieben Jahre seit Canberra so darlegt,
dass sie fiir alle Kirchenfamilien
annehmbar und damit auch zukunfts-
tauglich sind;

(2) der ,,.Bericht des Generalsekretiirs®
(Konrad Raiser, 125-152), der den von
allen akzeptierten Gedanken der ,Koi-
nonia® dahin weiterentwickelt, dass
zum gemeinsamen Ziel notwendig der
,.0kumenische Raum* fiir ein Zusam-
menleben in Christus gehort;

(3) die ,,GruBbotschaft™ von Bartho-
lomaios, Erzbischof von Konstanti-
nopel und Okumenischer Patriarch
(401-405), ein Freundschafts-, ja fast
ein Liebesdienst, den in den bevorste-
henden Verhandlungen mit den Ortho-
doxen unberiicksichtigt zu lassen den



ORK um ein Kernstiick seiner Oku-
menizitit brichte;

(4) die vom Zentralausschuss im Sep-
tember 1997 verabschiedete und der
Vollversammlung zur Aussprache vor-
gelegte ,,Grundsatzerkldrung: Auf dem
Weg zu einem gemeinsamen Verstind-
nis und einer gemeinsamen Vision des
Okumenischen Rates der Kirchen®
(159-194). Diese Erklirung nahm die
Vollversammlung ,,mit Dankbarkeit
entgegen und bat den ORK nachdriick-
lich, dieses Dokument als Rahmen und
Bezug bei der Auswertung bestehender
und der Erarbeitung kiinftiger Pro-
gramme des ORK zu benutzen®.

Bei den Berichten, die aus der Voll-
versammlung heraus entstanden sind,
ist zu berticksichtigen, ob es sich um
Vorlagen handelt, die eine Diskussion
anregen sollen (so wohl der Text ,,.Der
Herrschaft widerstehen — das Leben
bejahen: Die Herausforderung der Glo-
balisierung™  [343-352], der als
»Anhang zum Bericht des Weisungs-
ausschusses fir Grundsatzfragen II*
gekennzeichnet ist); um ,,Empfehlun-
gen”, die ein Ausschuss der Vollver-
sammlung vorlegt, um von ihr ange-
nommen zu werden (so zur Globalisie-
rung, 352-354) oder um Texte, die
Richtlinien® fiir die programmatische
Arbeit des Stabes fiir dessen Weiter-
arbeit  darstellen (so  insgesamt
S. 244-274, zur Globalisierung, 269f).

In diesen Schritten spiegelt sich, was
fiir eine ganzheitliche Okumene uner-
ldsslich ist: Sammelbecken von Sorgen,
Anliegen und Stimmungen zu sein, Fil-
ter fiir deren handlungsorientierten
Austausch und theologische Abkldrung
(zum Stichwort Globalisierung zwi-
schen Dédmonisierung und Verharmlo-
sung), Einladung an die Kirchen zu
kontextueller Umsetzung; denn der

ORK soll die Kirchen ja zu eigenem
Handeln zusammenfiihren, nicht deren
Handeln ersetzen.

Die Offenheit, in der das geschieht,
verdient Respekt und Anerkennung. Ihr
in dokumenischem Mafstab zu begeg-
nen, heiBt nicht, einfach Ja und Amen
zu sagen, weil ,.das Haupt™ gesprochen
hat, oder sich zu verweigern, weil man
die Phdnomene anders beurteilt.
Gefragt ist vielmehr eine Nacharbeit
und Zubereitung im Stab des ORK und
eine Akzeptanz in den Mitgliedskir-
chen, die Gemeinschaft und Bereiche-
rung im Zusammenleben mit sich brin-
gen.

Der Band enthilt iiber das hier Dar-
gelegte hinaus noch vieles, was der
Leserschaft hier aus Raumgriinden vor-
enthalten bleiben muss. Erwihnt seien
aber noch die ,,Erklarung zum 50. Jah-
restag der Annahme der Menschen-
rechte® (380-393), die Empfehlungen
der Vollversammlung zum Abschluss
der Okumenischen Dekade (372f) und
zum Afrika-Plenum (335f), die Anspra-
che von Prisident Nelson Mandela
(337-342), der nach den Anderungen
giiltige volle Wortlaut von Verfassung
und Satzung des ORK (515-550) sowie
ein sehr hilfreiches Register — neben
Klaus Wilkens Einfiihrung der zweite
Faden der Ariadne.

Reiche Entdeckungen stehen also
bevor. Sie sind freilich erst dann ange-
eignet, wenn sie Kirchen, Gemeinden
und Gruppen, aber auch jeden und jede
einzelne in den Raum einladen, den die
okumenische Bewegung ertffnet. Die-
sen Schritt miissen wir selbst tun, ein
Buch kann ihn nur anregen und ist dann
gelungen, wenn es dies iiberzeugend
tut.

Hans Vorster
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Baptism and the Unity of the Church.
Michael Root and Risto Saarinen
(eds.). Institute for Ecumenical Re-
search, Strasbourg/France, Grand Rapids
and Geneva 1998. 209 Seiten. Pb.

Dieses Buch greift eine 6kumenische
theologische Thematik erneut auf, die
in den vergangenen Jahren wenig
Beachtung gefunden hat, da sie — ver-
meintlich — kein wesentliches Problem
mehr darstellt: Das Bemiihen um eine
Verstindigung iiber die Grundlagen des
Taufverstindnisses und um eine Kli-
rung des Verhiltnisses von Taufe und
christlicher Einheit. Abgesehen von der
noch nicht iiberwundenen gewichtigen
Differenz in Verstindnis und Praxis der
Taufe zwischen denjenigen Gemein-
schaften, die Menschen nur unter der
Voraussetzung eines personlichen Be-
kenntnisses des Glaubens taufen, und
den Gemeinschaften, die Kinder wie
Erwachsene taufen, scheint zwischen
den Kirchen der zweiten Gruppe, der
grofien Mehrheit der Christenheit, weit-
reichende Ubereinstimmung zu beste-
hen: Die Taufe ist das Sakrament (d.h.
das wirksame Mittel) der Gabe des
Heils und der Einverleibung in den Leib
Christi / die Kirche Jesu Christi. Darum
hat die Taufe fundamentale Bedeutung
fiir die christliche Einheit.

Das Buch unterzicht diese These von
einer weitreichenden Ubereinstimmung
einer erneuten Priifung und geht vor
allem auch der Frage nach, wie die
zumeist nur formelhaft beschworene
grundlegende Bedeutung der Taufe fiir
die Einheit der Christen eingehender
entfaltet werden kann. Den Ausgangs-
punkt fiir dieses Unternehmen bildet
ein Studiendokument des mit dem
Lutherischen Weltbund verbundenen
Instituts fiir Okumenische Forschung in
StraBburg iiber ,,Baptism and the Unity
of the Church®. Das Dokument, das
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unbedingt in einer deutschen Uberset-
zung erscheinen sollte, untersucht die
Wechselbezichung von Taufe und Kir-
che als Gemeinschaft (communio) und
diente einer vom Institut veranstalteten
Konsultation im Oktober 1996 in Finn-
land als Ausgangspunkt der Gespriche.

Die bei der Konsultation gehaltenen
Referate von Theologen aus verschie-
denen christlichen Traditionen machen
den groBeren Teil dieses Buches aus.
Die Texte wurden nach den Diskussio-
nen noch einmal iiberarbeitet und
behandeln: Taufe und die Grundlagen
der Gemeinschaft / communio (S.K.
Wood und P. Ngrgaard-Hgjen); Taufe
und die Einheit der Kirche im Neuen
Testament (J.G. Dunn) und in den 6ku-
menischen Dialogen (A. Birmelé);
Initiationsriten als Zeichen der Einheit
(E.L. Brand); Taufanerkennung und die
orthodoxen (M. Merras), baptistischen
(M. Heim) und unabhingigen (zumeist
pfingstlerischen) afrikanischen Kirchen
(J. Pobee); Taufe und Kirchenmitglied-
schaft in der Kirche von Schweden
(R. Persenius) und Taufe und die Einheit
der Kirche in Indien heute (J.J. Seba-
stian).

Das breite Spektrum der Beitrige
und die kritische und konstruktive
Behandlung der jeweiligen Themen
werfen ein neues Licht auf die gingi-
gen Thesen von der Bedeutung der
Taufe fiir die Einheit der Christen. Sie
hinterfragen diese Thesen und entfalten
sie zugleich in einer neuen und vertie-
fenden Weise. Sie machen so, zusam-
men mit dem StraBburger Dokument,
dieses Buch zu einem lesenswerten und
duBerst wichtigen Beitrag zur Wieder-
begegnung mit einem vernachlissigten
okumenischen Thema.

Giinther Gassmann



Ecclesiology and Ethics. Ecumenical
Ethical Engagement, Moral Forma-
tion and the Nature of the Church.
Thomas F. Best and Martin Robra
(eds). WCC Publications, Geneva
1997. 154 Seiten. Br. Sfr 15,—.

Das Buch bietet die Ergebnisse der
Studie des ORK iiber Ekklesiologie
und Ethik dar, die gemeinsam von
,Glauben und Kirchenverfassung™
(Einheit I) und ,,Gerechtigkeit, Frieden
und Schopfung™ (Einheit III) in den
Jahren 1992 bis 1996 durchgefiihrt
wurde. Sie versuchte, die Verbindung
zwischen dem, was die Kirche ist, und
dem, was sie tut, zu erkunden. Es ging
um die ethische Dimension des Gottes-
dienstes, des Glaubensbekenntnisses
und des kirchlichen Dienstes in der
Welt. Dabei wurde von zwei Grund-
iberzeugungen ausgegangen: 1) Ethi-
sche Reflexion und Aktivitdt gehGren
zur Natur und dem Leben der Kirche.
2) Ekklesiologie und christliche Ethik
miissen in engem Dialog sein und blei-
ben. Die Studie nimmt eine alte Fra-
gestellung aus der Okumenischen
Bewegung auf, eine Fragestellung, die
bis heute eine Herausforderung ist: In
welcher Beziehung stehen ,Glauben
und Kirchenverfassung™ und ,Prakti-
sches Christentum”? Die Berichte
dreier Konsultationen und vier Auf-
sitze, die zu den Ergebnissen der Stu-
die Stellung nehmen, sind in dem Buch
zusammengefasst.

Die Konsultation ,,Teure Einheit™
1993 in Rgnde, Ddnemark (2-23), sicht
die Einheit der Kirchen als Geschenk,
um sich fiir Gerechtigkeit und Frieden
einzusetzen. Die Diskussion um die
Einheit der Kirchen und der Prozess um
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung
der Schépfung sind zwei Seiten dersel-
ben Miinze. Das Problemfeld Kirche

und Ethik wird anhand der 6kumeni-
schen Stichworte Bund, konziliare
Gemeinschaft, lokal-global, Verschie-
denheit — Einheit bedacht. Der Bericht
schlie3t mit Empfehlungen an die Kon-
ferenz fiir Glauben und Kirchenverfas-
sung in Santiago de Compostela einer-
seits und Empfehlungen an den ORK
andererseits.

..Teure Verpflichtung*™ 1994 in Tantur
bei Jerusalem, Israel (24—49), nimmt
eine Forderung des Studiendokuments
..Kirche und Welt” auf: jeder Ausdruck
von Einheit muss sich fragen lassen, ob
er Gerechtigkeit im Licht des Evangeli-
ums fordert. Es wird die Frage nach der
ekklesiologischen Bedeutung von Akti-
onsgruppen aufgeworfen, die in keinem
direkten Zusammenhang mit den offizi-
ellen Kirchen stehen. Die Eucharistie
und ethisches Engagement sind beide
Ausdrucksformen von Gottes Bund, in
denen Gemeinschaft erfahren wird.
Ethik gehort zum esse der Kirche.

., Teurer Gehorsam® 1996 in Johan-
nesburg, Siidafrika (50-90), zeigt aus-
fiihrlich auf, wie der Mensch durch ver-
schiedene kirchliche und nichtkirchli-
che Faktoren in seiner Ethik gepriigt
und beeinflusst wird, und stellt die zen-
trale Frage: ,Kann es eine ethische
Gemeinschaft geben, wenn es keine
eucharistische Gemeinschaft gibt und
vice versa?

Duncan B. Forrester aus Schottland
(Living in Truth and Unity: The Church
as a Hermeneutic of Law and Gospel;
92-104) betont, dass die Wahrheit des
Evangeliums sich zeigt — trotz des Ver-
sagens der Christen oder gerade in
ihrem Scheitern. Die Kirche ist eine
Gemeinschaft von Siindern, denen ver-
geben worden ist. Christliche Ethik als
kirchliche Ethik verstanden deutet auf
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die Quelle von Giite und Heiligkeit, die
auferhalb unserer selbst liegt und so
das populidre Tugendverstindnis trans-
zendiert. Christliche, kirchliche Ethik
findet ihr Zentrum nicht im Individua-
lismus, sondern fordert die Gemein-
schaft, in der man in Wahrheit zusam-
menlebt.

Larry L. Rasmussen aus den USA
(The Right Direction but a Longer Jour-
ney; 105-111) zeigt am Beispiel der
Konferenz zur ,,Theologie des Lebens™
in Nairobi 1997, wie verheiBungsvoll
ein gemeinsamer Tisch ist, der offen ist
fiir die Teilnahme des ganzen Volkes
Gottes und auf diesem Wege die Einheit
der Kirche zu entdecken riskiert.

Elizabeth S. Tapia aus den Philippi-
nen (Reflections of a Filipina Christian;
112-117) schirft der ©kumenischen
Gemeinschaft Fragen aus ihrem Kon-
text eines Landes der sog. Dritten Welt
ein: die Perspektive der Armen und ihr
tiglicher Kampf ums Uberleben.

Viorel Ionita aus Ruminien (Thoughts
on the Study on Ecclesiology and Ethics;
118-121) weist darauf hin, dass das
Thema eng zusammenhingt mit dem
Selbstverstindnis des ORK.

Ist er das Gebilde, um die Einheit der
Kirchen wiederherzustellen, oder ein
Instrument fiir gemeinsame praktische
Aktionen?

Diese Studie macht der Christenheit
die innere Verbindung zwischen Ekkle-
siologie und Ethik deutlich bewusst und
wehrt der Gefahr, die ethische Dimen-
sion der Ekklesiologie und die ekkle-
siologische Bedeutung der Ethik zu
vernachléssigen oder gar zu vergessen.

Stefan Durst
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Konrad Raiser, Ernstfall des Glaubens.
Kirche sein im 21. Jahrhundert.
Verlag Vandenhoeck & Ruprecht,
Gottingen 1999, 120 Seiten. Pb.
DM 26.80.

Am Ende eines Jahrtausends christli-
cher Spaltungen und eines Jahrhunderts
der okumenischen Fort- und Riick-
schritte auf dem Weg zur Einheit sowie
nach 50jahriger Arbeit des ORK stehen
fiir Raiser, seit 1993 Generalsekretir
des ORK, ,.die Einigkeit und der innere
Zusammenhalt der dkumenischen
Bewegung auf dem Spiel” (31). Es ist
notwendig, ,die Okumenische Vision
neu zu beleben” (12). Dazu legt er mit
diesem Buch sein Plidoyer vor, seinen
Beitrag fiir eine neue Okumenische
Charta. Der etwas sperrige Untertitel
erschlieBt sich vom Titel her, der bei
Ernst Lange (Die 6kumenische Utopie,
1972) adaptiert ist: Okumene als Ernst-
fall des Glaubens und die Okumenizitit
der Kirche als Priifstein dafiir, was es
bedeutet, Kirche zu sein. Mit der
gegenwirtigen Uneinigkeit in bezug
auf Okumene und die Okumenizitiit der
Kirche steht demnach also nicht weni-
ger als die Kirche selbst auf dem Spiel,
so die sich nahelegende Deutung.

Die englische Erstverdffentlichung
erschien 1997, ein Jahr vor der Achten
Vollversammlung des ORK in Harare.
Kap. 4 (,,.Der Ruf zur Umkehr*) und
Kap. 5 (,.Freude und Hoffnung®) sind
direkt im Hinblick auf Harare zu lesen.
Doch lohnt sich ihre Lektiire auch im
Anschluss an die Vollversammlung.
Denn in ihnen entfaltet Raiser biblische
Grundlagen der okumenischen Vision,
insbesondere auch der Vision des Erlass-
jahres, als einer der wesentlichen Aufe-
rungen, die fiir ihn ,Kirche sein im
21. Jahrhundert* kennzeichnet.



Raisers Ausfiihrungen zeichnet aus,
dass er die Notwendigkeit einer neuen
gemeinsamen Vision zuallererst durch
Stimmen aus den weltweiten Kirchen
veranschaulicht (Kap. 1). Knappe
Schilderungen  seiner  zahlreichen
Begegnungen mit Christinnen und
Christen in allen Teilen der Welt —
lebendige Briefe” — veranschaulichen
die sehr verschiedenen Wahrnehmun-
gen und Verstindnisse. Raiser folgert:
~Auch  wenn gegenwirtig  keine
gemeinsame Antwort moglich ist, so
brauchen wir doch einige Orientie-
rungslinien, die uns bei allen Auffas-
sungsunterschieden eine gemeinsame
Zielvorstellung bieten (31).

Die ,,Wiederentdeckung der Vision
von Gottes oikoumene® (33), d.h. der
ganzen bewohnten Erde, bietet nach
Raiser dazu die Moglichkeit. Damit
fiihrt er seine bisherigen Uberlegungen
fort und konkretisiert sie, um mit ihnen
auf die gegenwiirtigen Herausforderun-
gen weltweiter Transformationspro-
zesse einzugehen (Kap. 2 und 3).

Denn diese Vision fiihrt nach Raiser
(1.) weg von einer durch Aufklirung
und westliche Kultur geprigten anthro-
pozentrischen Perspektive hin zu einer
lebenszentrierten  Perspektive, die
Gottes ganze Schopfung umfasst.

Sie erkennt (2.) die Pluriformitiit von
Religionen und Kulturen, ethnischen,
sprachlichen und geschichtlichen Tra-
ditionen an und zielt auf kommuni-
kative, sich gegenseitig bereichernde
Zusammenarbeit. ,,Wie alle heutigen
Religionen ist das Christentum heraus-
gefordert, seine iiberkommenen Aus-
schlieBlichkeitsanspriiche zu iiberprii-
fen und zum Bau einer neuen Kultur
beizutragen, die Vielfalt zu schitzen
und zu fordern weif* (38). Allerdings

lisst Raiser leider offen, wie diese neu
zu schaffende, christlich mitgepriigte
Kultur konkret aussehen kann. Kann es
m.a.W. angesichts der — von Raiser
durchaus wahrgenommenen — vielfilti-
gen Kontexte tiberhaupt die eine Kultur
der Toleranz geben? Oder ist diese ein
Merkmal, das verschiedene Kulturen
verbindet?

SchlieBlich zielt die Vision (3.) auf
die Gemeinschaft (koinonia/commu-
nio) der Kirchen. Thre Gemeinschaft
deutet Raiser im Kontrast zu unbe-
grenzten  Globalisierungstrends  als
Leben in Beziehung: als begrenztes,
aber auch geteiltes, aneinander teilneh-
mendes und kommunikatives Leben in
,,Gottes Haushalt”. In dieser Gemein-
schaft der Kirchen wird ihre Einheit
sichtbar. Diese Vision fiihrt Raiser aus
zu einem tragfihigen Okumenever-
stindnis, das durch Konziliaritit und
Katholizitdt gepragt ist. Bemerkens-
wert sind dabei seine kritischen Uberle-
gungen zum konziliaren Prozess. Denn
diese verkniipft er konstruktiv mit Ana-
lysen und Prozessen der Zivilgesell-
schaft. So erscheint der Konziliaritits-
gedanke in neuem Licht, ohne politi-
scher Logik zu erliegen. ,,Ziel muss es
vielmehr sein, lebendige Bezichungen
in der Zivilgesellschaft neu zu schaffen
und wiederherzustellen” (51). Vor die-
sem Hintergrund iiberzeugt Raisers
Einstieg mit den ,lebendigen Briefen*
noch einmal mehr. ,,Konziliare Formen
des Lebens und der Beziehungen wie-
derzubeleben und ihren Wirkungskreis
zu erweitern, konnte so der entschei-
dende Beitrag der dkumenischen Be-
wegung angesichts der Herausforde-
rungen des 21. Jahrhunderts werden*
(52).

Das Plddoyer Raisers bietet mehr als
Orientierungslinien. Es bietet eine 6ku-
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menische Vision, die streitbar ist, die
sich aufgrund der biblischen Veranke-
rung aber nicht einfach unter skepti-
schen Realisten und Pragmatikern auf-
reiben ldsst. Eine gewinnbringende
Lektire — denn die Vision besticht
durch ihre integrative Kraft.

Christoph Dahling-Sander

Hamilcar S. Alivizatos, Die Oikonomia
nach dem kanonischen Recht der
Orthodoxen Kirche. Verlag Otto
Lembeck, Frankfurt am Main 1998.
150 Seiten. Kt. DM 44 —.

Fast 50 Jahre nach der griechischen
Erstpublikation (1949) der Studie des
Athener Kirchenrechtlers Hamilcar Ali-
vizatos (1887—-1969) iiber eine zentrale
Frage des ostkirchlichen kanonischen
Rechts hat die wissenschaftliche Assi-
stentin fiir Kirchenrecht und Religions-
wissenschaft an der Universitiren
Hochschule Luzern, Andréa Bellinger,
eine Ubersetzung des Buches mit einer
Einleitung und einer hilfreichen Aus-
wahlbibliographie der deutschsprachi-
gen Leserschaft zugiinglich gemacht.

Die Arbeit Alivizatos’ ist im oku-
menischen Rahmen entstanden, nim-
lich anlédsslich seiner Mitarbeit im
Komitee zur Vorbereitung der Lam-
beth-Konferenz von 1930, die das
Thema des Dispenses und ferner die
Frage der Anerkennung der anglikani-
schen Weihen durch die Orthodoxen
Kirchen behandelte.

Oikonomia ist als Prinzip im ortho-
doxen kanonischen Recht der Akribeia
entgegengesetzt, der wortwortlichen
Befolgung kirchlicher Kanones. Die
Oikonomia erlaubt es, kirchliche Vor-
schriften im Blick auf besondere Notla-
gen, vor allem im Blick auf das Heil der
Menschen ausnahmsweise auszusetzen,
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ohne dabei ein genau geregeltes Verfah-
ren anzuwenden (im Gegensatz zum
lateinischen Dispens). Sie verfolgt
damit das gleiche Ziel wie das kanoni-
sche Recht auch in seiner Anwendung
kat’ akribeian®, aber insbesondere in
okumenischer Perspektive. Er sieht in
diesem Rahmen unter bestimmten
Umstidnden selbst die Moglichkeit der
Partizipation an der Kommunion in
einer anderskonfessionellen Kirche
(111), ja sogar Orthodoxer an einem
Abendmahl, das von heterodoxen Prie-
stern zelebriert wurde. Im okumeni-
schen Kontext hilft die Oikonomia
orthodoxen Christen, ihrer Tradition
grundsitzlich treu zu bleiben, ohne auf
sichtbare ~ Zeichen  &kumenischer
Anndherung im konkreten Fall verzich-
ten zu miissen.

AuBer beim Abendmahl spielt die
Oikonomia auch bei anderen Sakra-
menten wie der Taufe und ihrer Aner-
kennung eine wichtige Rolle. Aliviza-
tos bezieht sie nicht nur auf alle kirchli-
chen Sakramente, sondern auch auf
dogmatische AuBerungen, auf gottes-
dienstliche Fragen sowie das Feld
kirchlicher Verwaltung.

Belliger hat das Buch allerdings nicht
nur im Blick auf ékumenische Fra-
gestellungen, sondern auch im Blick
auf aktuelle Themen der innerkatholi-
schen Kanonistik veroffentlicht. Thren
priméren Zugang zur Beschiftigung
mit dem Ansatz Alivizatos’ stellt ihre
Dissertation dar, in der sie sich mit den
wiederverheirateten Geschiedenen in
rechtsvergleichender Art beschiftigt. In
der Diskussion tiber die Moglichkeit
der Zulassung wiederverheirateter Ge-
schiedener zu den Sakramenten haben
sich auch katholische Theologen hiufig
auf das Oikonomia-Prinzip berufen.
Nach Belligers Urteil zeigt sich im



genannten Fragehorizont die Orthodo-
xie angesichts ihrer Oikonomia-Praxis
,,von einer dulerst dynamischen, inspi-
rierenden und das theologische Denken
anregenden Seite™. Sie restimiert: ,,Las-
sen wir uns von den theologischen
Uberlegungen und der pastoralen Pra-
xis der Orthodoxen Kirchen beein-
drucken und beeinflussen!* (9)

Kritisch ldsst sich anmerken, dass
Belliger die personale Gebundenheit
der Oikonomia-Praxis ebensowenig
wie Alivizatos selber als Problem dar-
stellt. Belliger betont freilich, dass
Oikonoma nicht aufgrund bischoflicher
Willkiir, sondern ,,geméf der gottlichen
Gnade* geschehe (18). Ist aber z.B. die
kontextbedingte ~ Anerkennung  der
Taufe Heterodoxer an die Entscheidung
eines Bischofs (oder einer Synode)
,.kat’oikonomian® gebunden, so kénnen
diese Instanzen aus nicht niher einseh-
baren Griinden eine solche Anerken-
nung eben auch ablehnen (Belliger
fiihrt selber als Beispiel fiir eine solche
Haltung die Praxis des Berges Athos
an). Die Oikonomia-Praxis ist in ihrer
Dynamik unberechenbar. Im 6kumeni-
schen Umgang von Christen miteinan-
der entstehen durch sie zu wenig Ver-
bindlichkeiten, ja, solche Verbindlich-
keiten widersprichen geradezu dem
Charakter der Qikonomia. Daher kann
siec m.E. nur sehr eingeschrinkt als
.Grundlage fiir die Wiedervereinigung
der Kirchen* (24) dienen.

Die Haltung Alivizatos’ im Blick auf
die Oikonomia-Praxis ist sehr offen.
Unter bestimmten Voraussetzungen
sicht er sogar Mdoglichkeiten, Sakra-
mente wie das Chrisma, die Bube oder
die Krankensalbung in anderen Kirchen
als giiltig gespendet anzunehmen. In
threr Einleitung unterldsst Belliger eine
detailliertere Darstellung der (kriti-

schen) innerorthodoxen Diskussion
tiber die Schrift des Athener Gelehrten,
die fiir den Gkumenisch engagierten
westlichen Leser interessant gewesen
wire. Belliger charakterisiert Aliviza-
tos’ Abhandlung (mit Sicherheit zu
Recht) als ,eine der bedeutendsten
Schriften zum Thema Oikonomia®
(29), ohne ihre Rezeption in der Ortho-
doxie deutlich genug darzustellen. Sie
beschrinkt sich auf die allgemeine
Behandlung des Oikonomia-Themas
insbesondere im Rahmen der Vorberei-
tung des panorthodoxen Konzils, von
dessen Tagesordnung es 1976 abgesetzt
wurde.

Der Ubersetzung Belligers ist wei-
testgehend zuzustimmen, wenn auch
wenige Stellen oberflichlich tibersetzt
sind (z.B. auf S. 115, wo es um die
Kommunion von Séuglingen oder Ster-
benden geht) und einige Fachtermini
unbefriedigend iibertragen wurden (so
wird z.B. auf S. 128 dxoAovbia durch
.Messe* iibersetzt obwohl es sich nicht
um eucharistische Gottesdienste, son-
dern um Stundengebete handelt). Auch
mutet die Transliteration griechischer
Worter manchmal (trotz der Vorbemer-
kungen der Ubersetzerin) stark inkon-
sequent an (von stindigen Verschrei-
bern wie ,,Origines™ ganz abgesehen).

Insgesamt ist die Ubersetzung Belli-
gers indes sehr zu begriien. Sie bietet
einen Einblick in die orthodoxe Theolo-
gie, wenn auch nicht in einer der aktu-
ellsten und unumstrittensten Varianten,
die nicht nur fiir die Kirchenrechtler,
sondern auch fiir Okumeniker von
groBem Interesse sein diirfte. Durch die
Edition wird m.E. letztlich deutlich,
dass der Wert der Beschiftigung mit
dem Kanonischen Recht fiir die oku-
menische Bewegung nicht unterschitzt
werden sollte

Andreas Miiller
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THEOLOGISCHE UTOPIE

Friedrich-Wilhelm Marquardt, Eia,
wirn wir da — eine theologische Uto-
pie. Giitersloher Verlag. Chr. Kaiser /
Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh
1997. 608 Seiten. Gb. DM 168,-.

Mit einer theologischen Utopie
beschliet Friedrich-Wilhelm Mar-
quardt seinen siebenbindigen dogmati-
schen Entwurf, und Inhalt dieser Utopie
ist die Frage nach Gott selbst. Statt ,.etsi
deus non daretur”, als gibe es Gott
nicht, Theologie zu entwerfen, versucht
Marquardt der theologischen Situation
nach der Shoa zu entsprechen und ,,von
Gott zu reden: als gibe es ihn™ (572).
Marquardt riickt die Moglichkeit der
Gotteserkenntnis in den Bereich des
Utopischen und schliet damit an seine
radikale Infragestellung christlicher
Theologie in den Prolegomena an. Dass
er erst im letzten Band seiner Dogmatik
auf die Gotteslehre zu sprechen kommt,
unterstreicht den bewussten Verzicht,
seine theologischen Gedanken auf eine
positive Annahme Gottes zu griinden.
Es geht ihm dabei um die Bereitschaft,
sich theologische Gewissheiten immer
neu durchkreuzen zu lassen und die
christliche Frage nach der Shoa, ob
Gott unser Gott noch sein will, letztlich
offen zu lassen.

Als zentrale Frage jiidisch-christli-
cher Gespriache sieht Marquardt jiidi-
sche Kritik an christlicher Heilsgewiss-
heit an, die zu Unempfindlichkeit ge-
geniiber Unrecht in der Welt fiihre. In
der Sprachform der Utopie kann Mar-
quardt kritische Verantwortungsiiber-
nahme und Sehnsucht nach Verheife-
nem zusammendenken. Das kritische
Hoffen, um das es in der Eschatologie
Marquardts geht, findet seine Fortset-
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zung in kritischer Sehnsucht. Es gibt
kaum Vorbilder fiir eine theologische
Utopie, und so fiihrt Marquardt die
Methode fort, die er in seiner Dogmatik
entwickelt hat: Die Themen gewinnt er
in der Bibel, weitere Quellen der Aus-
einandersetzung sind die jiidische
Geschichte und die christliche Tradi-
tion.

Marquardt ordnet seinen Entwurf
nach drei groffen Raum-Utopien, die er
der Bibel entnimmt: Das Paradies
Eden, die Stadt Jerusalem und das
Reich Gottes. Die Interpretation des
Garten Eden und Jerusalems als zen-
trale biblische Utopien bilden zusam-
men den ersten Teil des Bandes, der mit
Eia, wiirn wir da“ (§ 8) iiberschrieben
ist. Die von Marquardt erarbeiteten
Charakteristika einer Utopie, ihre kon-
krete Geschichtlichkeit, Sprachlichkeit,
Widerstindigkeit und Verinderungs-
kraft, werden an biblischen Texten
gezeigt und dann auch auf die entspre-
chenden auflerbiblischen Phinomene
Garten und Stadt bezogen. Ein langerer
Abschnitt ist der Geschichte der Stadt
Jerusalem gewidmet. Hier wird deut-
lich, dass Marquardt keineswegs das
himmlische, sondern das irdische Jeru-
salem als Utopie versteht. Der assozia-
tiv und teilweise auch erzihlerisch
gestaltete Text dieses Paragraphen
streift zahlreiche Themen politischer
und sozialer Wirklichkeit und steht
damit fiir den Versuch, im Licht der
Utopie gerade menschliches Leben im
Alltag wahrzunehmen.

In scharfem Kontrast dazu ist der
zweite Teil der theologischen Utopie
gestaltet, in dem Marquardt die Gottes-
lehre behandelt. Unter der Uberschrift
,.Lobet Gott in seinen Reichen* (§9)
erldutert Marquardt, dass er allein affir-
mative Gotteserkenntnis, in Gotteslob



oder Gebet, fiir moglich halt, und selbst
diese riickt er in den utopischen Raum
des Gottesreichs. Hierin seinem Lehrer
Karl Barth treu, verneint Marquardt
jede Form natiirlicher Gotteserkenntnis.
Marquardts Anliegen, in dem sich
Barthsche Tradition und die Situation
nach der Shoa verbinden, ist es, von
einer Heimatlosigkeit Gottes auszuge-
hen, der bei uns zwar ein Zuhause
suche, aber noch nicht gefunden habe.

Marquardts Gotteslehre ist geprigt
von theologischer Auseinandersetzung
und dichter Argumentation, vor allem
aber von Dialog — mit Jeshajahu Leibo-
witz und Emmanuel Levinas. In diesen
bedeutenden jiidischen Philosophen
dieses Jahrhunderts, die beide auch
observante rabbinische Gelehrte waren,
findet Marquardt Gesprichspartner fiir
die Gottesfrage nach der Shoa. Weder
Leibowitz noch Levinas haben ihr Den-
ken explizit als Philosophie nach der
Shoa bezeichnet. Marquardt aber hort
Leibowitz als einen Menschen, bei dem
das Leiden Spuren im Denken hinter-
lassen hat. Behutsam interpretiert er
dessen einseitige Betonung menschli-
cher Verantwortung fiir Gott als eine
Treue, die mit der Erfahrung des
Schweigens Gottes zusammenhingt.
Auch gegeniiber Levinas fiihrt das Mit-
horen der Vergangenheit zu einem ver-
tieften Verstidndnis von dessen Gedan-
ken zur Verantwortung fiir den ,,Ande-
ren®. Der ,,Andere“, so erklirt Mar-
quardt, sei nicht zu verwechseln mit
dem ,,Nichsten®, und er wird uns auch
nicht zum Nichsten, sondern bleibt
anders. Diese Andersheit des Anderen,
die als Transzendenz gedeutet wird,
gelte es zu achten und zu schiitzen, in
einer Beziehung der Distanz, die keine
Gegenseitigkeit verlangt. Bemerkens-
wert ist, wie Marquardt Levinas’ Ge-

danken zur Andersheit des Anderen
auf das jiidisch-christliche Verhiltnis
bezieht. Demnach miissen sich Juden,
die hier den Christen als ,,Andere"
gegeniiberstehen, nicht fiir christliche
Versuche interessieren, das Verhiltnis
zu ihnen zu verbessern. ,.,Es muss sie
,nicht beriihren®, d.h. auch: Sie konnen
es ungeriihrt, reaktionslos, antwortlos
geschehen lassen® (507). Marquardt
weicht hiermit bewusst ab von der Vor-
stellung einer Dialogizitiit als Zielset-
zung des jiidisch-christlichen Verhilt-
nisses.

Angeregt und beeindruckt von den
judischen Bemiihungen um Schutz der
Transzendenz versucht Marquardt, eine
Gotteslehre zu entwerfen, die der
Andersheit Gottes Raum gibt. Er inter-
pretiert die Trinititslehre als christli-
chen Versuch, sich der Zugehorigkeit
zum — zundchst fremden - Gott Israels
zu versichern. Marquardt zeichnet die
Notwendigkeit einer solchen Identitits-

. sicherung nach, kritisiert aber die im

trinitarischen Bekenntnis verankerte
Nihe Gottes, die unserer Situation nach
der Shoa nicht standhalten kann. So
sucht Marquardt nach ,.distanzierenden
Kriiften” (547) in der Trinitéitslehre,
interpretiert den Heiligen Geist als reli-
gionskritischen Widerstandsgeist, und
den Sohn als ewig und immer neu aus
dem Vater hervorgehend (generatio).
Schutz der Transzendenz sieht Mar-
quardt darin, die Bezichung zwischen
Jesus und Gott lebendig zu denken,
nicht erstarrt in Identifikation. Uber den
Austausch der Eigenschaften (commu-
nicatio  idiomatum)  hinausgehend
schldgt Marquardt vor, statt Harmonie
der trinitarischen Personen eine . Irrita-
tion der einen .,Person‘ durch die
.andere* zu denken® und ,,so den Ande-
ren zum Kennzeichen des Wesens der
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Einheit Gottes zu machen* (558). Der
Einfluss von Levinas ist in dieser Fas-
sung der immanenten Trinitdtslehre
offensichtlich.

Eindrucksvoll zeigt sich hier Mar-
quardts Bemiihen, sich zwar am Juden-
tum zu orientieren, selbst aber eine
bewusst christliche Gotteslehre zu ent-
wickeln. Seine Auswahl der jiidischen
Gesprichspartner ist indes nicht unpro-
blematisch. Zwar stellt er seine Ge-
sprichspartner nicht als die Reprisen-
tanten des Judentums dar und weist bei
Leibowitz auch darauf hin, wie sehr
dieser in Israel als Querdenker wahrge-
nommen wurde. Es wiire aber wichtig
gewesen, zu erwdhnen, dass beide Den-
ker gerade mit der Betonung der Trans-
zendenz Gottes nur eine Tradition des
Judentums vertreten, ndamlich die litaui-
sche, rationalistische, der die mysti-
sche, zumal chassidische Tradition, die
sich immerfort um Gottes Nihe
bemiht, gegeniibersteht. Es ist Mar-
quardt hoch anzurechnen, dass er sich
Gespriichspartner gewihlt hat, die dem
Christentum wenig entgegenkommen
und eine grofe Herausforderung dar-
stellen. Seine Suche nach theologi-
schen Freunden auf der jlidischen Seite
fiir eine gemeinsame Ablehnung jegli-
cher natiirlicher Theologie und Nihe
Gottes ist aber insofern missverstind-
lich, als es gerade in dieser Frage auch
eine andere profilierte jiidische Tradi-
tion gibt, die fiir das Judentum der
Gegenwart mindestens genauso bedeu-
tungsvoll ist. Es wire von Gewinn
gewesen, Abraham Joshua Heschel ins
Gesprich einzubeziehen, ein weiterer
jlidischer Philosoph dieses Jahrhun-
derts, dessen Denken von der chassidi-
schen Tradition mitgeprigt wurde. Die-
ser Einwand unterstreicht indessen nur,
dass Marquardts Utopie hochst anre-
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gend ist, da sie Originalitdt, Kenntnis
des Judentums und Mut zu christlich-
theologischer Neuformulierung verbin-
det.

Barbara Meyer

ZUR RECHTFERTIGUNGSLEHRE

Ernstpeter Maurer, Rechtfertigung.
Konfessionstrennend oder konfessi-
onsverbindend? Verlag Vandenhoeck
& Ruprecht, Gottingen 1998. 154
Seiten. Kt. DM 26,80.

Die in die Reihe der ,Bensheimer
Hefte* integrierten ,,Okumenischen
Studienhefte™ verfolgen das Ziel, aus-
gewihlte okumenische Themenberei-
che fiir den universitiren Lehrbetrieb
und andere Bildungsbereiche auf knap-
pem Raum fachlich zu erschliefien. Die
Darstellung der Rechtfertigungslehre
durch den Dortmunder Systematiker
Ernstpeter Maurer iibernimmt die kon-
zeptionelle Anlage, die fiir alle geplan-
ten Studienhefte vereinbart ist: Im
Anschluss an eine Einleitung mit in-
haltlichen Ausfiihrungen zum alltags-
sprachlichen und theologischen Ver-
standnis von ,,Rechtfertigung™ (8-25),
behandelt 7eil A die einzelnen konfes-
sionellen Positionen (26-69). Teil B
stellt die Ergebnisse der ckumenischen
Dialoge dar (70-128). Teil C zieht
Bilanz und ertffnet weiterfithrende
Perspektiven fiir die theologische For-
schung (1291f).

Dieses Studienheft zu einer derzeit
im Brennpunkt des 6kumenischen In-
teresses stehenden Fragestellung wurde
zu einem Zeitpunkt abgeschlossen, als
sich noch nicht beurteilen liefl, ob die
jahrelangen Bemiihungen zwischen
dem Lutherischen Weltbund und der



romisch-katholischen Kirche, den be-
stehenden Grundkonsens in der Recht-
fertigungslehre verbindlich zu erkliren,
erfolgreich sein konnten. Ich halte es
fiir sehr bedauerlich, dass die inzwi-
schen erreichte diesbeziigliche Verstian-
digung allein aufgrund der terminlichen
Planung keine entsprechende Wiirdi-
gung erfahren konnte. Der Text ist iiber
weite Strecken eine auf der Basis luthe-
rischer Grundpositionen geschriebene
kritische Auseinandersetzung mit den
Ergebnissen vor allem des evangelisch-
katholischen Dialogs. Genaue Informa-
tionen iiber die Entstehungsgeschichte,
die Triger und die differenzierte Rezep-
tion der 6kumenischen Dokumente feh-
len dagegen weithin. Die Wiedergabe
der Gesprichsergebnisse ist nicht streng
vom eigenen Urteil des Verfassers
getrennt, dessen Skepsis dariiber, ob
wirklich ein Konsens in Fragen der
Rechtfertigungslehre besteht, die Aus-
fiihrungen prigt. Insbesondere die 1986
erschienene Studie ,Lehrverurteilungen
— kirchentrennend?** des Okumenischen
Arbeitskreises katholischer und evan-
gelischer Theologen wird von Maurer
kritisiert — gestiitzt auf die Position ein-
zelner (evangelischer) Theologen und
ohne (fiir mich) erkennbare Bereit-
schaft, etwa das im Ergebnis wohlwol-
lende Urteil der offiziellen evangeli-
schen Gremien iiber den Teil ,,Rechtfer-
tigung™ dieser Studienarbeit zu wiirdi-
gen. Der Entwurf der ,,Gemeinsamen
Erkldrung zur Rechtfertigungslehre
(GE) findet zwar eher die Zustimmung
Maurers, seine konsequenzenreiche An-
frage aber, ob es angesichts der unter-
schiedlichen Funktion sprachlicher
AuBerungen iiber die Rechtfertigung
tberhaupt zu einer Verstindigung in der
Sache kommen konne, stellt — genau
genommen — die Relevanz jeglicher

Bemiihungen um einen differenzierten
Konsens in theologischen Kontroversen
in Frage. Nach Maurer sind die evange-
lischen Sprechweisen von der Rechtfer-
tigung als ,.dialektische™ zu begreifen:
»als  geheimnisvolles Geschehen, als
Begegnung Gottes mit der menschli-
chen Person, was sich auf der Ebene
theologischer Aussagen in seltsamen,
logisch inkonsistenten oder zumindest
spannungsvollen Denkfiguren abzeich-
net” (131). Dagegen seien die katholi-
schen Redeweisen als . transformatori-
sche” Formeln zu verstehen: ;nicht ein
sprachliches Geschehen, sondern ein
Erkenntnis- und Bildungsprozess, der
gewissermalien als Lernprozess darzu-
stellen ist™ (ebd.). Diese alternative
Gegentiberstellung wird dem katholi-
schen Selbstverstindnis lehramtlicher
und theologischer AuBerungen nicht
gerecht, da diese nicht nur ,instruieren**
und informieren* wollen, sondern
auch verwandeln, anregen und freiset-
zen zu einer personalen Antwort.

Maurer ist bestrebt, die anthropologi-
schen Grundlagen der Rechtfertigungs-
botschaft offenzulegen. Von Beginn an
zielt auf er eine Vermittlung der neute-
stamentlichen (paulinischen) Verkiindi-
gung mit dem Verstehenshorizont der
Menschen heute. Mit seinem Bemiihen
um eine Sprache, die Menschen in der
Gegenwart zugénglich ist, greift er ein
Grundanliegen auf, das in jiingerer Zeit
in den Diskussionen um die GE von
vielen formuliert wurde. Die stirksten
sachlichen Bedenken, ob es wirklich
eine Ubereinstimmung in Fragen der
Rechtfertigung zwischen der reforma-
torischen und der katholischen Theolo-
gie gibt, duBert er im Blick auf die
Titigkeit des freien Willens des Men-
schen und hinsichtlich der Thematik
»Gesetz und Evangelium®, wobei die
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letztgenannte Fragestellung von ihm
ohne Bezug auf die (im Kontext nicht
zuletzt des juidisch-christlichen Ge-
sprichs) ja auch in der evangelischen
Theologie inzwischen veridnderte Sicht
der Wirkweise der Tora diskutiert wird.
Die Darstellung der katholischen Recht-
fertigungslehre stiitzt sich ausschlieBlich
auf Texte des Trienter Konzils und des
,~Katechismus der Katholischen Kirche®.
Damit bleiben nicht nur weite Teile der
(gemeinsamen) theologischen Tradition
(Thomas von Aquin etwa) aufer Sicht-
weite, auch die Bemiithungen um eine
Selbstdarstellung der eigenen Position
in der neueren katholischen Theologie
finden keinen Widerhall. Das Urteil, das
Maurer in seinem Vorwort mit Bezug
auf die GE ausspricht, dass namlich die
,,dramatische Begegnung Gottes mit der
menschlichen Person (...) im Medium
von Aussagen zur Gnadenlehre eigen-
tiimlich domestiziert" erscheine, ist ein
Vorverstindnis, das in der Darstellung
Maurers in vielen Zusammenhéngen zu
Tage tritt.

Auch nach dem trotz aller Wider-
stinde am Reformationstag 1999 feier-
lich verkiindigten Konsens in Grundfra-
gen der Rechtfertigungslehre bleiben
also noch viele Fragen offen. Vielleicht
brechen ja bald die Zeiten an, in denen
es moglich sein wird, 6kumenische Stu-
dienhefte in einem 6kumenischen Team
von Autorinnen und Autoren zu konzi-
pieren. Leichter wird es auf diese Weise
gewiss nicht, ein Buch zu veroffentli-
chen. Die Chance konnte jedoch dann
grofer sein, dass die besprochenen
Konfessionen sich in der Darstellung
ihrer eigenen Position wiedererkennen.
Das Werk von Maurer kann als eine
gute Darstellung der reformatorischen
Rechtfertigungstheologie gelten.

Dorothea Sattler
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FRAUEN IN DER KIRCHE

Gabriele Bartsch und Dorothee Moser,
Alphabet fiir die erfolgreiche Kir-
chenfrau. Seid klug wie die Schlan-
gen. Kreuz Verlag, Stuttgart 1999, 77
Seiten. Br. DM 10,—.

Von A wie ,,Anspriiche® bis Z wie
Ziele™ sind in diesem Alphabet Stich-
worte aufgefiihrt, um Frauen Tips und
Anregungen fiir eine erfolgreiches
Management in kirchen- und gesell-
schaftspolitischen  Zusammenhiingen
zu liefern.

Es handelt sich um einen kleinen
Basiskurs, der im Uberblick gelesen
werden kann, aus dem aber auch unab-
hingig einzelne interessante Begriffe
nachgeschlagen werden konnen. Unter
.Effektivitit und Effizienz" findet sich
beispielsweise folgende unterschei-
dende Erklidrung aus der Betriebswirt-
schaft: , Effektiv arbeiten, heilt die
richtigen Dinge tun. Gemeint ist dabei,
sich vorher zu iberlegen, welche
Losung den gewiinschten Effekt her-
beifiihrt bzw. zum Ziel fiihrt. Wogegen
effizient arbeiten, heif$t die Dinge rich-
tig tun.” Doch handelt es sich nicht vor-
nehmlich um ein systematisches Wor-
terbuch fiir Management und Organisa-
tionsplanung, sondern eher um eine
Quelle der Ermutigung zum Engage-
ment, das die Kirchenfrau ,,in ihrer
Ganzheit* im Blick hat. Begriffe wie
,Pauke®, ,,Ruach* oder ,, Triume* wer-
den nicht ausgespart und mit biblischen
Orientierungen unterfiittert. Ein zweiter
Teil zeigt in sechs Schritten von der
Vision zur Evaluation auf, wie ein Vor-
haben oder Projekt strategisch gut
geplant wird.

Die bereits erfolgreich strategisch
denkende Kirchenfrau mag urteilen,



hier finden sich alte, allgemeine Weis-
heiten im neuen Gewand. Jedoch mag
auch sie Vergniigen am Reichtum der
Bilder und biblischen Referenzen, des
Witzes und der Weisheit haben, die in
diesem Biichlein stecken. Anfingerin-
nen im Frauen-Kirchengeschift mogen
lernen, was es heilit, in Strukturen zu
denken und zu planen. Im Sinne des
Grundsatzes ,,agieren, statt immer nur
zu reagieren” bieten Gabriele Bartsch
und Dorothee Moser, Frauenbeauf-
tragte der Evangelischen Landeskirche
in Wiirttemberg, wertvolle Hinweise.

Sicherlich braucht es Praxisfelder zur
Umsetzung. Das ,learning by doing*
muss hinzukommen.

Ehrenamtlich oder hauptamtlich
arbeitende Kirchenfrauen, aber auch
Minner, die sich nicht zu schade sind,
von Frauen zu lernen, mdgen aus die-
sem Alphabet wie aus einer Quelle
schopfen. Denn, so die Autorinnen:
Nicht klagen, sondern strategisch han-
deln, darin sehen wir den frauenpoliti-
schen Impuls fiir das kommende Jahr-
zehnt.*

Anja Vollendorf
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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser,

ob Sie iiberhaupt Zeit haben, dieses Heft der OR zu lesen? Zeit wird fiir
uns immer mehr zu einem Problem, sie wird in gewisser Weise zu einer
knapp werdenden Ressource, mit der wir sparsam umgehen. Aber nicht nur
deswegen, sondern auch angesichts des neu angebrochenen Millenniums
hat das Thema heute Konjunktur. Nicht zuféllig bestimmt es das Motto des
Katholikentages dieses Jahr, und nicht zufillig reflektiert der alt-katho-
lische Bischof in Deutschland in seinem Hirtenbrief dariiber (zu beiden
vgl. ,,Dokumente und Berichte®).

Im 6kumenischen Gesprich spielt das Thema Zeit in verschiedener Hin-
sicht und an verschiedenen Stellen eine Rolle. Einige Aspekte werden in
diesem Heft aufgenommen. Wie sich die Auffassung von Zeit in der Theo-
logie im Gespriich mit der Naturwissenschaft entwickelt, stellt Wolfgang
Achtner dar. Dies wird von Dietrich Ritschl aufgenommen und im Hinblick
auf seine Bedeutung fiir die Seelsorge entfaltet. Aus katholischer Sicht
wird dann vor allem der eschatologische Aspekt von Dorothea Sattler
beleuchtet. Martin Hailer schlieBlich nimmt die Zeit als grundlegendes
Problem fiir das 6kumenische Gespriich auf und zeigt ihre hermeneutische
Bedeutung an dieser Stelle auf.

Diese Aspekte werden bei den ,.Dokumenten und Berichten® noch
erginzt durch eine orthodoxe Stimme, eine Predigt von Bischof Kallistos
(Ware) von Diokleia, sowie durch eine Gedankenskizze zum Kirchenjahr
als gestaltete Zeit von mir selbst. Wie problematisch die Endzeitvorstel-
lungen in fundamentalistischen christlichen Kreisen nicht nur aus theolo-
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gischen Griinden, sondern auch im Hinblick auf die Politik wie auf die see-
lische Gesundheit von Menschen sind, wird in einem kurzen Artikel von
Uwe Birnstein sehr anschaulich vor Augen gefiihrt.

Es wird hier insgesamt gesehen etwas deutlich von der Vielschichtigkeit
des Phiinomens Zeit als personlicher Erfahrungshorizont wie als dem Men-
schen von aufien gegebener Rahmen. Deshalb ist es nicht verwunderlich,
dass in beinahe all den vorliegenden Artikeln und Texten direkt oder indi-
rekt erkennbar wird, wie die Auffassung und Wahrnehmung der Zeit fiir
.den Menschen direkte Auswirkungen hat und daher aus theologischer Per-
spektive immer auch im Hinblick auf seelsorgerliche Grundfragen in den
Blick genommen werden muss — in allen christlichen Traditionen. Die so
theoretisch klingende Beschiftigung mit dem Thema ,.Zeit” bekommt
gerade an dieser Stelle iiber alle Millenniumshysterie hinaus eine blei-
bende Aktualitit und erweist sich als 6kumenische Aufgabe.

Gewissermafen als .. Zeichen der Zeit” drucken wir in diesem Heft
schlieBlich auch den Entwurf der ,,Charta Oecumenica fiir die Zusammen-
arbeit zwischen den Kirchen in Europa® ab. Dieser Text wurde gemeinsam
von der Konferenz Européischer Kirchen und dem Rat der Europiischen
Bischofskonferenzen verfasst und ist der Beginn eines Prozesses, in dem
die Kirchen in Europa sich mit konkreten Verpflichtungen der Arbeit fiir
die Versohnung untereinander verschreiben.

Wir hoffen daher, dass diese Lektiire nicht nur hilft, Thre eigene Zeit
anregend zu gestalten, sondern vor allem eine Bereicherung lhrer eigenen
Gedanken zum Thema darstellt und zu 6kumenischer Diskussion heraus-
fordert.

Im Namen des Schriftleitungsteams
Dagmar Heller
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Theologie und Naturwissen-
schaft im Dialog iiber das
Problem der Zeit

VON WOLFGANG ACHTNER

Es kommt nicht hiufig vor, dass ein Erzbischof einen Physiker danach
fragt, welche Bedeutung physikalische Theorien fiir die Religion haben. So
geschah es aber im Jahre 1921 in London: Nachdem die experimentelle
Bestitigung der relativistischen Lichtablenkung im Gravitationsfeld von
Sternen durch den britischen Astronomen Sir Arthur Eddington
(1882-1944) im Jahre 1919 zur Initialziindung fiir eine geradezu explo-
sionsartige Verbreitung und Popularisierung der beiden Relativitiits-
theorien von Albert Einstein (1879-1955) geworden war, wurde Einstein
zwel Jahre spiter eingeladen, in Manchester Vortriige iiber Relativitits-
theorie zu halten. Kurz vor seiner Abreise wurde ihm zu Ehren in Lon-
don ein Empfang gegeben, an dem auch Randall Thomas Davidson
(1848-1930), Erzbischof von Canterbury, teilnahm. Als dér Erzbischof
Einstein die Gretchenfrage stellte, welchen Effekt die Relativitiitstheorie
fiir die Religion habe, antwortete Einstein schlicht: ,.Gar keinen. Die Rela-
tivititstheorie ist eine rein wissenschaftliche Theorie und hat nichts mit
Religion zu tun.*!

Dieser Hinweis hat Theologen aber nicht davon abgehalten, sich auf
unterschiedliche Weise mit allen konzeptionellen Neuerungen der moder-
nen Physik auseinanderzusetzen, sei es in Form von apologetischer Selbst-
isolierung, friedlichem — aber sprachlosem — Nebeneinander, kritischem
Dialog oder im Bemiihen um Integration.?

Insgesamt kann man fiinf physikalische Theorien identifizieren, in denen
die Zeit eine wichtige Rolle spielt: die klassische Mechanik, die Thermo-
dynamik, die spezielle Relativitiitstheorie (SRT) und die allgemeine Rela-
tivitdtstheorie (ART), die Quantenmechanik (QM) und jiingst die Chaos-
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theorie (CT). In all diesen Theorien tritt die Zeit in Gestalt bestimmter
Gesetze in Erscheinung, Zeit und Naturgesetz gehoren seit der klassischen
Mechanik zusammen. Es mag aber fiir die theologische Diskussion nicht
unbedeutsam sein, wahrzunehmen, dass diese Verbindung zwischen Zeit
und Naturgesetz das Ergebnis eines langen und komplizierten historischen
Prozesses ist, in dem wissenschaftsgeschichtliche, philosophische und
nicht zuletzt auch theologische Faktoren miteinander verkniipft sind. Die-
ser Prozess soll daher der eigentlichen Thematik des Aufsatzes kurz vor-
geschaltet werden.

Zeit und Naturgesetz

Jiingere wissenschaftsgeschichtliche Forschung? hat zeigen konnen, dass
der Begriff Naturgesetz von Roger Bacon (um 1214 bis um 1294) im Kon-
text seiner optischen Forschungen zum ersten Mal verwendet wurde, auch
wenn seine Forschungen (Licht als eine Stufe im Emanationsprozess) fiir
uns heute kaum nachvollziehbar sind. Es ist bemerkenswert, dass die
Geschichte der Physik mit der Optik, einer riumlichen Disziplin, beginnt,
in der die Zeit zunichst keine Rolle spielt. Gesetz und Zeit sind also hier
noch getrennt. Dies mag damit zusammenhiéngen, dass das Zeitkonzept im
Kontext der im 13. Jahrhundert weit vorangeschrittenen Aristotelesrezep-
tion ganz in der aristotelischen Zeitdefinition, nach der Zeit das Maf der
Bewegung ist, aufgeht. Man muss sich klarmachen, dass die Aristoteles-
rezeption des Westens dafiir gesorgt hat, dass der Zeitbegriff mit Bewe-
gungsabliufen, insbesondere den kosmischen, zusammen gesehen wurde.
Diese Rezeption der aristotelischen Naturphilosophie hat in der Ostkirche
in dieser Form nicht stattgefunden. So ist denn auch der ostkirchliche Zeit-
begriff weitgehend in platonischen Bahnen geblieben. Dies mag auch ein
Grund dafiir sein, dass sich die Naturwissenschaften, die sich ja am Prob-
lem der Bewegung entwickelt haben, im Westen und nicht im Osten ent-
wickelt haben.

Bacon bringt in der Diskussion der aristotelischen Zeitdefinition eine
Modifikation an, die fiir die weitere Entwicklung des Zeitbegriffs und des
Gesetzesbegriffs von Bedeutung ist. Er fragt, ob die Zeit quantifizierbar sei
und gibt folgende bemerkenswerte Antwort:

WSOLUTIO: ad hoc dicendum quod temporis duplex est natura; una per
quam continuat et mensurat, et sic est quantitas; secunda est per quam
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rebus temporalibus influit, et hoc modo est qualitas. Per hoc solvuntur
rationes. “*

Zeit hat also eine doppelte Natur, eine davon ist quantifizierbar. Damit
leitet Bacon einen sich iiber Jahrhunderte hinziehenden Entkoppelungs-
prozess der engen aristotelischen Verbindung zwischen Zeit und Bewegung
ein, der in Newtons Zeitdefinition seinen vorldaufigen Abschluss findet und
zugleich eine neue Epoche physikalischen Denkens einleitet. Die Grenzen
dieser neuen Gedanken liegen allerdings in den Grenzen der Technik des
13. Jahrhunderts, denn es gibt vor der Erfindung der Uhr noch keine Mog-
lichkeit, die Zeit wirklich exakt zu quantifizieren. Genau an dieser Stelle
setzt einige Jahrzehnte spiter sein Ordensbruder Wilhelm von Ockham
(um 1285-1347) ein. Die aristotelische Himmelsmechanik mit ihren sich
drehenden Sphiiren war inzwischen etabliert und ihn beschiftigte die Frage
— ganz im Horizont der aristotelischen Zeitdefinition — ob unterschiedliche
Bewegungen der Sphiren auch unterschiedliche Zeiten implizieren. Mit
ihm beginnt der Prozess der Sikularisierung der Zeit, wenn er die bis dato
fraglose Verkniipfung der Zeit mit der sakralen Ordnung der Himmelsbe-
wegungen auflost und die Frage stellen kann, ob man zum Himmel blicken
miisse, um die Zeit festzustellen. Nein, so seine niichterne Antwort, es
reicht ein Blick auf die Uhr.?

Damit ist gewissermalen theologisch legitimiert, die Zeit auch im irdi-
schen Abbild der Uhr zu betrachten. Die Uhr macht die Zeit zéhlbar, und
vor allem liefert sie einen allgemeinen verbindlichen MaBstab fiir die Mes-
sung beliebiger Bewegungen. Entsakralisierung, Universalisierung und
Quantifizierung gehen Hand in Hand. Damit sind bereits wichtige Ele-
mente spiiteren physikalischen Denkens in den Blick gekommen.

Mit Ockham und seinen nominalistischen Zeitgenossen und Nach-
folgern beginnt auch eine immer stirkere Konzentration auf die Probleme
der Bewegung, vor allem bei dem Pariser Naturphilosophen Johannes
Buridan (vor 1300-1358). Die in nominalistisch-naturphilosophischer Tra-
dition stehenden Oxforder Mertonians, insbesondere Thomas Bradwardine
(um 1290-1349), sind sogar in der Lage, die Anderung von Bewegungen
pro Zeiteinheit zu denken.

In der Zwischenzeit schreitet die Entkoppelung der aristotelischen Ver-
bindung von Zeit und Bewegung weiter fort. Bernardino Telesio
(1509-1588), dem als Philosophen und Mathematiker 1564 gar ein
Bischofsstuhl angeboten wurde, schreibt dazu: ,Just because we never
apprehend time apart from motion, or motion apart from time, but always
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both together, Aristotle was not justified in declaring time to be a certain
condition or affection belonging to motion ... Since time in no wise
depends upon motion, but exists by itself, all the conditions it posesses it
derives from itself, and not from motion*.¢ Ahnlich argumentierten Petrus
Ramus (1515-1572) und Pierre Gassendi (1592-1655).7 Durch die Ver-
mittlung von Walther Charleton (1620-1707) kommen diese Gedanken
nach England, wo sie um die Mitte des 17. Jahrhunderts weite Verbreitung
finden und neben der Zeit- und Raumkonzeption der Cambridge Platonists
Isaac Newton beeinflusst haben.® In seiner Zeitdefinition hat die Entkop-
pelung von Zeit und Bewegung gewissermalien seine kanonische Gestalt
gewonnen, wenn er schreibt:

WAbsolute, true, and mathematical time, of itself, and from its own
nature, flows equally without relation to anything eternal ... Absolute
space, in its own nature, without any relation to anything external, remains
similar immoveable .

Zeit hat in dieser Sichtweise den Charakter der Universalitdt, Rich-
tungslosigkeit und Homogenitit und trigt den Unterschied von absoluter
und relativer Zeit.

Lediglich René Descartes (1596—1650) steht nicht in dieser Traditions-
linie der Konstitution des Begriffs einer absoluten Zeit. Zwar kritisiert auch
er die aristotelische Verbindung von Zeit und Bewegung, doch lduft sein
Argument auf die Subjektivierung der Zeit, auf das Verstindnis von Zeit als
»modus cogitandi* hinaus.”?

Dafiir ist es Descartes, der den Begriff Naturgesetz als erster definiert.!?
Die Beziehung zwischen Gott und den Naturgesetzen ist von einer
bestimmten Ambivalenz geprigt. Betont man, wie die nominalistische Tra-
dition, den Willen Gottes, so steht immer die Verlédsslichkeit der Naturge-
setze auf dem Spiel. Andererseits ist eine empirische Einstellung zu den
Wissenschaften die Konsequenz. Voluntaristische und rationalistische
Konzeption sind hier — im Gegensatz zu z.B. Thomas von Aquin und spi-
ter Leibniz — miteinander verbunden.

So hat zwar Descartes den Begriff des Naturgesetzes geprigt, konnte ihn
aber nicht mit einem Zeitbegriff verbinden, der ihm gestattet hitte, die
modernen Gesetze der Dynamik und Kinematik zu formulieren. Diese
Kombination von Naturgesetz und einem von allen Konnotationen freien
Zeitbegriff ist erst Newton gelungen. In diesem Sinne kann er Roger Cotes
im Vorwort zu seinen Philosophiae Naturalis Principia Mathematica kon-
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sistent mit seinem eigenen voluntaristischen Gottesbild iiber die Naturge-
setze schreiben lassen:

,,From this fountain [d.h. ,the perfectly free will of God'] it is that those
laws, which we call the laws of Nature, have flowed, in which there appear
many traces indeed of the most wise contriviance, but not the least shadow
of necessity. !

Im Anschluss an Newton wird diese enge Verbindung von Zeit-Naturge-
setz-Gott durch die Theologen der britischen ,,natural theology* zementiert
und auf verschiedenen Wegen offentlich gemacht (Gifford Lectures, Boyle
Lectures, Bridgewater Treatises). Wie stark diese Tradition der ,,natural
theology* im britischen Bewusstsein verankert gewesen ist, mag ein Zitat
aus dem Bridgewater Treatise verdeutlichen:

..God is the author and governor of the universe through the laws which
he has given to its parts, the properties which he has impressed upon its
constituent elements; these laws and properties are, as we have already
said, the instruments with which he works: the institution of such laws, ...,
are the modes in which he exerts and manifests his power, his wisdom, his
goodness. “1?

Die einzigartig starke Stellung der ,,natural theology* in der britischen
Theologie hat auf diese Weise dafiir gesorgt, dass der Horizont einer mog-
lichen Integration naturwissenschaftlicher Konzepte in die Theologie
immer offen blieb. Durch den Niedergang der natiirlichen Theologie im
19. Jahrhundert aufgrund der Kritik Kants — verstirkt noch durch die dia-
lektische Theologie im 20. Jahrhundert — konnte der deutsche Protestantis-
mus eine solche Integrationsleistung nicht vollbringen.

Die Anderungen am newtonschen Zeitbegriff durch die moderne Physik

Im Hinblick auf die Zeitkonzeptionen der modernen Physik muss es hier
ausreichen, einige Stichworte zu benennen, die einen Ankniipfungspunkt
fiir die theologische Diskussion erméglichen.

Zeit in der Thermodynamik

Wiihrend der Zeitbegriff Newtons immer auf einzelne bewegte Korper
bezogen ist, untersucht die Thermodynamik das Verhalten von Systemen
von Korpern (Wirmelehre). Im 19. Jahrhundert lag der Schwerpunkt der
Forschung auf geschlossenen Systemen, im 20. Jahrhundert werden auch
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offene Systeme (d.h. solche, die im Energieaustausch mit der Umgebung
stehen) im Gleichgewicht und solche fern vom Gleichgewicht (Prigogine)
untersucht. Die Modifikation am newtonschen Zeitbegriff besteht in jedem
Fall darin, dass Zeit in Systemen immer eine Richtung hat, die im Fall
eines geschlossenen Systems gewissermafien in eine Sackgasse liuft
(Wirmetod durch Entropievermehrung), im Falle von offenen Systemen
im Gleichgewicht den Status quo aufrechterhilt (Aquivalenz von Entropie-
produktion und Entropieabgabe), im Fall von offenen Systemen fern dem
Gleichgewicht komplexere Formen der Zeitorganisation annehmen kann.

Zeit in der speziellen Relativititstheorie (SRT)

Die SRT ist das Ergebnis einer Kombination eines physikalischen Prin-
zips (Relativititsprinzip: Gleichberechtigung aller sich gleichmifBig bewe-
genden physikalischen Systeme) und eines empirischen Befunds (Kon-
stanz der Lichtgeschwindigkeit in allen sich bewegenden physikalischen
Systemen), das Einstein in ein Postulat verwandelte. Eine Konsequenz der
von Albert Einstein im Jahre 1905 entwickelten SRT ist die Aufgabe des
Konzepts einer einheitlichen universalen Zeit im Sinne Newtons und damit
zugleich des Konzepts der Gleichzeitigkeit. An die Stelle der universellen,
fiir alle Beobachter gleichen Zeit tritt die Bewegungsabhéingigkeit der Zeit,
die Vereinigung der Zeit mit dem Raum zur vierdimensionalen Raum-Zeit
(zuerst mathematisch formuliert von Hermann Minkowski 1908, ,,block-
universe) sowie eine Beobachterabhingigkeit von Vergangenheit und
Zukunft, weil der Bezug auf eine gemeinsame Gegenwart nicht mehr mog-
lich ist. Es wird diskutiert, ob man die vierdimensionale Raum-Zeit des
.,block-universe* als eine ,, Verzeitlichung des Raumes® oder als eine ,, Ver-
rdumlichung der Zeit™ interpretieren kann.'? Das Kausalitdtsprinzip ist von
der Relativierung der Zeitfolge allerdings nicht betroffen. Die Relativitdit
von Raum und Zeit fiir einzelne Beobachter ist Ausdruck einer je verschie-
denen Projektion der Absolutheit der Raum-Zeit fiir alle Beobachter. Eine
weitere Folge ist die Bewegungsabhingigkeit von Raum und Materie
sowie die Aquivalenz von Masse und Energie, die in der wohl beriihmtes-
ten Gleichung der Physik zum Ausdruck kommt (E = mc?).
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Zeit in der allgemeinen Relativititstheorie (ART)

Aus der Verallgemeinerung des Relativititsprinzips auch auf beschleu-
nigte Bewegungen und der Identitit von triger und schwerer Masse hat
Einstein 1917 die ART entwickelt. Aus ihr ergibt sich die Abhiingigkeit der
Zeit nicht nur von der Bewegung, sondern auch von der Masse. Je dichter
die Masse, desto langsamer vergeht die Zeit; so kann z.B. in einem masse-
dichten schwarzen Loch kaum noch — relativ zu einem Beobachter von
aulen — von einem Zeitfluss die Rede sein. Aulerdem ldsst eine bestimmte
Form von Losungen der Gleichungen der ART die Maglichkeit der Zeit-
lichkeit des Universums zu (Urknall, Big Bang), eine Moglichkeit, die
durch die Interpretation der sogenannten Rotverschiebung durch E. Hubble
(1889-1953) als Fluchtbewegung der Galaxien experimentell untermauert
wurde. Dieses sogenannte Standardmodell wurde jlingst von Stephen
Hawking in Frage gestellt. Er kommt in seinem kosmologischen Modell
wieder zu der Konsequenz der Ewigkeit der Welt — mit deutlich antitheo-
logischem Aftfekt. Je niher man physikalisch an den Zeitpunkt t= 0 heran-
kommt, desto spekulativer werden die physikalischen Theorien, die ent-
sprechenden physikalischen Zustinde zu beschreiben. Im Prinzip gibt es
zwei Gruppen von physikalischen Theorien, die den Ubergang von der
extrem frithen Phase des Universums zur spiteren beschreiben. Die eine
Gruppe baut auf den zufdlligen Aspekt, bei dem verschiedene Universen
evolutionir ausprobiert wurden, bis schlieBlich das unsere als stabiles ent-
steht, die andere Gruppe baut auf den notwendigen Aspekt, bei dem aus
tibergeordneten logischen Prinzipien die Zwangsldufigkeit der Entstehung
unseres Universums deduziert werden kann. Die Diskussion um diese
Alternativen ist weiter im Gang.'*

Zeit in der Quantenmechanik (QM)

Die Zeitproblematik in der QM ergibt sich aus der von Werner Heisen-
berg (1901-1976) in den zwanziger Jahren entdeckten Unschirferelation.
Sie besagt, dass es nicht moglich ist, zwei physikalische GroBen, deren
Produkt die Einheit einer Wirkung hat, gleichzeitig beliebig genau zu bestim-
men. Beispiele fiir Produkte dieser Art sind Ort x Impuls (Ax-Ap=h), Ener-
gie x Zeit (AE-At=h), Drehimpuls x Winkel (AJ-A@2h), wobei h das
Plancksche Wirkungsquantum ist. Diese Grenze fiir die Messgenauigkeit
resultiert in einer entsprechenden Ungenauigkeit in der Prognose der zeit-
lichen Entwicklung eines physikalischen Systems, wobei hinsichtlich des
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ontologischen Status dieser Ungenauigkeit sich zwei Lager bildeten. Die
Physiker der sogenannten Kopenhagener Deutung (Niels Bohr [1885-1962],
Werner Heisenberg, Wolfgang Pauli [1900-1958]) leiteten aus der Mess-
ungenauigkeit die prinzipielle Nichtdeterminiertheit des mikrophysikali-
schen Geschehens ab, die Gruppe um Albert Einstein, Erwin Schrodinger
(1887—-1961) und Louis de Broglie (1892—1987) behauptete unter Postu-
lierung weiterer unbekannter Faktoren (,,hidden parameters®) die vollstin-
dige Determiniertheit des physikalischen Geschehens im subatomaren
Bereich.

Zeit in der Chaostheorie (CT)

Die CT, seit Beginn der achtziger Jahre entwickelt, beschreibt die Dyna-
mik nichtlinearer riickgekoppelter Systeme. Danach ist es nicht moglich,
den Zustand eines chaotischen Systems (z. B. das Wetter oder das Krank-
heitsverhalten eines Organismus) iiber einen lingeren Zeitraum exakt zu
prognostizieren, obwohl das Verhalten vollstindig determiniert ist. Die
,.Sensitivitdt gegeniiber den Anfangsbedingungen® fiihrt zu nicht vorher-
sehbaren Gesamtentwicklungen des Systems. Wihrend in der klassischen
Physik Determiniertheit auch Prognostizierbarkeit impliziert, ist dies in
chaotischen Systemen nicht mehr der Fall.

Fazit: Aus den neuen physikalischen Theorien kann man in jedem Fall
zwel weitergehende philosophische Schlussfolgerungen ziehen. Erstens ist
die Zeit viel mehr Teil der Natur als dies im Gegensatz in der newtonschen
Mechanik der Fall war. Dies gilt insbesondere fiir die Richtung der Zeit in
der Thermodynamik, ihre Verbindung mit dem Raum und der Materie in
der SRT und ART sowie mit elementaren Ereignissen in der QM. Es ist
daher nicht zu hoch gegriffen, wenn man die Schlussfolgerung zieht, dass
die neuen physikalischen Theorien auch die Geschichtlichkeit der Natur
untermauern. Zweitens erlauben die Zeitkonzepte der QM von der Offen-
heit der Zeit im mikrophysikalischen Bereich und in etwas eingeschriink-
terem Sinn in der CT im makroskopischen Bereich autopoietischer
Systeme und kompliziert-riickgekoppelter Systeme der klassischen
Mechanik zu sprechen. Beide Aspekte, Geschichtlichkeit der Natur und
Offenheit der Zeit, sind nach meiner Einschitzung interessante Ankniip-
fungspunkte fiir die Theologie.
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Die Rezeption der Zeitkonzepte der modernen Physik in der Theologie
des 20. Jahrhunderts

Es ist interessant zu verfolgen, inwieweit die theologischen Zeitkonzepte
des 20. Jahrhunderts in der Lage waren, die neuen physikalischen Zeitkon-
zepte wahrzunehmen, zu resorbieren und eventuell zu integrieren. Die
theologischen Konzepte der Zeit lassen sich grob in drei Bereiche gruppie-
ren, einen exegetischen (J. Barr, Biblical Words for Time; die Kairos/Chro-
nos Debatte; die von Thorleif Boman angeregte Debatte um griechisches
zyklisches und biblisches lineares Zeitdenken), einen philosophisch-exis-
tentiellen (Kierkegaards Augenblick, Rezeption von Heideggers Sein und
Zeit) und einen dogmatischen (Karl Barths Zeitdiskussion in KD I/2 § 14;
KD III/2 § 47 und Oscar Cullmanns ,,Christus und die Zeit*). Unabhingig
von diesen besonderen Stromungen der Theologie des 20. Jahrhunderts ist
die Zeitlichkeit der Welt als Ausdruck ihrer Geschopflichkeit ein stehender
dogmatischer Topos. Nach dem Zweiten Weltkrieg diversifiziert sich die-
ses Rezeptionsspektrum noch einmal, indem sowohl innerhalb der akade-
mischen Theologie (Michael von Briick'®) als auch in der allgemeinen reli-
giosen Landschaft (New Age, Meditationsbewegung, Capra) der mysti-
schen Zeiterfahrung wieder Aufmerksamkeit geschenkt wird.

Bei der Rezeption der physikalischen Zeitbegriffe in der Theologie ist
zweierlei auffillig. Erstens ist sie sehr spit erfolgt, wesentlich spiter als in
der Philosophie. Wihrend A.N. Whitehead'® (1861-1947) in seiner Pro-
zessphilosophie Anregungen aus der QM und SRT aufgenommen hatte,
geht der Artikel ,,Zeit™ in der RGG* von 1962 mit keinem Wort auf die phy-
sikalischen Zeitbegriffe oder gar ihre Rezeption ein. Der EKL-Artikel
..Zeit und Ewigkeit™ von 1996 bringt eine recht selektive Darstellung der
theologischen Rezeption. Zweitens waltet ein gewisser Eklektizismus, so
dass von einem allgemein akzeptierten Grundbestand rezipierter physikali-
scher Zeitbegriffe keine Rede sein kann. Allerdings ist eine Gesamttendenz
identifizierbar. Die neuen physikalischen Zeitkonzepte haben mit dazu bei-
getragen, das theologische Bewusstsein dafiir zu schirfen, dass Gott eine
Beziehung zur Zeit hat, eine ohnehin biblische Erkenntnis, und dass das
klassische Apathiekonzept eines zeitlosen Gottes aufgegeben werden muss
(EKL, 1996, 1369). Man kann die Rezeption zwanglos um einige Schwer-
punkte gruppieren.
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Zeitlichkeit der Welt

Die ART mit ihrer Urknallthese legt die Uberlegung nahe, diese Theorie
als physikalischen Beweis oder Argumentationshilfe des christlichen
Schopfungsglaubens und der Endlichkeit der Welt heranzuziehen. So hat
im November 1951 Papst Pius XII. vor der Pipstlichen Akademie der Wis-
senschaften folgende Erkldarung abgegeben:

. What, then, is the importance of modern science for the argument for
the existence of God on the mutability of the cosmos?...Thus, with the con-
creteness which is characteristic of physical proofs, it has confirmed the
contingency of the universe and also the well-founded deduction as to the
epoch when the cosmos came forth from the Hands of the Creator. Hence,
creation took place in time. Therefore, there is a Creator. Therefore, God
exisrs =1

Diese naheliegende, auf einer direkten Applikation physikalischer Theo-
rien in den theologischen Diskurs beruhende Argumentation — sei es in
Form eines wissenschaftlichen Beweises des Schopfungsglaubens, sei es in
einer Art Neuauflage des kosmologischen Arguments, wurde in den fol-
genden Jahrzehnten einer kritischen Diskussion unterzogen. Fiir Robert 1h
Russell (Russell, 1993, 293-330), Ted Peters (Russell, 1993, 263-292)
und T, E. Torrance'® beispielsweise ist die ART eine wichtige wissenschaft-
liche Stiitze fiir die theologische Lehre von der Schopfung aus dem Nichts,
der Kontingenz der Welt. Andere Theologen (z.B. I. Barbour, A. Peacocke)
halten die ART fiir den Schopfungsglauben fiir irrelevant. Die Diskussion
iiber die Verwendung naturwissenschaftlicher Zeitkonzepte in der Theolo-
gie wurde erheblich weitergebracht durch eine internationale Theologen-
Naturwissenschaftler-Gruppe, die sich seit Ende der achtziger Jahre regel-
miBig trifft, um unter der vorgegebenen theologischen Fragestellung
Divine Action in the World“, den Dialog Theologie-Naturwissenschaft
voranzubringen.'® So hat z.B. die naturwissenschaftliche These der Zeit-
lichkeit der Welt den Theologen Ted Peters veranlasst, die physikalische
Zeitlichkeit in die Eschatologie einzubauen und sie trinitarisch zu durch-
denken (Russell 1993, 263-292). Andererseits halten die Diskussionen
iiber den ontologischen Status physikalischer Theorien an. Als Beispiel fiir
diese andauernde kritische Diskussion mag die Schlussfolgerung von
Michael Heller, einem polnischen Physiker-Theologen, geniigen:

I strongly believe that Christians who want to look to the sciences for a
deeper understanding of the creation should not take into consideration
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any particular cosmological model or theory, but turn instead to the most
fundamental assumptions presupposed by every scientific endeavor. “*°

Auch W. Pannenberg verzichtet schon aus rein innerphysikalischen
Uberlegungen auf die Verwendung des Standardmodells, um die Geschopf-
lichkeit der Welt zu ,,beweisen* (Pannenberg, W., Gottingen 1991, 182).
Dieses gewachsene Problembewusstsein bei der Ubernahme physikali-
scher Theorien in die Theologie — insbesondere zu Zwecken kurzschliissi-
ger Apologie — angesichts theorieimmanenter und erkenntnistheoretischer
Probleme kommt auch in dem Schreiben Papst Johannes Pauls II. 1987
anliisslich der 300-Jahrfeier des Erscheinens von Newtons Principia an den
Direktor der pipstlichen Sternwarte George V. Coyne zum Ausdruck:

.. Es wiirde erfordern, dass zumindest einige Theologen sich in den Wis-
senschaften geniigend auskennen, um authentischen und kreativen Ge-
brauch von den Ressourcen zu machen, welche die bestbegriindeten Theo-
rien ihnen anbieten mogen. Eine derartige Fachkenntnis wiirde sie davon
abhalten, zu apologetischen Zwecken unkritischen und iibereilten
Gebrauch von solchen neueren Theorien wie dem »Urknall« in der Kos-
mologie zu machen. %!

Diese vorsichtige Einschitzung der diversen Urknalltheorien spiegelt
sich auch bei Ian Barbour wider.?

Raum-Zeit

Eine orginelle Fragestellung verfolgt T.F. Torrance, indem er nach einem
Raum-Zeit Konzept fragt, das angemessen sei, die Inkarnation auszusagen.
Ausgehend von einer, wenn auch nicht klar formulierten, realistischen
erkenntnistheoretischen Position, sieht er in der engen Verbindung von
Schopfung und Inkarnation, wie sie vor allem in der Patristik und bei Karl
Barth formuliert wurde, den theologischen Kontext fiir eine der Physik und
Theologie gemeinsame nicht-dualistische Ontologie. In der Uberwindung
dualistischer Strukturen in der SRT und ART (Raum/Zeit; Mathema-
tik/Realitit; Materie/Energie; Bewegt/Unbewegt) erkennt er einen gemein-
samen Grund mit der Inkarnationschristologie. Letztlich geht es ihm
darum, die Rationalitiit Gottes in der Rationalitiit der Welt wiederzuerken-
nen. Obwohl das Verhéltnis von Raum und Zeit zur Inkarnation zweifels-
ohne groBe theologische Aufmerksamkeit verdient, kann man zu Torrance’
ganzem Unterfangen kritisch anmerken, inwieweit der realistische erkennt-
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nistheoretische Unterbau hinreichend reflektiert und ob der genannte Dua-
lismus nicht iiberstrapaziert und zu wenig fokussiert ist.”

John Polkinghorne und lan Barbour stellen die Frage, inwieweit die
Relativitit der Zeit Gottes Allwissenheit und Allgegenwart beeinflusst.
..The omnipresent God has no need to use signalling to tell him what is
happening and so he has instant access to every event as and when it
occurs.“?* Ahnlich antwortet lan Barbour: ,,The limitation on the speed of
transmission of physical signals between distant points would not apply,
since God is immanent at all points and in all events.*

Die SRT lisst aber auch eine allgemeinere Darstellungsform zu. Je nach
der ontologischen Interpretation der vierdimensionalen Raum-Zeit (reali-
stisch, konzeptionalistisch) entfillt die Zeitlichkeit der Welt, die vierdi-
mensionale Welt ist zeitlos. Da die Erfahrung der Zeitlosigkeit eine inter-
religiose Erfahrung der Mystik ist, hat es nicht an Versuchen gefehlt, diese
Art von Zeitlosigkeitserfahrung des ewigen Jetzt mit der Zeitlosigkeit der
Relativititstheorie zu vergleichen. Insbesondere Fritjof Capra, Gary Zukav,
William Talbot, Amaury de Riencourt und Ken Wilber sehen enge Paralle-
len zwischen ostlicher Mystik und westlicher Relativititsphysik.?® Diese
Art von voreiliger Harmonisierung bzw. Vermischung ist in der Folgezeit
nicht unwidersprochen geblieben, insbesondere Capras kontextnegierende
Parallelisierungen.?’” Wie immer es auch um die Zeitlosigkeitserfahrung in
der Mystik und den physikalischen Konzepten, die Zeitlosigkeit implizie-
ren konnen, bestellt sein mag, eine zeitlose, ewige Welt aus vierdimensio-
naler Raum-Zeit (,,block universe*) kann sicher weder unter schopfungs-
theologischen noch aus eschatologischen Uberlegungen die ultima ratio
sein. Wenn Einstein sagt: ..Zeit ist eine, wenn auch hartniickige, Illusion®
und dies in der SRT auch durchbuchstabiert, ist das sicher eine Mdglich-
keit, die in der Logik physikalischer Theoriebildung liegt, muss aber einem
Theologen, der die Bibel ernst nimmt, einiges Koptzerbrechen bereiten. W.
Pannenberg zeigt besonderes Problembewusstsein, wenn er bei seiner
Rezeption der Relativitiitstheorie darauf reflektiert, dass die SRT eine
Theorie des Messens ist, die in diesem Sinne noch ganz im Bannkreis der
aristotelischen Zeitdefinition steht und so die theologisch wichtige Frage
nach dem Wesen der Zeit und ihren Modi ausklammert.
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Zeit und Quantenmechanik

Wie wir gesehen haben, ist sowohl in der QM wie in der CT die Pro-
gnostizierbarkeit von Ereignissen eingeschrinkt, gleichgiiltig, ob man
ontologisch eine Nichtdeterminiertheit oder ein Nichtwissen(konnen)
zugrundelegt. Dies hat einige Theologen veranlasst, dariiber nachzuden-
ken, wie dies die Lehre von Gottes Allwissenheit bzw. die Denkbarkeit sei-
ner Interventionsmoglichkeiten beeinflusst. So hat z.B. Arthur Peacocke
den Schluss gezogen, dass aufgrund der Nichtprognostizierbarkeit von
Ereignissen in der QM und auch der CT selbst Gott trotz seiner Omnipré-
senz zu jedem Raum-Zeitpunkt der Welt die Zukunft nicht kennt.?®

Auch John Polkinghorne zieht diesen Schluss und betont, dass auch Gott
die Zukunft nicht kennt. (,,God continues to know all that can be known,
possessing what philosophers call a current omniscience, but God does not
possess an absolute omniscience, for God allows the future to be truely
open‘ [Russell, 1993, 447]). Es ist klar, dass eine solche Sichtweise sofort
die Frage nach der eschatologischen Vollendung aufwirft. Wie kann man
von Gottes eschatologisch sich vollendenden Absichten sprechen, wenn
die Zukunft auch fiir Gott unerkennbar ist, mehr noch, wenn die Welt eine
solche Selbstindigkeit und Freiheit von Gott gewiahrt bekommit, dass die
Moglichkeit der Selbstzerstérung mit Gottes Schopfungshandeln und
Erhaltungshandeln vereinbar ist? Die Antwort Polkinghornes auf diese
Frage driickt zugleich die Verlegenheit aus: ,,I do not think this negates the
Christian hope of ultimate eschatological fulfillment. God may be held to
bring about such determinate purpose even if it is by way of contingent
paths* (Russell, 1993, 448). C. Link? wiihlt einen anderen handlungs-
theoretischen Zugang. Ausgehend von der Nichtvorhersagbarkeit quanten-
physikalischer Ereignisse im Kontext experimentellen Eingriffs in das
Naturgeschehen plidiert er fiir die Aufgabe des linearen Zeitbegriffs und
interpretiert die Schépfung nicht als fertigen Zustand, sondern als einen
offenen Prozess, der sich im ,,operationalen Zusammenhang® zwischen
Mensch und Natur vollzieht und die alte descartesche Trennung von Sub-
jekt und Objekt tiberwindet.

Zeit und Offene Systeme

Eine erste Rezeptionsphase beginnt Mitte der sechziger Jahre® in der
Forschungsstiitte der Evangelischen Studiengemeinschaft (FEST), in der
der Fokus auf dem Zeitbegriff in offenen Systemen liegt. Von den achtzehn,
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in zwei Biinden?! publizierten Aufsitzen sind allerdings nur drei theologi-
sche, die zudem die physikalische und biologische Diskussion (iber
offene’? Systeme gar nicht aufnehmen. Von einer wirklichen Rezeption
kann daher eigentlich keine Rede sein. Das dndert sich ab Anfang der neun-
ziger Jahre, nachdem in den achtziger Jahren die Chaostheorien weiter aus-
gearbeitet wurden. In zweifacher Hinsicht kann von einem theologischen
Interesse am Zeitkonzept der CT die Rede sein. Zum einen glauben die
theistisch orientierten Theologen wieder einmal aufgrund der Nichtpro-
gnostizierbarkeit der Entwicklung eines dynamischen Systems eine Liicke
in der Kausalitit der Natur gefunden zu haben, in der sie Gott plazieren
kénnen. Insbesondere J. C. Polkinghorne hat sich fiir einen solchen modi-
fizierten ,,God of the gaps™ stark gemacht. Er rechtfertigt dies damit, dass
sowohl die QM wie die CT ontologische Liicken, nicht Liicken unseres
Wissen behaupten (Russell, 1993, 442, 446). Dariiber hinaus argumentiert
J.C. Polkinghorne fiir die Gesetze der CT als ,,asymptotic approximations™
(Russell, 1993, 442) einer noch zu entdeckenden tieferliegenden physika-
lischen GesetzmiBigkeit. Zum anderen greifen Theologen sowohl die
Offenheit des Zeitkonzepts der CT wie auch ihren autopoietischen Cha-
rakter auf, um die Selbstindigkeit der Schopfung, ihre Offenheit und
Unfertigkeit in zeitlicher Hinsicht aussagen zu konnen.* Die CT ist also
Ankniipfungspunkt fiir zwei einander widersprechende Aussagen. Dies
mag damit zusammenhéngen, dass nicht immer deutlich zwischen Deter-
miniertheit, die auch in der CT gilt, und Prognostizierbarkeit, die in der CT
nicht gilt, unterschieden wird.*

Prozesstheologie

Die wohl intensivste Form der Rezeption hat indirekt, iiber den Umweg
der Prozessphilosophie, in der Prozesstheologie in Amerika stattgefunden.
Die drei Hauptrichtungen der amerikanischen Prozesstheologie werden
reprisentiert durch Charles Hartshorne®, Schubert Miles Ogden (Tendenz
Panentheismus), John B. Cobb3¢ und David Ray Griffin?/, Ian Barbour
(Tendenz Interkonnektivitdt inklusive Dialog mit Naturwissenschaften,
Center for Process Thought, Claremont, Kalifornien) und Henry Nelson
Wieman, Bernard Eugene Meland (Tendenz Empirical Theology an der
Chicago Divinity School). Sie wurde dem deutschen Sprachraum teilweise
vermittelt durch Wolfhart Pannenberg, vor allem aber durch Michael Wel-
ker’®. Indem die Prozesstheologie ,the primordial ground of order* und
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.the ground of novelty* in Gott zusammendenkt und Gottes Interaktion an
die freie ,,evocation of response’ der Geschopfe bindet, kann sie nicht nur
gleichermalien Stabilitit und Evolution der Welt konsistent denken, son-
dern vermeidet auch eine zweifelhafte Plazierung der Aktivitit Gottes in
die zeitlichen Liicken quantenmechanischer Vorginge. Die Stabilitiit der
atomaren Welt hingt aus prozesstheologischer Sicht mit ihrer verschwin-
dend geringen responsorischen Fihigkeit zusammen, was die unheuer lan-
gen Zeitrdume kosmischer Evolution erklirt, wihrend umgekehrt die
Schnelligkeit der kulturellen und damit auch der religitsen Evolution
direkt mit der Zunahme responsorischer Aktivitit des Menschen korreliert.

Resiimee

Bei der Rezeption der neuen physikalischen Zeitkonzepte durch die
Theologie ist auffillig, dass der spezifische Verstdndnishorizont fiir theo-
logische Zeitkonzepte im 20. Jahrhundert offenbar keine Rolle gespielt hat.
Stattdessen sind die Ankniipfungspunkte die traditionellen Lehren der
Schopfung, Vorsehung, Gottes Handeln in der Welt und die Eschatologie,
fiir deren lehrméfBige Formulierung Anleihen an physikalischen Zeitkon-
zepten gemacht wurden. Inwieweit dieses ganze Unterfangen sinnvoll ist,
kann gegenwirtig nicht abgeschitzt werden. Es hingt von einer Reihe von
Faktoren ab.

In physikalischer Hinsicht ist hier in erster Linie die Halbwertzeit der
Theorien zu nennen. Die Theologie ist gut beraten, sich nicht von einer
bestimmten Entwicklungsphase physikalischer Theoriebildung abhingig
zu machen. Dazu kommen interne Schwierigkeiten der Theorien selbst,
z.B. die physikalischen Unklarheiten innnerhalb der ART, wenn die Zeit t
sich dem Anfangszustand (Big Bang mit t = 0) annihert. Dazu kommen die
Unklarheiten in der erkenntnistheoretischen Deutung der physikalischen
Theorien. Neigt man einer Position des kritischen Realismus zu, so ist die
theologische Verarbeitung physikalischer Zeitkonzepte sicher leichter, wie
dies ja auch bei namhaften Vertretern des Science-theology-Dialogs der
Fall ist, als dass man die sicher nicht zu bestreitenden konstruktiven Ele-
mente in physikalischen Theorien betont. Dazu muss man nicht unbedingt
Konstruktivist sein.

In theologischer Hinsicht hingt die Rezeptionsbereitschaft auch von
einer Reihe von Faktoren ab. Inwieweit kann man angesichts der historisch
ja berechtigten Kritik Barths an der natiirlichen Theologie von einer modi-
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fizierten natiirlichen Theologie eine Briickenfunktion erwarten, wie dies
z.B. T.F. Torrance und C. Link versucht haben? Inwieweit kann man heute
noch — aus vielerlei Griinden — am traditionellen Theismus festhalten, der
ja dem ganzen Programm des .,Scientific Perspectives on Divine Action*
zugrunde liegt? Auch die Gewichtung der theologischen Topoi, z.B. das
Verhiltnis von Schopfungstheologie und Eschatologie, ist ein Rezeptions-
faktor. Es scheint, dass die Prozesstheologie mit Abstand den geeignetsten
Rezeptionsrahmen bereitstellt, um Zeit gleichermaBen physikalisch und
theologisch konsistent denken zu konnen.

SchlieBlich scheint mir fiir die 6kumenische Situation wichtig zu sein,
sich die entscheidende geschichtliche Weichenstellung, die Verdringung
des platonischen Zeitkonzepts durch das aristotelische und die daraus ent-
standene Naturphilosophie mit der Naturwissenschaft als letztem sikula-
rem Kind, in Erinnerung zu rufen.

Bei aller notwendigen Arbeit zur Integration naturwissenschaftlicher
Zeitkonzepte in die Theologie tut man gut daran, sich an die Vorbehalte zu
erinnern, die A.M.K. Miiller*® als einer der wichtigsten Gestalter des
friilhen deutschen Dialogs Theologie-Naturwissenschaft gedufert hat. Er
erkannte in der operationalen Vorgehensweise der Physik die Ursache fiir
eine in vielerlei Hinsicht gefiahrliche Reduktion des Zeitbegriffs, der
sowohl die Vieldimensionalitit des menschlichen Bewusstseins, die Rich-
tung des geschichtlichen und die Offenheit des eschatologischen Zeitbe-
griffs ausblende. Die Beschrinkung naturwissenschaftlichen Vorgehens
auf operationales, methodisches Vorgehen habe ihr zwar ihre bewunderns-
werten Erfolge beschert. Sie seien aber nur moglich unter dem Signum,
unter dem die Naturwissenschaften in methodischer Selbstbescheidung
angetreten seien: Etsi Deus non daretur. Nur so kann und konnte sich die
operationale Rationalitdt der Naturwissenschaft zu ihrer vollen Bliite ent-
falten und mithin die geschilderten Zeittheorien hervorbringen. Soweit
A.M.K. Miiller. Es ist aber die Frage, ob die operationale Rationalitit die
ganze Bandbreite des Zeitproblems darzustellen vermag und es ist auch die
Frage, ob sich theologische Rationalitéit in operationaler erschopft. Dann
konnte die Theologie selbst keinen eigenen Beitrag mehr tiber die Zeit bei-
steuern.
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Gottes Wohnung in der Zeit

Eine Anwendung der Metaphorik
der Zeit auf Gottes Prisenz und auf
gelingendes Leben'

VON DIETRICH RITSCHL

Wie immer wir iiber Raum und Zeit denken, wenn Gott vernehmlich in
der Zeit wohnt — und dies ist hier die These —, so ist es ungemein schwie-
rig, auch und mit gleichem Gewicht zu sagen, er bewege sich im Raum.
Vielleicht ist Gott fiir uns bzw. fiir unser Erkennen, nur in der Pluralitit der
Zeiten und in ihrer letztlichen Einheit, nicht im geometrischen Raum. Viel-
leicht hat es viel fiir sich zu sagen, Gott sei selber der Raum, in dem wir
wohnen und es gibe mithin nicht einen Raum, in dem Gott zu Zeiten
gegenwirtig und zu anderen Zeiten abwesend ist. Er wire dort weder
gegenwiirtig noch abwesend. Wenn dieses mir seit langem sympathische
panentheistische Modell so zu Ende gedacht wird, kdnnten sich etliche
klassisch-theologische Probleme relativieren, z.B. das der Theodizee. Frei-
lich handelt man sich damit wohl auch neue theologische Probleme ein,
etwa im okumenischen Kontakt mit solchen Kirchen, denen der gottes-
dienstliche Raum, der Altar, heilige Orte oder Stidte sehr wichtig sind.

Die These, dass wir in der Zeitmetaphorik iiber Gott denken sollten, also
in groBer Nihe zu Dimensionen der Erinnerung und Hoffnung, Vergebung
und Neugestaltung des Lebens, ist an sich nichts Neues, aber sie soll hier
radikalisiert werden. Im Folgenden soll nur in kurzer Riickschau auf die
bekannten Diskussionen iiber Zeitverstindnis in Physik und Theologie ein-
gegangen werden. Vielmehr soll die These, Gott wohne in der Zeit und wir
konnten ihn im Raum als an- oder abwesend nicht wirklich erkennen, weil
er selber der Raum ist, mit anthropologischen Grundbefindlichkeiten ver-
binden, die in der Psychotherapie bzw. Seelsorge besonders klar zu Tage
treten. Denn wir Menschen, so meine ich, sind, wer wir sind, vor allem in
den Geschichten — den stories — die wir von uns und von den anderen
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erzdhlen und auch antizipieren konnen bzw. die wir wegschieben, weil wir
sie nicht ertragen. In dieser Dimension des Zeitlichen begegnen wir auch
Gott — oder wir verpassen ihn dort.

L. Riickschau auf markante Punkte bisheriger Diskussionen

Eine wichtige Station in der kritischen Rezeption der im weitesten Sinn
exegetischen Arbeiten iiber Zeit und Zeitbegriff stellt das Buch ,,Biblical
Words for Time*? von James Barr dar. Er greift mit harscher Kritik auf eine
Arbeit von E. v. Dobschiitz (1922) und auch auf T. Bomans simplistische
Unterscheidung zwischen griechisch-zyklischem und hebriisch-linearem
Zeitdenken zuriick. Auch die Biicher von O. Cullmann, J.A.T. Robinson
und John Marsh® werden kritisch auseinandergenommen. Die unter Theo-
logen eingebiirgerte typisierende Unterscheidung zwischen chronos und
kairos wird vollig demontiert, alles auf streng philologischer Basis.

Freilich blieb Barr nicht der einzige, der sich exegetisch und theologisch
der Frage nach Zeit und Ewigkeit zuwandte. Die meisten der deutschen
Exegeten scheuten jedoch vor systematisch-theologischen Konklusionen
aus ihren exegetischen Arbeiten zuriick und zeigen auch keine Spuren des
Kontaktes mit wissenschaftstheoretischen Arbeiten aus dem Umkreis der
Naturwissenschaften zum Thema Zeit. Als Beispiel sei Hans Walter Wolffs
-Anthropologie des Alten Testaments** genannt, wo sich auf iiber 100 Sei-
ten iiber ,,Des Menschen Zeit* keinerlei Kontakte zur systematischen
Theologie oder zu naturwissenschaftlichem Zeitverstindnis finden. Uber
Zeit wird tiberhaupt nicht reflektiert.

Es bedurfte eines neuen Anstofes, bis sich die Analysen auf diese Berei-
che ausdehnen konnten. Die Impulse kamen ungefihr simultan in der eng-
lischsprachigen und in der deutschsprachigen theologischen Welt auf. In
der englischsprachigen Theologie war es vor allem T.F. Torrance, der nicht
zuletzt unter dem Einfluss des Naturwissenschaftlers und Wissenschafts-
theoretikers Michael Polanyi zum Kampf gegen wissenschaftstheoreti-
schen Dualismus auszog. Er interpretierte Athanasius und vor allem Cyrill
v. Alexandria als Denker, denen aus der Christologie die Kampfmittel
gegen die gingige dualistische Wissenschaftstheorie der Griechen erwuch-
sen. Torrance entwickelte eine neue ,,natural theology*. Uber ihn schrieb
Wolfgang Achtner® die interessante Dissertation ,,Physik, Mystik und
Christentum, eine Darstellung und Diskussion der natiirlichen Theologie
bei T.E. Torrance”. Torrance verfolgt eine, wenn man so will, radikale
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Inkarnationstheologie. Darum ist fiir ihn, bei aller Ubernahme neuer natur-
wissenschaftlicher Konzepte von Zeit, die Prisenz des ewigen Gottessoh-
nes nicht nur in der Zeit, sondern auch im Raum absolut wichtig.® Die alten
Fragen aus der Sakramentaltheologie iiber Ubiquitit des Christus praesens
sowie aus der Seelsorge iiber Gottes Behiitung der Zeiten (,,Meine Zeit
steht in Deinen Hinden®), vielleicht aber nicht der physischen Bewegun-
gen in den Raum brechen hier aufs Neue auf, ohne jedoch einer Beant-
wortung niher zu kommen.

Zum Teil auf Torrances AnstoB hin, zum andern Teil aber aus génzlich
anderen Quellen schopfend, ndmlich den klassisch-anglikanischen Vor-
lieben fiir Naturphilosophie und natiirliche Theologie, entstand in den letz-
ten 30 Jahren in England, unabhingig davon auch in den USA, eine theo-
logisch-literarische Beschiftigung mit erkenntnistheoretischen Parallelen
zwischen moderner Naturwissenschaft und Theologie. Dabei wurde natiir-
lich auch iiber Zeit und Raum diskutiert. Namen wie A.R. Peacocke und
John Polkinghorne gehoren hierher. Auffillig ist, dass sowohl die briti-
schen als auch die amerikanischen Autoren wenig Kenntnis der exegeti-
schen Untersuchungen aufweisen, sondern insbesondere im Hinblick auf
die Frage des Verstiindnisses von Zeit ganz im Bann und im Zeichen phi-
losophischer bzw. religionsphilosophischer Fragestellungen stehen.

In der deutschsprachigen Theologie bot sich in den vergangenen dreifig
Jahren insgesamt ein etwas anderes Bild. Das liegt z.T. daran, dass etliche
der beteiligten Autoren Respekt vor exegetischer Arbeit zeigten und einige
von ihnen auch der barthschen Theologie nahe standen. Hingegen war das
religionsphilosophische Riistzeug der deutschsprachigen Theologen im all-
gemeinen weit geringer als das ihrer englischsprachigen Kollegen. So ist es
zu erkliren, dass Philosophen wie C.F. v. Weizsiicker und Georg Picht in
der Behandlung dieser Fragen weitgehend das Zepter fiihrten; gelegentlich
auch philosophierende Naturwissenschaftler wie etwa A.M.K. Miiller.
Aber auch bei ihnen waren sprachphilosophische, aus der analytischen Phi-
losophie stammende Einsichten und Herausforderungen nicht gefragt oder
wenig bekannt. Trotzdem ist es zu einigen beachtenswerten Ergebnissen
fiir die Theologie gekommen, die Christian Link schon 1982 in seinem
Gleichnisbuch’ und in seiner Schopfungstheologie konstruktiv nutzt und
theologisch weiterfiihrt. Auch Moltmann ist die Verschrinkung der Zeit-
modi wichtig und die ,,Futurisierung der gegenwiirtigen Zukunft*. Michael
Welker ist gegenwirtig damit befasst, die bei Moltmann gegebenen
Ansitze auf viel breiterer Front, ndmlich in Auseinandersetzung mit der
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englisch-sprachigen Religionsphilosophie auszuloten. — Auch bei W. Pan-
nenberg werden die Ergebnisse gebiindelt.® Wesentlich scheint mir, dass
bei all diesen zuletzt genannten Autoren die Trinitéitslehre mit den Refle-
xionen iiber die Zeit in engstem Zusammenhang steht, damit also ein
Anschluss an die heutige Gewichtung der Trinititslehre in 6kumenischer
Theologie erreicht ist.

Trotz der Lehren, die die Theologie aus den neuen Einsichten der wis-
senschaftstheoretischen Naturwissenschaftler ziehen konnte und noch
zieht, ist noch nicht deutlich, ob dadurch wirklich Neues iiber Gott in
Erfahrung zu bringen war. Auch bei Christian Link ist das Neue nicht aus
diesem Bereich geschopft worden. Erklirtes Ziel war dies hingegen in der
eigenwilligen von C. Bresch, Sigurd Daecke und H. Riedlinger hrsg.
Schrift ,,Kann man Gott aus der Natur erkennen?*?

Il. ,,Dimensionen der Zeit" — ein neues Buch

Wolfgang Achtner hat mit zwei Mitautoren, einem Physiker und einem
Theologen, ein Buch!® iiber ,.die Zeitstrukturen Gottes, der Welt und des
Menschen® wie der Untertitel sagt, herausgebracht, das in wenigen
Wochen auf die Bestsellerliste gelangte. Was ist das Besondere daran?

Zeit —und es geht hier immer um die Wahrnehmung der Zeit — ist als ein
tripolares Zeitgefiige zu verstehen: exogene Zeit, endogene Zeit und trans-
zendente Zeit. Die endogene Zeit gliedert Achtner auf in mystisch-holisti-
sche Zeiterfahrung, rational-lineare Zeiterfahrung und mythisch-zyklische
Zeiterfahrung. Diesen drei Modi der Zeiterfahrung ordnet er Kulturen bzw.
Religionen oder Entwicklungsstufen in ihnen zu und stiitzt sich auf neueste
religionsgeschichtliche und kulturanalytische Publikationen. Das Bewusst-
sein des Menschen selbst befindet sich in einer Evolution — eine These, die
der umstrittene und kiihne amerikanische Psychologe Julian Jaynes vor
Jahren vertreten hatte —, eine Evolution, die mit einer je spezifischen Zeit-
apperzeption gekoppelt ist. Weiterhin klért er den Aspekt der synchronen
und der asynchronen Verkniipfung der Zeitpole und geht nach dieser allge-
meinen strukturellen Kldrung iiber zur Diskussion der Zeit des Menschen,
also der Zeit aus anthropologischer Sicht. Hier diskutiert er die biologi-
schen Grundlagen der Zeiterfahrung und lésst sich auch reichlich von neu-
esten neurophysiologischen Studien leiten, die Korrelate aufzeigen zur
Zeiterfahrung, wie sie auch in Psychologie und Philosophie beschreibbar
sind. Hier kommen hochinteressante Informationen iiber Zeiterfahrung in
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Agypten — gestiitzt auf die Arbeiten von Jan Assmann in Heidelberg — auch
auf die ganz andere Erfahrung in Mesopotamien und dann in den verschie-
denen Stufen der Entwicklung des Zeitverstindnisses im alten Israel. Auch
die im griechischen Zeitverstindnis bzw. in der griechischen Philosophie
entdeckbaren Konzepte von Zeit werden abschliefend diskutiert. Daran
schlieBt sich ein Kapitel iiber Zeitverstindnis in naturwissenschaftlicher
Sicht von Newton bis zur neuesten Physik und Chaostheorie an, und
danach werden die Leser wieder zu theologischen Fragen zuriickgefiihrt.
Es sind keine einheitlichen Aussagen mehr iiber ,,das Zeitverstindnis im
Alten Testament™ moglich, sondern es muss jeweils aufgegliedert Heils-
geschichtliches, Prophetisches, Weisheitliches und Apokalyptisches analy-
siert und diskutiert werden. Der Ertrag dieser Diskussion wird dann auf die
Botschaft Jesu, auf Paulus und auf die johanneische Theologie gemiinzt.

Hier ist ein neuer Anfang gemacht worden. Zugleich ist eine Synthese
dargestellt, die auf den eingangs erwihnten Arbeiten fulit und sie entschei-
dend weiterklirt und weitertiihrt. Es gilt jetzt, Kultus und Feste, konden-
sierte Zeit und die Integration der verschiedenen Zeitmodi neu zu beden-
ken, wenn wir uns an die biblischen Texte heranmachen und versuchen,
sinnvolle systematisch-theologische Thesen aufzustellen. Das Buch von
Achtner und seinen Mitautoren bietet im abschliefenden Teil schon Aus-
blicke und Richtungen, wie diese Arbeit ausgerichtet sein konnte. Hier
greift das Buch auf Georg Picht, Klaus Miiller, Arthur Prior, Niklas Luh-
mann und andere zuriick, um die Verschrinkung der Zeitmodi in Bezie-
hung zum Glauben zu setzen und die Zeit als offenes System, als den
umfassenden Horizont wahrzunehmen.

III. Réiumliches und zeitliches Reden von Gott

Schon vor Jahren'' hat es mich verlockt, vom rdumlichen Reden iiber
Gott loszukommen. Ich hatte damals die Metaphern, die uns freilich direkt
aus der Bibel iiberliefert sind, gesichtet und verglichen und kam zu einer in
der spiteren Frommigkeit sich ausprigenden Typisierung, von der man
sehr schwer wieder weg kann, wenn man sie einmal gesehen hat: hier
erscheint Gott als Konig, als Herr, als distanziert, regierend, zumindest all-
wissend, wenn nicht auch allméchtig im kausalen Sinn. Ich habe riskiert,
dies das ,,Generalsmodell “ von Gott zu nennen. Ich dachte — es geht ja hier
in der Sprache eindeutig um steile Metaphern — daran, dass ein General die
Truppen sieht, ihre Bewegungen veranlassen kann, sozusagen ,.alles in der
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Hand hat*, dass die Soldaten ihn selbst aber vielleicht nicht sehen und dass
er selbst fiir den Tod oder die Verwundung der einzelnen Soldaten keine
direkte, hochstens eine indirekte Verantwortung tragt.

Dann schilte sich das Kondeszendenzmaodell heraus, das wir exempla-
risch in Hosea 112 finden, wo Gott sagt ,.Ich war es, der Ephraim gehen
lehrte, ich nahm ihn auf meine Arme. Sie aber haben nicht erkannt, dass ich
sie heilen wollte. Mit menschlichen Fesseln zog ich sie an mich, mit Ket-
ten der Liebe. Ich war da fiir sie wie die (Eltern), die den Séugling an ihre
Wangen heben. Ich neigte mich ihm zu und gab ihm zu essen.” Diese
Weise des Sprechens iiber Gott setzt sich in christologischer Sprache im
- Neuen Testament in hundert verschiedenen Weisen fort.

Ein Ubergang von dieser rein rdumlichen Vorstellung von Gott findet
sich in dem dritten groBen Modell, das aber in der eigentlichen Theologie
wenig Ful} gefasst hat, dem panentheistischen Modell. Psalm 139 kann hier
zitiert werden: Wo immer auch wir hingehen und sei es bis an das Ende der
Welt, ..so bist du da‘* heiBt es von Gott. Er ist der Raum, in dem uns die
Freiheit gegeben ist zu leben und zu wachsen, wie ein Embryo im Mutter-
leib. Es ist der gnidig gewiihrte Raum des Erschaffenen, die Wohnung des
Geschopflichen. Es fragt sich nun, ob der so beschriebene Gott, der alles
umfasst und in dessen Horizont alle Riume bewahrt sind, auch und
zugleich mit den Kategorien des Konigs beschrieben werden kann, der sein
Wappen an die Hiuser heftet. So ist das im allgemeinen in der Frommig-
keit und auch in der Geschichte der Theologie gemacht worden, wann
immer man sich dem panentheistischen Modell genihert hat.

Wie kann das Trinititskonzept, diese so iiberaus hilfreiche und unver-
zichtbare Weise, iiber Gott zeitlich zu denken, mit dem rdumlichen Denken
vereinbart werden? Und wenn denn schon der Raum die Wohnung Gottes
sein sollte, wie dies im Generalsmodell und im Kondeszendenzmodell
zweifellos der Fall ist, wie konnten Kultstitten gerechtfertigt werden, der
Tempel, Kirchen und Altire? Ist Gott dort mehr anwesend als in der aus-
gestreckten Hand des Bettlers oder im Leiden der Fliichtlinge in Kosovo?
Wie verhilt sich iiberhaupt An- und Abwesenheit Gottes, wenn man raum-
lich iiber ihn spricht, ohne zugleich panentheistisch iiber ihn zu denken? Es
ist ja nicht gut, dass man uns, als wir Kinder waren, auf die Frage ,,wo ist
Gott?* so oft gesagt hat ,.er ist tiberall*“. Er ist eben nicht in dem Sinn iiber-
all, wie die Luft einen Raum fiillt.

Die Hilflosigkeit, die uns befillt, wenn wir raumlich iiber Gott denken —
von der religiosen Erziehung kleiner Kinder bis hin zu grofien theologi-
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schen Werken — mindert sich, wenn wir Gott als in der Zeit wohnend den-
ken. So sind wir denn auch in der Theologie in den vergangenen Jahrzehn-
ten auf dieser Spur immer weiter vorgeriickt. Wir haben von Verheiung
und Erfiillung gesprochen, wir haben die Stellen aus der Hebréischen Bibel
und aus dem Neuen Testament herausgenommen und diejenigen betont, in
denen von der Kraft der Erinnerung und von der Freude der Hoffnung die
Rede ist. Wir haben ,.Memory and Hope*'? als die entscheidenden Dimen-
sionen der Gottesbegegnung angesehen, und wir haben uns gegenseitig in
der Einsicht bestirkt, die Gegenwart Gottes sei eben am Schnittpunkt von
memory and hope zu finden. Und wir haben riskiert zu sagen, dass Verge-
bung als ein Hoffen nach riickwirts verstanden werden kann, ein Hoffen,
dass die Vergangenheit nicht die Bausteine unserer Zukunft zerstéren wird,
und wir haben versucht zu denken, dass Hoffen ein Erinnern nach vorne ist,
ein Erinnern der Treue Gottes, die aus der Zukunft kommt und in der Ver-
gangenheit erinnert wird. Diese Verschriinkungen der Modi haben iiber-
haupt erst in den letzten dreillig oder mehr Jahren zur Frage eines addqua-
ten theologischen Verstindnisses von Zeit gefiihrt.

Ich méchte die Richtung, in der viele von uns in der exegetischen und
systematischen Theologie der vergangenen Jahrzehnte gegangen sind,
noch radikalisieren. Die Kurzfassung meiner Radikalisierung habe ich
schon in der Einleitung genannt: Gott wohnt in der Zeit, er bewegt sich
nicht im Raum, weil er der Raum ist, in dem wir uns bewegen. Dies
bediirfte natiirlich einer geduldigen Klirung. Dabei riickt die Einsicht
immer niher, dass Gott in den Zeiten der Menschen, der Vélker und wohl
auch der belebten und unbelebten Natur interveniert, nicht aber im Raum
als solchem oder den Ridumen, die ihn ausmachen. Das hat zur Folge, dass
wir den Gedanken relativieren miissen, Gott beschiitzte und behiitete die
Bewegungen der Menschen und Tiere im einzelnen im Raum, der er selber
ist. Im Licht der biblischen Passagen und theologischen Fragmente aus der
Tradition der Kirche iiber Behiitung und Bewahrung ist es hilfreicher zu
sagen, dass Gott unsere Zeiten behiitet, beschiitzt und lenkt, nicht aber
unsere Bewegungen und unser Schicksal im Raum, den er uns als ,sich
selbst* geschenkt hat. Gott ist nicht darin ein Geheimnis, dass er die furcht-
bare Selbstzerfleischung der Menschen seit Jahrtausenden bis hin zu den
Kriegen unseres Jahrhunderts und zu Auschwitz hat geschehen lassen. Es
ist viel eher ein Geheimnis, weshalb Menschen dies gemacht haben. Gottes
Geheimnis liegt darin, dass er tatsiichlich in die Pluralitiit unserer Zeiten
eingetreten ist und sie zu einer Einheit biindelt und letztlich mit Sinn fiillt.
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Dieser Eintritt in unsere Zeiten, diese Prasenz ist die Gegenwart des Gei-
stes Gottes in den Dimensionen der Zeiten, die uns Menschen ausmachen,
bestimmen oder vor denen wir auch zuriickweichen. Unsere Zeiten sind
der Ort, wo wir ihn treffen, wo Providentia und Behiitung geschehen. Wir
miissen Abschied nehmen von dem Gedanken, dass er Flugzeugtragflidchen
behiitet oder Karzinomtumore schrumpfen ldsst oder fliegende Granaten
gnidig umleitet.

IV. Metaphorik der Zeit im gelingenden Leben

Die bislang auf das Reden von Gott gemiinzte These soll im Folgenden
im Hinblick auf das ,,gelingende Leben* angewendet werden. Dazu eignet
sich ein Blick auf Krisen des Lebens und ihre Behandlung in Psychothera-
pie und Seelsorge. Psychische Stérungen, psychische Erkrankungen, Trost-
bedirftigkeit und geistige, geistliche Irritation ruhen in den Dimensionen
der Zeit und nur sekundédr im Raum. So ergibt sich also mit dieser neuen
These eine gewisse Parallele zu dem, was ich bislang iiber Gott sagte.
Metaphorisch gesprochen laufen in den Menschen sowie im Beziehungs-
feld zwischen ihnen ungemein viele Uhren gleichzeitig. Sie laufen ver-
schieden schnell, etliche von ihnen sind auch am Auspendeln oder sind ste-
hen geblieben. Sie alle zeigen jedoch aufdringlich eine bestimmte Zeit an
und, weil sie dies tun, erdffnen sie je eine neue Zeit bzw. generieren sie
»Geschichten” gelungenen Lebens, auch ,.Geschichten abgebrochener
Geschichten®, d.h. die Uhren zeigen die Narben der Wunden nicht-gefill-
ter Entscheidungen, abgebrochener Erfahrungen, unverarbeiteter Ein-
driicke, unwahrer Erinnerungen. Victor v. Weizsécker hat etliches gerade
zu diesem Punkt, dem ungelebten Leben im Zusammenhang mit psycho-
somatischen Erkrankungen gesagt. Immer geht es um das, was Uhren tun.
Sie zeigen die Zeit an und sei es die stehengebliebene Zeit. Diese durch die
Zeit markierten Geschichten generieren Wirklichkeit, psychische und
soziale Realitdten. Alles im Leben — im gelingenden Leben und in der The-
rapie auf dieses hin — hiingt aber daran, dass wir die Geschichten, deren
Zeiten die Uhren messen und anzeigen, kennen und auch erziahlen kdnnen
und darin einerseits Freiheit von der Gefangenschaft in ihnen, andererseits
Freiheit, unsere Geschichten ,,zu bewohnen®, erlangen und so unsere
wahre Identitdt finden.'*

Das Bild der Uhr will hier sagen, dass aus ungezihlten Erlebnissen sig-
nifikanter oder nebensichlicher Art bei jedem Menschen verschiedene
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,»Geschichten®, stories, abzulaufen beginnen, die unser gegenwirtiges
Leben und damit auch die Zukunft direkt oder indirekt mitbestimmen.
Bekanntlich ist ein wichtiger Faktor fiir das Ertragen der Vielfalt dieser
Geschichten ihre Erzihlbarkeit, und bekanntlich entstehen neue Stérungen
und neues Leiden durch das Gerinnen, Koagulieren und Wegdriingen der
nicht erzahlten Geschichten. Wir beriihren hier die Grundfigur des Zeitver-
stiindnisses der Psychoanalyse. An ihm ist allerdings auszusetzen, dass die
Bestimmung des Menschen fast ausschlieBlich durch die Vergangenheit
geschieht. Ich moéchte keine Abstriche an dieser Einsicht machen, will hin-
gegen auf markante Defizite aufmerksam machen. Es ist doch auffillig und
in hohem Mafe interessant, dass die klassische Theorie der Psychoanalyse
der hereinbrechenden Zukunft und der von dort auf uns zukommenden
Sinngebung oder auch dem Fehlen von Sinn so wenig Gewicht beimisst.
Dazu kommt noch die auffillige Tatsache, dass die Metaphorik der psy-
choanalytischen Theorie — vielleicht iiberhaupt der verstehenden Psycho-
logie und der Psychosomatik — weitgehend an den Dimensionen des
Raumes orientiert ist. Die Metaphern, deren Freud sich vornehmlich
bediente, sind sehr stark den mechanistischen Vorstellungen und der
Hydraulik seiner Zeit verpflichtet gewesen: Verdringung, Druck, Kompen-
sation etc. Zugleich jedoch ist der Raum als solcher wenig Gegenstand
theoretischer Reflexion gewesen. Die gangigen Lehrbiicher der Psychiatrie
und Psychotherapie zeigen dies deutlich. Nicht verwunderlich hingegen
war mir, bei einer Literaturrecherche zu sehen, dass in Bezug auf das Ver-
standnis von Zeit groBe Defizite in Psychiatrie und theoretischer Psycho-
therapie bestehen.'®

Mir scheint, dass man die rdumliche Metaphorik der klassischen analy-
tischen Theorien, die ,,Vektoren” der Triebstruktur ersetzen konnte durch
Benennung — und sei es metaphorische Benennung - der komplexen
Gleichzeitigkeit ungleicher Zeitstrukturen und verschieden schnell bzw.
intensiv erlebter sowie rivalisierender stories. Was in der klassischen
Psychoanalyse ,,Realititsprinzip bzw. Realititspriifung” genannt wurde,
stellt sich mir als das Problem der Gleichzeitigkeit diachroner Zeitstruktu-
ren dar, dort ist die eigentliche, vorsprachliche ,,Wohnung* psychischer
Storungen bzw. Erkrankungen zu suchen. Die Gegenwart, in der der Pati-
ent bzw. der trostbediirftige Mensch lebt, gliedert sich in komplexe Zeit-
einheiten und -wahrnehmungen auf und verlangt nach einer iibergeord-
neten, integralen Zeit. Ohne eine solche iibergeordnete ,.Meta-story*, ohne
ein Thema, einen Cantus firmus, ohne einen ,,Sinn®, zerfallen die unge-
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zihlten Einzelstories mit ihren moglichen Summierungen und Gerinnun-
gen in ein ungeordnetes Biindel, das nur durch den Korper und sein ,,Alter-
werden® zusammengehalten ist.

Anders ausgedriickt: Menschen leiden gewdhnlich nicht an fehlender
Ordnung des Raumes, sondern an fehlender Zuordnung der verschiedenen
Zeiten, die in ihnen wohnen und wirken. Die Zeit ist es denn auch, in deren
Horizont Angst und auch Zuversicht, Verzweiflung und auch Sinngebung
erlebt werden. Damit mochte ich nicht sagen, dass ein psychisch gesunder
Mensch bzw. ein getrosteter und im christlichen Glauben freier Mensch
alle disparaten und sich widerstreitenden Zeitwahrnehmungen und ,.sto-
ries* in eine groBe Harmonie und Synchronizitiit einfliefen lassen kann.
So kann wohl kein Mensch leben, vielmehr zeigt sich Reife, psychische
Gesundheit und auch das Akzeptieren des Trostes des Evangeliums darin,
dass ein Mensch mit seiner eigenen Diachronizitiit, mit den inneren Wider-
spriichen und mit seinen Schwiichen und Krankheiten leben kann. Darin
zeigt sich der heilende Trost der Einheit der Zeit und ihres Ziels in Gott.

V. Liegengebliebene Probleme

Mir ist natiirlich bewusst, dass es schwerwiegende biblische und theolo-
gische Griinde gibt, doch von der Prisenz und Bewegung Gottes im Raum
zu sprechen, wie es weiterfiihrend Ingrid Schoberth aufzeigt.!® Die Gefahr
einer voreiligen .,Vergeistigung® des Evangeliums ist spitestens seit der
Auseinandersetzung mit der Gnosis ein Thema gewesen und geblieben.
Freilich ist mir auch bewusst, dass die Christologie nur selten nach Wegen
gesucht hat, aus der Metaphorik der Zwei-Naturenlehre herauszukommen,
ohne das Wesentlichste zu verlieren. Und letztlich ist mir natiirlich auch
vor Augen, dass die Betonung einer sakramentalen Sichtweise der Begeg-
nung Gottes mit den Menschen in jedem Fall ernst genommen werden
muss. Letztlich sind auch die Abendsmahlsstreitigkeiten im friihen Mittel-
alter und dann in der Reformationszeit eng an diese Problematik gebunden.

In ihrem Buch ,Inkarnation oder Inspiration?* analysiert Ulrike Link-
Wieczorek!” vornehmlich anglikanische Inkarnationschristologie aus dem
letzten Jahrhundert bis hin zum Streit, der von John Hick um die Christo-
logie ausgelost worden ist. Gerade im Hinblick auf die Geistchristologien
etwa bei G. Lampe oder P. Schoonenberg stellt sich die Frage, ob hier wirk-
lich eine echte Diastase besteht: entweder ist Gott krperlich und raumlich
da, oder er ist geistig prisent. Letztlich hingt diese Unterscheidung an der
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Richtung, aus der heraus gefragt wird oder auf die hin eine Antwort
gesucht wird: fragt man nach Gott und seinem Tun, so kann eine inkarna-
torische Konzeption als Antwort hilfreich sein, fragt man nach Jesus, sei-
nem Leben, seinem Gehorsam bis zum Tod, so ist die geistchristologische
hilfreich und sinnvoll. Ahnlich méchte ich es mit meiner Frage nach der
Prisenz Gottes im Raum halten. In jedem Fall geht es um die Erkennbar-
keit Gottes, also um die Wahrnehmung, um nicht zu sagen Erfahrung sei-
ner Prisenz. In jedem Fall sind wir auf metaphorische Sprache verwiesen,
eine andere gibt es nicht. Seine Prisenz in den Elementen im Abendmahl
und schlieflich auch — von der Gemeinde losgeldst — im Tabernakel der
klassisch romisch-katholischen Kirche ist die Spitze einer Spitze einer
Metapher iiber vielen Metaphern, und sie ist als solche letztlich nicht ohne
Kohiirenz mit der metaphorischen Primisse. Die theologische Uberlegung
kann aber auch in eine ganz andere Richtung gewendet werden und kommt
dann gewiss nicht zu dieser zugespitzten Supermetaphorik, weil sie sich
beschrinken mochte auf die Rede von der Prisenz Gottes in der Pluralitit
der Zeiten, die gerade keine Unterscheidung nétig macht zwischen Prisenz
und Absenz (z.B. in Calvins Verstindnis der Prdsenz des Geistes im
Abendmahl). Bekanntlich haben Gedankenketten, ausgedriickt in theologi-
schen Metaphern, wobei eine aus der andern erwéchst, einen distinkten
Anfang und ein distinktes Ende, d.h. sie konnen nicht einfach in der umge-
kehrten Richtung gelesen und gelehrt werden. Mir scheint es darum vor-
teilhafter zu sein — ich meine durchaus auch bibelndher — auf die Auftiir-
mung von moglichen Metaphern im Hinblick auf Gottes Prisenz im Raum
zu verzichten und die primédre Rede iiber ihn in den Dimensionen der Zeit
zu belassen. Es kann dann all das freudig und trostlich gesagt, gelehrt und
gepredigt werden, wozu uns auch das Wort der Bibel legitimiert. Aber es
ist dabei, so meine ich, der Verzicht zu leisten auf die uns von jeher recht
lieb gewordene Vorstellung, Gott sei an diesem oder jenem Ort mehr anwe-
send als am anderen und seine Aktivitit der Behiitung einzelner Menschen
im Raum, beim Autofahren, Fliegen, im Krieg hitte zwar leider etwas
Arbitrires an sich, das wir Menschen nicht erkliren konnen, aber sie sei
eben die vornehmliche Weise der Behiitung durch Gott. Sie ist es jedoch
nicht, sondern sie ist zeichenhaft so wie die Heilungen durch Jesus: Zei-
chen auf das kommende Reich Gottes. Sie sind nicht die Norm, nicht der
Alltag, sondern Zeichen fiir Gottes Gegenentwurf zu unserer selbstzersto-
rerischen Lebens- und Weltgestaltung. Es ist doch so, dass er Millionen
von Menschen trotz ihrer Gebete und Hoffnungen nicht behiitet hat, weil
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an ihnen die Zeichen nicht aufgerichtet wurden. Die Begegnung Gottes mit
dem Geist der Menschen in den Dimensionen der Zeit befreit fiir solche
Einsichten und gibt hinreichend Sinn und Trost fiir unser Leben.
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Bei Gott schmerzlich heilend
sich vollendende Lebenszeit

Romisch-katholische Zuginge

zum Geschehen
der eschatologischen Liuterung

VON DOROTHEA SATTLER

1. Literarisch erfasste Besinnung auf die
Lebensfragen

Zu den Kennzeichen der neueren romisch-katholischen Theologie gehort
ihre Bereitschaft, auf die Fragen zu achten, die das Leben den Menschen
stellt': Der in der christlichen Gemeinschaft lebendige Glaube soll als
bedeutsame und verwandelnde Antwort auf die existentielle Suche der Men-
schen nach einer Lichtung des Dunkels ihres Daseins aufleuchten. Bei dem
Bemiihen, den Lebensfragen auf die Spur zu kommen, sind die Wahrneh-
mungen des geschopflichen Lebens, die sich in Kunst und Literatur finden,
eine Quelle der Erkenntnis. Zwei Themenkreise bewegen zahllose Werke:
die Liebe und der Tod, die Sehnsucht nach begliickendem Miteinander und
das vielfiltige Erleben des Scheiterns, das in der Gewissheit der Endlichkeit
aller menschlichen Regungen seine irdisch trostlose Gestalt gewinnt.?

In einem ihrer friihesten Texte hat Ingeborg Bachmann in verdichteter
Weise eine Schau der eschatologischen Gottesbegegnung gewagt:

., Wir gehen, die Herzen im Staub,

und lange schon hart am Versagen.
Man hért uns nur nicht, ist zu taub,
um das Stohnen im Staub zu beklagen.

Wir singen, den Ton in der Brust.

Dort ist er noch niemals entsprungen.
Nur manchmal hat einer gewuft:

wir sind nicht zum Bleiben gezwungen.

Wir halten, beenden den Trott.

Sonst ist auch das Ende verdorben.
Und richten die Augen auf Gott:

wir haben den Abschied erworben.
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Menschen erfahren sich als auf den Tod zugehend. Sie sind nicht in
Unkenntnis iiber die eigene Sterblichkeit und iiber das oft selbst verschul-
dete Unheil. Die Mahnung zur Umkehr trifft oft auf verschlossene Ohren.
Im scheinbar unaufhorlichen Gang der Dinge bleibt dem Menschen die
Mdglichkeit, innezuhalten und im Angesicht Gottes nach einem Ausgang
des Lebens zu suchen, der einen getrosteten Riickblick auf das Leben eroft-
net.

In der Erwartung einer eschatologischen Lauterung der Toten im Ange-
sicht Gottes gibt es romisch-katholische Eigenarten, deren konfessionell
kontroverse Behandlung eine lange Geschichte hat. Die Lehre vom Purga-
torium und manche der Besonderheiten der romisch-katholischen Frém-
migkeit, die nur unter dieser Voraussetzung einsichtig werden, lassen eine
okumenisch orientierte Revision sinnvoll erscheinen, bei der sich das exi-
stentielle Lebenswissen, das in den geschichtlich geformten Gestalten reli-
giGser Praxis verborgen verwahrt ist, erschliefien konnte.

Ich méchte im Folgenden kurz auf die aktuelle 6kumenische Brisanz der
Frage nach der eschatologischen Liuterung eingehen (2.), an die zentralen
Uberlegungen zur Hermeneutik eschatologischer Aussagen erinnern, die in
der Mitte des 20. Jahrhunderts von romisch-katholischen Theologen ange-
stellt wurden (3.), die Anliegen der romisch-katholischen Lehrtradition
skizzieren (4.) und auf die Bemiihungen in der neueren Theologie hinwei-
sen, bei der Umschreibung des Geschehens der eschatologischen Liute-
rung auf humanwissenschaftliche Erkenntnisse Bezug zu nehmen (5.). Die
den Beitrag leitende Intention ist die Begriindung der Hoffnung von Men-
schen, in der eschatologischen Gottesbegegnung die erinnert-gegenwiirtige
Lebenszeit als in versohnter Weise vollendet zu erfahren. Dabei wird der
Schmerz der Selbsterkenntnis nicht ausbleiben, jedoch nicht alles sein am
Ende.

2. Zur okumenisch-theologischen Aktualitdt der Fragestellung

Zu den romisch-katholischen Formen der Frommigkeit, bei denen die
Vorstellung einer eschatologischen Liuterung der Verstorbenen vorausge-
setzt ist, gehort neben der Praxis des Totengedichtnisses in der Feier der
Eucharistie auch das Ablasswesen, das historisch eng verbunden ist mit der
Auflage eines BuBwerks im Kontext der sakramentalen Feier der Versoh-
nung. Diese Frommigkeitsformen setzen die Existenz sogenannter ,,zeit-
licher Siindenstrafen” voraus und zielen deren Verwandlung an. Die
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Geschichte der Okumene kennt eine groRe Zahl an Kontroversen iiber das
rechte Verstindnis dieser ,,zeitlichen Siindenstrafen®. In den Debatten steht
die romisch-katholische Kirche auf der einen Seite und die orthodoxen
sowie die reformatorischen Kirchen stehen auf der anderen Seite. Der
Streit spitzte sich im Reformationszeitalter angesichts der missbriuch-
lichen Ablasspraxis zu und hat in jiingster Zeit durch die Ausrufung des
Jubiliumsablasses® im Heiligen Jahr 2000 hohe Brisanz gewonnen.
Angesichts der neu belebten Ablasspraxis erscheint vielen evangelischen
Kommentator/innen der am Reformationstag 1999 in Augsburg gefeierte
Konsens in Grundwahrheiten der Rechtfertigungslehre als nicht tragfihig.*

Ohne an dieser Stelle auf die gewiss hochst deutebediirftige romisch-
katholische Ablasspraxis niher eingehen zu konnen, mochte ich dennoch
einen Aspekt herausgreifen, der meines Erachtens in den jiingeren oku-
menischen Kommentaren wenig Beachtung findet: Die im Umfeld des
I1. Vatikanischen Konzils in den Spuren der anthropologisch gewendeten
Theologie Karl Rahners versuchte Erneuerung des Verstiindnisses der zeit-
lichen Siindenstrafen zielte eine erfahrungsnahe und lebensrelevante Inter-
pretation der leidvollen Folgen des menschlichen Tuns an, die durch das
bloBe Eingestindnis der bereuten Schuld und den Zuspruch der Verge-
bungsbereitschaft Gottes noch nicht behoben sind. Karl Rahner? griff einen
Gedanken auf, den schon Augustinus und Thomas formuliert hatten und
dessen Spuren sich auch in der Bufitheologie des Konzils von Trient fin-
den: Es gibt ,reliquiae peccati”, Reste der Siinde, die auch nach dem
Zuspruch der Vergebung in der Absolution als Stindenfolgen fortbestehen
und das Miteinander der Menschen leidvoll belasten. Sich selbst zur Strafe
wird der ungeordnete Geist, so sagt Augustinus in seinen Confessiones.®
Als ein hdufig bemiihtes Beispiel gilt dabei die Liige, die fortwéhrendes
Misstrauen provoziert, auch wenn sie eingestanden ist. Einmal durch
Unwahrheit genihrt, bleibt das Misstrauen als Versuchung auch in neuen
Situationen bestehen.

Bei allen Grenzen, die die Verwendung dieses personal-anthropologi-
schen Begriffs der Siindenstrafen im Blick auf die Beschreibung der Ver-
strickung der Schoptung in die Macht des Bosen hat, finde ich den Gedan-
ken nach wie vor tragfihig, Gott kénne seine Schopfungsordnung so vor-
gesehen haben, dass die Geschopfe auf dem Weg ihres eigenen Leidens an
den Folgen ihrer bosen Taten zur Umkehr gerufen werden. Die Siinden-
strafen haben dann keinen Vergeltungscharakter, sie intendieren nicht den
Ausgleich eines Ubels mit einem neuerlichen Ubel, sie wirken vielmehr
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therapeutisch; sie machen sensibel fiir die selbstverschuldete Beeintrichti-
gung des Miteinanders und wecken die Bereitschaft zum Neubeginn; sie
bewirken wahre Reue.

Wichtig erscheint es mir nun, an dieser Stelle darauf aufmerksam zu
machen, dass eine Zustimmung zu einem solchen Verstidndnis der Siinden-
strafen keinen stimmigen Weg mehr finden ldsst zu der Vorstellung, die im
menschlichen Leben spiirbaren Siindenfolgen konnten durch einen amit-
lich-kirchlichen Zuspruch einfach beseitigt werden — gar tiglich vollstin-
dig. Eine autoritativ bewirkte Dispens von einem existentiellen Leiden ist
nicht vorstellbar.

Diskussionen um den Ablass wurden in den letzten Jahren selten gefiihrt.
In aller Regel besteht dazu auch kein Grund, weil der Ablass auch in der
romisch-katholischen Frommigkeit nahezu jede Bedeutung verloren hat.
Um das Jahr 1983 herum, dem letzten Heiligen Jahr aus Anlass der Feier
von Tod und Auferweckung Jesu vor damals 1950 Jahren, erschienen
einige Beitréige zu dieser Frage. Ottmar Fuchs’ forderte eine stirkere Wahr-
nehmung der in der Gesellschaft wirksamen Formen des Unheils. Eine
Neugestaltung des Ablasswesens erschien ihm in der Weise moglich, dass
die Kirche sich fiir die Beseitigung des Unrechts einsetzt, das den Armsten
der Armen weltweit geschieht. Die biblische Tradition, in Heiligen Jahren
einen Schuldenerlass zu gewihren, ein Erlassjahr zu feiern® und Gefange-
nen ihre Freiheit zu schenken, wird derzeit vor allem in der weltweiten
okumenischen Bewegung erinnert, die in den letzten Jahrzehnten eine
starke ethische Ausrichtung hat. Aber nicht nur auf der sozialpolitisch-
gesellschaftlichen Ebene ist die Thematik der Schuldverstrickung aktuell,
auch im Blick auf die gelebte menschliche Beziehungswirklichkeit wiichst
die Sensibilitét fiir die Anerkenntnis der generationeniibergreifenden Siin-
denverhéngnisse. Die Theologie steht vor neuen Herausforderungen. Ich
denke dabei zum Beispiel an die systemische Familientherapie etwa in der
Gestalt des gewiss nicht unumstrittenen Bert Hellinger®: Er lidsst im Grup-
pentraining Familiensituationen nachstellen, bei denen die geschichtlich
gewordene Nihe oder Distanz zwischen den Personen vor Augen tritt.
Auch die Toten — die getdteten Kinder vor allem — werden prisent. Und
tiberdeutlich wird, wie sehr wir in unserer individuellen Identitit gepriigt
sind durch die Menschen um uns herum. Das Wissen um die Toten, mit
denen wir uns tiber Generationen hinweg noch unverséhnt meinen, hat eine
ganz eigene Wirksamkeit, die auch zu verdndern ist. Die aufgegebene
Suche nach einer heilenden Wandlung der geschichtlich gewordenen
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Lebensgestalten hat an der Todesschwelle keine uniiberwindliche Grenze.
Bei Gott ist eine schmerzlich heilende Aussohnung mit der Lebens-
geschichte moglich.

3. Anséitze einer Neubesinnung auf die Grundlagen der Eschatologie

Die romisch-katholische Eschatologie!® denkt seit Mitte des 20. Jahr-
hunderts sehr oft tiber sich selbst nach. Sie bemiiht sich darum, ihre Aus-
sagen einsichtig zu machen, indem sie die Voraussetzungen offenlegt, die
sie bei ihrer Rede macht. Dabei zeigte sich, dass die gesamte Eschatologie
als Theo-logie zu begreifen ist. Die neuere Dogmatik betrachtet es als ihre
Aufgabe, in allen Traktaten von Gott zu sprechen und diese Gottes-Rede in
ihrer Relevanz fiir das Heilwerden der Schopfung zu beschreiben. Zu den
ersten, die gegen das Missverstindnis angingen, die Eschatologie handele
von Dingen, von Orten und von Riumen, gehorte Hans Urs von Balthasar.
Seine Worte aus den fiinfziger Jahren werden bis heute oft zitiert: ,,Gott
[selbst] ist das .Letzte Ding* des Geschopfs. Er ist als Gewonnener Him-
mel, als Verlorener Holle, als Priifender Gericht, als Reinigender Feg-
feuer.“!! Die Eschatologie, die Rede von dem Letzten, thematisiert nicht
allein das zeitlich Letzte, das an einem zeitlichen Ende Geschehende, son-
dern weit umfassender das qualitativ Letzte, ndmlich Gott als den bleiben-
den, giiltigen, sich bewi#hrenden, tragfahigen, sich in seiner Barmherzig-
keit treu erweisenden Grund des Daseins.

Menschliche Rede von Gott ist immer metaphorische und analoge Rede.
Die Eschatologie spricht in Bildern von Gottes Willen, die Schopfung zu
vollenden. Diese Bilder werden in Anlehnung an menschliche Erfahrungen
geformt. Sie konnen nicht mehr als erste Ahnungen vermitteln vom Leben
bei Gott, sie weisen die Vorstellungen in die richtige Richtung. Die escha-
tologische Metaphorik ersetzt allerdings nicht durch Bildrede, was man
priziser begrifflich sagen konnte. Die Theologie ist vielmehr bleibend
angewiesen auf erschliefende Bildrede und auf den kommunikativen Aus-
tausch iiber die Bedeutung der bei ihr verwendeten Metaphern.!?

Fiir die Rede von der Liuterung und vom Gericht Gottes ist in besonde-
rer Weise wichtig, was Karl Rahner fiir eschatologische Aussagen allge-
mein zu bedenken gab: Es handelt sich bei ihnen nicht um Zukunftsspeku-
lationen, die loszulésen wiren von den Ereignissen in der Geschichte
Gottes mit der Schépfung.'® Die geschichtliche Offenbarung des universa-
len Heilswillens Gottes ist auch der Ort, an dem sich die eschatologische
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Hoffnung formt. Die Erkenntnis, dass Gott nicht den Tod gutheift, sondern
das Leben, hat nach jiidisch-christlicher Glaubensiiberzeugung Gott selbst
durch sein Wirken in der Zeit erméglicht. Der Ausblick auf das Kom-
mende, das Eschatologische, beginnt daher mit einem Riickblick auf das
Gewesene, das bereits Gewirkte, das Gegenwiirtige. Dieser Ausblick will
nicht Neugier befriedigen, er will vielmehr dazu ermutigen, hier und heute
schon, in jeder Gegenwart als erloste Frauen und Ménner miteinander zu
leben. Nach dem biblischen Zeugnis (vor allem in seiner johanneischen
Gestalt) ist das Gericht in der Lebenszeit der Menschen Gegenwart. Das
Eschaton ist bereits prisent, die Entscheidungszeit ist angebrochen. Jesus
Christus ist nach Johannes 3,16-21 ,,das Gericht®, die ,.krisis*, die in die
Welt einbrach. Wer an Jesus Christus glaubt, wird nicht gerichtet, wer nicht
glaubt, ist schon gerichtet. Eine Gesamtsicht der johanneischen Theologie
lidsst erkennen, dass apokalyptisch-futurische Aspekte des eschatologi-
schen Gerichts keinen Widerspruch darstellen zu den priisentischen: jetzt
ist Entscheidungszeit, einst ist Erntezeit. Gott wird dann seine Verbunden-
heit mit allen erkliren, die Taten der Gerechtigkeit tun. Wer Hungernde
speist, Gefangene befreit, Kranke besucht, wer Nackte bekleidet und
Fremde aufnimmt, gehort zu Gott, handelt in seinem Sinne. Das Gerichts-
gleichnis in Mt 25 ruft dazu auf, sich zum Willen Gottes zu kehren und die
Tora zu leben.

Die neuere systematisch-theologische Rede von Gottes Gericht steht vor
keiner leichten Aufgabe: Die herkommliche Vorstellung der Trennung von
Leib und Seele im Tod der Einzelnen, von dem sofortigen individuellen,
,.besonderen* Gericht iiber die Seele sowie einem ,,Wartezustand“ vor dem
universalen, ,allgemeinen” Gericht am Jiingsten Tag iiber die mit ihren
Leibern wiederbekleideten Seelen, biiBte in den letzten Jahrzehnten auch in
der romisch-katholischen Theologie ihre einstige Plausibilitit ein. Eine
solche Vorstellung scheint nicht zu der ganzheitlichen biblischen Anthro-
pologie zu passen. Das Modell problematisiert die in die Ewigkeit einge-
tragenen linearen Zeitvorstellungen nicht, und es vermag die zu keiner Zeit
aufzuldsende Verbundenheit des Lebens der Einzelnen mit dem Leben der
anderen Geschdpfe nicht zum Ausdruck zu bringen. Das Unbehagen
gegeniiber diesem Modell motivierte zur Entwicklung der alternativen Vor-
stellung einer ,,Auferstehung im Tod“."* Gisbert Greshake und Gerhard
Lohfink treten seit den siebziger Jahren fiir die Vorstellung ein, dass sich
»im Tod* jedes einzelnen Menschen das eine und einzige Gericht iiber das
gesamte Leben dieses Menschen ereignet. Kritiker haben Lohfink und
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Greshake widersprochen und sie zu Modifikationen ihres Konzeptes ver-
anlasst: Herbert Vorgrimler'> warf ihnen vor, das Eschaton zu individuali-
sieren und die noch ausstehende Leidensgeschichte der unzédhligen Men-
schen zu verharmlosen, die nach dem Tod einzelner verstorbener Men-
schen weiterleben, geschunden und gemordet werden. Joseph Ratzinger!'®
beklagte die Preisgabe der Rede von der ,,Seele” der Menschen, die nach
Ratzinger der Ort dialogischer Gemeinschaft zwischen Gott und den Men-
schen ist.

In der in der romisch-katholischen Theologie noch anhaltenden Diskus-
sion zeigte sich inzwischen, dass es keine Vorstellung, kein Modell des
Eschaton gibt, das die ewige Zeitmichtigkeit Gottes schliissig und
anschaulich zur kontingenten Geschichte der Geschopfe in Beziehung set-
zen konnte. Es gibt keine menschliche Vorstellung, die sich nicht in Réu-
men und Zeiten bewegte. Die neuere Eschatologie hat es daher aufgege-
ben, sich gegen die immer unzuldnglich bleibenden eschatologischen
Modelle zu wehren. Sie hat gelernt, die Rede von eschatologischen Orten
und Zeiten auf ihre theologischen Aussageintentionen hin zu befragen.

4. Eine Skizze der romisch-katholischen Lehrtradition

In der neueren romisch-katholischen Theologie wird im Blick auf das
rechte Verstandnis der eschatologischen Liuterung oft darauf hingewiesen,
dass die lehramtlichen Entscheide in dieser Frage gering an Zahl und sehr
zuriickhaltend in der inhaltlichen Aussage sind.!”

Die beiden Unionskonzilien von Lyon (1274)'® und Florenz (1439)" leh-
ren, die Seelen der Verstorbenen miifiten ,,poenae purgatoriae seu catharte-
riae* (lduternde oder reinigende Strafen) erdulden, wobei ihnen die Leben-
den in Gestalt der Fiirbitte beistehen konnten. In beiden lehramtlichen Tex-
ten ist auf eine genaue Umschreibung des Ortes verzichtet, an dem die rei-
nigenden Strafen erlitten werden. Im Text bleibt auch offen, wie sich der in
der dstlich-orthodoxen Theologie bedeutsame Gedanke der medizinell-the-
rapeutisch heilenden Wirksamkeit der zeitlichen Siindenstrafen zu der in
der westlichen Theologie eher vertrauten Vorstellung eines vergeltenden,
strafenden Ausgleichs fiir die Siinde verhilt.

Die Aussagen des Trienter Konzils zur Fegfeuerthematik®® beschriinken
sich weitgehend darauf, die reformatorische Infragestellung der Existenz
des Purgatoriums mit der Behauptung seiner Gegebenheit zu erwidern. Das
vorrangige Anliegen der Konzilsviter war es, die Frommigkeitsformen
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weiterhin praktizieren zu konnen, die die Annahme eines eschatologischen
Lauterungsgeschehens voraussetzen. Ausdriicklich wendet sich das Konzil
auch gegen einzelne Missbriauche: Neugierde, Aberglaube und Gewinn-
streben sollten von dem Geschehen der Teilhabe der Lebenden am
Geschick der Verstorbenen ferngehalten werden. Es gab gewiss auch in
spéterer Zeit noch Anlass zu einer solchen Ermahnung.?!

Die neuere romisch-katholische Theologie bemiiht sich auf der Basis der
Einsichten in die Hermeneutik eschatologischer Aussagen um eine Deu-
tung des eschatologischen Lauterungsgeschehens, bei der die biblischen
Weisungen von entscheidender Bedeutung sind. Die weiteren Entwicklun-
gen in der nachbiblischen Tradition werden auf ihre Hintergriinde hin
befragt. Mentalitiits- und sozialgeschichtliche Studien zum Liuterungsge-
schehen stolen auf breites Interesse.?” In ihnen wird die Verbindung zwi-
schen einer theologisch begriindeten Praxis und unsachgemiBen Nebenin-
teressen kommerzieller Art aufgedeckt. Mit der Angst der Menschen lief
sich Wucher treiben.

In der neueren romisch-katholischen Eschatologie ist es vertraut gewor-
den, die Liuterung als einen integralen Aspekt des Gerichtsgeschehens zu
betrachten. Liuterung und Gericht gelten als zwei Vollziige, die ein Ge-
samtes bilden: Gott erspart niemandem die schmerzlich heilvolle Wieder-
erkenntnis der Zusammenhiinge des Lebens. Nicht der Wunsch nach Ver-
geltung leitet ihn dabei, sondern sein heiliger Zorn angesichts der in der
Lebenszeit verwirkten Moglichkeiten, im Leben bereits in der Gemein-
schaft der Geschopfe das Gute fiireinander zu ergreifen.

5. Rezeption humanwissenschaftlicher Erkenntnisse

Als ein Kennzeichen der romisch-katholischen Eschatologie gilt die Tat-
sache, dass sie iiber lange Zeit stirker an der Frage nach der Vollendung
des einzelnen menschlichen Lebens interessiert war als an der Frage nach
der Zukunft des Kosmos. Ein Hang zur individual-ethischen Ausrichtung
der Eschatologie ist der rémisch-katholischen Tradition eigen. In diesem
Kontext steht auch das Bemiihen, im Riickgriff auf die Erkenntnisse der
modernen human- und sozialwissenschaftlichen Biographieforschung das
eschatologische Liuterungsgeschehen beschreibend zu erfassen.?

Von den zahlreichen Erkenntnissen der Biographieforschung gelten ins-
besondere vier als von grofier Bedeutung: (1) Elemente biographischen
Erzdhlens sind in der Alltagskommunikation sehr verbreitet. Zu den
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primiren Funktionen, die biographische Bemerkungen im Alltag haben,
zéihlen die rechtfertigende Begriindung (apologetisch), die Selbstvergewis-
serung (anamnetisch) und die Handlungsorientierung (prognostisch). Auf-
fallig ist bei dieser Zusammenstellung das Vorkommen der dreifachen Zeit-
struktur menschlicher Wirklichkeitswahrnehmung: Menschen erinnern,
gegenwirtigen und planen ihr Leben.* (2) Die Wahrnehmung der eigenen
Zeitlichkeit wirkt sich auf die Gestalt der Thematisierung des widerfahre-
nen Lebens aus. Das Wissen um die Endlichkeit des Lebens und das
Erspiiren der Besonderheit bestimmter Zeiten gelten als wichtige Motiva-
tionen fiir die Bereitschaft von Menschen, von sich zu erzédhlen. In Krisen-
zeiten kommen groBere Zeitriume in den Blick der von sich Erzéhlenden
— etwa dann, wenn Diskontinuititen im Lebenslauf eintreten, wenn Ent-
scheidungen anstehen oder ein Abschied zu bestehen ist. Menschen neh-
men ihre Lebenszeit als die fiir sie bedeutsame Zeit wahr. (3) Bei der erzih-
lerischen Selbstthematisierung entwerfen die Subjekte ein Konzept ihres
Lebens. Der Lieferant des Materials ist das Gedichtnis, das wichtig
Erscheinendes erinnert, eine Verkettung von Ereignissen herstellt und Deu-
tungen vornimmt. Volker Drehsen, ein auch in der Soziologie ausgewiese-
ner evangelischer Theologe, schreibt: ,,Der integrale Charakter der lebens-
geschichtlichen Erzihlung griindet (...) auf einer Fiktionalitat, die sich (...)
nicht aus der freien Phantasie speist, sondern ihren Anhalt in den erinner-
ten Ereignissen und ihre Grenze im interpretatorischen Umgang mit ihnen
findet. Und sie kommt nicht durch bloBe Aneinanderreihung zustande, son-
dern allein als Ergebnis einer Rekonstruktion und Entzifferung des erleb-
ten Lebens, als Resultat gewisser Leistungen der Auswahl, Akzentuierung,
Bewertung und perspektivischen Zusammenstellung.** (4) Beim biogra-
phischen Erzdhlen wird die unverwechselbare Eigenart des einzelnen
menschlichen Lebens offenkundig; zugleich tritt aber auch die unaufheb-
bare Verbundenheit der Einzelnen mit den anderen in Erscheinung. Die
Beschreibung des eigenen Lebens kommt ohne die Beschreibung des
Lebens der anderen nicht aus. Gelebtes und Erlittenes verbinden sich zu
einer unverwechselbaren Geschichte. Die Mit-Lebenden sind beim Erzihl-
geschehen gegenwirtig.

Beim Nachdenken tiber die Strukturen des biographischen Erziihlens tre-
ten somit die Temporalitit, die Subjektivitiit und die Sozialitidt mensch-
licher Lebenswahrnehmung vor Augen. Die hohe Bereitschaft zur Selbst-
thematisierung auch im Alltag lift sich als ein Hinweis auf das Streben der
Menschen deuten, das Leben zu verstehen, um handeln zu lernen. Die Bio-
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graphieforschung macht darauf aufmerksam, dass Menschen durch die
erinnernde Wahr-nehmung des eigenen Lebens zu sich finden wollen,
Zusammenhéinge sehen wollen. Menschen erdenken ein Konstrukt ihrer
Personlichkeit, das stimmig ist. Sie suchen nach Erkldrungen fiir das
Gewordene und halten sich offen fiir Kommendes. Das Medium, der Tri-
ger der Identifizierung des Selbst, ist die gegenwirtigende Erinnerung: das
Gedichtnis, das nicht alles verwahrt, nicht mehr alles wahrnimmt, sondern
nur Bedeutsames behilt. Das Gedichtnis stellt zudem neue Zusammen-
hiinge her. Es ist keine reine Abbildung von Gewesenem. Es stellt die situa-
tiven Deutungen von einzelnen Widerfahrnissen immer wieder in einen
neuen Deutehorizont. Geprigte Zeiten, Krisenzeiten vor allem, motivieren
zu einer solchen Selbstbetrachtung, zu einer Selbsthabe in Gedanken. Die
Selbstreflexion ist ein bestindiger Prozess der Selbstkonstitution, deren
Ziel es ist, zu verstehen und authentisch handeln zu lernen. Die Biogra-
phieforschung widerstreitet der Versuchung zu einer Auflosung des einzel-
nen Menschenlebens in das Gesamt der Lebensbeziige. Sie wehrt sich
gegen die Vorstellung einer Erkldrbarkeit des Werdenden durch das bereits
Vorhandene. Immer bleibt es auch iiberraschend, wie eine Einzelne umgeht
mit den Gegebenheiten.

Die Theologie des Gerichts kann an die skizzierten Erfahrungen ankniip-
fen. Zugleich muf sie Eigenes sagen: Die Selbsterkenntnis des Menschen
ist eine geschenkte Gabe Gottes, die das Eigensein des Menschen nicht
beseitigt, dieses vielmehr ermoglicht. Verbindet sich mit der Rede von der
~Seele des Menschen die Vorstellung, jeder Mensch sei ein unverwech-
selbar besonderer Mensch, und diese Besonderheit trete gerade in der
immer subjektiven Erinnerung an das in der Geschichte seines Leibes fiir
ihn Gewordene zu Tage, so scheint dieser Begriff auch zukiinftig in der
Eschatologie unverzichtbar. Mit Joseph Ratzinger*® wire dann jedoch auch
wichtig zu betonen, dass die Seele des Menschen nicht etwa aus eigener
Kraft unsterblich ist, es vielmehr Gottes Tat ist, dem Menschen iiber den
Todesgraben hinweg Erinnerung an sich selbst zu gewihren. Die mensch-
liche Erinnerung an das eigene Leben, die die Voraussetzung fiir eine
Selbstthematisierung ist, diese memoria des Menschen ist Teilhabe an
Gottes ewig lebendigem Gedichtnis.

Im Bild des eschatologischen Selbstgerichts kommt zum Ausdruck, dass
die eschatologische Versohnung personale Gestalt hat, bei der das ,,Mit-
Tun® der Geschopfe vorausgesetzt ist. Zugleich birgt diese Bildrede die
Gefahr, das aktive, wirkende Handeln Gottes aus dem Blick zu verlieren.
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Wichtig wire auch in diesem Zusammenhang eine stirker pneumatolo-
gisch ausgerichtete theologische Argumentation: Gott ist nicht ein unbetei-
ligter Zuhorer, der sich anhort, zu welcher Selbsterkenntnis Menschen
wohl finden werden. Gott ist mit seinem lebenerhaltenden und lebenstif-
tenden Geist in der Seele des Menschen und lasst diese an seiner Erkennt-
nis der jeweils fiir die Einzelnen relevanten Zusammenhinge teilhaben.

Die Eschatologie muf von einer von Gott ermoglichten Perichorese der
Selbst- und der Fremdwahrnehmungen sprechen, um an der Verbundenheit
zwischen dem Einzelgericht und dem universalen Gericht festhalten zu
konnen. Die Biographieforschung lenkt den Blick auf das unverwechsel-
bare Leben eines einzelnen Menschen. Gegenstand ihrer Betrachtung ist
die gesamte Lebenszeit in threm Prozesscharakter, mit ihren Briichen,
Wandlungen und Konstanten. Riickschauende Selbstvergewisserungen
konfrontieren immer mit den gesamten erinnerten Daten. Die Analyse
autobiographischer Erzihlungen vermittelt die Einsicht, dass sich die
eigene Lebensgeschichte in der Retrospektive als Geschichte von Begeg-
nungen mit anderen Menschen, mit Orten, Ansichten, Erwartungen und
Enttiuschungen darstellt. Erinnert wird, was begegnet ist — auch in Gestalt
von Phantasien und Angsten. Jede Lebensgeschichte ist untrennbar ver-
bunden mit den Lebensgeschichten der anderen. Niemand ist je allein.
Wahrnehmungen meines Lebens aus der Sicht der Anderen werden mir
zumindest zu Teilen schon wihrend meiner Lebenszeit bekannt.

Der Riickgriff auf Erfahrungen der Selbstwahrnehmung und der Fremd-
wahrnehmung ist hilfreich bei dem theologischen Bemiihen, anschaulich
zu machen, wie das besondere Gericht und das universale Gericht mitein-
ander verbunden sind. Erst die von Gott ermoglichte, die meinem Blick
erdffnete Teilhabe an der Selbstwahrnehmung der Anderen ermdglicht es
mir, mein eigenes Leben in seiner gewordenen Gestalt zu verstehen. Was
letztlich ziihlt ist nicht allein eine gute Sterbestunde. Ich muf3 nicht bangen,
ob mir in diesem Augenblick der richtige Gedanke in den Sinn kommt. Im
Tod erlebt jeder und jede bei sich selbst und bei all denen, die im Leben
bereits Vertraute waren, jenen Prozess mit, in dem Gott die Wahrnehmun-
gen reinigt und miteinander versohnt. Das gesamte Menschenleben wird
gegenwiirtig. Die Tiiter begegnen der Wahrnehmung ihres Lebens aus der
Sicht der Opfer. Die Opfer erfahren von der schmerzlichen Selbstbesin-
nung der Titer. Die Titer konnen sich selbst leichter annehmen, wenn sie
gewahr werden, dass Gott den Opfern Gerechtigkeit widerfahren lésst.
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Auch das skizzierte Geschehen der Perichorese der Wahr-nehmungen ist
theologisch als ein pneumatisches Ereignis zu begreifen: Gottes Geist ver-
bindet das Unverbundene. Er fiihrt die Titer vor die Opfer. Alle Trinen, die
je Menschen weinten, sind gesammelt im Krug des Gedéchtnisses Gottes
(vgl. Ps 56,9). Die theologische Reflexion bezieht eine Gestalt der Wahr-
nehmung mit in ihre Uberlegungen ein, die im menschlichen Miteinander
nicht vorkommt: Sie rechnet mit einem Wesen, das Selbstwahrnehmung
und Fremdwahrnehmung zueinanderfithren kann im gegenwirtigenden
Moment der Schau Gottes.

Mit Bezug auf ein weiteres der frithen Gedichte von Ingeborg Bachmann
mochte ich meine Gedanken beschliefen:

»Abends frag ich meine Mutter
heimlich nach dem Glockenlduten,
wie ich mir die Tage deuten

und die Nacht bereiten soll.

Tief im Grund verlang ich immer
alles restlos zu erzihlen,

in Akkorden auszuwdihlen,

was an Kldngen mich umspielt.

Leise lauschen wir zusammen:
meine Mutter tréiumt mich wieder,
und sie trifft, wie alte Lieder,
meines Wesens Dur und Moll. “*7

Im lebensgeschichtlichen Erzihlen bekommt die Lebensmelodie einen
unverwechselbaren Lauf. Im Bild der lebenserfahrenen und mitfiihlenden
Mutter, die im Geschehen der deutenden Selbsterkenntnis bei dem suchen-
den Kind ist, begegnet die VerheiBung des Geschenkes neuer Einsicht in
die frohstimmenden und die belastenden Zusammenhinge des Lebens.
Gott ist wie eine Mutter, die den unzerstirbaren Lebenstraum des ihr ver-
trauten Wesens deutend ertffnet. Die Lebenszeit 1dsst bereits ahnen, wie
die Selbsterkenntnis uns in Gottes Gegenwart schmerzlich heilend ver-
wandeln wird.
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Ungleichzeitigkeit
in der Okumene

Terrainerkundungen zu einem
hermeneutischen Problem

VON MARTIN HAILER

Die Geschichte ist Gegenstand einer Konstruktion, deren Orte
nicht die homogene und leere Zeit sondern die von Jetztzeit
erfiillte bildet.

Walter Benjamin, Uber den Begriff der Geschichte XIV

Eingangsiiberlegung: Was die Rede von Zeit mit dkumenischer
Hermeneutik zu tun hat

.. Meine Zeit steht in deinen Hinden®, so betet der Psalmist (Ps 31,16). —
Der Prediger Salomo kennt in seiner Rede dariiber, dass alles seine Zeit
habe, hochst verschiedene Zeiten: mal sind sie erfiillt, mal génzlich leer
von Leben und Gliick (Qoh 3,11f). — Gottes Zeit, die er den Menschen und
seinem Volk bereitet, kann genauso schrecklich wie herrlich sein: sie ist die
»Zeit der Heimsuchung® (Hos 9,7), die Zeit des neuen Bundes (Jer 31,31)
oder ,,die Zeit der Gnade, der Tag des Heils* (2Kor 6,2).

Dies ist ein kleiner Ausschnitt aus der Galerie von Bibelstellen zum
Thema Zeit. Hier ist weder Vollstindigkeit angestrebt noch so etwas wie
eine Systematisierung des biblisch-theologischen Befundes.! Die ange-
fiihrten Stellen machen deutlich, dass Zeit letztlich von Gott her ihren
Ursprung hat. Er ist der Herr der Zeit, er gewihrt und entzieht sie, in sei-
ner Hand liegt es, ob die von ihm kommende Zeit gut oder schlecht ist.
Zeit, so scheint es, ist ein Geschopf Gottes, das er den Menschen zukom-
men lésst, als Entzogenheit oder Gabe, als Gericht oder Heil.

Solche Vorstellungen liegen durchaus quer zum gewohnten Zeitbegriff.
Zeit, so konnte man ihn wohl umschreiben, ist ein universaler Mafstab: Sie
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liegt gleichsam hinter oder an der Basis aller Wirklichkeit, sie verrinnt
unauthaltsam, sie kommt aus dem Unendlichen und geht fort ins Unend-
liche. Sie ist messbar, wenn auch die relative Zufilligkeit der an sie ange-
legten Malstiibe eingestanden wird. Will man sie veranschaulichen, so
denkt man wohl am ehesten an einen Pfeil, dessen Anfang und dessen Ende
nicht sichtbar sind. Die jeweilige Gegenwart kann gedacht werden als eine
winzige Stelle auf diesem Pfeil. Die Herkunft dieser Anschauung aus
grundlegenden Bestimmungen der neuzeitlichen Wissenschaft, genauer
aus dem zweiten Hauptsatz der Thermodynamik, ist bekannt. Sie
beherrscht unser gewohnliches Zeitempfinden derart, dass es einer richtig-
gehenden denkerischen Anstrengung bedarf, in dieser Anschauung iiber-
haupt ein Problem zu vermuten. Augustins vielzitiertes Dictum, dass ihm
die Zeit, solange er sie sich nicht willentlich vornehme, génzlich problem-
los erscheine,? diirfte dhnlichen Umstinden entspringen: Vorgebliche
Selbstverstédndlichkeiten wie diese bediirfen der expliziten Thematisierung,
um ihre ans Numinose grenzende Macht und - sofern es gelingt — die Fehl-
einstellungen und Verkiirzungen ihrer vorgeblichen Fraglosigkeit zu ent-
decken.

In diesem Sinne ist die Zeit ,,ins Gerede™ gekommen. In der Philosophie
wie in der Theologie des 20. Jahrhunderts gibt es eine ganze Reihe von
Debatten, in denen die vorgebliche Selbstverstindlichkeit der Zeit hinter-
fragt wird. Aufgabe des kritischen Denkens ist es geradezu, angeblich
Selbstverstindliches so lange zu traktieren, bis seine Angeblichkeit einge-
sehen ist und sich sodann an eine Neukonstruktion zu wagen. Zeitphiloso-
phische Aufbriiche hat es in den verschiedensten Bereichen gegeben: Mar-
tin Heidegger stellt die . Abkiinftigkeit” der modernen Zeitvorstellung
bloB, worin ihm Hans-Georg Gadamer und andere Schiiler in gewissem
Grad gefolgt sind. Die moderne Physik ldsst Newtons absolutes Raum-
Zeit-Kontinuum als blof relatives erscheinen und erwégt das Vorhanden-
sein mehrfach modalisierter Zeitsysteme, auch die Theologie besinnt sich
darauf, dass ihre Aufgabe nicht ist, die biblische Botschaft dem vorhande-
nen common sense einzupassen, sondern im Gegenteil die biblische Veran-
kerung des Zeitverstindnisses zu suchen und sie als Korrektiv fiir die
Gegenwart einzuspielen. Es handelt sich um multi- und interdisziplinire
Aufbriiche. Solche Situationen sind zwar uniibersichtlich?, dennoch aber
giinstig, auch und gerade wenn man nach der Relevanz des Zeitthemas fiir
spezielle Diskurse fragt, wie es hier geschehen soll: Sie zeigen einen denk-
bar weiten Horizont des Themas an. Diese Aufbriiche sollen im Folgenden

176



genutzt werden, wenn es darum geht, nach der Relevanz und moglichen
Funktionen des Zeitbegriffs fiir die 6kumenische Hermeneutik zu fragen.

Die Entwicklung einer solchen Hermeneutik sieht sich unversehens mit-
ten im Getiimmel gegenwiirtiger Zeittheorien. Das soll hier einleitend kurz
gezeigt werden. Ich beziehe mich dabei auf eine Publikation des ORK: Vor
kurzem hat die Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung (GuK) ein
Studiendokument zu okumenischem Nachdenken iiber Hermeneutik®*
vorgelegt. Dieses Papier, das als Anregung und Hilfe fiir weitere Gespréiche
in unterschiedlichen Kreisen gedacht ist, summiert voraufgehende Debat-
ten von GuK und formuliert eine Reihe von Desideraten fiir eine schon in
der Entwicklung befindliche und erst recht fiir eine kiinftige Hermeneutik
im Rahmen der Okumene. Besonderes Augenmerk liegt dabei auf dem
Phinomen der Kontextualitit sowie — direkt damit verbunden — der Frage,
in welchem Verhiiltnis die eine Wahrheit Christi zu der Vielstimmigkeit
ihrer Bezeugungen zu stehen kommt. Die angestrebte Hermeneutik ist
demnach genauso kontextuell wie definitiv theologisch. Beide Annahmen
sind begriiienswert: Die angestrebte Hermeneutik verschliefit die Augen
weder vor der unausweichlichen Kontextgebundenheit von Sinn noch vor
der Tatsache, dass sie nicht-auf ein Set von Verstehensregeln reduziert wer-
den sollte, sondern eigener theologischer Kriterien bedarf. Im Rahmen die-
ser Grundentscheidungen kommt das Thema ,.Zeit™ an drei prominenten
Problemstellen zu stehen:

1. Hermeneutik ist wesentlich Kontextsensibilitit (38ff), muss also den
Anspruch von Kontextualitit einerseits und angestrebter Katholizitit ande-
rerseits (43ff) vermitteln. Sie hat also darauf zu achten, welche unter-
schiedlichen Konzeptionen von Zeit, Epoche, Aon 0.a. im jeweiligen Kon-
text vorliegen. Hier geht es um unterschiedliche Epocheneinteilung, den
heuristischen Wert von Kalendern und anderem. Hermeneutik ist Zeither-
meneutik, weil und sofern Zeitwahrnehmung kontextuell geprigt ist und
zugleich ihre Kontexte prigt.

2. Okumenische Hermeneutik findet aber genauso im Rahmen der Pri-
missen des Glaubens statt. Die am okumenischen Gesprich beteiligten
Kirchen behaupten und erhoffen die Prisenz des lebendigen Christus mit-
ten unter ihnen. Die Studie fasst das terminologisch als Identitit und Dif-
ferenz von ,, Tradition (im Sinne der Paradosis als giiltiger Vergegenwiirti-
gung) und je lokal vorliegenden ,,Traditionen* (17 u.6.). Dieses Verhiltnis
muss mit theologischen Mitteln aufgekldrt werden. Im Sinne der eingangs
zitierten Schriftstellen geht es um die Frage, was und wie Gottes Zeit fiir
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uns ist — durch alle messbaren Zeiten hindurch oder vielleicht gleichsam
quer zu ihnen.

3. Der letzte und hochste Rahmen der 6kumenischen Hermeneutik wird
darin aufgefunden, dass nicht nur die Kirchen je und je die Aufgabe des
Interpretierens haben. Letztlich muss der Satz gewagt werden, dass sie in
diesem Prozess selber zum Objekt werden, zum Objekt von Gottes Inter-
pretation (7). Unsere Zeit, als die von Gott uns zukommende Fiille, ist in
Gottes Hand, und so muss ihre Unverfiigbarkeit konsistent mitgedacht wer-
den, wenn die theologische Hermeneutik ihre Theologizitit nicht gegen
Kontrollsucht verspielen will.

Aut den folgenden Seiten mochte ich das durch diese drei Fragebereiche
angesprochene Terrain erkunden: Zunichst wird die kulturelle ,,Impriig-
niertheit” von Zeit beschrieben. In den beiden folgenden Abschnitten wird
der Frage nach den spezifisch theologischen Kriterien fiir Zeit nachgegan-
gen, deren Ergebnisse zuletzt fiir die Zwecke einer kumenischen Herme-
neutik gebiindelt werden. Der Bogen reicht also von allgemeinen Erwi-
gungen iiber das Zeitempfinden bis zur Behandlung der Frage, wie man
von Gottes Zeit fiir uns reden kann.

Ein Beitrag der allgemeinen Hermeneutik: Zeit als kulturelles Konstrukt

Schon vor einiger Zeit hat die Theologie das Phinomen der Kontextua-
litiit entdeckt und in einigen ihrer Segmente darauf in kreativer Weise
geantwortet. Dies ist sicherlich besonders in den verschiedenen Befrei-
ungstheologien der Fall: Der Sinn des Evangeliums, so argumentieren sie,
ist nicht in einem zeitlosen Depositum von Siitzen aufgehoben, sondern
artikuliert sich je und je im Zusammenspiel von iiberliefertem Wort und
gegenwirtiger Situation: Rezeption gehort zum Prozess des Verstehens
unmittelbar dazu und wire in ihrer Wirklichkeit verkannt, wiirde man sie
lediglich als zustimmendes Einriicken in den Uberlieferungszusammen-
hang verstehen wollen. Kontext prigt Sinn, und es gehért, theologisch
gewendet, zu den Uberraschungen des Heiligen Geistes, dass dieser Sinn
auch géinzlich anders ausfallen kann, als die herkommliche, d.h. europiiisch
geprigte Tradition es gewohnt ist. ‘

Es liegt nicht eben auf der Hand, dass ein Ahnliches auch fiir die Zeit gilt
— zu sehr diirfte die allgemein giingige Zeitvorstellung von dem Gedanken
eines Absolutums ausgehen und, theoretisch gesprochen, zu michtig ist
nach wie vor die transzendentalphilosophische Annahme, die Kant im Zeit-
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argument seiner transzendentalen Asthetik entwickelte. Zwar hatte er mit
der traditionellen Idee der Zeit als Substanz und als Attribut Gottes gebro-
chen, aber mit seinem Begriff einer ,,notwendige(n) Vorstellung, die allen
Anschauungen zum Grunde liegt“®, sie dem Bereich kontextueller Inter-
pretierbarkeit weit enthoben. Dies schien im Verein mit den leitenden
Annahmen der vorrelativistischen Physik das Problem im Wesentlichen
beseitigt zu haben. Ein Schein, wie gesagt, denn es gibt Argumente, die
Zeit als Interpretationskonstrukt sehen lehren, als etwas, das kulturell je
verschieden und zu angebbaren Zwecken gepriigt wird. Diese ,,Zeitkon-
strukte®, um ein Kunstwort zu verwenden, dienen dazu, Erscheinungen in
den Griff zu bekommen, Epochen zu gliedern, ja, sich den Weltablauf als
ganzen vorstellbar zu machen. Der Soziologe Norbert Elias schreibt: ,,Was
man heute als ,Zeit® begreift und erlebt, ist eben dies: ein Orientierungs-
mittel. “7 Zeit dient den Menschen dazu, kontinuierliche Abfolgen zu sor-
tieren, in Perioden zu unterteilen und sich so in ithnen zurechtzufinden. Sie,
so Elias, ,.bedeutet also zunichst einmal einen Bezugsrahmen, der Men-
schen einer bestimmten Gruppe, und schlieBlich auch der Menschheit dazu
dient, innerhalb einer kontinuierlichen Abfolge von Verdnderungen von der
jeweiligen Bezugsgruppe anerkannte Meilensteine zu errichten oder auch
eine bestimmte Phase in einem solchen Geschehensfluss mit Phasen eines
anderen zu vergleichen, und vieles andere mehr.”# Zeit ist dafiir da, Bezie-
hungen und Vernetzungen zu schaffen, sie ist ,.ein reines Beziehungssym-
bol*?. Sie dient der Ordnung und Systematisierung — damit natiirlich auch
der Reduktion des ohne sie unvorstellbar chaotischen Erlebens.
Erwigungen wie diese haben dazu gefiihrt, den Absolutheitsanspruch
der messbaren Zeit zu brechen. Es gelangte wieder ins Bewusstsein, dass
es so etwas wie je eigene Lebenszeit gibt, die sich nach nicht-mathemati-
schen Gesichtspunkten misst (genauer: eben nicht misst) und deren Zweck
es ist, ,.ein Netz von Sinnzuschreibungen ' zu gewihrleisten und so eine
Orientierungshilfe zu geben, die die gemessene Zeit der Uhren nie zu
geben imstande sein wird. AuBerdem, und das interessiert hier noch mehr,
halfen diese Erwidgungen, die Korrelation von Zeitvorstellung und Weltbild
aufs Neue in das Blickfeld zu riicken. Die Zeitvorstellungen, die eine Kul-
tur sich gibt oder in der sie sich nolens volens vorfindet und interpretiert,
sagen etwas aus iiber ihr Selbst- und Weltbild. Dass zum Beispiel die fran-
zosische Revolution sich als Wiederkehr der antiken rémischen Republik
verstand, ldsst auch Riickschliisse auf ihr epochales und hegemoniales
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Selbstverstdndnis zu. Es ist nur konsequent, dass sie ein eigenes Kalenda-
rium einfiihrte.

Epochalisierungen dienen einem mehr als oberflidchlichen Messbediirf-
nis. Hans-Georg Gadamer hat darauf hingewiesen, dass die Einteilung der
Vergangenheit in verschiedene Epochen — oder, wie hinzuzusetzen ist, gar
Aonen — eine eminent kreative Angelegenheit ist. Paradoxerweise . wird,
wenn das Bewusstsein einer neuen Epoche dimmert, das der alten Epoche
Zugeschlagene dadurch nicht vergessen. Es wird auf diese Weise erst
erkannt, sichergestellt, benannt. Das ,.Epochenlose” wire namenlos und
damit unansprechbar. Was aber zur alten Epoche ernannt wurde, was
~wirklich abgeschieden ist, hat eine neue Dauerhaftigkeit erworben®.!! In
diesem Sinne priigt die Zeit der Epochen unsere Wahrnehmung der
Geschichte und damit, durch Spiegel und Brechungen, auch die Wahrneh-
mung der Gegenwart und unserer selbst.

Ich komme zum Thema zurtick: Ist also als ein Element der 6kumeni-
schen Hermeneutik die konsequente Kontextualisierung des Sinns zu nen-
nen, so darf diese an den Zeit- und Epochenkonstrukten nicht vorbei gehen.
Ubertragungen aus den hier skizzierten allgemeinen Erwigungen hiniiber
zur Okumenischen Hermeneutik sind nicht allzu schwer: Alljihrlich etwa
fillt unter den Okumenisch interessierten Gemeindegliedern deutscher
Stidte, die Kontakt zu orthodoxen Schwesterkirchen haben, die Verschie-
bung in den Festkalendern auf. Dass liturgische Kalender Konzepte sind,
diirfte unter ihnen vage bewusst sein. Es ist aber, um nur bei diesem Bei-
spiel zu bleiben, noch viel umfassender ins 6kumenische Bewusstsein zu
heben, dass Festkalender theologisch konzeptualisiert sind und letztlich als
zeitliche Auseinanderlegung und Dramatisierung von Doxologie gedeutet
werden miissen. Hier, beim Augenfilligen, hitte eine kumenische Her-
meneutik der Zeit anzusetzen. Freilich prasentieren die Kalendarien nur die
Oberflichensemantik. In ihnen und hinter ihnen diirfte noch sehr viel mehr
sedimentierte Erfahrung und Konzeptualitit zu erwarten sein.

Norbert Elias verglich die Geschichte der Zeitbegriffe einmal mit einem
schier endlos hohen Turm: Die Menschen wandern in ihm Stockwerk fiir
Stockwerk nach oben, und entsprechend #ndert sich ihr Blick auf das unter
ihnen liegende Land. So geht es Generation fiir Generation. Die Jiingeren
werden unterwegs geboren; sie blicken unverwandt auf das Land und wis-
sen nicht, dass es einst untere Stockwerke gegeben hat, ja, dass ihre Ur-
ahnen den Turm zu ebener Erde betraten. Und doch sind deren Erfahrun-
gen und Wege unabweisbar in die Perspektive der jetzt lebenden Genera-
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tion eingegangen.'? — Der versuchsweise Riickblick auf den Weg ..in* der
Zeit muss versucht werden.

Theologische Annéiherung: Leere und erfiillte Zeit

Der Riickblick auf den theologischen Weg ..in* der Zeit muss, das wurde
schon angedeutet, iiber die allgemeinen hermeneutischen Erwédgungen hin-
ausgehen. Dass es sedimentierte Konzepte von Zeit und Epochen gibt, gilt
selbstverstiindlich auch fiir die Kirchen und ihre jeweiligen Zeithorizonte.
Beim Aufruf zur diesbeziiglichen Wachsamkeit allein wird man aber nicht
stehen bleiben diirfen. Die interessante Frage ist, wie diese Zeitkonstrukte
unter theologischer Begrifflichkeit aussehen — und wie sie aussehen sollen.

Nach dem Ist-Stand fragt die Seite der 6kumenischen Hermeneutik, die der Aufarbeitung
und der Vergegenwiirtigung gewidmet ist. Sie ist rekonstruktiv und divinatorisch angelegt,
sie will verstehen und einordnen konnen. Freilich wire sie ohne ihre Schwester unvollstéin-
dig: Weil alle am dkumenischen Prozess beteiligten Kirchen sich neben der Geschwister-
lichkeit auch der Wahrhaftigkeit verpflichtet fithlen und vor Gott und voreinander aus der
Bereitschaft zur Umkehr heraus handeln wollen, ist es ihre Aufgabe, ebenso nach dem rech-
ten Verstindnis von Zeit coram Deo zu fragen. Ich glaube nicht, dass man diese beiden
Aspekte von Hermeneutik sduberlich trennen kann. Deskription und Priskription lassen sich
nie trennscharf abheben, vielmehr bedingen sie einander. Eine rein rekonstruktive Herme-
neutik wire theologisch gesehen defizitir und diirfte auch philosophischen Anspriichen nicht
geniigen.'?® Es ist wichtig, diesen Umstand im Hinterkopf zu behalten, wenn es im folgenden
um einige Bemerkungen zu den theologisch-hermeneutischen Aspekten des Zeitverstindnis-
ses geht.

Der theologischen Relevanz des Zeitthemas sind wir durch Absetzbewe-
gungen vom linearen, klassisch-naturwissenschaftlichen Zeitbegriff niher-
gekommen. Dies galt fiir die plakative Entgegensetzung zu Eingang und
fiir die im letzten Abschnitt umrissene kulturelle Konstruktivitit von Zeit.
Was Zeit vor, besser: von Gott ist, ldsst sich, so meine ich, in der Fortset-
zung dieser Argumentationslinie demonstrieren. Gottes Geschenk der Zeit
an uns ist der Vorstellung einer gleichférmigen, unendlichen, als transzen-
dentale Grofie vorhanden-unvorhandenen Zeit undhnlich. So nimmt es
kaum wunder, dass der Versuch, von Gottes Zeit fiir uns zu sprechen, vor
allem im Rahmen der Unterscheidung von Weltzeit und Lebenszeit ange-
gangen wurde: ,,Weltzeit™ steht fiir die durch Uhren messbare, gleichsam
objektive Zeit des Universums, ,.Lebenszeit™ fiir die je eigenen Zeiten von
Menschen oder Gruppen. Nun hat vermutlich fast jede/r schon die Erfah-
rung gemacht, dass es, personlich gesehen, unterschiedliche Zeiten gibt,
die entsprechend unterschiedlich charakterisiert werden miissen: Zeiten
von Leere und Fiille, von Langeweile oder Knappheit, Augenblicke, in
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denen die Zeit still zu stehen scheint und Zeiten, in denen sie buchstidblich
unter den Fingern zerrinnt. Weitere Beispiele lassen sich unschwer denken.
Die theologische Evaluierung des Zeitbegriffs hat sich diese ,,Vermehr-
fachung® der Zeit in je eigene Zeiten auf zweierlei Weise zunutze gemacht,
um ihre eigenen Vorstellungen von Zeit besser beschreiben zu konnen.
Zum einen (a) gibt es den Versuch, Zeit gleichsam auf mehrere Subjekte zu
verteilen, also von der Zeit Gottes. des Menschen und der Welt zu sprechen
und diese Zeiten dann aufeinander zu beziehen. Zum anderen (b) wird eine
mehr oder weniger scharfe Diastase zwischen der Weltzeit und der Lebens-
zeit gezogen, wobei die erstere als leer und die letztere als erfiillt bzw.
durch Gottes Gegenwart erfiillbar bezeichnet wird. Auf beide Strategien
soll hier kurz hingewiesen werden:

Ad (a): Zeit ist ein mehrdimensionales Gefiige, das man analytisch aus-
einanderlegen kann. Sie ldsst sich, wie angedeutet, nach ihren moglichen
Subjekten unterteilen. Die gleichmifBig verrinnende Weltzeit ist nicht
immer, vielleicht nur sehr selten identisch mit der Zeit des individuellen
oder kollektiven Erlebens. Gottes Zeit mag zu beiden Zeiten quer stehen,
auch und gerade dann, wenn man die einfache metaphysische Vorstellung
aufgibt, er sei der zeitlos Ewige gegeniiber der Welt, die der Zeit verhaftet
ist. Vielmehr ist so zu denken, dass Gott sich auf die Zeit der Welt einlisst
und ihr in der Begegnung mit ihm und durch die Sendung seines Sohnes
die Fiille der Zeiten schenkt. Auf diese Weise multipliziert sich die Menge
der moglichen Zeitaspekte.!* Sie werden noch einmal reicher, wenn man zu
den mdoglichen ,,Subjekten® der Zeit noch verschiedene Modi der Zeit dazu
denkt. So ist etwa das an der Zukunft, was wir erwarten, erhoffen oder
befiirchten, lediglich das, was wir aufgrund gegenwcdirtiger Konstellationen
von ihr erahnen; insofern ist die Zukuntt fiir uns ,,Gegenwart der Zukunft*,
nicht aber reine Zukunft. Die reine Zukunft, sozusagen die ,.Zukunft der
Zukunft konnen wir uns nicht vorstellen. — Ahnliches gilt fiir die ,,Ver-
gangenheit der Zukunft” und natiirlich auch fiir die konsequenterweise
denkbaren Modi von Vergangenheit und Gegenwart. Auf die einzelnen
Aspekte und Probleme einer solchen Zeitmatrix will ich hier nicht niher
eingehen: Fiir unseren Zusammenhang soll geniigen, dass es gute Griinde
gibt, von einer Vielheit der Zeitaspekte und -modi zu sprechen. Uns inter-
essiert aus dieser Vielheit der Gegensatz von Lebenszeit und Weltzeit bzw.
von leerer und erfiillter Zeit.

In diesem Sinne, ad (b): In der entschlossenen Absetzbewegung von der
lediglich gemessenen und daher leeren Weltzeit soll also ausgemacht wer-
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den konnen, was erfiillte Zeit als Zeit Gottes fiir uns ist. Man wird sagen,
dass es biblisch-theologisch um ein Leben geht, das sich in mehrfacher
Weise erinnert: Es lebt im Gedéchtnis an Gottes Taten, genauso aber im
erinnernden Hoffen auf seine VerheiBungen. Die Lebenszeit des Volkes
Gottes ist durch solche ,,Verweise in vielfiltiger Weise strukturiert. In die
Zeit des Menschen und des Volkes Gottes ragt die Zeit Gottes je und je wie-
der hinein: Die Perspektive des Glaubens ergibt sich aus dieser Verschriin-
kung der Zeiten. Aus dieser Konvergenz der Zeiten ergibt sich eine
eigentiimliche Weise, als Glaubender die Zeit zu erfahren: Aus der dank-
baren Erinnerung an die Vergangenheit speist sich die Konstruktion der
Zukunft als Hoffnungsgeschichte. Zugleich aber ergibt sich auch ein Mit-
einander von linearen und zyklischen Zeiterfahrungen: Die schon ange-
sprochenen Festkalender verweisen ihrerseits auf geglaubte lineare
Geschichte, legen aber nahe, dass es gut ist, sich in zyklischen Wiederho-
lungen in sie einzufinden. So gesehen, stellt die Alternativsetzung von
zyklischer und linearer Zeit jedenfalls eine Fehlabstraktion dar. Erfiillte
Zeit ist nicht ins schlechthinnige Friither der einstmals getanen Grofitaten
Gottes verabschiedet, genausowenig aber auf das Eschaton am Ende der
Linearzeit alleine verschoben: Beide Zeitformen verweisen im biblischen
Denken aufeinander, und in beiden Zeitformen soll und kann die erfiillte
Zeit als Gottes Geschenk an sein Volk erfahren werden. Es wire misslich,
alleine auf eine futurische Eschatologie zu setzen, so wie es etwa in dem
bekannten Beispiel von den zwei Wanderern geschehen ist, deren einer
nach jeder Strallenecke die ersehnte Stadt erwartet — und doch jedesmal
enttduscht wird. Genauso hat die Gegenprobe iiberzeugen kénnen, die fiir
die Verifikation des Glaubens im ,,Augenblick™ letztlich die Leidenschaft
fiir Gottes Zukunft dahingab: auf diese Pointe ist die existentiale Interpre-
tation des Evangeliums hinausgelaufen. — Die Reflexion auf biblische Zeit-
formen lehrt den Abstand zu solchen Fehlabstraktionen.

Dietrich Ritschl und andere haben mit grofler Resonanz vorgeschlagen,
die Existenz des Glaubens als eine Existenz in der Geschichte Gottes zu
sehen, indem sie das story-Konzept in die Theologie einfiihrten: Die Iden-
titiit der Glaubenden ist die Geschichte, auf die sie sich beziehen und die
sie trigt. Diese Geschichte bereitet fiir die, die zu ihr gehoren, in der Fiille
der Zeiten die relevanten Haftpunkte auf und weist sie ihnen an. Sie ldsst
erinnern und macht so aus vergangener zyklisch gegenwirtige Zeit. Sie
motiviert zum Handeln und Erfahren und bereitet so in gegenwartsnahen
Zeitaspekten den Boden fiir erfiillte Augenblicke und Zeitstrecken. Ahn-
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liches gilt auch fiir die Strukturierung der Zukunftshoffnung. In diesem
Sinne ldsst sich sagen, dass das ,,Bewohnen® einer Geschichte, wie Ritschl
es nennt, aus der Fiille der Zeiten die Momente und Strecken der Erfiillung
aufsucht und erfahrbar macht.!s

Theologische Konkretion: Gottes Zeit fiir uns

Mit diesen Uberlegungen zur ,erfiillten Zeit* ist so etwas wie das For-
malprinzip biblisch verantworteter Rede von der Zeit erreicht. Es tehit frei-
lich noch die Verstindigung iiber die genaueren normativen Quellen, die
die Kirchen so sprechen lassen. Diese sind wichtig, sollen die Zeitbegriffe,
die das Reden der einzelnen Kirchen steuern, fiir eine dkumenische Her-
meneutik fruchtbar gemacht werden, und sollen sie aulerdem mit guten
Griinden einander angenihert werden konnen.

Die Studie von GuK spricht zu Recht davon, dass das Bekenntnis zum
gegenwiirtigen Christus Anfang und Ziel einer hermeneutischen Studie
sein soll:'® Weil alle Gesprichspartner bekennen und hoffen, dass der Auf-
erstandene in und mit ihrer jeweiligen partikularen Tradition priisent ist, ist
dies der Ausgangspunkt der Hermeneutik. Von ihm her ergibt sich sozusa-
gen von selbst auch der Zielpunkt: Es ist ein selbstverstandliches Ziel, dann
die vorhandenen Gemeinsamkeiten aufzusuchen, gegenseitiges Verstehen
zu vertiefen und Trennendes wo moglich zu beseitigen. Dies geschieht um
der Wahrhaftigkeit willen, weil schlieBlich, wie oben schon zitiert, letztlich
Gott es ist, der die Welt und die Kirche interpretiert. An Eingang und Aus-
gang der hermeneutischen Bewegung der 6kumenischen Theologie steht
demnach das Bekenntnis des und die Hoffnung auf den gegenwiirtigen
Christus samt der doxologischen Aussage, dass letztlich Gott es ist, der
seine Kirche und die Welt interpretiert.

Es spricht, so gesehen, einiges dafiir, die Rede vom gegenwiirtigen Chri-
stus als Mafstab zu nehmen fiir das, was ,erfiillte Zeit"“ im christlichen
Sinne genauer heilen soll. Allein auf die Fiille der verschiedenen Zeitmodi
und -aspekte zu verweisen, wiire wohl nicht genug: Es ist notig, die giin-
gige Vorstellung der einen Weltzeit anhand dieser Fiille aufzubrechen, um
Raum fiir theologische Bestimmungen zu gewinnen, wie es im letzten
Abschnitt in aller hier gebotenen Kiirze entwickelt wurde. Aber auch der
weitere Schritt soll hier kurz beleuchtet werden. Welche Zeitperspektive
setzt die Rede vom Christus praesens aus sich heraus? Wie kommen unsere
allerlei Zeiten zu der Zeit Gottes in Christus zu stehen?!?
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Die beiden méglichen Fehlabstraktionen wurden schon kurz angespro-
chen: Erliegt man der Versuchung das Heil Gottes und seine erfiillte Zeit
giinzlich in die Zukunft zu verlagern und dort auf sie zu hoffen, so wiirde
Leben und Geschick Jesu zu einer reinen Ankiindigung verkommen und
somit uneigentlich sein. Dann aber wire sie nicht die ,.erfiillte Zeit*, mit
welchem Wort Jesus seine Antrittspredigt im Markusevangelium beginnt
(Mk 1.15). Manche Konzeptionen haben so gedacht, indem sie Jesus als
zentrierte Mitte des Zeitstrahls oder als Antizipation der mit Gott identi-
schen Sinntotalitidt dachten.'® Sie partizipieren an der Gefahr, Jesus zu einer
Vorliufer- und Prophetenfigur zu reduzieren, auch wenn sie eine solche
Position letztlich nicht vertreten wollen. Freilich ist von ihnen die Sensibi-
litit zu lernen, sich durch die Perspektive des Glaubens nicht zu einem ver-
stellten Blick auf die Gegenwart verleiten zu lassen: Es spricht in der Tat
eine einigermaBen niichterne Sicht auf den Lauf der Welt dafiir, nicht ein-
fach eine Besserung der Kultur hin auf das Reich Gottes zu behaupten. Die
Toten der Gewalt und die Unterdriickten diirfen durch eine solche kosme-
tische Geschichtssicht nicht noch einmal entrechtet werden. Verschnung
hiitte auch sie mit einzuschlieBen.'? Die Rede von der Zeit Christi ist Rede
von der Zukunft, weil die gegenwiirtige Zeit und ein Grofteil wohl auch
der vergegenwirtigbaren Zukunft unabgeschlossene, verrohte Zeit ist.
Davon darf nicht abgeriickt werden.

Die alternative Konzeption, die — um es mit einem Buchtitel von Paul
Tillich zu sagen — das ,,Ewige im Jetzt” sucht und erféhrt, sucht eine Ant-
wort zu liefern: Erfiillte Zeit ist fiir sie im wesentlichen der gegenwiirtige,
fliichtige und eben doch wunderbar erfiillte Augenblick. Dies mag in einer
Begegnung geschehen, in der Feier des Sakraments oder im Gebet — augen-
blickshaft mag sich die Fiille Gottes bei uns einstellen und genauso rasch
wieder verschwinden. Die Mystiker aller Zeiten kannten die unio mystica
oder die ekstasis der Seele in Gott und wussten zugleich schmerzhaft um
die Fliichtigkeit dieses Erlebnisses. Auch die Goethesche Religiositiit war
sich dessen bewusst, als sie Faust im Genus des Irrealis sprechen lief:
~Werd’ ich zum Augenblicke sagen:/ Verweile doch, du bist so schon!/
dann magst du mich in Fesseln schlagen/ dann will ich gern zugrunde
gehn.*2° In Zusammenhingen wie diesen wird der ,.absolute Augenblick™
gesucht, freilich, wie gesagt, unter Dahingabe der Zukunftsperspektive des
Glaubens. Ist das Konzept in diesem Sinne also defizitiir, so hat man doch
festzuhalten: Die Suche, besser: die Bitte um erfiillte Zeit mitten unter uns
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und mitten in der Gegenwart, ist eine legitime Bitte des christlichen Glau-
bens. Auch von ihr darf nicht abgeriickt werden.

Wir haben mit diesen beiden Konzeptionen offensichtlich ein echtes
Dilemma vorliegen. Der schon zitierte Walter Benjamin hat Texte hinter-
lassen, die aus diesem Dilemma hinauszuweisen vermdgen. Freilich ist
»hinausweisen® hier wortlich zu nehmen: Benjamin bietet Hinweise, Ideen
und Vorschlige, er hat aus gutem Grund keine konzisen Theorien geschrie-
ben. Man sollte sich davor hiiten, aus seinen genialen Fragmenten eine
biindige Theorie machen zu wollen. Aufweisendes, aufblitzendes Denken
wiire dann seiner genuinen Funktion beraubt, und gerade diese macht Ben-
Jamins Stirke aus. Auflerdem sollte man sich davor hiiten, Benjamins
eigentiimliche Terminologie, die viele theologisch geprigte Begriffe ver-
wendet und sie mit politologischen und anderen Fachsprachen verbindet,
als Ausweis einer impliziten Theologie zu nehmen. Die Ubertragung in die
Sprache des Glaubens ist je noch ein eigener Akt. In diesem vorsichtigen
Sinne lassen sich, so meine ich, von dem jiidischen Gelehrten drei Aspekte
fiir unser Thema gewinnen.?!

1. Zeit ist immer Jetztzeit, Augenblick. Auch der, der sich auf ferne Ver-
gangenheiten oder Zukiinfte bezieht, tut dies um der Qualifikation seiner
eigenen Zeit willen. Insofern lenken auch Erstreckungen nur auf die
Gegenwart zuriick. Vergangenheit und Zukunft werden priizise um ihret-
willen konstruiert.

2. Gerade aus dem Konstruktionscharakter der Zeit kann aber gesehen
werden: kein zeitliches Geschehen ist vollendet. Wer es anders denkt,
macht sich einer Komplizenschaft mit den Siegern der Geschichte schul-
dig, weil nur die Geschichtsperspektive der Sieger diese konsistent denken
kann. Gegen ein solches Vergessen der Opfer ist zu setzen: ,,Erst der Mes-
sias selbst vollendet alles historische Geschehen, und zwar in dem Sinne,
dass er dessen Beziehungen auf das Messianische selbst erst erlost, vollen-
det, schafft.?* Eine Theologie, die Gottes Zeiten zu konstruieren und
gleichsam sicherzustellen sich anschickte, verstiege sich in Bereiche, die
ihr nicht zukommen. Dies ist eine Warnung, die auch als Kontrollwerkzeug
im 0kumenischen Verstehen wird gelten diirfen.

3. Dennoch aber kann es so etwas wie erfiillte Augenblicke geben. Sie
sind fragmentarisch und wohl quer zu den Stetigkeitserwartungen, die wir
alle in uns tragen, angelegt. Dennoch aber ,,ist uns wie jedem Geschlecht,
das vor uns war, eine schwache messianische Kraft mitgegeben® 23,
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Die Ubertragung dieser Gedanken in die christliche Theologie der Zeit
ist, wie gesagt, ein eigener Schritt und kann hier nur angedeutet werden.
Argument (2) mahnt v.a. zur Vorsicht bei geschichtstheologischen Kon-
struktionen: Der Herr der Zeit kann nur als der gedacht und angebetet wer-
den, der am Kreuz starb und fiir dessen rechte Anrede das genus tapeinoti-
cum in der Christologie entwickelt wurde. Von daher verbieten sich Fort-
schritts- und Siegertheologien und die ihnen verwandte Anthropologie. Die
Anmerkung (3) miisste im christlichen Sprachspiel auf zweierlei Weise
ausgemiinzt werden kénnen: zum einen ist die christliche Rede vom Glau-
ben genau der Ort, an dem vom erfiillten Sein des Christen in Gott die Rede
ist: Das Geschenk des Glaubens als Konstitution eines Menschen durch
und in Gott ist prizise das, was die Metapher von der erfiillten Zeit aus-
sagen will: Das Wortfeld ,,Glauben* und das Wortfeld ,.erfiillte Zeit" kom-
men hier zur Deckung.* Zum anderen, und hier ist die Theologie des
Westens, zumal des reformatorischen Westens sicher weniger gewandt,
sollte im Rahmen einer Theologie des Sakraments die christliche Parallele
zu Benjamins Rede von fragmentarischer Anwesenheit gesucht werden, zu
dem, was er an anderer Stelle die ,, Jetztzeit’, in welcher Splitter der mes-
sianischen eingesprengt sind“*, nennt. In diesem Sinne fiihrt das oku-
menisch-hermeneutische Nachdenken iiber Zeit auch in den Bereich der
Sakramente. Es steht zu hoffen, dass hier noch ungehobene ¢kumenische
Schiitze liegen.

Schlussthesen: Gottes Zeit fiir uns als Ziel der dkumenischen Hermeneutik

Der Gang durch einige Aspekte des theologischen Nachdenkens iiber
Zeit hat eine Fiille von Méglichkeiten ergeben. Einige wurden relativ aus-
fiihrlich skizziert, andere nur angedeutet: Bei einem vielseitigen und theo-
logisch wie philosophisch nicht leichten Thema kann wohl anders als
selektiv nicht verfahren werden. Hier sollen die wichtigsten Ergebnisse der
., Terrainerkundung® zusammengefasst werden. Ich gehe jeweils von einem
Desiderat der dkumenischen Hermeneutik aus und formuliere, was zeit-
theoretisch und -theologisch als Beitrag dazu erhoben wurde:

— Die 6kumenische Hermeneutik soll als kontextsensibles Unternehmen
durchgefiihrt werden: Kontextualitit und ihre Phdnomene sind fiir sie nor-
mativer Gehalt des interkonfessionellen Verstehens. Die hier angesproche-
nen zeittheoretischen Uberlegungen haben ergeben, dass die Vorstellung
von Zeit und die mit ihr verkniipften oder aus ihr abgeleiteten Phinomene
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(Epoche, Kalender u.a.) in hohem Mafle kulturell geprigt sind. Insofern
sollten sie in den Kanon dessen, was Kontext bzw. Kontextualitit bedeutet
aufgenommen werden, will man verhindern, dass eine implizit michtige
Steuerungsgrofie unentdeckt bleibt.

— Die okumenische Hermeneutik will die Wahrheit Gottes im Sinne
einer Zeitgenossenschaft der Gegenwart verkiindigen. Es wiirde ihr nicht
geniigen, einen Konsens der Gelehrten iiber hochabstrakte Regelsprachen
zu finden, weil die Aufgabe der Kirchen die Bezeugung der Wahrheit
Gottes vor der Welt ist. In diesem Sinne bietet sich die zeittheoretische
Unterscheidung von leerer und erfiillter Zeit als hilfreiche Heuristik an:
Dass es in der Gegenwart ein ., Zeitproblem* gibt, wird kaum jemand
bestreiten wollen. Besonders in den hochtechnisierten Lindern des
Westens und denen der neuen Mérkte in Fernost ist das Diktat der linearen,
leeren® Zeit unerbittlich. Der Markt wird zum Herrn der Zeit. In diesem
Sinne ist die theologische Wiederentdeckung der Rede von der erfiillten
Zeit ein hermeneutisches Desiderat, weil es den Kirchen zu gemeinsamer
Zeitgenossenschaft verhilft.

— Ein Ahnliches gilt fiir die Entdeckung, dass die biblisch-theologische
Vorstellung von Zeit sich nicht auf eine Alternative von linearer vs. zykli-
scher Zeit reduzieren ldsst, sondern ein spannungsvolles Miteinander die-
ser beiden Modi als Zeiterleben ankiindigt. Auch hier ginge es um die
gemeinsame Verantwortung der Kirchen fiir eine evangeliumsgeméfie und
zeitentsprechende Verkiindigung. Aullerdem bietet sich die Chance, eine
Fehlabstraktion zu korrigieren, der wohl vor allem die Kirchen des
Westens aufgesessen sind: Es ist falsch, wenn sie im Namen der linearen
Zeit zyklische Vorstellungen als primitiv und vergangen abtun. Im span-
nungsvollen Miteinander mehrerer Zeitmodi liegt die Wahrheit des bibli-
schen Befunds und die Wahrheitsmomente der diversen liturgischen Tradi-
tionen. Christlichen Traditionen aus Weltregionen, in denen diese Form des
Zeiterlebens lebendiger ist, kann von dieser Warte aus eher Gerechtigkeit
widerfahren als es aus der einer Theologie méglich ist, die ihr Denken von
Heilsgeschichte zur Pridominanz des linearen Zeitbegriffs gefiihrt hat.

— Die dkumenische Hermeneutik verdankt sich dem und hofft auf den
gegenwdirtigen Christus. Insofern ist letztlich von ihm her zu bestimmen,
was Zeit und was die Fiille der Zeit ist. Christliche Theologien aller Zeiten
und Regionen sind dabei hiufig geschichtstheologischen Konstrukten ver-
fallen, die doch zu oft als Heil deklarieren mussten, was der Menschen
hochste Not war: Die Unheilsgeschichte solcher Periodisierungen ist
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bereits zum grofien Teil geschrieben, so dass auf sie hier in aller Kiirze
durch die Berufung auf Walter Benjamin verwiesen werden konnte. Jesus
Christus als Gottes Zeit fiir uns zu erhoffen, heiffit demnach, die Unverfiig-
barkeit Gottes nie aus dem Auge zu verlieren: Der Glaube erhofft die
Anwesenheit des lebendigen Christus unter uns, und die dkumenische Her-
meneutik tut recht daran, hierin ihren Anfang und ihr Ende zu nehmen.
Weitere Festlegungen, wann und wie dies geschieht und besonders, welche
Periodisierungen und Epochalisierungen der geschichtlichen Zeit sich dar-
aus ergeben, sind aber nur in grofter Vorsicht moglich, wenn sie denn tiber-
haupt gelingen. Die Theologie begibt sich in diesen Dingen ins je Offene
ihrer Beziehung zu Gott, das weitergehenden Festlegungen biindig entzo-
gen werden muss. Hier schlidgt Denken in Gebet um und Theologie in
Doxologie. Diesen Umschlagpunkt gilt es zu erkennen, in ihn sich einzu-
iiben gehort zu den Grundaufgaben einer dkumenischen Hermeneutik.
Jesus Christus, in dem die Zeit erfiillt ist, ist ihr Anfang und Ziel dafiir.?
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Dokumente und Berichte

Geféangnis oder Weg zur Freiheit ? *

»So seht nun sorgfdltig darauf, wie ihr euer Leben fiihrt, nicht als Unweise, son-
dern als Weise, und kauft die Zeit aus, denn es ist bose Zeit* (Eph 5, 15f)

Kreis, Linie, Spirale

Es ist eine auffallende Tatsache, die jedoch leicht iibersehen wird, dass im Neuen
Testament Jesus Christus sein oOffentliches Wirken damit beginnt, dass er von der
Zeit spricht, und dass er sich auch am Ende seines irdischen Lebens, im letzten
Gespriich mit seinen Jiingern, auf den Begriff der Zeit bezieht. ,,Die Zeit ist erfiillt*
(Mk 1,15): das steht am Anfang der Predigt Christi. Und unmittelbar vor seiner
Himmelfahrt sagt er zu den 11 Jiingern: ,,Es gebiihrt euch nicht, Zeit oder Stunde
. zu wissen, die der Vater in seiner Macht bestimmt hat“ (Apg 1.7).

Am Anfang und am Ende der Geschichte werden wir mit der Frage der Zeit kon-
frontiert: Zeit als erfillt in Christus, — und Zeit als ein Geheimnis, das noch in Gott
verborgen ist. Was also verstehen wir unter Zeit?

Weil das Thema Zeit so tief im Evangelium verwurzelt ist, konnen wir es nicht
als ein nur spekulatives Problem in die Zustindigkeit der professionellen Philoso-
phen abschieben. Es ist ein Thema, das jeden und jede von uns personlich angeht.
Die Frage, die Philip Larkin in seinem Gedicht aufwirft, ist uns allen gestellt:

Wozu gibt es Tage?

Tage sind das, worin wir leben.

Sie kommen, und sie wecken uns —

mmer wieder nei ...

Worin kinnten wir leben, wenn nicht in Tagen ?!

,»Wozu gibt es Tage?" Diese Frage bedeutet nicht einfach ,,was ist Zeit?*, son-
dern ,,wozu gibt es Zeit?. Wir interessieren uns nicht einfach fiir das abstrakte
Wesen der Zeit, sondern fiir ihre praktische Wirkung auf unser Leben. Was sollen
wir tun mit der Zeit, — was sollen wir aus ihr machen?

Oscar Cullmann spricht in seinem klassischen Werk ,,Christus und die Zeit* von
zwei grundlegenden Verstindnissen von Zeit. Man kann Zeit zyklisch verstehen,
als einen Zirkel, einen Kreis oder ein Rad. Und man kann Zeit linear verstehen, als
einen geraden Pfad, als einen Fluss, als einen Pfeil. Ohne hier eine zu scharfe
Dichotomie zwischen Hellenismus und Judaismus aufstellen zu wollen, kann man
sagen, dass die erstgenannte Weise, Zeit zu verstehen, charakteristisch griechisch
ist. In der Sprache des Aristoteles ausgedriickt heiBit das: Tatsdchlich scheint Zeit
selbst eine Art Zirkel zu sein.? Demgegeniiber gehort das zweite Zeitverstindnis in
den hebriischen und iranischen Kulturkreis.

* Universititspredigt gehalten in Saint Mary the Virgin, Oxford, am 11. Juni 1989.
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Beide Zeitverstindnisse schlieBen einander nicht aus, denn beide enthalten einen
Aspekt der Wahrheit. Die Vorstellung vom Kreislauf der Zeit spiegelt die wieder-
kehrenden Rhythmen in der Welt der Natur wider, wihrend das lineare Zeitver-
stindnis uns anregt, Zeit als zielgerichtet, als Fortschritt und Evolution zu begreifen.

Was uns sofort auffillt, ist, dass beide Symbole zweischneidig, das heilit dop-
pelwertig sind. Der Kreislauf der Zeit kann als erl6send empfunden werden, sofern
er uns ermoglicht, zu dem goldenen Zeitalter oder dem verlorenen Paradies
zuriickzukehren. Er kann aber auch als sinnlose Wiederholung, als Langeweile und
Sinnlosigkeit empfunden werden. Er kann als ein Abbild himmlischer Ewigkeit
verstanden werden (Henry Vaughans ,.groBer Ring von reinem, endlosem Licht®),
oder er kann als ein Zeichen der Holle gedeutet werden, als geschlossener Teu-
felszirkel. Ebenso ist es mit dem linearen Zeitverstindnis. Die Zeitlinie kann als
strikt horizontal und damit neutral gesehen werden. Ebensogut kann sie als schrig
abfallend oder aufsteigend vorgestellt werden. Positiv interpretiert Kann die Zeit-
linie als ein Weg aufwirts gesehen werden, der zum Gipfel des heiligen Berges
fiihrt. Negativ verstanden wird sie zum Symbol fiir Verschlechterung und Nieder-
gang: ,abwiirts fithrt der Weg".

Ein besseres Symbol fiir die Zeit ist sicher die Spirale, weil sie Elemente von
beiden anderen Bildern — Kreis und Linie — in sich vereint und so Einseitigkeiten
vermeidet. Anders als Kreis und Linie spiegelt die Spirale die Grundstrukturen des
physikalisch-physischen Universums wider — von der Bewegung der Galaxien bis
zu den Falten der menschlichen GroBhirnrinde. Die Spirale bildet die zyklischen
Rhythmen der Natur ab, aber im Unterschied zum Kreis ist ihr Kreislauf nicht in
sich geschlossen, sondern weist auf einen kontinuierlichen Fortschritt in Richtung
auf ein Ziel hin. Auflerdem hat die Spirale — wenigstens in einigen Fillen — den
Vorteil der Dreidimensionalitdt und spiegelt so unser modernes Weltbild wider, das
seit Einstein von einem Raum-Zeit-Kontinuum ausgeht. Dionysos Areopagita
betrachtete die Spirale als den vollkommensten Typ von Bewegung, die den Engel-
kriften am néchsten kommt.* Und jene merkwiirdige prophetische Figur im [talien
des 12. Jahrhunderts, Joachim von Fiore, war derselben Ansicht. Auch ich neige
dazu, beiden zuzustimmen.

Wieder erhebt sich jedoch die Frage: Um welche Art von Spirale geht es? Denn
auch Spiralen konnen ja eine aufsteigende oder absteigende Tendenz haben, —
genauer gesagt: sie konnen beides zugleich sein, wie der Seemann in E.A. Poes
Geschichte A Descent into the Maelstrom entdeckte.

Was meinen wir also, wenn wir die Zeit als Spirale bezeichnen: meinen wir einen
absteigenden Strudel, der uns in die Vernichtung hinabsaugt, — oder meinen wir einen
endlosen Tanz der Liebe, der uns immer weiter nach innen und nach oben trigt?

Feind oder Freund?

Wie die drei genannten Symbole von Zeit zeigen, ist unsere Erfahrung von Zeit
zutiefst ambivalent. Wie sollen wir Zeit verstehen: als Feind oder Freund, als unser
Gefiangnis oder als unseren Weg zur Freiheit? Welche Erfahrung von Zeit in ihrer
Doppeldeutigkeit beherrscht uns: Qual oder Heilung, Schrecken oder Hoffnung,
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Fiulnis oder Wachstum, Trennung oder Bezichung? Wenn man der zweiten Aus-
gabe des Oxford Dictionary of Quotations trauen kann, ist Zeit im Allgemeinen
mehr als Bedrohung denn als Bereicherung empfunden worden. Shakespeare hat
von der ,,neidischen und verleumderischen Zeit™ geschrieben, .,... jenem kahlkop-
figen Totengréber Zeit"; in Ben Jonsons Augen ist Zeit ,,dieser alte kahlkopfige
Betriiger™. ,.Zeit mit einem Geschenk von Tranen®, schreibt Swinburne, wihrend
Tennyson Zeit ,.eine verriickte Staubverstreuung™ nennt.

Es gibt auch andere, die Zeit mit konstruktiveren Begriffen beschreiben, z.B. als
Gartner oder als Arzt. Aber das ist die Minderheit.

Fiir Isaac Watts bedeutet Zeit in ihrem irreversiblen Fluss die Erfahrung von Ver-
lust und Irrealitit:

Zeit, ein ewig fliefsender Strom,
Tréigt all ihre Kinder fort:

Sie fliehen, vergessen,

wie ein Traum,

der bei Anbruch des Tages stirbt.

Ein dhnlich diisteres Verstindnis von Zeit finden wir in dem biblischen Haupt-
werk, das diesem Thema gewidmet ist, ndmlich im Prediger Salomo. Im Anfangs-
kapitel sieht der Prediger die Zeit als eine vergebliche Wiederholung, — als einen
Grund fiir Mudigkeit und Desillusionierung:

Es ist alles ganz eitel, sprach der Prediger,
es ist alles ganz eitel.
Was hat der Mensch fiir Gewinn von all seiner Miihe,
die er hat unter der Sonne?
Ein Geschlecht vergeht,
das andere kommt;
die Erde aber bleibt immer bestehen.
Die Sonne geht auf und geht unter
und lduft an ihren Ort,
dass sie dort wieder aufgehe.
Der Wind geht nach Siiden
und dreht sich nach Norden
und wieder herum an den Ort, wo er anfing.
Alle Wasser laufen ins Meer,
doch wird das Meer nicht voller;
an den Ort, an den sie fliefien,
[fliefien sie immer wieder.
Alles Reden ist so voll Miihe,
dass niemand damit zu Ende kommt ...
Was geschehen ist, eben das wird hernach sein.
Was man getan hat, eben das tut man hernach wieder,
und es geschieht nichts Neues unter der Sonne.
(Pred 1,2-9).
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Insgesamt gesehen ist jedoch die biblische Sicht der Zeit weniger feindlich als
die oben zitierte. Der Prediger Salomo selbst verbindet in einer spiteren Passage
seiner Schrift die Zeit mit Schonheit und Ewigkeit: Denn ein jegliches hat seine
Zeit, und alles Vorhaben unter dem Himmel hat seine Stunde ... Er hat alles schin
gemacht zu seiner Zeit, auch hat er die Ewigkeit in ihr Herz gelegt; nur dass der
Mensch nicht ergriinden kann das Werk, das Gott tut, weder Anfang noch Ende.

(Bred 3.1:11)

Im Neuen Testament wird diese positive Sicht von Zeit bestiitigt. Die Zeit ist
erfiillt (Mk1,15): Zeit ist nicht bedeutungslos, sondern zielstrebig; Christus kommt
in der Fiille der Zeit. Zeit ist alles andere als sinnlos oder zufillig, sondern etwas,
das ..der Vater in seiner Macht bestimmt hat™ (Apg 1,7).

Paulus spricht von der ,angenehmen Zeit® oder der Gnadenzeit Gottes
(2 Kor6,2); Zeit kann sinnvoll genutzt — ,ausgekauft” — werden (Eph 5,16). Gott
hat die Zeitalter oder Aonen von Zeit gemacht (Hebr 1,12), und er ist der Konig
der Zeitalter (1 Tim 1,17). Es gibt keinen Zweifel iiber diese biblische Sicht: Zeit
ist Teil der Schopfung Gottes und als solche ,,sehr gut” (Gen 1,31).

Die Spaltung der Welt der Zeit

Wenn wir die Schonheit der Zeit voll wiirdigen wollen, miissen wir zwei grund-
legende Wahrheiten im Blick behalten.

Erstens: Zeit und Ewigkeit sind nicht gegensitzlich, sondern wechselseitig von-
einander abhingig; nicht sich wechselseitig ausschlieBend, sondern einander
ergédnzend.

Zweitens: Der Sinn der Zeit 148t sich nur finden in der Beziehung, in personaler
Gemeinschaft, im Antworten auf und Offensein fiir andere. Zeit kann nicht in pri-
vater Begrifflichkeit als bloBe Reflexion menschlicher Endlichkeit und Begren-
zung unserer Freiheit interpretiert werden, sondern sie ist positiver Ausdruck des-
sen, was es bedeutet, eine Person zu sein, — eine unentbehrliche Vorbedingung
menschlicher Freiheit und Liebe. Was die beiden Grundwahrheiten betrifft, so liegt
der Schliissel fiir das richtige Verstindnis von Zeit in der Inkarnation Christi.

Zeit und Ewigkeit sind keine Gegensitze. Wenn Spinoza behauptet. ,,Ewigkeit
kann nicht durch Zeit definiert werden, noch in irgendeiner Beziehung zu ihr ste-
hen*4, so ist mindestens der zweite Teil dieses Satzes zu hinterfragen. In der Tat:
die Inkarnation bedeutet genau dies: ..eine Kreuzung des Zeitlosen mit der Zeit*,
um T.S. Eliots Formulierung aus The Four Quartets’ zu benutzen. Wie er es in
»The Rock® ausdriickt, ist Christi Geburt ein Ereignis, das innerhalb der Zeit
geschieht und doch die Zeit verwandelt:

Dann kam, zu einem vorherbestimmiten Zeitpunkt, ein Augenblick in der Zeit,

unter der Zeit,

Ein Augenblick, nicht zeitlos sondern zeithaft, in dem was man Geschichte

nennt: der die Zeitlichkeit durchschnitten und zweigeteilt hat,

ein Augenblick in der Zeit, doch nicht unter der Zeit,

Ein Augenblick in der Zeit, und doch wurde die Zeit erst erschaffen darin,

denn dieser Augenblick gab ihr den Sinn, ohne den die Zeit sich nicht ereignet.®
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..Die Welt der Zeit durchschneiden und in zwei Teile teilen*: Eliots Punkt ist sehr
deutlich umschrieben im apokryphen Protevangelium oder Buch Jakob, wo Joseph
davon spricht, dass die Zeit im Moment der Geburt Jesu still stand:

Ich aber;, Joseph, ging umher und ging doch nicht umher, und ich blickte hinauf
in die Luft und sah die Luft erstarrt. Und ich blickte hinauf zum Himmelsgewdlbe,
und ich sah es stillstehen, und die Vigel des Himmels unbeweglich bleiben. Und
ich blickte auf die Erde, und ich sah eine Schiissel stehen und Arbeiter darum gela-
gert, und ihre Hiinde in der Schiissel: Aber die Kauenden kauten nicht, und die
etwas aufhoben, hoben nichts auf, und die etwas zum Munde fiihrten, fiihrten nichts
zum Munde, sondern alle hatten das Angesicht nach oben gerichtet. Und siehe,
Schafe wurden umhergetrieben und kamen doch nicht vorwdrts, sondern standen
still; und der Hirte erhob die Hand, sie mit dem Stecken zu schlagen, aber seine
Hand blieb oben stehen. Und ich blickte auf den Lauf des Flusses, und ich sah die
Meéiuler der Bicke dariibergehen und nicht trinken. Dann aber ging alles auf ein-
mal wieder seinen Gang.”

Was in héchstem MalBe in Bezug auf die Zeit der Inkarnation gesagt werden
kann, gilt mindestens potentiell fiir jeden Moment der Zeit. Im Zeitpunkt der
Inkarnation schneidet die Ewigkeit die Zeit auf eine einzigartize Weise. Aber
grundsitzlich ist jeder Moment der Zeit offen fiir die Ewigkeit; zu jedem Zeitpunkt
ist es moglich, dass die Ewigkeit in den zeitlichen Ablauf hereinbricht, dass sie Zeit
annimmt und sie so verwandelt. Die Ewigkeit liegt nicht einfach auBerhalb der
zeitlichen Momente, sondern im Herzen eines jeden Zeitpunkts: und diese Ewig-
keit, die innerhalb der Zeit prisent ist, gibt der Zeit ihren wahren Wert. , Ewigkeit
ist ebenso sehr in der Zeit, wie sie iiber der Zeit ist,” schreibt ein zeitgendssischer
ruménischer orthodoxer Theologe, Erzpriester Dumitru Staniloae, der sich beson-
ders intensiv mit der christlichen Bedeutung von Zeit befasst hat.®

Plato war nicht fern von der Wahrheit, wenn er Zeit als ein bewegliches Abbild
der Ewigkeit bezeichnete.® Zeit und Ewigkeit — und parallel dazu Raum und
Unendlichkeit — widersprechen sich nicht, sondern ergénzen einander. Zeit und
Raum sind zwar Modalititen der Schopfungsordnung, aber sie wurzeln in Gottes
ewigem, unerschaffenem Leben und finden auch dort wieder ihre Erfiillung. Zwi-
schen Zeit und Ewigkeit besteht — so die Formulierung des franzosischen orthodo-
xen Autors Olivier Clément — ein Ehevertrag, un rapport proprement nuptial.' In
den Worten des Heiligen Maximos, des Bekenners: ..Die inneren Prinzipien (logoi,
,.Griinde*) der Zeit bleiben in Gott™.!" Oder wie Staniloae schreibt: ,.Die gottliche
Ewigkeit trigt in sich selbst die Moglichkeit von Zeit, withrend die Zeit in sich
selbst die Moglichkeit zur Teilhabe an der Ewigkeit trigt.” Ewigkeit ist der Zeit
zugewandt und will ihr begegnen; und die Zeit, die von der Ewigkeit aufgenom-
men wird, wird nicht vernichtet, sondern verklirt.

Zeit als Freiheit zur Liebe

Wenden wir uns nun unserem zweiten Punkt zu. In christlicher Perspektive ist
die Zeit eines der Mittel, durch die Gott unsere geschaffene menschliche Freiheit
hervorruft und garantiert, unsere Freiheit zu lieben. Der Begriff der Freiheit —
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sowohl der gottlichen als auch der menschlichen Freiheit — ist fundamental fiir die
christliche Lehre von der Schopfung. ,,Nur in Freiheit ist Gott wahrhaft gegenwiir-
tig und handelnd®, sagt Berdjajew. ,,Allein die Freiheit sollte als etwas anerkannt
werden, das geheiligte Qualitdt besitzt™.'> Wie auch Kierkegaard mit Recht
betonte: ,,Die groBartigste Sache, die Menschen gewiihrt ist, ist die freie Wahl, die
Freiheit." ¥ Gott schuf die Welt in Freiheit, und es war sein Wille, dass die Wesen,
die er nach seinem Bild formte, auch frei sein sollten. Als ein trinitarischer Gott,
ein Gott der wechselseitigen interpersonalen Liebe, wollte er, dass wir Menschen
unsererseits mit ihm verbunden sein sollten in einer Beziehung gegenseitiger
Liebe. Gegenseitige Liebe setzt jedoch Freiheit voraus, denn wo es keine freie
Wahl gibt, kann es keine Liebe geben. Liebe ldsst sich nicht erzwingen, sondern
kann nur freiwillig geiibt werden. Gott kann alles tun, — nur eines nicht: Er kann
uns nicht zwingen, ihn zu lieben. Liebe kommt immer als ein Angebot, das die
geliebte Person einlédt, in Freiheit zu antworten.

Indem er auf diese Weise eine Welt von Personen schuf, die fihig sind, in Frei-
heit seine Liebe zu erwidern, begrenzte Gott in einem gewissen Maf die Ausiibung
seiner Allmacht. Er zog sich sozusagen von seiner Schopfung zuriick und ,distan-
zierte* sich, um seinen Geschopfen Raum zur Liebe zu geben. Schopfung beinhal-
tet eine gottliche Selbstbegrenzung, die der jiidische Kabbalist Isaac Luria (16. Jh.)
zimzum nannte, ,,Kontraktion® oder ,,Konzentration®.!'# Indem er so freie Personen
zur Existenz brachte, die die Moglichkeit haben, ihn zu verwerfen, ging Gott
unvermeidbar ein Risiko ein. Aber wenn er dieses Risiko nicht eingegangen wiire,
hiitte es ein Universum ohne Liebe gegeben. Vladimir Lossky hat es so ausge-
driickt: ,,Dieses gottliche Risiko, das der Entscheidung, Lebewesen nach Gottes
Bild und Ahnlichkeit zu erschaffen, inhiirent war, ist der Gipfel der Allmacht —
oder genauer ein Uberschreiten dieses Gipfels in freiwillig angenommener Macht-
losigkeit...Wer kein Risiko eingeht, liebt nicht.* !5

Diese Risikonahme oder kenosis auf Seiten Gottes, die mit der Schopfung be-
gann, erreichte ihren vollen Ausdruck in der Inkarnation. Indem der himmlische
Schopfer sich entschied, ein Geschopf zu werden, begab er sich in die Situation
volliger Verwundbarkeit und damit in die vollige und vorbehaltlose Solidaritit mit
uns Menschen in unserem Schmerz und unserer Gebrochenheit. Es war sein Wille,
unsere Erlosung nicht durch irgendeine Ausiibung transzendenter Macht zu bewir-
ken, sondern durch die véllige Machtlosigkeit in seiner inkarnierten Gestalt:
..-Meine Kraft ist in den Schwachen méchtig” (2 Kor 12,9). Das genau ist das hich-
ste Paradox der Christologie: Gott ist niemals so stark, wie wenn er am schwiich-
sten ist, niemals so wahrhaft gottlich, wie wenn er sich selbst entiduBert. Der Hei-
lige Gregor von Nyssa sah das sehr klar: , Die Tatsache, dass die allméichtige Natur
fahig gewesen sei, zu dem erniedrigten Zustand der Menschlichkeit herabzustei-
gen, bietet einen klareren Beweis von Macht als grofe und iibernatiirliche Wunder
... Sein Abstieg in unsere Niedrigkeit ist der hichste Ausdruck seiner Macht.“ 16
Nestorius betonte das Gleiche: ,,Alle Groie wichst groB durch Selbsterniedrigung,
nicht durch Selbsterhthung.”!'” Und der Grund, warum es Gott gefiel, uns nicht
durch Zwang, sondern mit unserer freiwilligen Zustimmung zu retten, liegt darin,
dass er uns liebt und deshalb mochte, dass wir frei sind.
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In diesem Kontext von Freiheit und Liebe koénnen wir den Sinn von Zeit am
besten erfassen. Zeit ist ein Teil der ,,Distanzierung* oder ,.Kontraktion® auf Seiten
Gottes, die es uns Menschen erméglicht, in Freiheit zu lieben. Es ist sozusagen der
Zwischenraum, der es uns ermdglicht, uns ohne Zwang und auf Grund eigener
Wahl auf Gott zuzubewegen. ,,Siehe, ich stehe vor der Tiir und klopfe an®, sagt
Christus; ,,wenn jemand meine Stimme hoéren wird und die Tiir auftut, zu dem
werde ich hineingehen und das Abendmahl mit ihm halten und er mit mir*
(Offb 3,20). Gott klopft an, aber er bricht die Tiir nicht auf; er wartet darauf, dass
wir ihm 6ffnen. Dieses Warten auf Seiten Gottes macht genau das Wesen von Zeit
aus; oder wie Staniloae es formuliert: ,.Fiir Gott bedeutet Zeit die Dauer des erwar-
tenden Wartens zwischen seinem Anklopfen und unserem Akt des Offnens.” Gott
appelliert an die menschliche Freiheit: ,,Wen soll ich senden? Wer will unser Bote
sein?* Danach wartet er auf die freiwillige Antwort von unserer Seite: ,.Ich aber
sprach: Hier bin ich, sende mich!* (Jes 6,8). Zeit ist das Intervall zwischen Gottes
Ruf und unserer Antwort. Wir Menschen brauchen dieses Intervall der Zeit, um in
Freiheit Gott und einander zu lieben: ohne dieses Intervall konnten wir uns nicht
in den Dialog der Liebe begeben.

Auf der Ebene der ungeschaffenen géttlichen Freiheit ist die wechselseitige
Liebe der Trinitit ein Ausdruck des tofum simul, der ewigen Gleichzeitigkeit, und
so ist sie ohne irgendein Zeitintervall. Aber auf der Ebene der geschaffenen
menschlichen Freiheit muss Liebe gelernt werden; und Lernen braucht Zeit, wie
wir an dieser Universitidt nur zu gut wissen. Blake hat unseren menschlichen
Zustand in seinen Liedern der Unschuld und Erfahrung gut beschrieben:

Und wir leben auf Erden nur kurze Zeit,
bis ertragen wir konnen der Liebe Licht.!

Zeit ist also eine duBerst wichtige Dimension unserer geschaffenen Personhaf-
tigkeit, der ,,Lebensraum®, der es uns ermoglicht, Liebe zu wihlen. Es ist die Zeit,
die es uns ermoglicht, Gott aus eigener freier Entscheidung zu antworten, die
unsere Liebe befdhigt zu reifen, und die uns erlaubt, in der Liebe zu wachsen.
Raum muss ihnlich verstanden werden: als Ausdruck von Gottes Selbstdistanzie-
rung, damit wir ihm frei und in Liebe Antwort geben kdnnen. Staniloae sagt: Raum
gibt uns die Moglichkeit der ,.freien Bewegung ... die Freiheit, sich zu niihern oder
sich zu entfernen®. Ohne Zeit und Raum kénnen wir nicht das ,.Zwischen® erfah-
ren, dass das Ich und das Du in Liebe vereint.

Wenn wir in unserem téglichen Leben im allgemeinen Zeit ganz anders wahr-
nehmen, nicht als etwas, das Beziehung stiftet, sondern als etwas, das trennt, nicht
als etwas, das frei macht, sondern das unsere Freiheit beeintrichtigt, dann liegt das
daran, dass wir Teil einer gefallenen Welt sind, in der Zeit mit Sterblichkeit und
Tod vernetzt ist. Aber auch in einer gefallenen Welt hat Zeit ihren schopfungs-
miiBigen Sinn nicht total verloren; auch in der gefallenen Welt nehmen wir noch
einen Schimmer von ihrem urspriinglichen Sinn als geschenkte Zeit und als fort-
dauerndes Wunder wahr. Und weil es sich um Gottes gute und schéne Schopfung
handelt, geht es nicht darum, Zeit zu verachten oder zu ignorieren, sondern sie zu
versthnen. Unser Ziel ist nicht die Zeitlosigkeit, sondern die verklirte Zeit. Es ist
richtig, dass in der Apokalypse der Engel verkiindet: ,,Es soll hinfort keine Zeit
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mehr sein® (Offb 10,6), — aber die Zeit, die abgetan werden soll, ist die gefallene
Zeit, die Zeit des Todes (vgl. Offb 21.4). Denn die Apokalypse sieht auch im
himmlischen Jerusalem ,,mitten auf dem Platz und auf beiden Seiten des Stromes
Béume des Lebens, die tragen zwolfmal Friichte, jeden Monat bringen sie ihre
Frucht, und die Blitter der Biume dienen zur Heilung der Vélker™ (Offb 22,2). Das
kann nur bedeuten, dass in dem kommenden Reich Gottes der Rhythmus der zyk-
lischen Zeit nicht abgeschafft, sondern transformiert werden wird.'®

Wenn die Bedeutung der Zeit in Beziehung und Liebe liegt, dann folgt daraus,
dass Zeit nicht einfach das ist, was mechanisch von Uhr und Kalender gemessen
werden kann. Wahre Zeit bedeutet Leben, personlich und existentiell, das nicht von
bloBen Abldufen, sondern von Intentionen geleitet wird. Wahre Zeit ist eher kairos
als chronos, nicht bestimmt durch ein mechanisch schwingendes Pendel, sondern
durch unvorhersagbare. aber entscheidende entscheidungstrichtige Momente, —
Momente der Offenbarung, gefiillt mit Sinn, wenn die Uhr still steht, wie es Joseph
im Protevangelium erlebt hat, und wenn die Ewigkeit in die Zeit hereinbricht. Zeit
ist nicht einfach ein feststehendes, nicht verinderbares Schema, das uns von au3en
her auferlegt wird, sondern es kann von innen her wiedergeschaffen und als ein
Ausdruck unseres inneren Selbst genutzt werden. Wir sind in der Zeit, aber die Zeit
ist auch in uns. Wir sprechen von . Zeitverschwendung®, von ,.Zeit totschlagen®,
aber lasst uns auch die positiven Redewendungen ernst nehmen wie z.B. | Zeit
schaffen®, ,,Zeit geben®, ,Zeit sparen®.

Ohne Sinn gibt es keine Zeit

Wiihrend meiner Reflexionen iiber die Zeit haben Sie vielleicht wahrgenommen,
dass ein Ubergang stattgefunden hat. Wiihrend ich versuchte, die Frage zu beant-
worten ,,was ist Zeit?”, wurde ich dazu gefiihrt, nicht nur iiber Zeit als solche zu
sprechen, sondern iiber Personhaftigkeit, Freiheit und Liebe. Wenn Zeit abstrakt
diskutiert und als eine Sache fiir sich selbst behandelt wird, erweist sich das Thema
als eher verwirrend als erleuchtend. Der Heilige Augustin hat diese uns vertraute
Schwierigkeit so formuliert: .,.Was also ist die Zeit? Wenn niemand es mich fragt,
so weil} ich es; will ich dem Fragenden es auseinandersetzen, weiB ich es nicht*.20

Wir kénnen das Wesen der Zeit nur dann zu verstehen beginnen, wenn wir eine
ganze Reihe anderer Themen auch in Betracht ziehen: z. B unsere Erfahrung von
Wachstum und Niedergang, von Beziehungen und unsere Erfahrung antworten zu
lernen. ,,Ohne Sinn gibt es keine Zeit”: d.h. es gibt nicht so etwas wie absolute
Zeit. Denn jede Art von Zeit ist bezogen auf Personen und ihre innere Erfahrung.
Zeit wird nur dann durchsichtig, wenn man sie im gesamten Kontext des Lebens
(und des Todes) betrachtet, — tatséchlich sind die zwei Begriffe ,.Zeit” und ,,.Leben*
in vielerlei Hinsicht grundsitzlich austauschbar.

Sowohl im Blick auf die Uhr als auch auf die personliche Zeit ist es Zeit fiir
mich, zum Ende zu kommen. Wir haben herausgefunden, dass es die Inkarnation
ist, die uns einen Schliissel zum Verstindnis von Zeit gibt. Als ,.der Moment in und
aullerhalb der Zeit", wie es Eliot formuliert?!, zeigt sie uns die Interdependenz von
Zeit und Ewigkeit. Nur sub specie aeternitatis erwirbt die Zeit ihre authentische
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Resonanz und Tiefe. Und die Inkarnation als ein Akt der Liebe, gerichtet an die
menschliche Freiheit, weist darauf hin, wie Zeit verstanden werden muss: als per-
sonliche Beziehung, als Reziprozitit und Dialog. Zeit, ob wir sie nun als Kreislauf,
als linear oder als Spirale verstehen, ist weder Totengriiber noch Gefangniswirter,
sondern Garantin unserer menschlichen Personhaftigkeit und Beschiitzerin von
Freiheit und Liebe.

In der gottlichen Liturgie gibt es zwei Momente, die diese Aspekte von Zeit zum
Ausdruck bringen. Der erste ist da, wenn der Zelebrierende unmittelbar vor dem
Eroffnungssegen mit den Worten der Engel zur Inkarnation sagt: ,.Ehre sei Gott in
der Hohe, und Friede auf Erden ... (Lk 2,14); und dann sagt der Diakon zu ihm:
..Es ist Zeit, dass der HERR handelt™ (Ps 119,126).

Das ist der Aufruf an die Zeit, offen zu sein hin zur Ewigkeit. Die Zeit ist erfiillt,
wenn Gottes Ewigkeit, Gottes Handeln in den zeitlichen Ablauf einbricht, wie es
vor allem zum Zeitpunkt von Christi Geburt in Bethlehem geschah und wie es bei
jeder Eucharistie geschieht.

Der zweite Moment wird unmittelbar vor dem Glaubensbekenntnis aktuell,
wenn der Diakon zur Gemeinde sagt: ,,L.asst uns einander lieben ... und wenn die
Gemeinde mit dem Glaubensbekenntnis ihren Glauben an den Vater, den Sohn und
den Heiligen Geist bestitigt. Das genau ist der Sinn von Zeit: wechselseitige Liebe
nach dem Abbild der Trinitét.

Bischof Kallistos von Diokleia

Ubersetzung aus dem Englischen: Gerhard Hoffmann
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Das liturgische Jahr — Gestaltete Zeit

Eine Gedankenskizze

Geschichte

Die ersten christlichen Gemeinden fanden sich zusammen in der Erinnerung an
den Tod und die Auferstehung Jesu Christi. Das Zentrum war dabei, wie aus der
Apostelgeschichte hervorgeht (Apg 2.42), die Lehre der Apostel, das ,,Brotbre-
chen® (d.h. das Abendmahl) und das Gebet. Diese frithen Gottesdienste waren
nicht an eine bestimmte Zeit gebunden, dennoch bildete sich bald ein besonderer
Tag heraus: der erste Tag der Woche als Tag des Gedidchtnisses an die Auferstehung
Jesu Christi. Bis ins 4. Jahrhundert war er interessanterweise nicht der Ersatz fiir
den Sabbat als Ruhetag. Erst unter Konstantin wurde der Sonntag staatlich ange-
ordneter Ruhetag, zu dessen Begriindung man sich auf das Sabbatgebot berief.!
Damit hatte sich ein gewisser Wochenrhythmus herausgebildet, der noch dadurch
verstirkt wurde, dass zwei Tage der Woche als Fastentage eine besondere Prigung
erhielten: der Mittwoch als Beginn des Leidens Jesu und der Freitag als Todestag
Jesu. Damit war so etwas wie eine ,,Kirchenwoche™ entstanden, noch nicht aber
das, was wir in den meisten Kirchen als Kirchenjahr heute kennen. Die spezifische
Priigung bestimmter Zeiten des Jahres entwickelte sich erst im Laufe der Zeit nach
und nach. Im 2. Jahrhundert kam es zu einer jihrlichen Begehung des Osterfestes.
Hier handelt es sich wohl um einen Riickgriff auf die jiidische Tradition: Da das
Osterfest inhaltlich eng mit dem Passahfest verkniipft ist, das in der jiidischen
Gemeinde auch einmal im Jahr gefeiert wurde, legte es sich nahe, auch die Aufer-
stehung Christi einmal im Jahr zu begehen.? Zunichst waren hier Tod und Aufer-
stehung in einem gesehen, erst im Laufe der Zeit wurden beide Inhalte zeitlich
getrennt: Die Tage vor Ostern waren von BuBe gepriigt und als Fastenzeit gestal-
tet, wihrend mit Ostern selbst eine 50tigige Freudenzeit beginnt, die mit dem
Pfingstfest (Pentekoste = 50. Tag) endet. Auch Himmelfahrt wurde erst spéter (seit
dem 4. Jh.) als eigenes Fest gefeiert, zu Beginn war der Aspekt der Erhohung
Christi mit im Osterfest enthalten.

Auch ein weiteres Fest erhielt erst spiiter besonderes Gewicht im Kirchenjahr:
der Tag der Geburt Jesu. Vermutlich wurden zuerst im 3. Jahrhundert in Agypten
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die Geburt und die Taufe Christi in einem Fest am 6. Januar gefeiert. Spiter wur-
den beide Aspekte getrennt: die Geburtsfeier wurde auf den 25. Dezember verlegt,
der romischen Tradition folgend, withrend die Taufe der Schwerpunkt des 6. Januar
blieb, der als ,.Epiphaniasfest™ (Fest der Erscheinung des Herrn) gefeiert wurde.
Ausnahme ist heute nur die armenisch-orthodoxe Kirche, die noch die uralte Tra-
dition beibehalten hat, Geburt und Taufe gleichzeitig am 6. Januar zu feiern. Paral-
lel zur Fastenzeit vor Ostern bildete sich dann auch hier eine Fastenzeit vor Weih-
nachten heraus.

Neben dem Kirchenjahr entwickelte sich auch eine liturgische Gestaltung jedes
einzelnen Tages. Bereits aus der Apostelgeschichte geht hervor, dass in den frithen
Gemeinden bestimmte Stunden des Tages gottesdienstlich geprigt waren
(Apg 2,15; 10,9; 3,1): die dritte, sechste und neunte Stunde. Auch hier ist zu ver-
muten, dass die Urgemeinde auf vorgegebene Einrichtungen der jiidischen Tradi-
tion zurtickgriff: die Prigung des Tages durch verschiedene Gebete. Hieraus ent-
wickelten sich die sogenannten Stundengebete, die heute vor allem in monasti-
schen Gemeinschaften in den verschiedenen Kirchen gepflegt werden.

Zur Bedeutung des Kirchenjahres

Durch einen liturgischen Kalender, durch ein Kirchenjahr und die Stundengebete
wird die Zeit, die dem Menschen gegeben ist, gestaltet. Sie bekommt eine
bestimmte Prigung. Die Stundengebete strukturieren den Tag in der Weise, dass
jeder Abschnitt des Tages in seiner Funktion (Morgen: Erwachen und Aufstehen;
Mittag: Tagesarbeit; Abend: Ende des Tages) auf Gott hin ausgerichtet wird: Das
Morgenlob ist der Dank fiir eine ruhige Nacht und fiir einen neuen beginnenden
Tag. Das Mittagsgebet ist das Innehalten auf der Hohe des Tages inmitten der
Tagesgeschiifte. Der Blick wird auf Christus ausgerichtet. Das Abendlob ist der
Riickblick auf den vergangenen Tag und der Dank fiir das, was der Tag gebracht
hat. Durch die jeweils wechselnden Schriftlesungen und durch wechselnde Anti-
phonen (Kehrverse beim Psalmgebet) werden die Tage aber gleichzeitig auch noch
vom liturgischen Jahr gepriigt. Im liturgischen Jahr wird die Heilsgeschichte litur-
gisch, d.h. durch die Auswahl von biblischen Texten auf symbolische Weise nach-
vollzogen. Die Jahreszeiten und damit jeder einzelne Tag innerhalb einer Jahres-
zeit bekommen dadurch eine geistliche Prigung: sie sind nicht mehr vom Zyklus
der Natur bestimmt, sondern werden mit der Heilsgeschichte verbunden und durch
sie gepradgt. Dies hat eine doppelte Funktion, deren beide Aspekte eng miteinander
verkniipft sind: Zunéchst dient die Struktur des Kirchenjahres als Hilfe zur Lektiire
und Meditation der Heiligen Schrift und vor allem des Evangeliums. Es gibt der
Lektiire der HI. Schrift eine gewisse Systematik. Gleichzeitig erhilt die Zeit eine
bestimmte Pragung: die Adventszeit ist geprigt von Besinnung, BufBe und verhal-
tener Vorfreude auf das Weihnachtsfest, an dem die Freude iiber das in der Dun-
kelheit erschienene Licht im Vordergrund steht. Die Fastenzeit vor Ostern dagegen
ist geprigt von BuBernst und Umkehr, die aber immer von der Auferstehungshoff-
nung umfangen bleibt, bevor dann die strahlende Freude und der Jubel des Oster-
morgens aufbricht. Die Zeit am Ende des Kirchenjahres ist gepriigt vom Endzeit-
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gedanken, fiihrt aber gleichzeitig auch schon wieder auf den Advent eines neuen
Kirchenjahres und auf die Vorfreude auf eine Geburt hin. Auf diese Weise wird
jemand, der sich in diesen Ablauf der Zeit hineinstellt, ganz existentiell die ver-
schiedenen Aspekte des Lebens mit Gott erleben. Die Heilsgeschichte wird die
eigene Geschichte der Glidubigen. Das Kirchenjahr ist dazu gedacht, die Lektiire
der Schrift nicht nur intellektuell aufzunehmen, sondern den Inhalt des Evange-
liums zu erfahren und zu erleben. Die Gldubigen werden gewissermalien in die
Heilsgeschichte mit hineingenommen. Das Kirchenjahr ist eine Hilfe, seine Zeit
auf Gott hin auszurichten, seiner Zeit eine heilsgeschichtliche Dimension zu geben
und sie von Gott fiillen zu lassen.

Mit dem liturgischen Jahr wurden in der christlichen Tradition zwei Dimensio-
nen von Zeit miteinander verbunden: Die geradlinig, auf ein eschatologisches Ziel
ausgerichtete mit der zyklischen, sich jedes Jahr wiederholenden Dimension. In
diesem Sinne bekommt die Zeit in der Kirche eine spiralartige Ausrichtung. Der
Grundgedanke ist der, dass der Mensch im Durchleben der Heilsgeschichte Jahr
um Jahr die VerheiBung Gottes besser versteht, sie verinnerlicht und sie dadurch
immer mehr in die Welt hinaustragen kann, weil er selbst immer mehr von ihr
erfiillt wird.

Die Rolle des Kirchenjahres heute

Nicht alle Kirchen in der Okumene heute kennen ein ausgepriigtes liturgisches
Jahr, aber eine gewisse Grundgestalt hat sich iiberall erhalten: Vor allem Ostern
und Weihnachten werden in allen Kirchen gefeiert. Die ,,dlteren” Kirchen haben im
Laufe der Geschichte einen sehr ausgepriigten liturgischen Kalender entwickelt, so
detailliert, dass er von Zeit zu Zeit von Uberladungen gereinigt und verschlankt
werden musste.

Heute hat vor allem im Westen das Kirchenjahr aufgrund der Entwicklung der
modernen Welt immer mehr an Bedeutung verloren: Wer nicht mehr regelméBig in
den Sonntagsgottesdienst geht, fillt aus dem inneren Ablauf des kirchlichen Jahres
heraus, da ihm oder ihr der Zusammenhang fehlt. Wie kann aber dann ein Kir-
chenjahr noch der Erfahrung Gottes dienen? Konnen gegebene zeitliche Abliufe
iiberhaupt noch auf Gott hin ausgerichtet werden, oder wird das Kirchenjahr als
veraltete Form in verstaubten Klostern als interessantes geschichtliches Phanomen,
das nur den Spezialwissenschaftler interessiert und keinen Bezug zum Leben hat,
iiberdauern?

Das ist eine Herausforderung an alle Kirchen heute, die zusammenhéngt mit der
Grundherausforderung insgesamt, die die heutige Welt an die Kirchen stellt. Die
hier vorgetragenen Gedanken bieten keine L.osung an, sondern wollen das Nach-
denken gerade im Hinblick auf das Kirchenjahr anregen. Eine Beobachtung scheint
mir dabei wichtig zu sein: In archaischen Kulturen finden wir ein vorwiegend
zyklisches Zeitverstindnis, wihrend der lineare Aspekt vor allem im Judentum und
dann im Christentum entwickelt wurde. Als das junge Christentum sich ausbrei-
tete, hatte es in seiner Umwelt mit dem Vorrang einer zyklischen Zeitauffassung zu
tun. Beide Aspekte verbanden sich in der Folge zu einer harmonischen Verbindung

202



im liturgischen Jahr. Die heutige Situation ist anders: Fiir den modernen Menschen
steht der lineare Aspekt von Zeit viel stiirker im Vordergrund: man hetzt von einer
Sache zur nichsten, versucht beruflich ,,weiterzukommen®, es geht iiberall um ein
~immer mehr", .immer besser®, ,,immer schneller*. Es geht um , Fortschritt*. Inne-
zuhalten oder eine Sache noch einmal vertieft durchzugehen — wer hat noch dafiir
Zeit? Der Naturzyklus ist in der modernen Gesellschaft kaum noch wahrnehmbar,
abgesehen von jahreszeitlichen Schwankungen der Sonneneinstrahlung und des
Wetters vor allem in nordlichen Gebieten. Der zyklische Aspekt von Zeit ist nur
noch erfahrbar im Geschiiftsbereich: Jahreszeiten sind gepriigt durch die Schau-
fensterauslagen und erfahrbar in immer wiederkehrenden Pflichten wie dem Aus-
fiillen der Steuererkldrung oder dem Rhythmus der Schuljahre. Die Verbindung
von zyklischem und linearem Aspekt wird vom Leistungs- und Karrieredenken
iiberlagert. D.h. die lineare Zeitwahrnehmung, die vom Judentum und vom Chris-
tentum eingebracht wurde, hat sich von ihrem Ursprung abgelost und ist sikulari-
siert. Das hat zur Folge, dass jeder Versuch einer Wiederbelebung des Kirchenjah-
res, der demgegeniiber den zyklischen Aspekt hervorhebt, entweder archaisch wir-
ken muss, oder aber theologisch dem Verdacht einer Niihe zu Naturreligion und
Esoterik ausgesetzt ist. Gleichzeitig muss auch festgehalten werden, dass das litur-
gische Jahr sicher zu allen Zeiten der Schwierigkeit ausgesetzt war, dass das durch-
schnittliche Gemeindeglied unméglich einem solchen Rhythmus mit all seinen
Anforderungen folgen konnte. Aus diesem Grunde hat sich das Stundengebet nicht
zufillig nur in Klostern erhalten und ebenso hat sich nicht zufiillig eine Spaltung
zwischen sogenannten Laien und Klerikern vollzogen, die so weit ging in manchen
Fillen, dass theologisch die Moglichkeit eines stellvertretenden Betens bzw.
Lebens vor Gott erfunden wurde. Die Bedeutung des Kirchenjahres darf deshalb
auch nicht tiberhoht werden.

Dennoch scheint mir das Nachdenken iiber das Kirchenjahr und die christliche
Gestaltung von Zeit angebracht zu sein, vor allem im Hinblick auf die Beobach-
tung, dass viele Menschen auf der Suche nach religitsen Erfahrungen sind. Das
Kirchenjahr bietet einen Ansatz fiir Antworten, der nicht allzuweit hergeholt wer-
den muss. Dabei muss die Parallelitit zwischen der Zeitwahrnehmung im sikula-
ren Bereich und im Kirchenjahr herangezogen werden, in denen beide Male der
lincare Aspekt iiberwiegt. Es stellt sich also nicht die Frage einer radikalen Neuer-
findung des Kirchenjahres, sondern es stellt sich die Frage, wie der sikulare Zeit-
ablauf mit dem kirchlichen in Verbindung gebracht werden kann, um die Heilsge-
schichte auch in der heutigen Zeit erfahrbar werden zu lassen. Konnte z.B. der
Beginn und/oder das Ende der Sommerferien liturgisch geprigt werden? Kann der
Schulbeginn, das Schuljahrsende o.4. stirker mit in den Kirchenjahresablauf ein-
bezogen werden? An diesen Fragen wird allerdings auch gleichzeitig deutlich, dass
das Kirchenjahr vielleicht stirker regional und kontextuell geprigt werden muss,
um die siikularen Herausforderungen aufzunehmen. Sollte aber nicht gleichzeitig
auch darliber nachgedacht werden, wie das iiberkommene Kirchenjahr besser in
die heutige Zeit vermittelt werden kann? Miisste nicht z.B. Weihnachten wieder
stirker als heilsgeschichtliches Ereignis gestaltet werden statt als Gottesdienst, der
die Bediirfnisse nach Sentimentalitit und Nostalgie befriedigt und damit zur
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Folklore verkommt? Miisste nicht Ostern, das fiir die meisten der Anlass zu einem
ersten Urlaub im Jahr geworden ist, wieder in seiner tiefen Bedeutung als eine
Hoffnung fiir die Menschheit erschlossen werden? Die liturgische Gestaltung die-
ser Feste bietet Anlisse dazu. Es kommt nicht darauf an, Neues zu erfinden, son-
dern das Vorhandene neu zu gestalten und seinen Reichtum auszuloten und dazu
zu nutzen, unsere Zeit zu pragen.

Zusammenfassung

Da es sich hier nur um eine Gedankenskizze handeln kann, werden diese Uber-
legungen nicht weiter ausgefiihrt. Deutlich scheint mir jedoch, dass durch ein
Nachdenken (iber das Kirchenjahr auch heute noch und vielleicht gerade heute
wichtige AnstoBe fiir Suchende gewonnen werden konnen. Die Prigung der Zeit,
die uns gegeben ist, prigt unser Denken und Tun, unsere innere Ausrichtung.
Daher kann es Christen nicht gleichgiiltig sein, ob es ein Kirchenjahr gibt oder
nicht.

Dagmar Heller
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I Vgl zu diesem Punkt wie zur folgenden Darstellung der Geschichte des Kirchenjahres
auch Friedrich Kalb, Grundriss der Liturgik, Miinchen *1985; William Nagel, Geschichte
des christlichen Gottesdienstes, Berlin 1962; Thomas J. Talley, The Origins of the Litur-
gical Year, Collegeville/Minnesota ?1991; Alexander Schmemann, Introduction to Litur-
gical Theology, Crestwood/New York *1986.

Diese Verbindung zeigt sich auch in den Regeln zur Berechnung des Ostertermins, wie
sie im 4. Jahrhundert allgemeingiiltig festgelegt wurden. Vgl. dazu meinen Aufsatz ,,Das
Osterdatum — kirchentrennend?* in: OR 46/1997, 456-466.

Endzeiterwartung als Element des christlichen
Fundamentalismus

Die Urgemeinde sammelte sich in Jerusalem und erwartete die baldige Wieder-
kunft ihres gekreuzigten Herrn. Endzeiterwartung gehorte als Wesensmerkmal
zum Glauben der ersten Christinnen und Christen. Ihre Hoffnung wurde widerlegt.
Schon Paulus sah sich vierzig Jahre nach Jesu Tod gendtigt, die Parusie-Verzoge-
rung theologisch zu erkldren. Und auch die Evangelisten entschirften die Naher-
wartung: ,,.Darum wachet, denn ihr wisst weder Tag noch Stunde!** (Mt 25,13). Mit
seinem visiondr-mysteriosen Blick in die Zukunft weckte der in Patmos lebende
..Seher” Johannes zwar viele Bilder der letzten Tage; terminieren wollte aber auch
er den pomposen letzten Machtkampf zwischen Gut und Bose, der der Wiederkunft
Christi vorausgeht, nicht.
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Die Spannung zwischen der oft auch geistlich schwer beklagenswerten Gegen-
wart und einer quasi paradiesischen Zukunft versuchen heutige fundamentalisti-
sche Christen aufzuldsen, indem sie zuriickkehren zu den urgemeindlichen Vor-
stellungen. Zwar miissen natiirlich auch sie eingestehen, dass bislang die Wieder-
kunft ausgeblieben ist. Dennoch halten viele, vor allem im pfingstlerischen und
charismatischen Umfeld, an der Uberzeugung fest, die Wiederkunft des Herrn
stehe nahe bevor. Spirituelle Erfahrungen im eigenen Umkreis wie Glossolalie,
Prophetie und im wahrsten Sinne des Wortes umwerfende Segenshandlungen deu-
ten sie als Zeichen der Endzeit. Vornehmstes Ziel bis zum Jiingsten Gericht ist die
Mission. Hier nimmt, auch das ein Riickgriff auf urchristliche Zeiten, die Juden-
mission eine besondere Stellung ein. Erst wenn sich alle Juden zu Christus als dem
Messias bekehrt hitten, stehe der Parusie des Herrn nichts mehr im Wege. Durch
keineswegs durchweg aggressive Missionsmethoden wirken fundamentalistische
Kreise wie die ,Internationale Christliche Botschaft Jerusalem* auf ihr Ziel hin.
Das Verhiltnis von Christen und Juden — erst recht nach der Shoa — systematisch-
theologisch in Frage zu stellen, liegt angesichts der Wirkkraft fundamentalistischer
Denkmuster fern. Es kann nicht um einen theologisch und historisch bedachten
gleichberechtigten Dialog zwischen Judentum und Christenheit gehen, sondern um
die Gewinnung von sogenannten ,,messianischen Juden®. Die ,.Liebe zu Israel”, die
viele fundamentalistische Christen freimiitig bekennen, erschopft sich nicht im
Bezeugen der Messianitiit Jesu. Sie paart sich mit dem unverhohlenen politischen
Einsatz fiir jene israelischen Krifte, die Friedensgesprachen mit den Nachbarstaa-
ten ablehnend gegeniiberstehen.

Beobachtern driingen sich Zusammenhénge auf: Je mehr ekstatische Erfahrun-
gen eine Gruppe macht, um so grofer ist der Stellenwert, den Israel — und damit
die Endzeiterwartung — einnimmt. Je weiter sich fundamentalistische Kreise von
der Okumene entfernen, desto groBer ist die Gefahr einer unreflektierten Endzeit-
. Theologie®, die oft mit Angsten Gliubige fasziniert. ,,Je mehr sich das apokalyp-
tische Bewusstsein fundamentalistisch verfestigt und zu einem isolierten Merkmal
der Frommigkeit tiberhaupt wird®, stellt der evangelische Weltanschauungsexperte
Reinhard Hempelmann fest, ,,desto deutlicher unterliegt es einem Versektungspro-
zess.” Die Zeugen Jehovas und das ,,Universelle Leben®, aber auch Gruppen am
Rande der Freikirchen gehoren zu diesen Gruppen.

., Griibelt nicht nach, nehmt es an!“

In Deutschland gehort der Krefelder Prediger Ewald Frank zu denen, die die
Klaviatur der theologisch verbrimten Endzeit-Vorstellungen perfekt beherrschen.
.Wer die Gnade Gottes und das Wirken Gottes in gnidiger Weise ablehnt, das er
gemil seinem verheiflenen Wort tut, hat Gericht verdient.” ,.Das aktuelle Zeitge-
schehen im Licht biblischer Prophetie besonders mit Israel”, so war ein Vortrag in
Berlin 1998 etwas holprig iiberschrieben. In Einladungs-Anzeigen wurde die
Beantwortung einer brisanten Frage in Aussicht gestellt: ,.Stehen wir vor dem
gréBten Ereignis — vor einer Wende in der Menschheitsgeschichte beim Ubergang
in das nachste Jahrtausend?* Missionar Ewald Frank beantwortete die Frage mit
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bemerkenswerter Eindeutigkeit. .Wir stehen nicht nur vor dem Ubergang in ein
nichstes Jahrtausend. Ich garantiere Ihnen: Wir stehen vor dem Ubergang, vor
einer Wende in der Menschheitsgeschichte. Wir sind ganz nahe vor der Wieder-
kunft Jesu Christi unseres Herrn. Gott ist jetzt dabei, mit seinem Volk zu sprechen.
Er ist jetzt dabei, uns die Augen zu offnen. Denn unser Herr sagte, es werden
Kriege und Kriegsgeschrei, Erdbeben und Hungersnote ... — alles wird kommen.*
Und als ob er in die Kopfe seines Publikums blicken konnte, setzte Frank nach:
,.Griibelt doch nicht dariiber nach. Glaubt es doch einfach. Nehmt es an. Es kommt
von Gott. Und was von Gott kommt, kann doch kein Mensch erkldren.” Kritikern
in den Bankreihen erteilte der Prediger unter Hinweis auf seine gottgemife Lehre
von vornherein eine harsche Abfuhr. Ewald Franks Anhéingerschaft mag die Aus-
fiihrungen fiir originell halten, fiir bislang einmalig und mit der allergroBten geist-
lichen Vollmacht ausgestattet, doch sind sie nur die aktuelle Variante einer jahrtau-
sendelangen Tradition von Endzeit-Verkiindigungen.

Wer ist die ,,Hure Babylon*?

Die Enttiuschung der ersten Christen, dass Jesus nicht so schnell wie erwartet
wieder zu seinen Glidubigen kommen wiirde, musste iberwunden werden. Viele
Christen machten sich Gedanken dariiber, wie es wire, wenn Jesus wiederkehrt.
Die Toten: wiirden sie dann aus ihren Gribern steigen und an Jesu Seite sitzen?
Wiirden nur die Guten dann bei ihm sein, diejenigen, die ein gottgefilliges Leben
gefiihrt haben? Und was geschieht mit denen, die Gottes Willen nicht getan haben?
Der Gedanke an diese himmlische Selektion hatte zwei Folgen: Angst. Und den
Antrieb, nach Gottes Geboten zu leben.

Auf dem Hohepunkt solcher Vorstellungen schrieb der Seher Johannes seine
Sicht der Dinge auf. In beeindruckenden, an Dramatik kaum zu iiberbietenden Bil-
dern schildert er in seiner ,,Offenbarung® die Geschehnisse am Ende der Zeiten.
Furchterregende Gestalten, Kriege, Note, Kriegsheere, Blut und Geschrei — und
mittendrin Jesus, der alle errettet, die an ihn glauben. Ein tausendjihriges Reich
bricht herein, in dem ein Elend dem anderen folgt. Christen sind diesen Katastro-
phen entriickt. Mit ihnen baut Jesus spéter ein Reich auf, in dem Gott alle Tréinen
abwischen wird und weder Geschrei noch Jammer sein werden. Das Paradies auf
Erden.

Zu allen Zeiten hat Johannes’ Apokalypse Christen in den Bann gezogen. Die
Bilder, die Johannes benutzte, machten es spiteren Lesern leicht, die eigene
Lebenswirklichkeit hineinzudeuten. Grausliche drachenartige Tiere, die aus dem
Abgrund emporsteigen: sind das Kaiser, Nationen, Regierungen? Die sieben
Posaunen, die Katastrophen ankiindigen: Wie sind sie zu horen? Die Hure Baby-
lons: Ist damit die Kirche gemeint? Welche Kirche?

Im Mittelalter trieb die apokalyptische Frommigkeit ihrem Hohepunkt entgegen.
Die Angst vor der Endzeit wurde bestimmend fiir das Glaubensleben jedes einzel-
nen. Bettelorden griindeten sich in dem Bewusstsein, zum standhaften und auser-
wilhlten Rest der Christenheit zu gehoren. Kreuzziige zielten darauf, Jerusalem zu
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besetzen: den Nabel der Welt, an dem der Endkampf zwischen Gut und Bose, zwi-
schen Gott und Teufel stattfinden wiirde.

Schwiirmerische Bewegungen verkiindigten die Lehre von der nahen Endzeit in
mitreiBenden Predigten. Der Monch Adso von Montier schrieb in einem Traktat die
Vorstellungen auf. Drei Aspekte dieser apokalyptischen Sicht faszinieren bis heute
viele Menschen: Zum einen die Rolle Israels am Ende der Zeiten; dann der Anti-
Christ, der wie ein Wolf im Schafspelz daherkommt und das Bose will; und
schlieBlich die Vorstellung, dass nur eine kleine Schar die Schrecken der Endzeit
iiberstehen wird: die ndmlich, die sich gottgemdl verhalten.

Seit der Reformation dringte die Kirche das apokalyptische Denken immer wei-
ter aus ihren Reihen und ihrer Theologie heraus. Statt das Jiingste Gericht als
geschichtliches Ereignis zu sehen, wurde es verinnerlicht. Der einzelne geriet mehr
in den Blick. Seine Siinden, Verfehlungen, seine Glaubensstirke wurden zu indivi-
duellen Tugenden, die jeder einzelne vor Gott verantworten musste. Die allumfas-
sende Gnade Gottes bekam stirkeres Gewicht als die zornige Vorstellung eines
richtenden Gottes, der am Ende aller Tage mit seinen Gliaubigen abrechnet. Him-
mel und Hélle gerieten zu Metaphern. Bis heute.

Apokalyptische Rufer gab es aber weiterhin. Am Rande der Kirchen mahnten sie
immer wieder zur Wachsamkeit angesichts des nahen Weltendes. Trotz — oder
gerade wegen? — drastischer Schilderungen der Endzeitschrecken fanden sie immer
wieder Anhinger.

Das apokalyptische Schema gab ihnen genug Stoff dafiir. Seuchen, Erdbeben,
Hungerperioden: Immer wieder mussten diese Note herhalten als Beweise fiir das
nahe Ende. Im Mittelalter war es die Pest — in heutiger Zeit ist Aids das in der
Johannesoffenbarung vorhergesagte Zeichen der Endzeit. Die ,.Hure Babylon™:
Einst wurde die katholische Kirche so beschimpft und der Papst als Antichrist
gebrandmarkt — heute sehen viele Apokalyptiker den Okumenischen Rat der Kit-
chen als endzeitliche ,,Hure Babylon®.

Was Aids mit Sodom und Gomorrha zu tun hat

.Die grofie Hure ist die abgefallene Kirche, die gelobt hatte, Jesu Eigentum zu
sein und mit der Welt Ehebruch treibt. Wir konnen auch sagen: die Hure ist das
Sinnbild der verweltlichten Religion. Sie verkorpert die ganze Untreue.” So sieht
es Kurt Quadflieg, Autor des Buches ..Sodom und Gomorrha heute — im Vorfeld
der Apokalypse™. ,,Man spiirt es iiberall, wie der Hauch der Holle bereits iiber die
Erde streift und diese Welt mit atemberaubendem Tempo ihrem Ende zugeht.* Mit
diesen Worten wirbt der Klappentext des in einem ,.Missionsverlag® erschienenen
Buches um Kiufer. Simtliche aus fundamentalistischer Sicht als Stinden gedeute-
ten gesellschaftlichen Entwicklungen prangert Quadflieg an. Sein Buch will ,.ein
erschiitterndes und aktuelles Sittenbild unserer Tage* sein — und ist (doch nur) ein
Kompendium jenes biblisch verbrimten Moral-Messstabes, der am fundamentali-
stischen Rand der Kirchen gilt.

Als Bilder fiir die Situation der Welt hat Quadflieg zwei biblische Geschichten
gewihlt, in denen Gott die Menschen wegen ihrer Siinden straft: die Sintflut und
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die Geschichte von Sodom und Gomorrha. Sie seien Szenarien, die an dic
Schrecken der Endzeit erinnern, meint Quadflieg. Die Laster, die zu diesen gottli-
chen Gerichtshandlungen einst gefiihrt haben, seien denen dhnlich, die die heutige
Gesellschaft heimsuchen. Quadfliegs diffamierende Ansichten sind offensichtlich
in seiner tiefen Betroffenheit iiber die ,Missstinde begriindet: Auch die Geist-
lichkeit habe in zunehmendem Mafe Abschied vom Christentum genommen. Sie
fordere ,,0kumenische Einheitsbestrebungen fiir eine antichristliche Weltreligion*
und wiirde damit die Kirche in Gefahr bringen, ,,zu einer Institution Satans zu wer-
den*. ,Landessynoden votieren fiir Abtreibung, Bischofin toleriert Homosexua-
litéit; Verbriiderung mit dem Islam; Tiergottesdienste; Yoga-Abende als Passions-
andachten*; Superintendent priisentiert sich bei Urlaubsseelsorge im ,Adamsko-
stiim*; Kirchenredakteur produziert Pornofilme fiir das Fernsehen: lesbische
Frauen leiten EKD-Bildungsstitte.” ,.Totale Sex-Emanzipation™ habe inzwischen
..simtliche Hemmschwellen iiberschritten™. ,,Alle moglichen Formen wilder Lust-
barkeit und pervertierter Unterhaltungsspiele™ wiirden praktiziert; Folge der
,Siinde der Homosexualitiit* sei die ,,Geisel Gottes Aids™, der ,,Kinder-Holocaust*
Abtreibung fordere jihrlich 300000 Opfer. Alles in allem: ,Es gibt nicht eine
Schlechtigkeit Sodoms, die heute nicht in jeder Stadt unseres Landes ausgeiibt
wird.* Der Unterschied: Zu jenen Zeiten hatten die Menschen noch nicht die Bibel.
Die ,,Sodoms-Zeichen* seien alle vorhanden, nun steht die Endzeit vor der Tiir. Die
Flut wird kommen, die Zerstérung der Stindenpfuhle auch. Was tun? ,,Die Arche
Noah hatte nur eine Tiir*, versucht Quadflieg, Hoffnung zu machen: ,,Auch heute
gibt es eine Tiir zur Errettung, und diese Tiir ist Jesus.*

Nicht als Sintflut, wohl aber als ,,Warnzeichen des Allmachtigen™ bezeichnete
die Evangelische Vereinigung fiir Bibel und Bekenntnis in Baden die Herbststiirme
und Hochwasser des Herbstes 1998. Der Grund dafiir sei die Tatsache, dass sich
die Welt ,,immer mehr vom wahren und lebendigen Gott abwendet.” Mit Beispie-
len versuchen die Bekenntnis-Christen, diesen Zusammenhang zu belegen: Meh-
rere Regierungsmitglieder hiitten sich geweigert, bei ihrer Vereidigung die religitse
Formel mitzusprechen. ,,Kaum hatte (Bundesumweltminister Jirgen) Trittin sei-
nem Schopfer den Laufpass gegeben, heulten die Sirenen und losten Katastro-
phenalarm aus.* Auch konstruierten sie einen Zusammenhang zwischen dem Auf-
tritt des Star-Magiers David Copperfield in Baden-Baden und den dortigen sint-
flutartigen Uberschwemmungen.

Ein Zeichen der drohenden Sintflut ist fiir alle christlichen Fundamentalisten das
politische Schicksal Israels und die Situation im Nahen und Mittleren Osten. Eine
Schliisselrolle nehmen auch andere Miichte ein, die ihrerseits die Prophezeiungen
der Bibel erfiillen.

Der Holocaust als Schachzug Gottes

Juden vor der Holle zu retten, ist nur eine Antriebsfeder der Judenmission. Die
andere hat mit der Wiederkunft Jesu zu tun. Verkiirzt gesagt: Je mehr Juden zu
Christus bekehrt werden, desto niher riickt der Tag, an dem Jesus wieder zur Erde
kommt. Was in vielen fundamentalistischen Kreisen gang und gibe ist, driickt wie-
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derum Prediger Ewald Frank deutlich aus. ,Herr, das ist unmdoglich, das kann nicht
sein“: Dieses StoBgebet habe er ausgesprochen, als er Mitte der fiinfziger Jahre
vom Holocaust erfuhr. Warum das passieren konnte, fragte er sein Publikum — und
gab sofort selbst die Antwort: ,,Weil das Volk Gottes — das Volk Gottes, nicht die
Heiden! —, das Volk Gottes den Herrn und Erloser nicht auf- und angenommen,
sondern ihn verspottet, ihn wirklich angespieen, geschlagen, mit Dornen gekront
und dann gesargt, zugedeckt, Haupt verhiillt: .Du bist ein Prophet. Weissage uns,
wer es ist, der dich geschlagen hat. Das alles taten sie mit dem Herrn.” Mit groBer
Leidenschaft vertritt Frank damit die antijudaistische Jesus-Mord-Theorie, die
bereits in Nazi-Zeiten den Judenhass schiirte. Der Holocaust wird so zum Schach-
zug im vermeintlichen géttlichen Heilsplan. Die Tiéter — in der Mehrheit Christen
— werden von ihrer Titerschaft befreit, die Gaskammern werden zum Vollzugsort
gottlicher Strafe. In der Konsequenz kann diese Theorie die Nazis als Henker im
Auftrag Gottes bezeichnen: als Gottes Gehilfen im unabénderlichen Heilsgesche-
hen.

Heute ist die Situation Frank zufolge vollig anders. Die Juden spielen eine neue
Rolle im gottlichen Plan. ,,Aus 143 Lindern sind die Juden in das Land der Ver-
heiung zuriickgekehrt®, freut sich der Missionar, ,.denn Gott verhandelt mit den
Juden nur im verheiBenen Land.” Trotzdem ist Israel, das Volk Gottes, noch nicht
in Sicherheit. Neues Leid muss es iiberstehen: Diesmal heiflen die Angreifer Gog
und Magog: Biblische Namen fiir jene Reiche, die im Endkampf gegen Israel zie-
hen. ,,Die Sicherheit kommt erst, nachdem der Herr mit allen Volkern, die gegen
Jerusalem zu Felde gezogen sind ... abrechnet.” Aus der Weltpolitik liest der Mis-
sionar die Erfiillung der Schrift heraus. Diese Michte sind Franks Meinung nach
der Irak und Russland. ,,Mister Russe* wiirde den Irak mit chemischen Waffen aus-
riisten ,.fiir den Tag X** — ,,wie hier geschrieben steht in Offenbarung, dass dieses
Riesenheer, wie es noch nie auf dem Erdboden war, so wird es dann sein. Und ich
wundere mich gar nicht, dass dann die Toten sieben Jahre lang beerdigt werden
miissen und die Waffen verheizt werden miissen wie auch im Propheten Hesekiel
geschrieben steht. ... Also der Tag der gottlichen Abrechnung kommt. Und was
geschrieben steht, wird Erfiillung finden.”

Viele fundamentalistische Christen glauben, dass die letzte Schlacht auf einem
Berg stattfinden wird, den Johannes in seiner Offenbarung ,,Harmageddon®* nennt.
Um diesen in fundamentalistischer Lesart unausweichlichen Kampf moglichst
schnell herbeizufiihren, bauten viele auf die Konfrontationspolitik des ehemaligen
israelischen Premierministers Benjamin Netanjahu. Einige bezeichnen dessen
Wahl sogar als ,,gottliches Wunder” und sehen in dem Politiker einen Nachfolger
der groBen Kénige David und Salomo. Im Internet vertreten diese Fundamentalis-
ten offen ihre Hoffnung auf die letzte Schlacht um Gottes Reich. Das Drehbuch:
Israel baut umstrittene Siedlungen im palistinensischen Gebiet. Als Folge greift
die syrisch-iranisch-irakische Koalition Israel an. Der jiidische Staat vernichtet den
Feind mit Atomwaffen. Danach wird der wiederkommende Christus seine Welt-
herrschaft errichten kénnen.
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Eine Botschaft ohne Nation

Da sie Israel diesem biblischen Gerichts-Szenario niher bringen konnten,
genieBen konservative Politiker Israels die Unterstiitzung durch evangelikale
Christen. Deren Briickenkopf in Israel ist die ,.Internationale Christliche Botschaft
Jerusalem®. Als im Juli 1980 das israelische Parlament Jerusalem zur Hauptstadt
erklirte, 6ffneten viele Staaten ihre diplomatischen Vertretungen absichtlich in Tel
Aviv. Kurz darauf 6ffnete die ,,JCEJ* ihre Tiiren in Jerusalem. Fundamentalistische
Christen aus vielen Lindern bekundeten offentlich: ,,Israel — Du bist nicht allein.
Wir beten fiir Dich und arbeiten Seite an Seite mit Dir!“ Die ICEJ geht davon aus,
,.dass die Wiedererstehung des jiidischen Staates auf die bevorstehende Errichtung
des messianischen Reiches durch den von Juden und Christen erwarteten Messias
hindeutet. Fiir die israelische Regierung ist die von offiziellen Kirchen unabhiin-
gige ,,Christliche Botschaft” eine wichtige Unterstiitzung. Nicht nur wegen ihrer
finanziellen Hilfe bei einzelnen sozialen Projekten, sondern auch wegen der ideo-
logischen Riickendeckung.

Bei Kongressen der ICEJ traten alle Ministerprisidenten auf, von Menachem
Begin bis Benjamin Netanjahu. Sie finden hier unkritischen Riickhalt. Auf den
ersten Blick unverstindlich ist, weshalb die fundamentalistischen Christen Netan-
jahu quasi als ,,Gottgesandten* sehen, obwohl er kein ,,messianischer Jude™ ist, der
Christus als Messias anerkennt. Der evangelikale Buchautor Raymond Bennet
erklarte es im Gesprich mit der israelischen Tageszeitung ,Ha Aretz: ,Bibi
(Spitzname von Netanjahu) ist kein Christ ..., aber er versteht gut, was geschehen
wird. Er weiB, dass in diesem Krieg (gemeint ist die prophezeite Endschlacht) Mil-
lionen von Menschen sterben werden ... er hat den Friedensprozess gestoppt, er
hiitet sich aber vor einer direkten Konfrontation mit den Arabern. Er versucht, Zeit
zu gewinnen, um die Bereitschaft der israelischen Armee zum groen Krieg zu ver-
stirken. Unter moralischem Aspekt ist dieser Mann, der seine Frau viele Male
betrogen hat, ein StraBenkoter. Auch als Ministerprisident ist er nicht vollkommen
und macht viele Fehler. Aber ich glaube aus tiefstem Herzen, dass er in die
Geschichte eingehen wird als einer der bedeutendsten Fiihrer, die hier je vorge-
kommen sind.” Dieser Glaube ist inzwischen enttduscht. Die Wahl des Minister-
prisidenten au$ der Arbeiter-Partei, Ehud Barak, versetzt den christlich-fundamen-
talistischen Landnahme-Hoffnungen einen herben StoB.

Netanjahu, Mann Gottes

Auch in Deutschland hat die ,,Botschaft” eine groBe Unterstiitzer-Lobby. Mit
einer eigenen Zeitschrift (,,Ein Wort aus Jerusalem™) will der ,.Deutsche Zweig"
potentielle Spender vom Anliegen der ,,Botschaft™ {iberzeugen. Deren deutscher
Leiter Christian Stephan steht in seiner Ehrerbietung Netanjahu gegeniiber den
Jerusalemer ,,Botschaftern® in nichts nach: ,,Der lebendige Gott,... ER, der Gott
Abrahams, Isaaks und Jakobs*, habe Netanjahu ,.in das hohe Staatsamt gerufen®,
,.ein Wunder Gottes*. Das bedeutet: Israel sollte keine Demokratie sein, sondern
wird von einem Gottes-Knecht gelenkt; jede Politik, die sich offen zum Friedens-
prozess mit den Paléstinensern bekennt, ist demnach israelfeindlich; selbst dieje-
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nigen Krifte innerhalb des jiidischen Volkes, die Netanjahus Konfrontationskurs
kritisieren, sind demnach Israel-Feinde und konnen Gottes Wirken nicht fiir sich in
Anspruch nehmen. Ahnlich selbstbewusst urteilen andere Kreise, die aus christ-
lich-fundamentalistischer Sicht als ,,Israel-Freunde* bezeichnen. Zum Beispiel die
Arbeitsgemeinschaft Christen fiir Israel”, ein Werk unter dem Dach der ,,Evange-
lischen Allianz®.

Ich war eine Ruferin in der Wiiste!

Dass der Irak und Israel eine entscheidende Bedeutung fiir den Anbruch der End-
zeit haben — das hat auch S. geglaubt — frither.

Als Kind hat sie einen ,eher konservativ geprigten Gottesdienst genossen®,
erzihlt die heute 29jdhrige. ,,Uns wurde der alttestamentliche Richergott prisen-
tiert ... Das war nur die Spitze eines Berges von vorgefertigten Glaubenssitzen, in
denen auch die Endzeit eine groBe Rolle spielte. ,.Ich bin in einem pietistischen
Elternhaus aufgewachsen, und da hab ich natiirlich viel vermittelt bekommen von
Himmel und Hélle: Dass es einen Gott gibt, dass es aber eben auch die andere Seite
gibt. Und dass man ja mit Gott leben soll. Als ich so zwischen fiinf und zehn Jahre
alt war, hatte ich tber einen langen Zeitpunkt hinweg apokalyptische Albtriume,
aus denen ich schreiend und schweifinass hervorgeschreckt bin ... Die erste
Sequenz meiner Albtrdume war: Ich komme nach Hause. Meine -Eltern sind nicht
da, keiner ist da, alle sind entriickt worden, nur ich bin tibrig geblieben, und das
hief} also damals: ,Jesus hat mich eben nicht angenommen‘. Ich hab mich dann in
diesen Tridumen zwischen Himmel und Holle gesehen, hab beide Michte an mir
zerren gefiihlt und bin dann halt in einen Abgrund gefallen.™

Heute erinnert sich S. angstfrei an ihre abgrundtiefen Kindertriume, aber 1991,
zu Zeiten des Golfkriegs, kamen sie wieder zum Vorschein.

,.Ich hab Beklemmungen gekriegt, und ich hab gedacht: ... jetzt beginnt der dritte
Weltkrieg — und damit die Wiederkunft Jesu.” S. fing an, die Offenbarung auf-
merksamer als vorher zu lesen. Viele Passagen, mit denen sie vorher wenig anfan-
gen konnte, wurden ihr auf dem Hintergrund des Krieges im Mittleren Osten vél-
lig klar. Z.B. Offenbarung 9,14: das groBe Tier, das aus der Gegend von Euphrat
und Tigris kommt. ,,Da lag der Vergleich mit Saddam Hussein nahe. Und dass
Israel eine besondere Rolle spielt in der Endzeit, ist schon in den Psalmen zu fin-
den, wo es heifit: Israel muss zittern vor seinen Nachbarn.” Auch die von Jesus im
Matthdusevangelium iiberlieferten Endzeitreden bekamen einen neuen Sinn. ,,Dass
Erdbeben kommen und Kriege: diese Stellen habe ich dann noch viel aufmerksa-
mer gelesen.” Das Fazit: Die Endzeit ist tatsédchlich nah.

Besonders markant war die Rolle, die Israel im Irak-Konflikt gespielt hat. Im
Alten Testament sagt Gott: ,,Wer Israel angreift, der greift meinen Augapfel an.*
., Yon daher war’s mir doppelt suspekt, dass der Irak Isracl mit chemischen Waffen
bedroht hat, was wiederum einmal mehr die Amerikaner als selbsternannte Welt-
polizisten auf den Plan gerufen hat. Das passte einfach alles zu den Bibelstellen,
die ich kannte und dann nochmal neu gelesen habe."
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Die ganze Clique habe sich hochgeschaukelt, erinnert sich S. Meldungen iiber
Kriege und Naturkatastrophen dienten als Belege fiir die nahe Endzeit. Nach eini-
ger Zeit legte sich die Hysterie wieder. Jemand weist sie auf einen anderen Bibel-
spruch hin: ,,Wir wissen weder Stunde noch Tag.* Genaue Berechnungen sind seit-
dem tabu fiir S. ,,Auch heute denke ich, dass wir in der Endzeit leben®, erzihlt sie,
.aber es beschiftigt mein Denken nicht mehr so. Ich bin heute Mitglied einer evan-
gelischen Landeskirche, und da halte ich es lieber mit Martin Luther, der sagte:
.»Und sollte auch morgen die Welt untergehen, so werde ich doch heute noch ein
Apfelbdumchen pflanzen.*

Uwe Birnstein
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Tausend Jahre wie ein Tag

In der Fastenzeit 2000 wird ein Hirtenbrief des alt-katholischen Bischofs Joa-
chim Vobbe mit dem Titel ,, Tausend Jahre wie ein Tag* (Ps 90,4) erscheinen. Seit
fiinf Jahren lidt Bischof Vobbe Mitglieder des ali-katholischen Bistums gleich wel-
chen Alters oder kirchlicher Stellung zu ,, Herdenbrieftagen* in ein Vogesendorf
zum gemeinsamen Brainstorming iiber das Thema seines néichsten Hirtenbriefes
ein. Er zeigt hier auf, dass ,,Zeit", verstanden als ,,Spielraum des Menschen vor
Gott*, ein religioses Grundthema ist, zu dem die Kirchen etwas zu sagen haben.
Jesus Christus, der Mafstab der christlichen Zeitrechnung, ist der eigentliche Zeit-
geber jedes Christen, jeder Christin. Ausziige aus dem Hirtenbrief werden im Fol-
genden als Vorabdruck verdffentlicht.!

! Joachim Vobbe, Tausend Jahre wie ein Tag, Brief des Bischofs an die Gemeinden des
Katholischen Bistums der Alt-Katholiken, Alt-Katholischer Bistumsverlag, Bonn 2000
(Gregor-Mendel-Str. 28, 53115 Bonn. Einzelpreis DM 3,50 zzgl. Porto). Friihere Hirten-
briefe erschienen anlisslich der Priesterweihe von Frauen sowie zu den Sakramenten
Taufe, Firmung und Eucharistie.
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Gottes besonderer Einfall

(...) Ich glaube nun wirklich nicht, den zahl- und geistreichen Riickblicken und
Ausblicken, Zeitanalysen und Betrachtungen iiber unsere Zeitlichkeit etwas
Wesentliches hinzufiigen zu konnen. Das einzig Besondere, das mir zur Jahrtau-
sendwende einfillt, ist, dass diese Jahreszahl mit Jesus Christus zu tun hat. Wenn
sie vielleicht auch nicht genau das Jahr seiner Geburt markiert —, sie ist doch der
Versuch, die Zeitrechnung auf sein Geburtsjahr festzulegen, und darum unzer-
trennlich mit ihm verkniipft. Von Jesus glauben wir Christen, dass er das ,.Heil der
Welt®, der ,,Erloser™, der ,,Sohn Gottes™ sei. Etwas noch ,,Besondereres™ gibt es ja
nicht. Und wenn dieser Glaube trigt und wahr ist, lohnt es sich immer wieder,
davon zu sprechen. ;

Zudem liegt merkwiirdigerweise schon fast etwas Besonderes darin, iiberhaupt
an Thn erinnern zu wollen. Die meisten, die etwas zum Jahrtausend veroffentlich-
ten, ergingen sich in Darstellungen der Welt- und Regionalgeschichte der letzten
hundert oder tausend Jahre, stellten Prognosen fiir die politische und 6konomische
und okologische Zukunft auf, manche mixten sich einen Cocktail aus apokalypti-
schem Schauer und Spokenkiekerei, indem sie Zahlenmystik, Astrologie oder
Nostradamus bemiihten.

Die Stimmen der Kirchen, die Stimmen derer, die etwas iiber Jesus von Naza-
reth, den eigentlichen Zeitgeber, sagen, nehmen sich demgegeniiber eher schwach
aus. Um so wichtiger ist es, dass gerade wir Christen uns vergewissern: Es geht um
Jesus, den Christus. Er ist der Einfall des Gottesgeistes fiir uns. Wenn das wabhr ist,
bedarf es besserer, auBergewohnlicherer Einfille nicht. (....)

Tausend Jahre wie ein Tag

Die Bibel reflektiert an vielen Stellen das Phinomen der Zeit.

Der zweite Petrusbrief, der das Psalmwort ., Dem Herrn sind tausend Jahre wie
ein Tag™ (Ps 90,4) aufgreift, will damit jedoch nicht Menschen zum Griibeln und,
im Entsetzen iiber unsere geringe Bedeutung angesichts der unermesslichen kos-
mischen Raum- und Zeitdimensionen, in die Depression oder in die Flucht vor der
Realitit fiihren. Er will uns vielmehr ermuntern, die Einzigartigkeit der uns gege-
benen Zeit zu nutzen als Entscheidungsraum fiir die Hinkehr zu Gott: ,.Der Herr
zogert nicht mit der Erfiillung der VerheiBung (= der Vollendung der Welt), wie
einige meinen, die von Verzogerung reden; er ist nur geduldig mit euch, weil er
nicht will, dass jemand zugrunde geht, sondern dass alle umkehren.” (2 Petr 3,9)
Es geht also gerade darum, dass wir nicht die ,,Zeit verpassen”, sondern als ein-
zigartigen Spielraum erkennen, der uns Gott ndherbringen oder aber von ihm ent-
fernen kann: Unsere Tage zu zdhlen, lehre uns (Ps 90,12) und: Im Angesicht der
Tatsache, dass Gott es ist, der die Welt zur Vollendung fiihren, der einen neuen
Himmel und eine neue Erde schaffen wird, .,in denen Gerechtigkeit wohnt™
(2 Petr 3,13), sollen wir im Heute unserer Zeit von Gott ,,ohne Makel und Fehler
und in Frieden angetroffen werden™ (2 Petr 3,14). Angesichts einer sinnleeren
Unendlichkeit wiirde unsere Lebensgeschichte unendlich an Bedeutung verlieren.
Verstehen wir die Geschichte unseres Lebens wie die des Kosmos dagegen als
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einen Prozess im Angesicht Gottes, so gewinnt sie an Bedeutung — unendlich, fiir
alle Ewigkeit. (...)

Von wo aus lédsst sich End-giiltiges iiber Mensch und Erde sagen, wo ist ein MaR-
stab, geschieht etwas, das bis zum Ende gilt, bis zu meinem Ende, bis zum Ende
der Menschheit, bis zum Ende des Kosmos? Wo gibt es einen Schnittpunkt zwi-
schen Zeit und Ewigkeit, Verginglichem und Bestindigem?

Das ist die Frage unseres Daseins. Sie allein entscheidet unter vielem anderen
auch iiber Sinn und Unsinn von Millenniumsfeiern. Stellen wir uns dieser Frage
nicht, dann bleibt das einzig Besondere an der Zahl 2000, dass sie drei Nullen hat.

Genau dies bewegte auch den gelehrten Monch Dionysius Exiguus (gest.
um 550), der unsere Zeitrechnung ,.erfunden™ hat, indem er nach seinen Moglich-
keiten auf die Geburt Jesu von Nazareth zuriickrechnete: Wer oder was ist so sehr
der Malstab des Lebens des ganzen Erdkreises, dass sich von nun ab nur noch
danach zu zihlen lohnt?

Und fiir ihn war die Antwort klar: Jesus Christus.

Formeln

Bei den Herdenbrieftagen in Fouday wurde dies denn auch bald das entschei-
dende Gespriichsthema: Kann man auch heute noch sagen: Jesus ist der MaBstab
fiir meine Zeit und fiir die Zeit der Welt? Und wenn ja, warum?

Im ersten Schritt, in dem wir uns auf diese Fragestellung einlieBen, fielen uns nur
Antworten ein wie:

..1n Jesus wird der Plan Gottes mit den Menschen am deutlichsten sichtbar.*

.Jesus ist mein Heil. In ihm vereinigt sich alles, was fiir ein wiirdiges, heilbrin-
gendes Leben notig ist.”

,»Christus ist der Erloser der Welt.*

Diese Antworten sind zweifellos richtig. Sie kénnten auch in einem Katechismus
stehen. Sie beschreiben Glaubenswahrheiten, in denen sich die Kirchen der Oku-
mene einig sind.

Doch wir stellten bald fest, dass solche dogmatisch ,.richtigen®, im wahrsten
(und besten) Sinne des Wortes ,.konventionellen* Aussagen nach innen und nach
auBen noch nicht geniigen. Sie konnen ,,wahr* sein, ohne dass sich ein einziger
Zeitgenosse bemiiBigt fiihlt, darin Sinn und Ziel seines Lebens zu erblicken.

Es konnte uns jedoch nicht nur darum gehen, einander darin zu bestiitigen, dass
wir formal das gleiche Glaubensbekenntnis teilen.

Wir spiirten: Die Anfrage an uns Christen des Jahres 2000 ist vielleicht nicht
mehr so sehr, ob wir die gleichen Bekenntnistexte teilen, welche Formel in dieser
oder jener Glaubensfrage zwischen den Kirchen als einvernehmlich angenommen
gelten darf. (...)

Erfahrungen

Die Frage an uns Christen des Jahres 2000 ist vielmehr: Was glaube ich von
Jesus, dem Christus? Wo spielte oder spielt dieser Mensch, der vor 2000 Jahren

214



gelebt hat, in deinem, in meinem Leben eine entscheidende Rolle, ja die entschei-
dende Rolle? Wie konnte ich einem Zeitgenossen, fiir den die ganze Besonderheit
des Jahres 2000 nur in den drei Nullen besteht, einem Menschen, der seinen ganzen
Lebenssinn, genau besehen, mit ,,Null“ beschreiben miisste, klarmachen, dass fiir
mich alles, das Kostbarste, was ich habe, meine, unsere ganze Zeit an einem Men-
schen hiingt, der vor zweitausend Jahren lebte? Wo wird Jesus Christus glaub-wiir-
dig durch Entscheidungen, die ich aus seinem Geist fille, durch Lebensformen,
denen er die Richtung wies?

Nach diesen, sich immer mehr vom Allgemeinen ins Besondere vertiefenden
Erkenntnissen, begann Jesus Christus fiir jede und jeden von uns neu zu leben: Wie
bin ich eigentlich zum Glauben gekommen? Wo und wie ist Jesus Christus mir zum
Wegzeichen geworden — noch jenseits meiner Taufe und meiner vielleicht vorge-
gebenen konventionellen christlichen Erziehung?

Es sind dabei nicht die groBen, spektakuliren Bekehrungsgeschichten heraus-
gekommen, wie sie im Leben populdrer Heiligengestalten bisweilen eine Rolle
spielen. Es sind eher zufillig anmutende Begebenheiten, die in Fouday erinnert
wurden, die aber gerade wegen ihrer Mischung aus Boden- und Himmelshaftung
sympathisch, das heit nachvollziehbar waren. (...)

Geboren in mir

(...) Ich glaube, wer sich mit der Geschichte befasst, ist immer wieder fasziniert
von der Einmaligkeit historischer Vorgidnge. Es kann nichts einfach wiederholt,
nichts einfach riickgéingig gemacht werden. Das ,.Heute” und seine Entscheidun-
gen sind von groBter Tragweite. Die Chance, meinem Leben Richtung zu geben,
habe ich nur heute. Ich kann diese Verantwortung nicht aufschieben, weil ich nicht
weiB, wieviele ,Heute® ich noch habe, und ich kann meine ,Heute’s™ nicht
abschieben auf andere Menschen oder auf eine andere Institution. Der Versuch, die
letzte Verantwortung fiir den Weg des Christen und der Kirche an irdische Institu-
tionen zu delegieren, musste gerade fiir das Historische sensiblen Menschen beson-
ders anstdBig erscheinen.

Das heiBt, der Einzug Jesu in das Heute meines Lebens kann nicht durch das Oft-
nen Heiliger Pforten ersetzt werden. Die Geburtsjubilden Jesu kann sinnvoll nur
feiern, wer diese Geburt unabhiingig von ihrer historischen Entfernung auch in sich
selbst spiirt, wer ihn in sich Mensch werden ldasst. Dann verliert das Jahr 2000 seine
magischen, und doch letztlich nichts bewirkenden Nullen; jedes Jahr meines
Lebens kann zum Jahr der Befreiung werden, jedes Jahr und jeder Tag zu meinem
Jahr oder meinem Tag des Herrn, an dem ich die Ordnung der Ewigkeit in mein
Leben einbrechen lasse.

Das christliche Zeit-Ewigkeitsmodell ist entlastend (Hebr 9,27).

Ich lebe nur einmal, aber ich lebe fiir die Ewigkeit. Das heifit: Ich stehe nicht —
wie ein Ungliubiger — unter dem Druck, alles mehr oder weniger riicksichtslos
immer hektischer ausleben zu miissen. Ich lebe nicht nur fiir mich selber.

Ich lebe nur einmal, und ich lebe fiir die Ewigkeit. Das heifit weiter: Ich muss
mich auch nicht immer wieder neu beweisen, wie es manche in letzter Zeit populiir
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gewordenen Reinkarnationsmodelle vorsehen. In der Ewigkeit geht nichts verlo-
ren; kein Lachen, das ich gelacht habe, kein Weinen, das ich geweint habe. Meine
ganze Geschichte bleibt geborgen in Gott. (...)

Die Zeit ist unser Spielraum vor Gott. Sie ist mein Wegabschnitt zum Ziel ,,neuer
Himmel, neue Erde*. Nur die Bezichung zu diesem Ziel macht meine Zeit wertvoll
oder wertlos, langweilig oder bewegt, behebt die Gefahr der ,,Erosion* des Glau-
bens und der Moral und anderer Werte. Die Entscheidung fiir dieses Ziel steht in
jedem Heute meiner Tage neu an. Und da ich nicht weiB, wieviele , Heute* es in
meiner Lebenszeit gibt, ist jedes ,,Heute* unendlich wertvoll. Darum halten wir an
Christus fest: Er ist der gottliche Garant dafiir, dass es nicht nur um die Erfiillung
einer bestimmten Anzahl von Gesetzen, Vorschriften und Geboten eines dereinst
ebenso naturgesetzmiBig sich aushauchenden Erdendaseins geht, sondern um die
Wachheit des Herzens fiir die Bewegung der Liebe Gottes in jeder Phase meines
Lebend=(...)

Joachim Vobbe

Zeit als Chance

Aufbruch in das neue Jahrtausend

Der Katholikentag des Jahres 2000 findet vom 31. Mai bis 4. Juni in Hamburg
statt. Er wird vom Zentralkomitee der deutschen Katholiken, das ihn gemeinsam
mit der Ortskirche veranstaltet, als Zeitzeichen mit appellativem Charakter ver-
standen und vorbereitet.

Carpe diem — pfliicke den Tag - tu etwas mit deinem Tag, mit deiner Zeit! In die-
sem Appell antiker Philosophie spiegelt sich die menschliche Erfahrung, dass Zeit
ein Nichts ist, wenn in ihr nichts geschieht und dass die Zeit, die dem Menschen
zur Verfiigung steht, begrenzt ist. Der Horer dieses Wortes verstand: Ich muss
meine Zeit nutzen.

Das Jahr 2000, die Jahrtausendwende, zieht den Blick der Menschen unter laut-
starker Begleitung der Medien auf ihre Zeit. Hoffnungen und Angste liegen nahe
beieinander. Fragen nach Vergangenheit und Zukunft haben Hochkonjunktur. Der
Auftrag bleibt der alte: Nutze deine Zeit! ,,Ja* antworten die Menschen damals wie
heute — ,,Aber wie?"

Katholikentag als Zeitansage

In diese Zeit hinein und auf die Frage des ,.Aber wie?* gibt der Katholikentag
2000 in Hamburg eine Antwort mit seinem Leitwort: ,,Sein ist die Zeit* und ver-
bindet diese Antwort mit dem Zeichen der Computer-Sanduhr, Das ist keine ein-
fache Antwort. Leitwort und Signet verdeutlichen eine grundsiitzliche Spannung.

Die Sandubhr, gleich ob als Stundenglas oder — wie sie uns heute hiufiger begeg-
net — als Computersymbol, steht fiir die ablaufende, die begrenzte Zeit, die Zeit des
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Menschen. Sie signalisiert: Du Mensch bist nicht das MalB der Zeit. Du bist in die
Zeit geworfen, ob du willst oder nicht. Aber du kannst mit dieser Zeit umgehen,
was draus machen.

Gleichzeitig ist die Sanduhr ein den Menschen entlastendes Zeichen, macht sie
doch auch klar, dass der Mensch, allein oder in Gemeinschaft nicht alles wird tun
konnen, was zu tun er sich wiinscht. Es gibt Grenzen fiir sein Tun. Es bleibt immer
noch etwas zu tun librig — fiir sich selbst, fiir den Nichsten und letztlich immer fiir
Gott.

Liturgie der Osternacht

.Sein ist die Zeit™ sagt eine andere Zeit an, eine Zeit, die sich durch Gottes Han-
deln verindert hat. In der Liturgie der Osternacht, der das Leitwort entnommen ist,
verkiinden die Christen, was geschehen ist.

Der ewige Gott ist durch seinen Sohn Jesus Christus zu den Menschen in die Zeit
gekommen. Er hat sich die Zeit der Menschen zu eigen gemacht. Er wurde gebo-
ren, hat in der Zeit gelebt und ist am Kreuz gestorben. Durch seine Auferstehung
hat er fiir alle Menschen den Tod iiberwunden, der Zeit ihren Stachel genommen.
Dies bekennt in der Osternacht die Gemeinde, wenn der Priester auf der Osterkerze
das Zeichen des Kreuzes einritzend spricht:

Christus, gestern und heut,

Anfang und Ende, Alpha und Omega,
Sein ist die Zeit und die Ewigkeit;
Sein ist die Macht und Herrlichkeit
in alle Ewigkeit. Amen

Die Welt konkret mitgestalten

So wird das Bekenntnis ,.Sein ist die Zeit”" zur Antwort der Christen auf die
Frage: ,,Wie nutze ich meine Zeit?". Jesus Christus hat die Antwort vorgelebt. Er
ist mit den Menschen, besonders mit den Armen, Kranken und Verfolgten, durch
ihre Zeit gegangen. Er hat sich den Problemen der Welt ausgesetzt. Er hat die Men-
schen aufgerufen: ,,Liebe deinen Nichsten wie dich selbst.” Er hat ihnen gesagt:
Deine Zeit hat sich veriindert; denn das Reich Gottes ist bereits angebrochen. Er
gab seinen Jiingern den Auftrag, diese Botschaft allen Menschen zu bringen.

Der 94. Deutsche Katholikentag ruft dazu auf, diese Verpflichtung gerade an der
Schwelle zum neuen Jahrtausend ernst zu nehmen. Mit seinem Leitwort und dem
Sanduhr-Signet lidt das ZdK ein, gemeinsam mit allen Menschen dariiber nachzu-
denken, wie die Welt konkret zu gestalten, wie die Zeit zu nutzen ist, die uns Gott
geschenkt hat. Leitwort und Signet verkiinden eine geistliche und politische Bot-
schaft, die lautet: Als solidarische und kritische Zeitgenossen wollen sich Christen
einmischen, wenn es darum geht, Freiheit, Frieden und Gerechtigkeit in der Welt
zu verwirklichen.

Theodor Bolzenius
Pressesprecher des ZdK und des Katholikentags
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Charta Oecumenica

Fiir die Zusammenarbeit zwischen den Kirchen in Europa

Die im Folgenden abgedruckte ,, Charta Oecumenica® ist ein Textentwurf, der
auf Anregung der zweiten Europdischen Okumenischen Versammlung in Graz,
Osterreich, 1997 gemeinsam von der Konferenz Europdischer Kirchen und dem
Rat der Europdischen Bischofskonferenzen verfasst wurde. Die Versammlung in
Graz sah es in der derzeitigen Situation der dkumenischen Gemeinschaft als not-
wendig an, ,,eine dkumenische Kultur des Zusammenlebens und der Zusammenar-
beit zu pflegen und dafiir eine verbindliche Grundlage zu schaffen*. Sie empfahl
daher, , ein gemeinsames Dokument zu erarbeiten, das grundlegende ékumenische
Pflichten und Rechte enthdlt und daraus eine Reihe von ékumenischen Richilinien,
Regeln und Kriterien ableitet, die den Kirchen, ihren Verantwortlichen und allen
Gliedern helfen, zwischen Proselytismus und christlichem Zeugnis sowie zwischen
Fundamentalismus und echter Treue zum Glauben zu unterscheiden und schlief3-
lich die Beziehungen zwischen Mehrheits- und Minderheitskirchen in okumeni-
schem Geist zu gestalten*.

Der vorliegende Text wurde nun allen Mitgliedskirchen von KEK und CCEE
zugeschickt mit der Bitte, bis zum 1. September 2000 darauf zu antworten, ob dem
Text zugestimmt werden kann, welche Punkte zu iiberarbeiten oder hinzuzufiigen
sind und iiber die praktische Bedeutung des Dokuments nachzudenken. Aufgrund
dieser Antworten soll der Text iiberarbeitet werden und dem gemeinsamen Komi-
tee von KEK und CCEE zu Beginn des Jahres 2001 vorgelegt werden. Es wird
gehofft, dass der endgiiltige Text dann von den Priisidenten der beiden kirchlichen
Zusammenschliisse unterzeichnet wird und unmittelbar nach Ostern 2001 anldss-
lich eines europiiischen okumenischen Treffens den europdischen Kirchen vorge-
stellt werden kann. Mit diesem Ereignis soll jedoch nicht ein Prozess abgeschlos-
sen werden, sondern im Gegenteil das lebendige Engagement der Kirchen fiir die
im Dokument angesprochenen Bereiche angeregt werden.

Einfiihrung
»Ehre sei dem Vater und dem Sohn und dem Heiligen Geist*

Wir danken unserem Dreieinigen Gott, dass Er durch Seinen Heiligen Geist
unsere Schritte zu immer intensiverer Gemeinschaft fithrt. Im gemeinsamen Horen
auf Gottes Wort in der Heiligen Schrift, im Bekenntnis des gemeinsamen Glaubens
im Gottesdienst und auf dem Weg gemeinsamer Suche nach der gottlichen Wahr-
heit wollen wir Zeugnis geben von der Liebe und Hoffnung fiir alle Menschen. In
diesem Sinn bemiihen wir uns um eine deutlichere und vollkommenere Einheit der
Kirche Jesu Christi in dieser Welt. Wir sind uns bewusst, dass wir nur durch unsere
eigene innere Umkehr zu der von Gott selbst gewirkten Einheit in der Verschie-
denheit unserer Glaubensausprigungen gelangen konnen. Wir wissen, dass der
Skandal der Zerrissenheit unser Zeugnis unglaubwiirdig macht. Das bedeutet
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zugleich, dass wir unsere Schuld an der Trennung der Christen erkennen und die
Schatten beseitigen, die das Antlitz der Kirche Jesu Christi verdunkeln sowie in der
Welt Unverstindnis und Argernis hervorrufen. Es gibt keine Alternative zur Ver-
sohnung und Okumene. Deshalb verpflichten wir uns als Mitgliedskirchen der
Konferenz Europdischer Kirchen und als Katholische Bischofskonferenzen Euro-
pas, im Geist der Botschaft der beiden Europaischen Okumenischen Versammlun-
gen von Basel 1989 und von Graz 1997, die unter uns gewachsene okumenische
Gemeinschaft zu bewahren und weiterzuentwickeln.

L. Gott selbst ruft uns zur Einheit

WAlle sollen eins sein: Wie du, Vater, in mir bist und ich in dir bin;
sollen auch sie in uns sein, damit die Welt glaubt, dass du mich gesandt hast*
(Joh 17,21).

1. Wir sind in der Nachfolge Christi zur Einheit im Glauben, in der Liebe zu Gott
und den Mitmenschen und in der Hoffnung auf die Vollendung in Gott berufen. Fiir
uns Christen ist das Evangelium Jesu Christi die Seele und das Herz aller unserer
okumenischen Bemiihungen, Gemeinsam bekennen und bekriftigen wir das Oku-
menische Bekenntnis von Nizda-Konstantinopel (381).

Wir verpflichten uns,

— die Heilstaten Christi, besonders das Geheimnis seines Todes und seiner Auf-
erstehung, als Hoffnung fiir alle Menschen und fiir die ganze Welt zu bezeugen und
zu verkiindigen;

— im gemeinsamen Horen auf Gottes Wort, im Dienst des Evangeliums und im
Gebet fiir- und miteinander kraft des Heiligen Geistes die Einheit in dem einen
Glauben und in der einen Taufe sichtbar werden zu lassen, die ihren Ausdruck im
Gottesdienst und im gemeinsamen Leben in Christus findet.

II. Auf dem Weg zur sichtbaren Gemeinschaft der Kirchen in Europa

»Daran werden alle erkennen, dass ihr meine Jiinger seid: wenn ihr einander
liebt* (Joh 13,35).

Wir gehen aufeinander zu

2. Okumene in Europa beginnt fiir die Christen mit der Erneuerung der Herzen
und der Bereitschaft zu Bufle und Umkehr. Die Geschichte der christlichen Kir-
chen ist auch von Spaltungen, Verfeindungen und sogar von kriegerischen Ausein-
andersetzungen gepriigt. Uber Unterschiede in Fragen des Glaubens, aber auch
iiber menschliche Schwiichen und Siinden zerbrach die Gemeinschaft der einen
Kirche Jesu Christi. Diese Trennungen breiteten sich zudem auf der ganzen Welt
aus. Die dadurch entstandene Unglaubwiirdigkeit des christlichen Zeugnisses
konnte jedoch durch die 6kumenische Bewegung in diesem Jahrhundert zuriickge-
nommen werden und der Versohnung unter den Christen weichen.
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Wir verpflichten uns,

— im Geist des Evangeliums und der Liebe Gottes in Demut die Geschichte der
Schuld unserer Kirchen aufzuarbeiten und einander um Vergebung zu bitten;

— Selbstgeniigsamkeit zu bekdmpfen, Vorurteile zu beseitigen;

— die geistlichen Reichtiimer der verschiedenen christlichen Traditionen zu
erkennen, voneinander zu lernen und uns so beschenken zu lassen;

— die Begegnung miteinander zu suchen, fiireinander da zu sein und so weit wie
moglich zusammenzuarbeiten;

- okumemsches Lernen in der christlichen Erziehung und in der theolomschen
Aus- und Fortbildung zu fordern.

Das gemeinsame Gebet ist das Herz der Okumene

3. Die Okumene lebt davon, dass wir Gottes Wort horen und den Heiligen Geist
in uns und durch uns wirken lassen. Kraft der dadurch empfangenen Gnade gibt es
heute vielfilltige Bestrebungen, durch Gebet und Gottesdienst zu jener Einheit zu
gelangen, die Jesus Christus fiir seine Kirche will. Das gemeinsame Gebet der
Christen gilt deshalb als Herz der Okumene. Viele gemeinsame liturgische Gebete
und Lieder wie auch vielfiltige neue Erfahrungen geistlicher Gemeinschaft prigen
unsere okumenische Spiritualitit.

Wir verpflichten uns,

— fiir- und miteinander zu beten, weil die Einheit der Kirche Jesu Christi letzt-
endlich eine Gabe Gottes ist;

— regelmiBig okumenische Gottesdienste zu feiern, Gebete und Gottesdienste
fiir die Einheit der Christen zu fordern;

— auf der Suche nach einer gemeinsamen dkumenischen Spiritualitiit, die Gottes-
dienste und die iibrigen Formen der Spiritualitit anderer Kirchen kennen und
schitzen zu lernen.

Das gemeinsame Zeugnis unseres Glaubens

4. Angesichts der fortschreitenden Sékularisierung und Entchristlichung in
Europa bestidrken wir uns im gemeinsamen christlichen Zeugnis unseres Glaubens
zur gemeinsamen Neu-Evangelisierung und Mission in Europa. Dazu sind die Wie-
derherstellung des Vertrauens und Absprachen zwischen den Kirchen unerlédsslich,
um schidliche Konkurrenz und die Gefahr neuer Spaltungen zu vermeiden. Die
Unterscheidung von kirchlichen Gemeinschaften und Sekten ist dabei wichtig.

Wir verpflichten uns,

— iiber unsere Mission und Evangelisierung mit den anderen Kirchen zu spre-
chen;

Menschen nicht zum Wechsel ihrer Kirchenmitgliedschaft zu veranlassen und
sie in keinem Fall durch physische Gewalt, moralischen Zwang, psychischen
Druck oder materielle Anreize zur Konversion zu bewegen;
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— die Umkehr der Kirchen zu unterstiitzen und einen offenen Umgang miteinan-
der zu ermoglichen.

Zum Dialog gibt es keine Alternative

5. Unsere tatsiichlich vorhandene Zusammengehorigkeit in Christus ist von fun-
damentaler Bedeutung gegeniiber unseren unterschiedlichen theologischen und
ethischen Positionen. Unterschiede im Glauben, in der Lehre und im sittlichen
Handeln begriinden die Trennungen zwischen den Kirchen. Um mehr 6kumenische
Gemeinschaft zu erreichen, sind die Bemiihungen um einen im Glauben begriin-
deten Konsens unbedingt fortzusetzen. Denn nur in Ubereinstimmung mit den fun-
damentalen Glaubenswahrheiten lidsst sich die Kirchengemeinschaft theologisch
begriinden. Deshalb miissen die Dialoge auf den verschiedenen kirchlichen Ebenen
gewissenhaft und intensiv fortgesetzt werden.

Wir verpflichten uns,

— die Kultur des Dialogs in und zwischen den Kirchen zu pflegen und zu vertie-
fen;

— die Ergebnisse der theologischen Gespriache zwischen unseren Kirchen auf
allen Ebenen des kirchlichen Lebens weiter zu geben und die Konsequenzen
daraus zu ziehen;

— bei Kontroversen, besonders in ethischen Fragen, durch die eine Spaltung der
okumenischen Gemeinschaft droht, den Dialog fortzusetzen.

1II. Der Dienst der Okumene fiir Europa

»Selig, die Frieden stiften, denn sie werden Kinder Gottes genannt werden*
(Mt 5,9).

6. Bis wir das Ziel vollkommener kirchlicher Gemeinschaft erreichen, wollen
wir in allen Angelegenheiten gemeinsam handeln, solange uns keine tiefen Unter-
schiede der Uberzeugung dazu zwingen, getrennt voneinander vorzugehen. Dieses
Prinzip soll auf allen Ebenen des kirchlichen Lebens fiir die Kirchen in Europa gel-
ten.

Wir verpflichten uns,

— die Zusammenarbeit zwischen der Konferenz Europdischer Kirchen (KEK)
und dem Rat der Katholischen Bischofskonferenzen in Europa (CCEE) zu stirken;

— Europiiische Okumenische Versammlungen durchzufiihren;

— auf ortlicher, regionaler, nationaler und internationaler Ebene in bi- und multi-
lateralen Gesprichen zu kldren, in welchen Grundaussagen des Glaubens eine
Ubereinstimmung unverzichtbar ist und bei welchen Fragen Unterschiede nicht zur
Kirchenspaltung fiihren miissen und gegenseitig toleriert werden konnen;

— Konflikte zwischen den Kirchen lésen zu helfen und Frieden zu stiften;

r
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— die Rechte von Minderheiten zu verteidigen und zu helfen, Missverstindnisse
und Vorurteile abzubauen;

— sicherzustellen, dass alle Kirchen in unseren jeweiligen Landern Zugang zur
Offentlichkeit haben.

Europa eine Seele geben

7. Die Kirchen bekennen sich zur Einheit Europas. Daher bedeutet Okumene fiir
Europa, den europiischen Einigungsprozess nicht auf Politik und Wirtschaft zu
beschrinken. Deshalb wollen wir ,.die Seele Europas™ erhalten, indem wir fiir die
Grundwerte wie Gerechtigkeit, Freiheit, Toleranz, Partizipation und Solidaritit,
aus unserem gemeinsamen Glauben heraus eintreten und mithelfen, dass diese fiir
das Zusammenleben der Menschen in diesem Kontinent fruchtbar werden.

Wir verpflichten uns,

— die Einheit Europas in all seiner kulturellen, ethnischen und religitsen Ver-
schiedenheit zu fordern;

— die Anliegen der Kirchen gegeniiber den sikularen europdischen Institutionen
moglichst gemeinsam zu vertreten;

— die Grundwerte gegeniiber staatlichen Eingriffen zu schiitzen;

— unsere Verantwortung in Europa fiir die ganze Menschheit, besonders fiir die
Armen in den Lindern in der sogenannten ,,Dritten Welt™ zu erkennen und zu stiir-
ken;

— eine Friedensordnung zu fordern, die vorrangig gewaltfreie Konfliktlosungen
regelt.

Vélker und Kulturen versiéhnen, Schopfung bewahren

8. Gerade in Europa erkennen wir unsere Aufgabe, Volker und Kulturen mitein-
ander zu versdhnen. Wir bejahen die Vielfalt der regionalen, nationalen, kulturel-
len und religitsen Traditionen als Reichtum Europas. Unsere gemeinsamen
Bemiihungen richten sich auf die Beurteilung und Losung politischer und sozialer
Fragen im Geist des Evangeliums.

Wir verpflichten uns,

— Person und Wiirde jedes Menschen als eines Ebenbildes Gottes zu schiitzen
und die Gleichheit aller Menschen zu achten; die Menschenrechte zu wahren und
zu verteidigen sowie Unrecht entgegenzutreten;

— die demokratischen Prozesse in Europa und die soziale Gerechtigkeit unter
allen Volkern zu fordern;

— jede Art von ausgrenzendem Nationalismus und Exklusivismus zu #chten,
wenn die Liebe zum eigenen Volk zur Unterdriickung anderer Volker oder natio-
naler Minderheiten fiihrt;

222



— die Offenheit gegeniiber der wachsenden Zahl fremder Menschen, Asyl-
suchenden und Fliichtlingen zu fordern und heimatlosen Menschen in Europa
Zuflucht und Heimat zu geben;

— fiir die allen Menschen ohne Unterschied und Diskriminierung zustehenden
Rechte einzutreten, insbesondere die Stellung und Gleichberechtigung der Frauen
in allen Lebensbereichen zu stiirken und sich fiir das Wohlergehen der Kinder und
Familien einzusetzen;

— jeder Form von Gewalt gegen Menschen, besonders gegen Frauen und Kinder,
entgegenzutreten;

— die Umwelt fiir alle Geschopfe zu bewahren, besonders auch fiir die nachfol-
genden Generationen.

Beziehungen zu anderen Religionen pflegen

9. Eine besondere Gemeinschaft verbindet uns mit dem Volk Israel, das von Gott
bleibend erwihlt ist, das Volk des Bundes und der Verheiungen, aus dem Jesus
Christus hervorgegangen ist. Mit unseren Geschwistern jiidischen Glaubens beten
wir gemeinsam den Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs an. Wir beklagen alle Hass-
ausbriiche, Verfolgungen und Manifestationen des Antisemitismus und bitten Gott
um Vergebung und Versohnung. Wir unterstiitzen die vielfaltigen Formen christ-
lich-jiidischer Zusammenarbeit. Wir begegnen mit Wertschitzung den Muslimen
und Angehorigen anderer Religionen und bemiihen uns um gegenseitiges Verste-
hen.

Wir verpflichten uns,

— die Glaubens- und Gewissensfreiheit der Menschen anzuerkennen und zu
schiitzen;

— das Recht jedes Menschen anzuerkennen, die Wahrheit zu suchen und nach sei-
nem Gewissen Zeugnis von dieser Wahrheit abzulegen;

— die Begegnung, das Gesprich und den Austausch mit anderen Religionen und
Weltanschauungsgemeinschaften aufzunehmen, zu pflegen und zu unterstiitzen.

. Der Gott der Hoffnung erfiille uns mit aller Freude und mit allem Frieden im
Glauben, damit wir reich werden an Hoffnung in der Kraft des Heiligen Geistes. "
(Rom 15,13)

Genf/St. Gallen, Juli 1999 Konferenz Europdischer Kirchen
Rat der Europdiischen Bischofskonferenzen
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Missionen des Dialogs?
Die aktuelle Missionstheologie im Gesprich mit der
Pluralistischen Religionstheologie

Bericht von der 11. Jahrestagung der Arbeitsgemeinschaft
Okumenische Forschung (AOF)

5. bis 7. November 1999 an der Missionsakademie in Hamburg

Nicht gerade ein Musterbeispiel von understatement scheint die Ankiindigung
der pluralistischen Religionstheologen zu sein, eine ,.kopernikanische Wende* fiir
das Weltbild der christlichen Theologie herbeigefiihrt zu haben. War Jesus Christus
also die lidngste Zeit die Zentralgestalt der christlichen Religion? Soll er das
3. Jahrtausend seiner Verkiindigung im Orbit eines ,,GroBeren” verbringen? Ist
damit zugleich das Ende jeder christlichen Mission ausgerufen und gilt fiir eine
Okumene der Religionen alsbald: nichts ist unmoglich!?

Die thematische Arbeit dieser 11. AOF-Tagung fiir Studierende und Nachwuchswis-
senschafler/innen im Bereich Okumene galt dem Verhéiltnis, in dem Entwiirfe der sog.
Pluralistischen Religionstheologie zu neueren Entwicklungen in der Missionstheologie
stehen. Zwei Impulsreferate erschlossen dem Auditorium der knapp 30 Teilnehmenden
die Thematik. PD Dr. Reinhold Bernhardt (Heidelberg) arbeitete besonders die theolo-
gischen Grundmotive der Pluralistischen Theologie der Religionen heraus. Die Suche
nach einer neuen Theologie der Religionen ist missverstanden und unterschitzt, wenn
man in ihr wenig mehr als den Reflex auf postmoderne Pluralisierungstendenzen in der
westlichen Geisteskultur der Gegenwart oder die synkretistische Adaptation der Weis-
heit und Spiritualitit anderer Religionen zu entdecken vermag. Die Pluralistische Theo-
logie der Religionen stellt den Versuch dar, in den Begegnungen mit anderen Religio-
nen, Wahrheits- und Geschichtsverstiandnissen sowie eingedenk der Schuldgeschichte
des Christentums zentrale traditionelle Theologumena heute neu zu verantworten:
Gottes Heilswille ist universal, sein Wesen transzendiert alle seine Erscheinungsweisen
und erst recht alle religidsen Versuche, es zu erfassen. Bernhardt zeigte am Beispiel des
Ansatzes von John Hick auf, inwiefern hier versucht wird, verantwortliche Alternati-
ven zu den bisher von Exklusivismus oder Inklusivismus geprigten Verhaltnisbestim-
mungen von Christentum und Religionen auszuloten.

In der Aussprache ging es um die Konsequenzen solcher Ansitze fiir die Christolo-
gie. Sprachanalytische Interpretationswege konnten geeignet sein, den christlichen
Absolutheitsanspruch zu reformulieren, ohne die Verbindlichkeit des Christusbe-
kenntnisses damit auszuhdhlen. Die vom hellenistischen Geist des 4. und 5. Jahrhun-
derts bestimmte substanz-christologische Zwei-Naturen-Lehre kénnte im Sinne einer
Inspirations-Christologie interpretiert werden, die der jiidisch geprigten Christusbot-
schaft des Neuen Testaments néher lidge. SchlieBlich ist die bereits seit Petrus Lom-
bardus dokumentierte offenbarungstheologische Unterscheidung von ,totus deus™
und ,,totum deum® in Erinnerung zu rufen. Sie erlaubt die Aussage, dass Gott ,,ganz
und gar® (d. h. qualitativ authentisch) in Christus gegenwirtig war, ohne sagen zu miis-
sen, er sei ,,zur Génze*™ (d.h. quantitativ vollstindig) in ihm aufgegangen.
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Prof. Dr. Theo Ahrens (Hamburg) nahm in seinem Referat den Ausgang von der
verbreiteten Feststellung: ,,Mission ist out — Dialog ist in“. Diesem Verlust der
Akzeptanz von ,,Mission* in der kirchlichen Offentlichkeit stellte er Anzeichen
entgegen, die darauf hindeuten, dass das Thema auf kirchenleitender Ebene neu
aufgerollt werden soll. Ahrens verglich vier verschiedene im Rahmen des Konzep-
tes einer Missio Dei vorgenommene Zuordnungen von Zeugnis und Dialog. Selbst
warnte er vor der faktischen Uberfrachtung jeden Dialogs durch missionarische
Intentionen. Solche erkennt er auch noch bei jenen Versuchen, die darauf abzielen,
einen planetarischen interreligiosen Grundkonsens in der Ethik zu erzielen. Dem-
gegeniiber plidierte Ahrens fiir die Rede von ,,Begegnung™ statt von ,,Dialog™ oder
.Mission* und betonte damit die zentrale Bedeutung der Offenheit fiir ein Oku-
menisches Lernen. Nach Ahrens konnte das heiBen, mit interreligiosen Begegnun-
gen nicht sogleich den Proselytismus zu verbinden, alternative Modelle der Glo-
balisierung zu organisieren, wie sie sich etwa im neuen ORK-Programm zur Uber-
windung der Gewalt finden, und die Religionen als spirituelle Zentren ernst zu neh-
men. Vor diesem Hintergrund. so Ahrens, ist es erforderlich, dass in den Kirchen
die Sache der Missio Dei als dialogische Mission und missionarischer Dialog neu
erarbeitet wird. Das unerledigte kerygmatische Interesse der Christen wiirde damit
in einen kulturwissenschaftlich interessierten Ansatz hineingenommen.

Der Samstag stand ganz im Zeichen des Austausches iiber laufende Forschungs-
projekte aus dem Bereich der 6kumenischen Theologie bzw. der Missionstheolo-
gie. Promovierende kénnen hier ebenso, wie jene. die auf eine Habilitation oder
eine Diplomarbeit zusteuern, Schritte, Thesen und Ergebnisse ihres Projektes in
Kleingruppen zur Diskussion stellen. Nach allgemeiner Auffassung hat sich die
AOF mit diesem Element ihrer Tagungen zu einem Ort entwickelt, an dem kon-
zentriert, differenziert und unpriitentios Forschungsergebnisse oder methodische
Fragen besprochen werden konnen. Dabei steht die Teilnahme an der Diskussion
laufender Forschungsarbeiten allen offen, die sich fiir einen akademischen Aus-
tausch iiber Mission und Okumene interessieren. Die AOF-Gespriiche erhalten ihre
Eigenart durch das in dieser Art sonst nicht so leicht zu inszenierende Zusammen-
kommen von Forschenden aus unterschiedlichen Kontinenten, Kontexten, Konfes-
sionen und Universititen. Eine beachtliche Anzahl jiingerer 6kumenischer Publi-
kationen verdankt wichtige Anregungen gerade diesem Forum. Als besonderes
Potential der hier im Vollzug zu erlebenden ckumenischen Forschung erweisen
sich dabei immer wieder die Vernetzungen anderer Forschungsbereiche mit theo-
logischen Fragestellungen. Nicht selten verkniipfen sich Spezialisierungen aus
Bereichen wie beispielsweise der Afrikanistik, Sinologie, Frauenforschung,
Geschichtswissenschaft, Okonomie etc. mit der kirchlich-theologischen Arbeit im
indischen, lateinamerikanischen, afrikanischen, koreanischen, paldstinensischen
oder verschiedenen orthodoxen Kontexten. So blieb es fiir die Teilnehmenden auch
in diesem Jahr wieder spannend zu horen, was von wem ,,angesagt™ ist. Christoph
Dahling-Sander berichtete tiber die konzeptionelle Herausforderung, die die erst
langsam als solche wahrgenommenen Kirchen und Gemeinden anderer Sprache
oder Herkunft an Volkskirche und Institutionen der Okumene stellen. Peter
Gemeinhardt stellte unter dem Titel ,,Die Filioque-Kontroverse zwischen Ost- und
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Westkirche im Friihmittelalter* im Riickgang auf die Archdologie dieser folgenrei-
chen Kontroverse der neueren dkumenischen Filioque-Diskussion ein kritisches
Korrektiv in Aussicht. Katrin von Hove-Stege gab einen Einblick in ihr For-
schungsprojekt. das die in Vergessenheit geratenen Mitarbeiterinnen der Sozialen
Arbeitsgemeinschaft Berlin-Ost zum Thema hat, Joseph Kalamba Mutanga (Zaire)
spannte den Bogen von den Vortrigen der Tagung zur Empirie seines Dorfes in
Zaire, indem er Reflexionen liber Werte und Grenzen des Missionsdialogs zwi-
schen afrikanischen Religionen und Christentum vortrug. Saskia Karpenstein
informierte iiber den Stand eines am Okumene-Lehrstuhl der Ruhr-Universitiit
Bochum angebundenen Projekts ,.Frauen in der Heilsarmee®. Christine Keim
stellte ihre Untersuchungen zu der Frage vor, ob die Frauen der Basler Mission in
China im Vergleich zu den Missionaren bzw. zu Frauen in anglo-amerikanischen
Missionsgesellschaften alternative missionstheologische Vorstellungen entwickelt
und umgesetzt haben. Andrea Schultze vermittelte Aspekte einer Theologie, wie sie
von Missionaren der Berliner Missionsgesellschaft gegeniiber der einheimischen
Bevolkerung Siidafrikas vertreten und gelehrt wurde (19. Jahrhundert) und gab
damit Einblick in einen Abschnitt aus ihrer der Verbindung von Mission und Land-
frage in Siidafrika geltenden Dissertation. Hubert Manohar Watson (Indien)
schlieflich erorterte die Frage nach der Relevanz der zeitgendssischen christologi-
schen Methodologie fiir den indischen Kontext.

Vortriige und Projektvorstellungen sind die eine Seite derartiger Tagungen, die
andere sind bekanntlich die personlichen Begegnungen, die gemeinsame Spiritua-
litdt und der Austausch iiber all das, was die Teilnehmenden in der Okumene wahr-
nehmen oder worin sie sich engagieren. Mit dem bisherigen Erfolg ihres Pro-
gramms stellt die nach dem letztjahrigen Jubildum ganz selbstverstindlich fortge-
setzte AOF in auffallender Weise eine weit verbreitete Rede von der ,.Okumene-
Miidigkeit™ in Frage. Die kirchliche Bedeutung der hier stattfindenden Vernetzung
okumenisch engagierter Akademiker/innen diirfte kaum zu tiberschitzen sein. So
blieb es auf der Tagung schwer nachvollziehbar, dass das Evangelische Studien-
werk Villigst e.V. als Stipendienwerk der EKD entgegen bereits getroffenen
Absprachen angekiindigt hat, fortan seine logistische und finanzielle Unterstiit-
zung der AOF-Tagungen einzustellen. Da es den besonderen Charakter der AOF
ausmacht, dass sie von Tagung zu Tagung von einem jeweils neu gewdihlten Fort-
setzungsausschuss vorbereitet wird, ist auch in Zukunft nicht an eine Institutiona-
lisierung der Arbeit gedacht. Vor diesem Hintergrund gilt ein besonderer Dank den
diesjdhrigen Sponsoren der internationalen Studientagung: Deutsche Gesellschaft
fiir Missionswissenschaft, Diakonisches Werk, EKD, Missionsakademie Hamburg,
Nordelbische Kirche, Nordelbisches Missionszentrum, Rheinische Kirche.

Die 12. AOF-Tagung ist fiir den 3. bis 5. November 2000 zum Thema ,,Pfingst-
bewegungen und Okumene* (Referent: Prof.Dr. Walter Hollenweger) geplant. Sie
soll wieder an der Missionsakademie in Hamburg stattfinden. Informationen im
Internet unter: http://www.uni-heidelberg.de/institute/fak [/oek/aoef oder bei Vera
Mielke, Stidgeorgfehner Str. 98, 26670 Uplengen, Fax 040/36 0338 20 85 oder per
E-mail: acef@bigfoot.com.

Wolfram Stierle
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Gestern — heute — morgen

Vom 30. August bis 4. September
1999 fand in Wislikofen (Schweiz) die
35. Internationale Alt-Katholische Theo-
logenkonferenz statt (ausfiihrlicher Be-
richt in IKZ 4/99). Thema war ,Das
Porvoo-Dokument als Anregung zu alt-
katholischer Selbstreflexion™. Im Jahr
1992 hatten Vertreter der anglikani-
schen Kirchen Grofibritanniens und
Irlands sowie der nordischen und balti-
schen lutherischen Kirchen die Ergeb-
nisse ihrer Gesprdche im sog. Porvoo
Common Statement (S0 benannt nach
dem finnischen Tagungsort) zusam-
mengefasst. Bis 1996 wurde diese
Erkldarung von insgesamt zehn beteilig-
ten Kirchen ratifiziert. Da die altkatho-
lischen Kirchen seit 1931 aufgrund des
sog. Bonner Abkommens mit den ang-
likanischen Schwesterkirchen in voller
kirchlicher Gemeinschaft stehen, tan-
gierte die ,,Offnung“ zweier anglikani-
scher Kirchen 2zu einer regional
begrenzten Gruppe von lutherischen
Kirchen hin indirekt auch den Altkatho-
lizismus. So war es in der Sache gege-
ben, dass sich die Wislikofener Konfe-
renz mit den sich daraus ergebenden
Fragen befasste. Referenten waren
Prof. Dr. Ola Tjérhom, Stavanger/Nor-
wegen (Anmerkungen zum Porvoo-Sta-
tement aus der Sicht der nordischen
Kirchen), Prof. Dr. Anastasios Kallis,
Miinster/Bern (Das Porvoo-Dokument
aus der Sicht orthodoxer Ekklesiolo-
gie), Bischof John W. Hind, Craw-
ley/England (Anmerkungen zu Porvoo
aus anglikanischer Sicht im Hinblick
auf die Gemeinschaft mit den Alt-
Katholiken), Prof. Dr. Martien Parmen-
tier, Hilversum/Niederlande (Alt-katho-
lische Ekklesiologie und Porvoo). Die
Referate sind im ersten Heft der IKZ

1/2000 erschienen. In ihrer Schluss-
erkldrung fassten die Konferenzteilneh-
mer/innen zusammen, an welchen
Punkten Porvoo hilfreiche Anregungen
gibt, an welchen Punkten weiterer KIa-
rungsbedarf besteht und welches die
aktuellen Herausforderungen an die alt-
katholische Kirche heute sind.

Ignaz von Dollinger (1799-1890),
der Spiritus Rector der alt-katholischen
Bewegung, stand im Mittelpunkt eines
internationalen Symposiums ,, Dollin-
ger und die Okumene*, das vom Alt-
Katholischen Seminar der Universitit
Bonn am 23. Oktober 1999 anlésslich
seines 200. Geburtstages veranstaltet
wurde. Die Symposions-Beitrige wer-
den in diesem Jahr in einem Sonderheft
der IKZ veroffentlicht.

Anlisslich der Feier des 125-jihrigen
Bestehens der Christkatholisch-theolo-
gischen Fakultidt der Universitit Bern
fand am 19./20. November 1999 ein
Symposium tiber ,, Die Einheit der Kir-
che — Utopie oder Notwendigkeit?
Ekklesiologische Perspektiven an der
Jahrtausendwende* statt. Zu folgenden
Themen wurden Referate gehalten:
..The Unity of the Church and the Unity
of the Bible: an Analogy* (Bischof Dr.
Rowan Williams, Monmouth), ,.Fiir ein
mehr Osterliches Christentum: Oku-
mene und kenotische Dimension der
Ekklesiologie” (Prof. Dr. Waclaw
Hryniewicz, Lublin), ., Uniformity,
Diversity, and the Unity of the Church®
(Metropolit Prof. Dr. Ioannis Zizioulas,
Athen), ,,Die transkulturelle Dimension
in dkumenischen Dialogen. Plidoyer
fiir eine Hermeneutik des Vertrauens™
(Prof. Dr. Dietrich Ritschl, Heidelberg).
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Die Referate werden in der IKZ verof-
fentlicht.

Im November letzten Jahres ist die
Landesarbeitsgemeinschaft  Theologi-
sche Frauenforschung / Feministische
Theologie gegriindet worden. Die Lan-
desarbeitsgemeinschaft ist ein interdis-
ziplindrer Zusammenschluss von Wis-
senschaftlerinnen und Wissenschaftlern
verschiedener Hochschulen in NRW.
Koordiniert wird das auf drei Jahre
angelegte Forschungsprojekt. das dem
Thema Soziale Rollen von Frauen in
Religionsgemeinschaften gewidmet ist,
in Bochum.

Konigin Beatrix der Niederlande eroff-
nete am 1. Dezember 1999 in Utrecht
den gemeinsamen Hauptsitz der beiden
reformierten und der lutherischen Kir-
che. Die drei evangelischen Kirchen in
den Niederlanden sind dabei, sich zu
einer Kirche zu vereinigen. Der endgiil-
tige Zusammenschluss der Kirchen ist
in den néchsten fiinf Jahren geplant.

Das Buch des Kirchenhistorikers
Gerhard Besier Nationaler Protestan-
tismus und Jkumenische Bewegung.
Kirchliches Handeln im Kalten Krieg
(1945 bis 1990) (erschienen im Verlag
Duncker & Humblot in Berlin) tragt
nach Auffassung des Okumenischen
Rates der Kirchen nicht zur Uberwin-
dung des Erbes des Kalten Krieges bei.
Zudem sei es bedauerlich, dass das
Buch dem umfangreichen Quellen-
material auf Grund des eng gefiihrten
Analyserahmens nicht gerecht werde.
In der OR wird in einem der niichsten
Hefte eine Rezension dazu erscheinen.

Die Hamburger Bischofin Maria Jep-
sen hat Bundesauflenminister Joschka
Fischer aufgefordert, alle Bemiihungen
zur Losung des Molukken-Konflikts in
Indonesien zu unterstiiizen. In einem
Anfang Februar in Hamburg ver6ffent-
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lichten Brief appellierte sie an Fischer,
sich dafiir einzusetzen, dass alle verant-
wortlichen demokratischen Krifte in
Indonesien zusammenfinden. Auf den
indonesischen Molukken-Inseln sind
vor einem Jahr blutige Auseinanderset-
zungen zwischen Christen und Mus-
limen ausgebrochen. Das Evangelische
Missionswerk (dessen  Vorsitzende
Bischofin Jepsen ist) und seine Mit-
gliedsorganisationen unterstiitzen die
Versuche des indonesischen Kirchen-
rats, in einen Dialog mit dem muslimi-
schen ,,Rat der Rechtsgelehrten® zu tre-
ten.

Am 28. Februar 2000 veranstaltete
die Arbeitsgemeinschaft Christlicher
Kirchen (ACK) in Deutschland eine
Tagung zum Thema Das neue Staats-
biirgerschaftsrecht: Wo fiihrt es hin?
Erwartungen, Folgen und Perspektiven.
Referent war Bernd Knopf, Pressespre-
cher der Auslidnderbeauftragten der
Bundesregierung. Weiterhin wirkten
mit: Rosi Wolf-Almanasreh, Leiterin
des Amtes fiir multikulturelle Angele-
genheiten der Stadt Frankfurt/M., Jean
Claude Diallo, Leiter der Interkulturel-
len Arbeit im Evangelischen Regional-
verband Frankfurt/M., Martin Jung-
nickel, Leiter des Einbiirgerungszen-
trums beim Regierungsprisidenten
Darmstadt, Grigorios Zarcadas, Migra-
tionszentrum Frankfurt/M.

Auf der Friihjahrssitzung der Mit-
gliederversammlung der ACK am
1./2. Mirz in Mainz wurde die ,, Ortho-
doxe Kirche in Deutschland — Verband
der Didzesen ™ als neues Vollmitglied in
die Bundes-ACK aufgenommen. Bis
jetzt waren in der ACK nur die Grie-
chisch-Orthodoxe  Metropolie  von
Deutschland (seit 1974) und die Russi-
sche Orthodoxe Diozese fiir Berlin und
Deutschland (seit 1992) vertreten. Von



nun an werden alle orthodoxen Bistii-
mer in Deutschland gemeinsam als eine
Orthodoxe Kirche als Vollmitglieder
vertreten sein. Weiterhin wurden u. a.
zwei aktuelle Themen behandelt:
oCharta Oecumenica“ (Referent/in:
Aldo Giordano, Sarah Numico) und
Grundlagen und Voraussetzungen fiir
das Interreligiose Gesprich™ (Referent:
Theo Sundermeier).

Im Mittelpunkt des Weltgebetstages
der Frauen, der am 3. Mirz gefeiert
wurde, stand die Liturgie von Christin-
nen aus Indonesien. Sie stand unter dem
Motto ,,Talitha kumi — Junge Frau, steh
auf*.

Vom 30. Mirz bis 1. April 2000
fithrte der Verein zur Erforschung frei-
kirchlicher Geschichte und Theologie
(VEIGT) sein Friihjahrssymposion in
Miinster durch. Es ist gleichzeitig das
zehnjdhrige Jubilium des Vereins. Im
Hinblick auf einige ,,runde” Jubilden in
diesem Jahr (Graf Zinzendorf, geb.
1700, Johann Gerhard Oncken und
John Nelson Darby, beide geb. 1800)
stand die Tagung unter dem Thema
Freikirchen im Spannungsfeld von
Sammlung und Sendung. Referenten
waren Bischof Dr. Klaiber, Dr. Bintz,
Andreas Franz und Dr. Daniel Heinz.

Vom 12. bis 13. Mai veranstaltet die
Evangelische Akademie Baden in
Zusammenarbeit mit der Akademie der
Erzdiozese Freiburg eine Tagung in
Bad Herrenalb zum Thema .. Trdume
der Einheit. Welche Okumene braucht
die Kirche?* Die Tagung fragt nach
Stand und Ziel der dkumenischen
Arbeit und Beziehungen.

Vom 22. bis 23. Mai wird die Arbeits-
gemeinschaft Christlicher Kirchen in
Deutschland (ACK) in Zusammenar-
beit mit der Akademie des Bistums
Mainz ,.Erbacher Hof* eine Studienta-

gung zum Thema Der Friedensauftrag
in den Religionen und seine Auswirkun-
gen auf die deutsche Gesellschaft
durchfiihren. Die Tagung ist eine Veran-
staltung im Rahmen des Arbeitspro-
gramms der ACK zur Uberwindung von
Fremdenfeindlichkeit, Rassismus und
Gewalt und des Projektes ,.Lade Deine
Nachbarn ein®.

Die  Interreligitse  Arbeitsstelle
(INTR°A) vergibt jihrlich einen Pro-
jektpreis fiir Komplementaritit der
Religionen. Menschen, die solche Pro-
jekte betreiben oder kennen, sind einge-
laden, Bewerbungen einzureichen. Die
Einreichfrist fiir die Projektbeschrei-
bungen endet am 30. Mai 2000 (INTR°A,
Postfach 1201, 58766 Nachrodt).

Das Okumenische Institut des Weltkir-
chenrates, Chdteau de Bossey, das mit
seinem Programm bewusst die Grenzen
von Konfession, Religion und Kultur
tiberschreiten will, ist mit seinen Semina-
ren und Konsultationen ein Forum fiir
Diskussion und Begegnung mit Men-
schen aus aller Welt. Im Sommer 2000
werden folgende Seminare angeboten:
Menschliche Sexualitdit (23.-30. Juni),
Versohnung und Heilen — dkumenische
Ausbildung in  post-kommunistischen
Kontexten (1-7. Juli), New Age in der
alten Welt (17-21. Juli), Dritte-Welt-
Theologie im Dialog (23.-30. Juli). An-
meldung und Information unter Tel.
0041-22-9609333, Fax 0041-22-7760169,
Internet: www.wcce-coe.org/Bossey/

Die 105. Konferenz der Evangeli-
schen Allianz wird vom 2. bis 6. August
2000 in Bad Blankenburg/Thiiringen
stattfinden. Neutestamentliche Gleich-
nisse werden im Mittelpunkt des tradi-
tionellen Jahrestreffens stehen.

»Du stellst meine Fiifle auf weiten
Raum*“ (Ps 31) heilit das Leitwort fiir
den 29. Deutschen Evangelischen Kir-
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chentag, der vom 13. bis 17. Juni 2001
in Frankfurt am Main stattfinden wird.
Die drei Themenbereiche ,.In Vielfalt
glauben®, ,In Wiirde leben* und ,In
Freiheit bestehen bilden das Grund-
geriist fiir die weitere Programmpla-
nung in den kommenden Monaten.

Die romisch-katholische Kirche hat
die Hinrichtung des Philosophen Gior-
dano Bruno auf dem Scheiterhaufen vor
400 Jahren bedauert. Die Kirche habe
sich in diesem Fall schuldig gemacht,
sagte der Président des pépstlichen Kul-
turrats, Kardinal Paul Poupard. Bruno
hatte vor seiner Hinrichtung am
17.Februar 1600 durch die Inquisiton
sieben Jahre in Gefangenschaft ver-
bracht. Fiir eine nachtréigliche Rehabili-
tierung wie im Fall von Galileo Galilei
fehlten jedoch die Voraussetzungen, da

Brunos Lehre nicht mit dem Christen-
tum vereinbar sei, fiigte der Kardinal
hinzu. Das Todesurteil gegen den
Dominikanerménch konne man heute
nur bedauern und missbilligen.

Eine positive Bilanz hat Kurien-
bischof Walter Kasper zum Abschluss
eines zweitéigigen Besuchs beim Oku-
menischen Rat der Kirchen in Genf
gezogen. Die dkumenische Bewegung
gehdre zu den Lichtpunkten des vergan-
genen Jahrhunderts, unterstrich Kasper
in Genf. Bischof Walter Kasper hatte
sein Amt als Sekretiir des Pipstlichen
Rates zur Forderung der Einheit der
Christen im vergangenen Sommer
angetreten. Es war fiir ihn der erste
Besuch in der Genfer Zentrale des
ORK.

Von Personen

Cornelia Fiillkrug-Weitzel, evangeli-
sche Pfarrerin, trat am 1. Januar als
erste Frau das Amt der Direktorin der
Okumenischen Abteilung des Diakoni-
schen Werkes der EKD an. Sie ist damit
zugleich Leiterin der evangelischen
Hilfsaktion ,.Brot fiir die Welt*. Zuletzt
war sie stellvertretende Leiterin des
Berliner Missionswerkes.

Michel Friedman, Prisidiumsmit-
glied des Zentralrates der Juden in
Deutschland, ist in das Kuratorium des
Zentralinstituts Islam-Archiv als Nach-
folger von Ignatz Bubis eingetreten;

Lutz Weber, Geschiftsfithrer des
Gemeinschaftswerkes der Evangeli-
schen Publizistik (GEP), ist in den
Ruhestand gegangen. Das Werk ist zum
1. Januar 2000 von einem Verein in eine
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gemeinniitzige GmbH umgewandelt
worden.

Der hannoversche evangelische Alt-
bischof Horst Hirschler wird im Juni
Nachfolger von Eduard Lohse als Abt
zu Loccum werden. Prior des Klosters
wird Landessuperintendent  Jiirgen
Johannesdotter.

Margarete Schneider, Witwe des
.Predigers von Buchenwald®, Paul
Schneider, ist an ihrem 96. Geburtstag
am 8. Januar mit der silbernen Brenz-
Medaille der Wiirttembergischen Lan-
deskirche geehrt worden.

Paul Spiegel, Diisseldofer Unterneh-
mer, ist am 9. Januar zum neuen Priisi-
denten des Zentralrates der Juden in
Deutschland gewihlt worden. Er tritt



die Nachfolge von Ignatz Bubis an, der
im August vergangenen Jahres gestor-
ben ist. Bei seinem Amtsantritt duflerte
er sich besorgt tiber zunehmenden Anti-
semitismus in der Bundesrepublik.

Der Kasseler Pfarrer Jiirgen Frank ist
neuer Bildungsreferent im Kirchenamt
der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land (EKD). Er leitete seit 1991 das
Pidagogisch-Theologische Institut der
Evangelischen Kirche von Kurhessen-
Waldeck.

Der badische evangelische Landes-
bischof Ulrich Fischer soll im Septem-
ber den Vorsitz der Arnoldshainer Kon-
ferenz {ibernehmen. Fischer wird damit
Nachfolger von Bischof Christian Zip-
pert (Kassel), der Ende August in den
Ruhestand geht. Die 1967 gegriindete
Arnoldshainer Konferenz ist eine
Arbeitsgemeinschaft von 16 evangeli-
schen Kirchenleitungen.

Der Bischof von Arundel und
Brighton, Cormac Murphy-O'Connor,
soll Erzbischof von Westminster und
damit neues Oberhaupt der Katholiken
in England und Wales werden. Der
67-jdhrige wird Ende Mirz in sein Amt
eingefiihrt. Er wird Nachfolger des im
vergangenen Jahr gestorbenen Kardi-
nals Basil Hume.

Es vollendeten

das 60. Lebensjahr:

Hans-Martin ~ Barth,  Okumene-
Experte und seit 1997 Prisident des
Evang. Bundes, seit 1981 Professor fiir
Religionsphilosophie und Systemati-
sche Theologie an der Philipps-Univer-
sitidt Marburg, am 17. Dezember;

Christian Krause, Prisident des
Lutherischen Weltbundes (LWB) und
braunschweigischer Landesbischof, am
6. Januar:

Uwe Kiihne, Pastor des Bundes
Evangelisch-Freikirchlicher =~ Gemein-
den (Baptisten) und ehemaliges Vor-
standsmitglied der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen in Deutschland,
am 23. Februar;

Walter Klaiber, Bischof der Evange-
lisch-methodistischen Kirche, Vorsit-
zender des Prisidiums der Evangeli-
schen Freikirchen und Vorstandsmit-
glied der Arbeitsgemeinschaft Christli-
cher Kirchen in Deutschland, am
17. April;

das 65. Lebensjahr:

Eberhard Jiingel, Professor fiir
Systematische Theologie und Reli-
gionsphilosophe in Tiibingen, am
5. Dezember;

das 70. Lebensjahr:

Martin Ziehrich, Kirchenjurist im
Ev. Oberkirchenrat Stuttgart, am
18. Dezember;

Peter Lengsfeld, Professor fiir Oku-
menische Theologie und zugleich
Direktor des Katholischen Okumeni-
schen Instituts an der Westfilischen
Wilhelms-Universitit  Miinster, am
15. Januar;

Reinhart Hummel, von 1981 bis
1995 Leiter der Evangelischen Zentral-
stelle fiir Weltanschauungsfragen, am
26. Januar;

Gertrud Gumlich, Internistin, von
1984 bis 1986 Vorsitzende der Aktion
Stihnezeichen/Friedensdienste, Mitglied
der Berlin-Brandenburgischen Synode,
am 28. Januar;

das 75. Lebensjahr:

Otto Kaiser, einer der bekanntesten
deutschen Alttestamentler, der bis zu
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seiner Emeritierung an der Philipps-
Universitit in Marburg lehrte, am
30. November;

das 90. Lebensjahr:

Hermann Gerber, fritherer Film-
beauftragter der evangelischen Kirche,
Angehoriger der Bekennenden Kirche
wihrend der NS-Zeit, am 4. Februar.

Verstorben sind:

Carl-Heinz Ratschow, systematischer
Theologe und Religionsphilosoph, in
Marburg im Alter von 88 Jahren; am
10. November;

Gerhard Ruhbach, Kirchengeschicht-
ler, der seit 1967 in Bethel lehrte, in

Bielefeld im Alter von 66 Jahren, am
10. November;

Leonore Siegele-Wenschkewitz, Leite-
rin der Evang. Akademie Arnoldshain,
seit 1997 Professorin fiir Historische
Theologie an der Frankfurter Johann-
Wolfgang-Goethe-Universitit, im Alter
von 55 Jahren, am 17. Dezember;

Klaus Winkler, Theologe und Psycho-
analytiker, von 1980 bis 1997 Professor
fiir Praktische Theologie an der Kirch-
lichen Hochschule Bethel bei Bielefeld,
im Alter von 65 Jahren, am 20. Januar;

Erwin Wilkens, fritherer Vizeprisi-
dent der Kirchenkanzlei der EKD (von
1974 bis 1980), ,,Vater” der Ostdenk-
schrift der EKD von 1965, im Alter von
85 Jahren, am 28. Januar.

Zeitschriften und Dokumentationen
(abgeschlossen am 28. Februar 2000)

I. Aus der katholischen Kirche

Karl Lehmann, Mut zum eigenen
Standort entwickeln. Die Zukunft der
Kirche in der pluralistischen Gesell-
schaft, KNA-OKI 52/53/99, 5-11;

Gemeinsames Zeugnis im Glauben
vertiefen — Ansprache Papst Johannes
Paul II. an den Prisidenten des Luth.
Weltbundes, Landesbischof Christian
Krause, am 9.12.99 im Vatikan, KNA-
Dok, 30/99;

Ladislas Orsy S.J., Die Bischofskon-
ferenzen und die Macht des Geistes,
StimdZ 1/2000, 3-17.

II. Mission

Michael Root, Gemeinsame Mission.
Anglikanisch-lutherische  Kirchenge-
meinschaft in den USA, EvKom
1/2000, 41-42.
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M. Amt

Roland Gebauer, Amt — Charisma —
Gemeinde. Uberlegungen zu einem
aktuellen Aspekt neutestamentlicher
Ekklesiologie, UnSa 3/99, 178-190;

Christoph Bottigheimer, Eucharistie
und Amt aus 6kumenischer Sicht — Kir-
chengemeinschaft als Bedingung von
Eucharistiegemeinschaft, ebd., 191-203;

Bernhard Sutor, Amt und Rat — Wie
koénnten synodale Strukturelemente in
der Kirche aussehen? StimdZ 1/2000,
29-38.

1V. Aus der Orthodoxie

Themenheft: Orthodox Participation
in the Ecumenical Movement, EcRev
4/99, darin u. a.: Artikel von Metropolit
Chrysostomos, Metropolit Kirill, K. M.
George, Anna Marie Aagaard, David



Gill, David Tustin, Lukas Vischer.
Wolfram Reiss, Jeffrey Gros, FSC;

Peter Plank, Ist das Christentum eine
monotheistische Religion? Eine tri-
nititstheologische Skizze, StimdOrth
3/99, 29-34;

Jiirgen Henkel, Heilige aus Ost und
West. Orthodoxe Ruminen in Deutsch-
land, ZeichdZ/LuthMon 2/2000, 30-31.

V. Das Jahr 2000: Realitit und Hoff-
nung

Leonardo Boff, Leben und Tod des
Planeten Erde, Concilium 5/99,
518-527;

Elsa Tamez, Das Jubeljahr in der
jidisch-christlichen Tradition, ebd.,
569-576;

Jon Sobrino, Ein vollkommenes Gna-
denjahr. ,,Den Armen Hoffnung geben —
von den Armen Hoffnung empfangen®,
ebd., 629-639:;

Themenheft: Millenarismen. EvTh
6/99; darin u.a.: Gerd Theifsen, Jesus —
Prophet einer millenaristischen Bewe-
gung? (402-415), Adolf Martin Ritter,
Kirche und Theologie in der Erwartung
des Jahres 1000 (416-425); Friedrich
Heyer, Erwartung des Jiingsten Tages —
Sektensache? (457-458).

VI. Weitere interessante Beitrdge

Gerrit Brand, Salvation in African
Christian Theology: A Typology of
Existing Approaches, Exchange 3/99,
193-223;

Wilfried Lochbiihler, Matthias Sell-
mann, Handeln fiir die Zukunft der
Schopfung, StimdZ 1/2000, 39-53;

Eugen Biser, ,Er mufl wachsen.*
Anstofe zu einer reduktionstheoreti-
schen Methode, ebd., 2/2000, 75-85;

Irmgard Ackermann, ,An der Kreu-
zung der Zeit”. Deutschsprachige Lite-
ratur von Autoren aus Afrika, ebd.,
99-112;

Albert H. Friedlander, Zwischen
Feuer und Eis. Der jiidische Glaube
duldet keine Mystik ohne Ethik,
EvKom 2/2000, 23-25;

Gabriele M. Sierck, Globalisierung
der Sozialpolitik. Soziale Menschen-
rechte haben an Bedeutung gewonnen,
HerKor 97-100;

Themenheft: Hans-Joachim Iwand
zum 100. Geburtstag, Pastoraltheol
12/99, darin u.a. Jiirgen Seim, Eine bio-
graphische Skizze (491-497), Manfred
Josuttis, Zur Aktualitit von Iwands Pre-
digtmeditationen (508-520); Michael
M. Schonberg, Uber die Bedeutung
Hans Joachim Iwands fiir die Predigt-
vorbereitung (521-533);

Gaottinger Predigtmeditationen. Ord-
nung der Predigttexte: Vierte Reihe,
Invokavit bis Pfingsten, PastoralTheol
2/2000.

VII. Dokumentationen

Okumenischer Lagebericht '99 des
Evangelischen Bundes, vom Direktor
des Bundes, Jorg Haustein, der Mit-
gliederversammlung  erstattet  am
25.9.1999; epd-Dok 41a/99;

Ankommen in Europa. Perspektiven
fiir eine europdische Zuwanderungs-
politik; epd-Dok 42/99;

Streit um die Rechtfertigungslehre:
Wider den Augsburger Rechtferti-
gungsvertrag: Voten evangelisch-prote-
stantischer Hochschullehrer, epd-Dok
43/99;

- EKD und Arnoldshainer Konferenz
unterstiitzen VELKD und LWB; epd-
Dok 43/99 und 45/99;
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100 Jahre Evangelische Frauenbewe-
gung. Als Christinnen die Zukunft den-
ken (Beitrige zur gemeinsamen Jubi-
laumstagung des Deutschen Evangeli-
schen Frauenbundes und der Evangeli-
schen Frauenhilfe in Deutschland — in
Berlin, 24-26. September 1999; epd-
Dok 44/99;

Christen in der indischen Nation.
Informationen und Dokumente zur

Situation der Kirchen in Indien; EMW-
Inform. 121/99;

Wie halten es Staat und Parteien mit
der Religion? Wie gestalten die Kir-
chen ihr Verhiltnis zu Staat und Par-
teien? Zum tief greifenden Wandel des
Stellenwerts von Religion und Kirchen
in der heutigen Gesellschaft, epd-Dok
7/2000.

Neue Biicher

OKUMENISCHE THEOLOGIE

Leitfaden Okumenische Theologie. Hg.
v. Christoph Dahling-Sander und
Thomas Kratzert. Foedus-Verlag,
Wuppertal 1998, 315 Seiten. DM
24 80.

Der Leitfaden Okumenische Theolo-
gie gibt einen aktuellen Einblick in ver-
schiedene Diskussionen und Themen
Okumenischer Theologie und zeigt
praktische Arbeitsfelder auf. Ange-
sichts des thematisch breiten Spektrums
der Beitrige soll es im Folgenden genii-
gen, Verfasser/in und das jeweilige Pro-
prium des Aufsatzes zu benennen.

Der erste Hauptteil enthilt verschie-
dene Beitrige zur dkumenischen Theo-
logie in Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft.

Einleitend beschiftigt sich Fernando
Enns mit Okumenischer Theoriebil-
dung. Konrad Raiser stellt neue theolo-
gische Ansiitze innerhalb der Okumene
dar. Das Verhiltnis von Okumene, Mis-
sions- und Religionswissenschaft sucht
Andreas Feldtkeller zu bestimmen.
Ulrike Link-Wieczorek geht der Frage
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der christlichen Selbstvergewisserung
zwischen kleiner und groBer Okumene
nach. Margit Ernst widmet sich der
Bedeutung der Weltweiten Christlichen
Gemeinschaften fiir die Einheit der Kir-
che. Christoph Dahling-Sander be-
schiiftigt sich mit der Rezeption kontex-
tueller theologischer Entwiirfe. Verste-
hen und Verstidndigen in der 6kumeni-
schen Bewegung ist das Thema von
Rudolf von Sinner. Kai Funkschmidt
vergleicht beispielhaft die Biographien
von Marc Boegner und Aruna Gnana-
dason im Hinblick auf die Epochen der
okumenischen Bewegung. Christiane
Rosener erarbeitet Impulse fiir die 0ku-
menische Theologie aus der feministi-
schen Theologie. Den ersten Hauptteil
beschliefen die Beitrige von Wolfram
Stierle zu den Perspektiven einer oku-
menischen Wirtschaftsethik und Martin
Block zur Beziehung von Okumene und
Okonomie.

Der zweite Abschnitt beschiftigt sich
mit Okumenischer Theologie im ge-
meindlichen, schulischen und univer-
sitdren Alltag.

Den Auftakt bildet hier Christian
Hohmann mit einigen Uberlegungen



zum Verhiltnis von Basisokumene und
Konferenzokumene.  Dirk  Stelter
beschiftigt sich mit Nord-Siid-Partner-
schaften. Okumenische Spiritualitit ist
das Thema von Donata Dérfel und Tho-
mas Prieto Peral. Burkhard Weber
beleuchtet exemplarisch die Spiritua-
litiit bei Gustavo Gutiérrez hinsichtlich
einer kontextuellen und interkulturellen
Theologie. Thomas Kratzert unter-
nimmt eine Standortbestimmung fiir
den okumenischen Religionsunterricht.
Martin Hailer untersucht dkumenische
Theologie unter dem Gesichtspunkt der
Bildungsarbeit. Dietrich Werner fokus-
siert die okumenische Theologie im
Hinblick auf Studienalltag und Studien-
ordnungen. Der Bedeutung des Faches
Religions- und Missionswissenschaften
fiir Studium und kirchliche Praxis wid-
met sich Theo Sundermeier. Marika
Klamann geht dem Sinn eines Aus-
landsstudiums nach. Einen Studien-
filhrer ,,Okumenische Theologie fiir
Deutschland, Osterreich und Schweiz*
schlieft Christof Nikolaus Schrider an.
Gesine von Kloeden und Rudolf von
Sinner haben einfiihrende Literatur zur
okumenischen Theologie zusammenge-
stellt, und Christof Nikolaus Schroder
schlieit den zweiten Teil des Leitfadens
mit PC-Tips fiir Theologen/innen ab.
Im dritten Teil — quasi als Anhang —
wird die Arbeit der Arbeitsgemein-
schaft Okumenische Forschung (AOF)
inhaltlich und strukturell vorgestellt.

So gibt Thomas Kratzert einen kur-
zen Riickblick auf zehn Jahre AOF. Es
folgen die Arbeitsthemen und Referen-
ten/innen der vorausgegangenen Tagun-
gen. Eine Auswahl von Veroffentli-
chungen aus dem Kreis der AOF run-
den den Leitfaden Okumenische Theo-
logie ab.

Die Entstehung des Leitfadens ist auf
das Engste mit der seit 1988 bestehen-
den Arbeitsgemeinschaft Okumenische
Forschung (AOF) verbunden. Die AOF
ist als Forum fiir Personen gedacht, die
im Bereich der okumenischen For-
schung engagiert sind. Sie hat keinen
Institutionscharakter, sondern ist offen
fiir alle, die einen Austausch iiber ihre
Studien und Forschungen im Bereich
der Okumene suchen. Ihr Ziel ist ein
Austausch iiber aktuelle Forschungs-
vorhaben und Fragen zur Entwicklung
der Okumene und Missionswissen-

schaft. Saskia Karpenstein

Harding Meyer, Versohnte Verschieden-
heit. Aufsidtze zur Okumenischen
Theologie I. Verlag Otto Lembeck/
Bonifatius-Verlag, Frankfurt am Main/
Paderborn 1998, 253 Seiten. Kt.
DM 42—

Wie sieht die Einheit aus, auf deren
Suche sich die Christen mit dem
Beginn der modernen ¢kumenischen
Bewegung gemacht haben? Der Titel
des vorliegenden Buches signalisiert
die Auffassung seines Autors: Einheit
ist nicht Einheitlichkeit, sondern es geht
darum, dass die bestehenden Unter-
schiede als nicht kirchentrennend
erkannt werden bzw. so modifiziert
werden, dass sie nicht mehr kirchen-
trennend sind. Das Thema wird aus
unterschiedlichen Fragezusammenhin-
gen angegangen. Das Buch versammelt
eine Reihe von Aufsitzen und Vortri-
gen Harding Meyers aus den Jahren
1971 bis 1996, die fast alle an verschie-
denen Stellen — zum Teil in anderen
Sprachen — vertffentlicht und teilweise
fiir diesen Band gekiirzt oder tiberarbei-
tet worden sind. In vier thematische
Einheiten geordnet nehmen sie die
Methode  Okumenischer  Dialoge
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(,.I. Einheitsbemiihungen®), die grund-
legende Frage nach der Einheit und
ihren mdoglichen Formen (,.II. Einheit
und Einheitsvorstellungen®), die spe-
zifische Frage nach der Rolle der Kon-
fessionen im Bemiihen um Einheit
(IIL. ,,Konfessionen und die Einheit der
Kirche) sowie die Frage nach ,Be-
kenntnis und Verbindlichkeit™ (IV.) auf.

Am Anfang steht die Feststellung,
dass es mehrere unterschiedliche Mo-
tive flir okumenisches Bemiihen gibt,
die zusammengehoren und daher orga-
nisatorisch zusammengefiihrt und in-
haltlich einander zugeordnet werden
miissen (,,Motivation und Ziel 6kume-
nischen Bemiihens™).

Die vornehmliche Art und Weise, wie
die Ziele der 6kumenischen Bewegung
in Angriff genommen werden, ist der
Dialog, der hier eine spezifische Pro-
blematik aufweist (,.Dialog im Span-
nungsfeld der Okumene®): es geht um
die Achtung und Offenheit fiir die
Uberzeugungen des anderen bei gleich-
zeitiger Treue zur eigenen Uberzeu-
gung, denn ,,das eine Evangelium, der
eine Glaube und die eine Kirche (kon-
nen) in verschiedenen Ausprigungen
erscheinen ... und dabei doch das eine
Evangelium, der eine Glaube und die
eine Kirche Jesu Christi bleiben® (42).
Dabei wird nicht die Wahrheitsfrage
vernachlidssigt, sondern die Verschie-
denheiten werden genau gepriift und
die legitimen Unterschiede sichtbar
gemacht.

Dabei hat Meyer verschiedene bilate-
rale Dialoge im Blick, vor allem dieje-
nigen, die einen sogenannten ,.differen-
zierten Konsens™ erarbeiten bzw. erar-
beitet haben (,,Die ckumenischen Dia-
loge: Situation — Probleme — Perspekti-
ven* und ,.Die Struktur 6kumenischer
Konsense™). Dialoge sind ein Stadium
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auf dem Weg von der Differenz zum
Konsens. Dabei ist es unerldsslich, das
Verstindnis von ,,Konsens™ zu vertie-
fen, nicht in einem maximalistischen
Sinne, der dem Wesen christlicher
Gemeinschaft unangemessen wiire,
sondern es muss um Konsens gehen,
der den Verschiedenheiten Raum gibt.
Ein ,.differenzierter Konsens® versucht,
die verschiedenen Lehraussagen stehen
zu lassen, aber zu zeigen, dass ihre
Lehrintention, ihr theologisches Anlie-
gen mit der Lehraussage der jeweiligen
Gegenseite zu vereinbaren ist.

Damit stellt sich die Frage der Rezep-
tion (,,Vom Dialog zur Gemeinschaft.
Okumenische Rezeption und die ,Rezi-
pierbarkeit® der Dialogergebnisse®).
Das zu losende Problem dabei ist die
Uberbriickung der Spannung zwischen
dem neu Erarbeiteten und dem Vertrau-
ten in einem Dialogtext, ,.die darin
besteht, dass man die sachliche Bezo-
genheit zwischen ,Neuem® und ,Altem’
bzw. den ,substanticllen oder sach-
lichen Ubereinklang® zwischen beidem
erkennt und bejaht™ (85).

Um diesen Ubereinklang zu zeigen,
miissen auch die nicht-lehrhaften Fak-
toren im Dialog beriicksichtigt werden
(,,Die Behandlung nicht-lehrhafter Fak-
toren im Okumenischen Dialog®).

Alle diese Uberlegungen deuten
bereits auf das Konzept der ,,Einheit in
versohnter Verschiedenheit” hin. Aus-
gehend von der Basiserklirung der
Vollversammlung des ORK in Neu-
Delhi zeichnet Meyer die Entwicklung
hin zu diesem Modell, das er als Kor-
rektur oder Erweiterung zum Konzept
der ,konziliaren Gemeinschaft” ver-
steht.

Ein grundlegender Begriff fiir dieses
Einheitskonzept ist der Begriff der
~Anerkennung® (,,,Anerkennung’® — ein



okumenischer Schliisselbegriff™). Des-
sen Spezifikum ist es, das Anderssein
des Anderen als legitim zu erkennen
und zu bejahen, ohne es darum fiir sich
selbst zu iibernehmen und damit in sei-
nem Anderssein aufzuheben. Angedeu-
tet, aber nicht weiter untersucht, wird
allerdings auch das Problem, dass
~Anerkennung® bloB im Sinne einer
Bewahrung des kirchlich-konfessionel-
len Status quo missverstanden und
missbraucht werden kann.

,.Eine strukturierte Form von ,Einheit
in Verschiedenheit*™ (162) ist fiir Meyer
das Konzept der ,Kirchengemein-
schaft”, wie es u.a. in der ,,Leuenberger
Konkordie* von 1973 verwirklicht
wurde.

Mit Hilfe des Begriffs ,,Konfessiona-
litat™ wird gezeigt, wie auf dem Hinter-
grund dieses Modells Konfession und
Okumene zusammenzuschauen sind
(,.Konfessionalitit und ©Okumenische
Gemeinschaft™). Konfessionalitit ist
die Besonderheit und Eigenart jeder
Kirche, die sie von anderen unterschei-
det, und kommt auch konfessionsiiber-
greifenden Gruppen zu. Sie dridngt auf
okumenische Gemeinschaft.

Dies wird noch einmal vertieft in
dem Aufsatz iiber ,Die Weltweiten
Christlichen Gemeinschaften* sowie in
einem Artikel iiber , Transkonfessio-
nelle Bewegungen” und deren oku-
menische Bedeutung.

Die folgende Untersuchung iiber
.Bekenntnisbildung im Mittelalter bis
zur Reformation™ zeigt, dass der Vor-
gang, der 1530 in Augsburg stattfand,
nur bedingt als historischer Neuansatz
zu sehen ist, da der Prozess kirchlicher
Bekenntnisbildung im Mittelalter nicht
abgebrochen war.

Grundproblem der Okumene ist
jedoch die unterschiedliche Schriftaus-
legung, das sich heute in der Spannung
zwischen der Autoritit der Schrift und
der Eigendynamik des Uberlieferungs-
geschehens in allen Konfessionen und
damit in {iberkonfessioneller Gestalt
stellt (,,Schriftauslegung und Uberliefe-
rungsdynamik als tiberkonfessionelles
Problem®).

Den Abschluss der Aufsatzsammlung
bildet eine Reflexion ,,Uber die Ver-
bindlichkeit christlichen Zeugnisses®,
die im Gegensatz zur heutigen ,,Ver-
bindlichkeitskrise” die Verbindlichkeit
als ,.Wesensattribut des christlichen
Glaubens® aufzeigt.

Der Bogen der angesprochenen Fra-
gen spannt sich von der Motivation
okumenischer Arbeit iiber die grundle-
gende Frage nach der Gestalt der
gesuchten Einheit bis hin zu hermeneu-
tischen Grundfragen und zur Heraus-
forderung durch postmoderne Ansitze.
Damit nimmt diese Sammlung die theo-
logischen Grundsatzfragen des oku-
menischen Dialogs auf und bietet einen
Ansatz zur Darstellung dessen, was
man Prolegomena einer okumenischen
Theologie nennen konnte, die aller-
dings deutlich vom lutherischen Hinter-
grund des Verfassers geprigt ist. Die
Aufsiitze stammen aus einem bestimm-
ten okumenischen ,,Kontext™, namlich
dem der bilateralen Dialoge, wobei
allerdings der Dialog mit den Orthodo-
xen kaum in den Blick kommt. Deswe-
gen wiiren bestimmte Forderungen oder
Behauptungen wohl noch im Gesprich
mit orthodoxer Theologie auszutesten.

Es ist zu begriiffen, dass diese anson-
sten weit verstreuten Aufsitze hier
zusammengefasst und damit leichter
zuginglich gemacht sind. Der vorlie-
gende Band kann, obwohl die Aufsitze
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zum grofiten Teil aus den achtziger Jah-
ren stammen, gerade durch ihre Zusam-
menstellung einen wichtigen Impuls fiir
das weitere Nachdenken iiber die
grundlegenden Fragen geben, die sich
heute wieder deutlicher in den Vorder-
grund der ©kumenischen Diskussion

schieben. Dagmar Heller

Reinhard Flogaus, Theosis bei Palamas
und Luther. Ein Beitrag zum oku-
menischen Gesprich. Verlag Vanden-
hoeck & Ruprecht, Géttingen 1997.
471 Seiten. Gb. DM 158.—.

Die vorliegende Untersuchung, ur-
spriinglich eine theologische Disserta-
tion an der Humboldt-Universitit Ber-
lin aus dem Jahre 1995, ist ein heraus-
ragender und besonders fundierter Bei-
trag fiir das aktuelle okumenische
Gesprich — vor allem aus drei Griinden.
Zum einen kniipft sie direkt an Erfah-
rungen des 6kumenischen Dialogs zwi-
schen der EKD und den Orthodoxen
Kirchen in Russland (seit 1959) und
Ruminien (seit 1979) an, in denen die
Frage nach dem Verhiltnis von ,.Recht-
fertigung und Theosis (Vergottli-
chung)* als Herausforderung und Kern
fiir eine tiefere theologische Verstindi-
gung zwischen der Theologie der
Reformation und den Orthodoxen Kir-
chen erkannt wurde und dann auch
Gegenstand der bilateralen Dialoge
war. Zuvor war dieses Thema bereits im
bilateralen dkumenischen Dialog zwi-
schen der Finnisch-Lutherischen und
der Russisch-Orthodoxen Kirche be-
handelt worden. Im Verlauf dieses Dia-
logs und wihrend seiner intensiven Vor-
bereitungen war es bereits innerhalb der
finnisch-lutherischen Theologie im
Umkreis des Theologen Tuomo Man-
nermaa (vgl. auch die Arbeiten seines
Schiilers Simo Peura) zur Entdeckung
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der Lehre von der ,,Vergottlichung™ des
Menschen bei Martin Luther gekom-
men. Damit war eine unerwartete, aber
bemerkenswerte Briicke fiir den theolo-
gischen Dialog gefunden worden, die in
ihren Anfingen bis in die Alte Kirche
und zu den gemeinsamen theologischen
Vitern zuriickreicht, zu Theologen wie
Irendus von Lyon (f ca.200), Athana-
sius von Alexandrien (F373) und die
Groflen Kappadozier (Basilius der
GroBe 7379; Gregor von Nazianz
1390; Gregor von Nyssa 7T394/5).
Durch die Kritik des einflussreichen
Adolf von Harnack (11930) galt aller-
dings die Lehre von der ,,Theosis
(Vergottlichung)™ als bedenklicher Aus-
druck griechisch-heidnischer Religio-
sitiit innerhalb der Orthodoxen Kirchen,
die von der modernen christlichen
Theologie zu verwerfen sei. — Die Neu-
entdeckung dieses Themas im oku-
menischen Dialog verlangte notwendi-
gerweise nach einer griindlichen Bear-
beitung, und zwar nach zwei Seiten hin:
zum einen hinsichtlich des Verstandnis-
ses und der Bedeutung dieser Lehre
innerhalb der Orthodoxen Theologie
und Kirche und zum Anderen im Hin-
blick auf die Verankerung dieser Lehre
in der Theologie Luthers. Darum geht
es in der vorliegenden Arbeit, wobei der
Vf. bei Gregorios Palamas (1296—1359)
einsetzt (77-284; vel. auch die Zusam-
menfassung 272 ff) und schliefft mit
einem Vergleich der beiden Positionen
unter der Uberschrift: ,,Vergttlichung
als Schnittpunkt von lutherischer und
orthodoxer Theologie?* (381-440), der
vor allem die unterschiedlichen Ansétze
herausstellt, dann aber Moglichkeiten
eines neuen Verstindnisses der patristi-
schen Lehre von der Theosis in Erwi-
gung zieht, die zu einem besseren Ver-



stindnis fiireinander in der Okumene
fiihren kénnten.

Es hat gute Griinde, dass der Vf. sich
fiir das Verstindnis der orthodoxen
Theologie dem mittelalterlichen Theo-
logen Gregorios Palamas zugewandt
hat. Denn dieser gilt aus orthodoxer
Sicht — mehr noch als die Kirchenviiter
der ersten vier Jahrhunderte — als
besonderer  Verfechter  orthodoxer
Theologie und Frommigkeit (gerade
auch gegeniiber westlichen Einfliissen
in der letzten Phase des byzantinischen
Reiches!). Nicht zuletzt durch das Auf-
kommen des Neopalamismus im 19. Jh.
(z.B. Nikodemos Hagiorites, Athos) ist
sein Einfluss auf die gegenwiirtige
orthodoxe Theologie (N. Lossky; I.
Meyendorff; J. Panagopulos; D. Stani-
loae u.a.) besonders grof. (Hier weist
VI, aber auch auf Veridnderungen hin).
Vor diesem Hintergrund ist ein Teiler-
gebnis der Untersuchung besonders
tiberraschend, nimlich der Nachweis,
dass Gregorios Palamas offensichtlich
in seiner Trinitdtslehre und in seiner
Christologie nicht nur an Gedanken des
westlichen Kirchenvaters Augustin (De
trinitate) ankniipft, sondern — ohne die-
sen namentlich zu nennen — wortlich
aus seinen Schriften zitiert (z.T. in der
Ubersetzung des Maximus Planudes
[ca. 1255-1305]; vgl. Zur Trinitdt
98-109 — besonders in capit. 125-135;
zur  Christologie und  Siindenlehre
238-261 — besonders in Homilie 16).

Gelegentlich korrigiert Gregor aber
auch die Lehren Augustins in seinem
Sinn (vgl. 103; 243 f; 255 f). — Deutli-
che Differenzen — vor allem dann auch
zu Luther — ergeben sich durch den Ein-
fluss des Neuplatonismus. den Gregor
auf dem Weg iiber Ps.-Dionysius Areo-
pagita in sich aufgenommen hatte, und
sein starkes Interesse an dem Heil, das

ontologisch (mystisch) vermittelt ist.
Gregor ist jedoch in seiner Trinitits-
und seiner Energienlehre sehr daran
interessiert, dass es nicht zu einer Ver-
mischung des gottlichen und des irdi-
schen Seins kommt. Das Wesen Gottes,
das im iibrigen wesenhaft unteilbar ist,
vermittelt sich nur iiber seine Energien,
aber so, dass den Geschopfen nur die
geschaffenen Energien (wie z.B. das
Taborlicht) zuginglich sind. F. zeigt,
wie schwierig gerade die Unterschei-
dung der gottlichen und der geschépf-
lichen Energien ist, die zusammen-
gehoren, aber unterschieden werden
miissen. Letztlich geht es Gregor um
ein neues Verstindnis vom Wesen und
Wirken des Heiligen Geistes (Pneuma-
tologie; Trinitéit) und seine Gegenwart
in der Welt, ohne dass jedoch das
Wesen des Geistes dem geschaffenen
Menschen direkt zuginglich wire.
Gleichwohl redet Gregor in Ankniip-
fung an 2 Petr 1,4 und die Kappadozier
von einer Vergottlichung (Theosis) des
Menschen.

Verglichen damit verfolgt Luther, der
zwar gelegentlich auch von einer Ver-
gottlichung des Menschen reden kann
(E: ,eher selten”, 301), einen ganz
anderen, christologisch bestimmten
Ansatz. In kritischer Auseinanderset-
zung mit der finnischen Lutherfor-
schung (321; 341 zum Stichwort ,,real-
ontisch®), die F. im Sinne einer Sub-
stanzontologie versteht, mochte er
liecber von ,Glaubensontologie* bei
Luther sprechen (361; 378; 412). Kern
der Vergottlichung ist fiir Luther die
Christologie (Inkarnation und Kreuzes-
geschehen). Aber er kann auch von
einer ,,Wort-werdung* des Menschen
sprechen (342; 349) in Umkehrung des
Satzes, dass der Logos (das Wort)
Mensch wurde (Joh 1,14). Das verbin-
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det Luther stirker mit Irendus und
Athanasius und weniger mit Gregor
Palamas. Hier zeigt sich ein Ansatz, der
Luther mit der voraugustinischen Patri-
stik verbindet, auch wenn er ohne
Zweifel durch eine andere geschicht-
liche Herausforderung (im Spitmittel-
alter) zwangsldaufig einen anderen
Ansatz nimmt.

Die sehr griindlichen Untersuchun-
gen Flogaus zu Gregor, aber auch zu
Luther, die sich eng an den jeweiligen
Quellen orientieren, starken durch ihren
systematischen Ansatz zwar das kriti-
sche Bewusstsein fiir die unterschied-
lichen Positionen. Leider verzichtetet
Flogaus auf eine stirkere Einbeziehung
der historischen Zusammenhiinge, in
denen die jeweiligen theologischen
Ansitze entwickelt worden sind. Theo-
logiegeschichtliche Analysen reichen
allein nicht aus, um Gregors Position
angemessen zu verstehen. Der Streit
mit Akindynos und Barlaam sowie die
Theologie, die sich, wie E. gelegentlich
selbst zeigt, in verschiedenen Stufen
entwickelt hat, ist ohne die Verinderun-
gen des geschichtlichen Umfelds und
die dadurch bedingten Herausforderun-
gen nicht zu verstehen. Erst wo die
Geschichte als ganze in den Blick
kommt, kann auch die Okumenische
Verstandigung Fortschritte erzielen.
Griindliche Detailuntersuchungen, wie
sie in der Arbeit von E vorliegen, sind
gleichwohl unerldsslich und letztlich
eine Hilfe fiir den 0kumenischen Dia-
log. Dabei gilt — das zeigt auch das vor-
liegende Buch: Der okumenische Dia-
log lebt nicht nur von der genauen
Kenntnis des Gesprichspartners. Als
ebenso wichtig erweist sich die genaue
Kenntnis der eigenen kirchlichen und
theologischen Tradition, die als Ausle-
gung der biblischen Botschaft selbstbe-
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wusst, kritisch, aber auch selbstkritisch
in dem Dialog zur Geltung gebracht
werden muss. Aber schon die Tatsache,
dass der Begriff ..Theosis™ (Vergottli-
chung), der Luther als ,.deificatio™ noch
bekannt war, erst durch die Begegnung
mit Orthodoxen Kirchen in der abend-
lindischen Theologie wieder geliufig
wurde, wihrend umgekehrt das Wort
.Rechtfertigung® (iustificastio) den ost-
lichen Kirchen lange Zeit fremd war
und bis heute oft noch ist, weist darauf
hin, wie notwendig und zugleich berei-
chernd der okumenische Dialog sein
kann. Sie zeigt aber auch, wie miihsam
und langwierig der damit verbundene
Weg zu gegenseitigem Verstehen ist,
der letztlich dazu dient, die biblische
Botschaft des Evangeliums in der Tiefe
gemeinsam noch besser zu verstehen.

Wolfgang Bienert

Johannes Brosseder. Reformatorischer
Rechtfertigungsglaube und  seine
Kraft im 6kumenischen Gesprich der
Gegenwart. Hg. von Christine Funk,
Thomas Ruster, Dietrich Ritschl, Joa-
chim Track. Verlag Otto Lembeck,
Frankfurt am Main 1999. 478 Seiten.
Kt. DM 58—

Johannes Brosseder, liebenswiirdig
und streitbar, zum Scherzen aufgelegt
und in tiefer Sorge um die Zukunft des
Christentums — nicht seiner Kirche —
ein exzellenter Kenner der Dogmenge-
schichte mit der Kraft, diese auch auf
die gegenwirtige Situation systema-
tisch-theologisch zu beziehen — so
kennt man ihn in 6kumenischen Krei-
sen. Die gesammelten Aufsitze, mit
einem Vorwort der vier Herausgeber
versehen, unterstreichen diese Charak-
terisierung der Person des okumenisch-
katholischen Theologen an der Univer-
sitit zu Koln.



Martin Luther — Reformation, Sach-
fragen des Okumenischen Gesprichs,
Methodenfragen zur christlich-jiidi-
schen Thematik, Bewihrungen — dies
sind die vier Uberschriften, unter denen
die 35 Beitrige des Autors zusammen-
gefasst sind. Sie stammen aus drei Jahr-
zehnten, sind aber nicht chronologisch,
sondern sachlich den Uberschriften
gemiB geordnet. Brosseder ist mutig
und offen. So hat fiir ihn Martin Luther
prinzipiell keinen anderen Status als
andere bedeutende Theologen, die
Wesentliches zur Erhellung der Wahr-
heit des christlichen Glaubens beigetra-
gen haben™. Diese Wahrheitsmomente
gilt es dann, ,,in das Wahrheitsbewusst-
sein unserer Zeit zu interpretieren
(33). Damit sind die wichtigen Eckda-
ten genannt: Tradition ist in Wahrheits-
momente geteilt, die es kritisch zu
erkennen und an die Gegenwart zu ver-
mitteln gilt. Dabei kommt Brosseder zu
einer wichtigen Aussage: Der Rechtfer-
tigungsglaube Luthers hat fiir ihn
.kriteriologische Funktion® fiir den
Gesamtvollzug * kirchlichen Lebens,
einschlieBlich der Verfassung der Kir-
che und ihrer Amter (48), auch des
Zugangs von Frauen zu allen Amtern
(171). Dabei kann Brosseder auch zu
sehr scharfen Formulierungen greifen
(,.,0kumenische Unverfrorenheit mit
Blick auf den Papst).

Auffallend sind bei vielen Aufsitzen
die klaren Zusammenfassungen und die
Reflexionen fiir heute. Auch macht
Brosseder seine Fragestellung deutlich.
Er 16st damit ein, was er verspricht bzw.
was er fordert. AuBerdem gilt, dass
Christen nicht auf Kosten anderer oder
zu deren Lasten (z.B. der Juden) das
sagen, was sie zu sagen haben (89); die-
ser Grundsatz gilt auch innerchristlich

in der konfessionellen Befragung und

Auseinandersetzung. ;
Vieles, auch Kontroverses (Bischofs-
amt, Unfehlbarkeit, Eheverstindnis,

Lehramt) kommt zur Sprache mit
Gelehrsamkeit und mit neuen Einsich-
ten, und, wie man hinzufiigen darf, vor
wechselndem Publikum (Lehrer, SPD-
Politiker, Evangelischer Bund, Alt-
Katholiken, Societas Oecumenica) vor-
getragen. Bei der Lektiire mancher Pas-
sagen wird der Leser merken, wie weit
Brosseder der Okumene voraus war
oder ist, oder, umgekehrt formuliert,
wie kleine Schritte in der Okumene nur
moglich sind. Bereits 1979 konnte er
formulieren, dass die Kontroversen in
der Rechtfertigungslehre als in der
Sache tberwunden gelten miissen. Im
Lichte der Gemeinsamen Erkldrung
bzw. der Gemeinsamen Offiziellen
Feststellung zwischen Vatikan und
Lutherischem Weltbund sollte man
Brosseders Satz lesen, dass eine | jetzt
schon gelebte Abendmahlsgemein-
schaft sehr wohl ein Weg zur vollen
Kirchengemeinschaft sein kann® (216).
Hochst anregend sind seine Besinnung
zur Frage, auf welche Einheit der dku-
menische Weg zugehen soll und seine
Reflexionen zum jiidisch-christlichen
Verhiltnis. Aufregend ist der Schiluss-
teil mit Uberlegungen zum Anti-Rassis-
mus-Programm  des  Okumenischen
Rats der Kirchen, dem ,,Widerstreben
der europidischen Kirchen gegen die
Einheit” und gegen die Zeichen des
Geistes und schlieBlich Geist und
Kirche im symbolum nicaenum in der
h-moll-Messe von Johann Sebastian
Bach.

Das am Ende mitgelieferte Schriften-
verzeichnis macht noch auf eine inter-
essante Einzelheit aufmerksam: Brosse-
der hat relativ viele Rundfunkvortrige
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im Radio Vatikan gehalten — 17 insge-
samt werden aufgefithrt —, und diese
alle zwischen 1966 und 1969. Danach
schweigt Brosseder im vatikanischen
Ather. Ist das Zufall oder war der Ver-
fasser der hier gesammelten Aufsitze
zu progressiv? IThm und den Herausge-
bern gilt der Dank fiir spannende Lek-

tiire. Erich Geldbach

OKUMENISCHE BEWEGUNG

Risto Lehtonen, Story of a Storm. The
Ecumenical Student Movement in the
Turmoil of Revolution, William B.
Eerdmans  Publishing Company,
Grand Rapids, Michigan/Cambridge,
U.K. Suomen Kirkkohistoriallinen
Seura, Finnish Society of Church
History, Helsinki 1998. Br. 360 Sei-
ten. Pb.

Geschichte eines Sturms lautet der
Titel dieses Buches von R. Lehtonen,
das seine vier Jahre von 1968-72 als
Generalsekretir des Christlichen Stu-
dentenweltbundes (CSWB) beschreibt.
Mit ,,Sturm* sind die Spannungen und
Konflikte gemeint, die der CSWB unter
dem Einfluss der Studentenproteste von
1968 auszutragen hatte.

Wie kam es zu diesen Protesten?
Lehtonen beschreibt kurz und prignant
die Jahre 1960-68. Jahre in denen Stu-
denten in aller Welt von einer Genera-
tion des Schweigens zu einer Protest-
generation wurden. Der Weg beginnt
mit der Niedermetzelung der stidafrika-
nischen Studenten in Sharpeville, Siid-
afrika (1960), und endet mit der Er-
mordung von M.L. King in Memphis
(1968). Zwischenstationen sind Berlin
(Errichtung der Mauer 1961), Brasilien
(Errichtung der Militdrdiktatur 1964),
Vietnam (Einsatz von U.S. Kampftrup-
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pen 1965) und China (Beginn der Kul-
turrevolution 1966).

Im Grofiteil des Buches beschreibt
der Autor im Einzelnen den Verlauf des
Sturmes, wie er sich vor allem in den
beiden Versammlungen von 1968
(Turku und Otaniemi, Finnland), in den
Sitzungen des Exekutivausschusses der
folgenden drei Jahre (Beirut 1969, Car-
tigny/Genf 1970, Tosanzo, Japan, 1971)
und schlieBlich in der Vollversammlung
1972 (Addis Abeba) manifestierte. Die
detaillierten Beschreibungen lassen
Leser, die an den Ereignissen beteiligt
waren, die Periode nochmals durchle-
ben, wihrend sie fiir andere trotz guter
Dokumentation schwerer verstindlich
sein werden. Thnen mogen drei Stich-
worte dazu dienen, die unzahligen Aus-
einandersetzungen und damit verbun-
denen Spannungen in ein Gesamtbild
einzuordnen.

Die durch die Proteste bewirkte Radi-
kalisierung der Studenten bedeutete,
dass alles Vorgegebene von ihnen in
Frage gestellt wurde, ob es sich um ein
Programm, eine Struktur oder sogar die
christliche Tradition handelte. Die Uni-
versitdt, die christliche Kirche, die
Gesellschaft — alles sollte dem Gebot
einer totalen Erneuerung unterstellt
werden.

Von daher war eine Polarisierung
zwischen radikalisierten und nicht-radi-
kalisierten Elementen im CWSB vor-
programmiert. Sie ging quer durch den
Stab und die Mitglieder des Exekutiv-
ausschusses hindurch, ldhmte damit
ihre Entscheidungskraft, und fiihrte
dazu, dass auch in sich kreative Ansitze
auf der Strecke blieben.

Einzig die Regionalisierung des
CWSB wurde als Neuerung beschlos-
sen und durchgefiihrt. Sie wurde einer-
seits als Ausweg aus der Polarisierung



gesehen, andererseits als Entmachtung
des von westlichen Interessen domi-
nierten Zentrums verstanden.

Im letzten Kapitel zieht Lehtonen
eine Bilanz. Fiir ihn hat sich der CSWB
vom Sturm der achtundsechziger Jahre
bis heute noch nicht erholt. Er sieht die
Schuld einzig in der revolutioniren
Ideologie, die auch heute noch nach-
wirke, itibrigens nicht nur im CSWB
sondern auch im ORK. Es wiire aber zu
fragen, ob die Aufteilung in sechs
Regionen, die unter Lehtonens Leitung
eingefiihrt wurde, dem Weltbund nicht
viel mehr schadete. Die Regionalisie-
rung war, wie gesagt, insofern ideolo-
gisch befrachtet, als sie z.T. aus dem
Protest gegen eine westlich dominierte
Weltperspektive hervorging. Folglich
wurde das Generalsekretariat in ein
inter-regionales Biiro umgewandelt, das
vor allem den Interessen der Region zu
dienen hatte. Wahrend heute in den
regionalen Programmen (sofern sie exi-
stieren) revolutiondre Ideologien keine
Rolle mehr spielen, ist es dem CSWB
bis heute nicht gelungen, eine Perspek-
tive zu entwickeln, die ihn wirklich
wieder zu einem Weltbund machen
konnte. Thomas Wieser
Der trennende Zaun ist abgebrochen.

Zur Verstindigung zwischen Tsche-

chen und Deutschen. Hg. v. Evange-

lische Kirche der Bohmischen Brii-
der/Evangelische Kirche in Deutsch-
land. Verlag Gustav-Adolf-Werk,

Leipzig 1998. 224 Seiten Kt. DM 10,—

(Tschechische Ausgabe: Synodni

rada CCE (Hg.), Rozdeluijici zed' je

zborena. K dorozumeni mezi Cechy a

Nemci. Verlag Zdenek Susa, Stredo-

kluky 1998. 223 Seiten.)

Das Biichlein ist Ergebnis der Arbeit
der gemeinsamen tschechisch-deut-

schen Arbeitsgruppe der EKBB und der
EKD. Im Apostelwort Eph 2,14 iiber
den durch und in Christus abgebroche-
nen Zaun zwischen Juden und Griechen
fanden ihre Mitglieder Inspiration fiir
den Neuanfang im Leben der beiden
Nachbarvolker.

Teil 1 ist der Verstidndigung iiber die
Vergangenheit gewidmet. Geschichte
kennt keine Verteilung der Rollen auf
Tdter und Opfer, Schuldige und
Unschuldige. ,.Es gibt nicht eine ,tsche-
chische Wahrheit* und eine ,sudeten-
deutsche Wahrheit* nebeneinander.
(11) Obwohl keiner der urspriingliche
Bewohner Mitteleuropas ist, lebten hier
die Tschechen und die Deutschen mehr
als ein Jahrtausend in einem ,,Miteinan-
der und Gegeneinander” zusammen.
Am Ende des ,JJahrhunderts des Natio-
nalismus™, der an der vorkriegerischen
Zerstorung der Tschechoslowakei und
an der nachkriegerischen Vertreibung
(,,Abschub®/,,Abschiebung®/,, Trans-
fer”, zur Terminologie vgl. 32 + 42,
Anm. 26) der Deutschen schuldig war,
zihlen heute die beiden Seiten ihre
Gewinne und Verluste. Hat jemand
gewonnen?

Teil 2 informiert iiber die Kontakte in
der Nachkriegszeit, sowohl im Bereich
der Kirche und der Theologie, als auch
auf der Ebene der Friedensinitiativen
(Lidice, Theresienstadt).

Teil 3 markiert die Gegenwart. Nie-
mand und nichts steht heute unseren
Begegnungen im Wege. Doch ohne
Sensibilitit und Riicksichtnahme fiir
die besondere Situation der jeweiligen
Partner konnten sie kontraproduktiv
wirken: anstatt die alten Vorurteile
abzubauen helfen, diese noch zu ver-
hirten oder sogar neue hervorzubrin-
gen. Gleichgewicht in der Partnerschaft
heiBit, nicht zu vergessen, dass die
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tschechische Seite die viel schwiichere
Partnerin ist (Diasporasituation der
tschechischen Protestanten, sprachliche
Komplikationen — hilfreich ist der Hin-
weis auf die dritte, ndmlich englische
Sprache als die Kommunikationsspra-
che — und last not least die unterschied-
liche Wirtschaftslage). Den Anregun-
gen zum Gespriich dienen Ausziige aus
kirchlichen und staatlichen Dokumen-
ten und Reden und weitere Literatur
zum Thema in beiden Sprachen.

Teile 4 und 5 machen das Biichlein
teils zu einem Baedeker, teils zu einem
Gesangbuch. Sie bringen u.a. Adressen
der Kontaktstellen und Ansprechpartner
und eine kleine zweisprachige Auswahl
der Lieder, Psalmen und Gebete.

wAus Tschechen und Deutschen soll
nicht eine Nation werden. Bleiben wir
Tschechen und Deutsche — versuchen
wir, bessere Tschechen und bessere
Deutsche ... zu sein.* (9) Ja, der tren-
nende Zaun zwischen Tschechen und
Deutschen ist abgebrochen! ‘

Jan S’re_ﬁm

Katharina Seifert, Durch Umkehr zur
Wende. Zehn Jahre ,,Okumenische
Versammlung®” in der DDR - eine
Bilanz. St. Benno Verlag, Leipzig
1999. 232 Seiten. Kt. DM 26,80.

Zehn Jahre nach der Okumenischen
Versammlung in der DDR 1988/89 legt
die aus Sachsen stammende katholische
Theologin Katharina Seifert eine Bilanz
zur Bedeutung und zu den Auswirkun-
gen dieser in ihrer Art bisher einmali-
gen Veranstaltung der Kirchen vor. Sie
hat dazu in den Jahren 1994—-1997, also
mit einigem Abstand zum damaligen
Geschehen, vierzehn Personlichkeiten
aus Kirchen und Gesellschaft als Zeit-
zeugen befragt, die als Delegierte und
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Berater an der Okumenischen Ver-
sammlung teilgenommen haben oder
engagiert am konziliaren Prozess fiir
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung
der Schopfung beteiligt waren. Die
Interviews, die den Zeitraum von
1983-1989 umfassen, sind im Zusam-
menhang mit einer groferen Arbeit
iiber die ,,Okumenische Versammlung
in der DDR 1988/89* an der Albert-
Ludwig-Universitit in Freiburg/Br. ent-
standen. Sie werden anschaulich
ergdnzt durch Fotos von den Tagungen
in Dresden und Magdeburg sowie durch
eine Chronologie der okumenischen
Initiativen zum konziliaren Prozess.

Bekannte Namen begegnen uns in
diesem Buch. Carl Friedrich von Weiz-
siicker, Heino Falcke. Christof Ziemer,
Friedrich Schorlemmer, Lothar de Mai-
ziere, Lothar Ullrich, Karl Heinz
Ducke, Konrad Feiereis — um nur einige
zu nennen. Ziel der Befragung ist es
herauszufinden, wie die von 150 Dele-
gierten aus 19 Kirchen beschlossenen
Texte zu den politischen Veridnderungen
in der DDR beigetragen haben. Sie
werden als ,ein Stiick realisierten
Christseins in okumenischer Gemein-
schaft™ (Christof Ziemer) im Blick auf
die Gestaltung der DDR-Gesellschaft
verstanden. Dabei kommen Vorginge
zur Sprache, die den spannungsvollen
Prozess der Beratungen in einer beweg-
ten Zeit deutlich werden lassen. Die
Entwicklung wird durchaus differen-
ziert und kritisch dargestellt. Auf-
schlussreich ist die Schilderung der
Bemiihungen um eine volle Beteiligung
der romisch-katholischen Kirche, aber
auch die verschiedenen Meinungen
zum Stellenwert der ,Theologischen
Grundlegung™ und notwendige Uberle-
gungen fiir das Abstimmungsverhalten
in den Vollversammlungen. Hier wer-



den Hintergrundinformationen vermit-
telt, die den schwierigen Prozess der
Entscheidungsfindung beschreiben.
Das alles ist lesenswert auch fiir dieje-
nigen, die nicht an der Okumenischen
Versammlung teilgenommen haben.

Diese Interviews verdienen vor allem
deshalb unsere Aufmerksamkeit, weil
die befragten Personen in einer sehr
personlich gehaltenen Weise von dem
Rechenschaft geben, was sie mit erar-
beitet und beschlossen haben und was
einige Monate spiiter nachweislich eine
so unerwartete politische Wirkung
hatte. Das Ereignis Okumenische Ver-
sammlung in der DDR verbindet sich
ganz konkret mit den Erfahrungen und
Einsichten einzelner Teilnehmer. Dass
dabei auch interessante Einschidtzungen
(theologische und kirchenpolitische!)
iiber Mitbeteiligte an der Okumeni-
schen Versammlung geiiuflert werden,
sei nur am Rande vermerkt. Auf jeden
Fall wird dem Leser/in bewusst: Die
Okumene lebt von Personen, von dem
Vertrauen und der Offenheit, mit der sie
einander begegnen und in der sie iiber
die gemeinsame Arbeit Auskunft geben.

Damit ist zugleich ein weiterer
Schwerpunkt in den Interviews be-
nannt: Es wird nach den Erwartungen
und Hoffnungen fiir die weitere Ent-
wicklung der 6kumenischen Bewegung
und nach dem Verstindnis vom Mitein-
ander der Kirchen gefragt. Die erlebte
tiefe geistliche Gemeinschaft iiber kon-
fessionelle Grenzen hinweg wird iiber-
einstimmend als wichtige Erfahrung
der Okumenischen Versammlung gese-
hen, die sich auch in veriinderten Ver-
hiiltnissen zu bewidhren hat. Und dies,
weil die gemeinsame Suche nach dem
Willen Gottes im Vordergrund stand
und ,,nicht die Legitimation irgendeiner
politischen Forderung durch die Bibel*

(K. Feiereis). So miissen sich die Kir-
chen der Frage nach dem Verstindnis
von . Umkehr” und ,Wende* stellen.
Auf einer okumenischen Tagung im
April 1999 in Dresden fiel die Bilanz
dazu nicht sehr positiv aus: Die nicht
zuletzt durch die Okumenische Ver-
sammlung angestoBene ,,Wende™ habe
nicht zu der vom Evangelium gebote-
nen Umkehr gefiihrt. Ist die Okumeni-
sche Versammlung lediglich als eine
Art ,Auftaktveranstaltung der Herbst-
revolution 1989 in der DDR* (J. Gars-
tecki) zu sehen?

Dieses Buch vermittelt hilfreiche
Impulse, um das Gesprich zu diesen
Fragen in den Kirchen und zwischen
den Kirchen weiterzufiihren.

Martin Lange

MISSIONARISCHE OKUMENE

Ohne Streit kein Frieden? Konflikte in
Partnerkirchen in Indien, Indonesien
und Ozeanien. Hg. v. Dieter Becker.
Verlag Otto Lembeck, Frankfurt am
Main 1998. 144 Seiten. Kt. DM
24.80.

Im allgemeinen sind Kirchen darauf
bedacht, Konflikte untereinander nicht
vor der Offentlichkeit auszubreiten,
denn Streit unter Christen — so die land-
ldufige Meinung - beschadigt das
Ansehen der Kirche, zu deren vornehm-
sten Aufgaben doch die Versthnung
zéhlt. Das fiihrt nicht selten dazu, dass
kirchliche Konflikte zu einem nicht
endenden Schwelbrand werden.

Mutig und vorwirtsweisend st
darum die Veroffentlichung der hier
vorliegenden drei Beitrige, in denen die
Autoren Konflikte in Partnerkirchen
deutscher Missionswerke kritisch unter
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die Lupe nehmen, analysieren und
reflektieren.

Die Auswahl der dargestellten Bei-
spiele ist kein Hinweis darauf, dass in
diesen Kirchen schlimmere Verwerfun-
gen, Aus- und Abgrenzungen vorzufin-
den wiren als anderenorts. Die Fille
haben mit den Verfassern zu tun, die aus
personlichen und beruflichen Griinden
eine besondere Beziehung zu der
Partnerkirche entwickelt und ihren je
eigenen Zugang zu dem Konflikt, den
darin verwickelten Menschen, der Kir-
che und der Region gewonnen haben.

Klaus Roeber, Referent beim Evange-
lischen Missionswerk in Deutschland,
hat in seiner Dissertation die Ge-
schichte der Gossner-Christenheit in
Chotanagpur/Indien untersucht. Die
Ausfiihrungen machen deutlich, wie
notwendig es ist, zum Verstindnis einer
Konfliktsituation, den Blick weit zu-
riick in die Geschichte zu lenken, um
gegenwirtige Kontroversen und unter-
schiedliche Bewertungen christlicher
Existenz heute einordnen und beurtei-
len zu kénnen. Insgesamt ist die Vorge-
schichte des Konfliktes (Beginn um
3500 vor unserer Zeitrechnung), die
zum Bruch der Gossner-Kirche in zwei
eigenstindige Kirchen verschiedener
Adivasi-Volker gefiihrt hat, interessant
zu verfolgen, auch wenn manche aus-
fiihrliche Erinnerung an Vergangenes
nicht unbedingt notwendig ist zum Ver-
stdndnis der konfliktiven Entwicklung.
An manchen Stellen verliert der Autor
aus dem Blick, dass nicht jede/r
Leser/in ein so detailliertes Interesse an
der Gossner Mission hat wie der Pro-
movierende.

Dieter Becker, der einige Jahre als
Dozent an der Theologischen Hoch-
schule in Nordsumatra lehrte, be-
schreibt und analysiert die Spaltung der
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Toba-Batak-Kirche in zwei eigene Kir-
chenorganisationen, die gegenseitige
Gewaltanwendung zwischen den ver-
feindeten Lagern, die massive Einmi-
schung der indonesischen Regierung in
innerkirchliche Belange und die daraus
resultierende Auseinandersetzung zwi-
schen Staat und Kirche. Kritisch
beleuchtet werden auch die Reaktionen
der okumenischen Partner. Behutsam
aber doch deutlich weist Becker dabei
auf die einseitige Parteinahme der deut-
schen Partnerorganisation, der Verei-
nigten Evangelischen Mission in Wup-
pertal, hin, wie sie in Stellungnahmen
und der Pressearbeit des Werkes zum
Ausdruck kommt.

Uber ..geistliche Saduberungen™ als
Strategie kirchlicher Identitétssiche-
rung in Papua-Neuguinea berichtet
Theodor  Ahrens, Missionswissen-
schaftler in Hamburg, der mehrere
Jahre dort titig war. In diesem aktuellen
Konflikt geht es um die Beziehung cha-
rismatischer Erneuerungsgruppen mit
ihrem ,,Bauernbischof* zur etablierten
Lutherischen GroBkirche. An der Frage,
wie das Christliche in den Umbriichen
der Gesellschaft heute zu vertreten ist,
ist die Gemeinschaft zerbrochen. Es ist
schon erschreckend, zu welchen Mit-
teln Bischéfe und Kirchenleitungen
greifen (Verfolgerpapiere/spirituelle Ver-
werfungen bis hin zur Exkommunika-
tion), um Quer- und Andersdenkende
auszugrenzen und die eigene Macht zu
sichern.

Dass das Aufzeigen von Schwiichen
und Fehlern, Eigeninteressen und
Machtkdmpfen in einer Partnerkirche
nicht verletzend sein muss, zeigen die
Verfasser mit ihrer engagierten, Nihe
zulassenden und Distanz wahrenden
sensiblen Anniherung an den Gesamt-
komplex. Die faire Darstellung sowie



das Bemiihen um eine tiefgreifende
Analyse und komplexe Interpretation
des Konfliktfeldes auf dem Hintergrund
des religiosen, gesellschaftlichen, histo-
rischen und kirchlichen Kontextes sind
Beweise fiir partnerschaftliche Solida-
Titit.

Partnerschaften sind in den zuriick-
liegenden Jahren in fast allen Landes-
kirchen zu einem wichtigen Feld oku-
menischen Lernens geworden. Darum
gehort es zur aufrichtigen Gegenseitig-
keit in der Beziehung, Probleme nicht
zu verschweigen — auch wenn das
schmerzt. Das Buch macht Mut zu die-
sem Schritt.

Das Nachwort fasst die wichtigsten
Aspekte gut zusammen, bleibt aber hin-
ter der eingangs gemachten Ankiindi-
gung, die Berichte ,kritisch zu reflek-

tieren* leider zurlick. yon00n4 Ling

DREINREDEN

Martin Stohr, Dreinreden. Essays —
Vortrige — Thesen — Meditationen.
Hg. von Klaus Miiller und Alfred
Wittstock. Foedus-Verlag, Wuppertal
1997. 521 Seiten. Br. DM 48—

Der 65. Geburtstag von Martin Stohr
— zundchst Studentenpfarrer in Darm-
stadt, danach Direktor der Evang.
Akademie Arnoldshain und schlieBlich
Professor an der Gesamthochschule
Siegen — ist den Herausgebern Anlass,
auf dessen bisheriges Arbeiten zuriick-
zublicken, um gleichsam eine ,,vorldu-
fige Bilanz* zu ziehen und Zeugnisse
der immensen Schaffenskraft Stohrs
einer groferen Leserschaft vorzustel-
len.

Die hier zusammengestellten Arbei-
ten Martin Stéhrs aus einem Zeitraum

von iiber dreiflig Jahren lassen als roten
Faden eine ,,Werktreue* erkennen, die
auf spannende Weise immer wieder
versucht, das biblische Wort unter den
Bedingungen dieser Zeit, dieser Gesell-
schaft, dieser Welt neu auszulegen, um
diese Lebensbedingungen daraufthin zu
befragen, ob sie lebensbejahend sind
oder verdndert werden miissen. Exe-
gese wie Systematik oder Homiletik ist
fiir Stohr immer ,,eine Frage nach dem
Tun der Wahrheit”, die stdndiges
.Dreinreden’ aus sich entbirgt, weil
erfordert.

Okumenisch ist die Ausrichtung
eines solchen Denkens und Wirkens
allemal, zumal wohl auch nur Okumene
Korrektiv eigener Kirchen- und Gesell-
schaftsanalyse sein kann, bringt sie
doch den ,.ganzen bewohnten Erdkreis*
ins Spiel. ,.Brot und Himmel teilen* bil-
den Lebens- und Tateinheit in dieser
einen Welt, als Gabe und Aufgabe der
Kirchen der ,reichen, weiflen Ein-Drit-
tel-Welt™. Dies spiegeln die vorliegen-
den Arbeiten wider, die den ersten
Schwerpunkt dieses Bandes aus-
machen. Dabei hat nach Stéhr ,.der
christlichen Aufgabe einer ecclesia
semper reformanda .. eine societas
semper reformanda® zu entsprechen.
Deshalb redet, schreibt und handelt
Martin Stohr gegen einen Glauben, der
.wie ein gefrorener Wasserfall in Dog-
men, Lehrsitzen, Institutionen und
Gewohnheiten erstarrt bleibt® — im
vollen Bewusstsein dessen, dass das
.Eintreten fiir ein Leben in Wahrheit,
Gerechtigkeit und Frieden ... die Bereit-
schaft zum Konflikt mit religiosen und
sikularen Autorititen bedeutet (179) —
nicht nur seinerzeit fiir Jesus, sondern
in seiner Nachfolge erst recht hier und
heute, wenn man es wirklich ernst
meint mit der Freiheit und Chancen-
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gleichheit in einer demokratischen

Grundordnung ....

Das christlich-marxistische Gesprich
— zweiter Schwerpunkt dieses Sammel-
bandes — tritt fiir Martin Stohr schon in
den Blickpunkt zu einer Zeit, als bei
den Kirchen . Antikommunismus nur
allzuoft an die Stelle des kirchlichen
Credos™ getreten war. Nahezu die
gesamte  Nachkriegsgeschichte  in
Deutschland geriit fiir Stéhr zum Bei-
spiel fiir die ,,Gefangenschaft der Kir-
che durch selbstgewihlte Anpassung™.
Anhand des grofien Prager Theologen
Josef L. Hromadka — dessen 110. Ge-
burtstag und 30. Todestag wir 1999
gedacht haben — verweist Stohr auf ein
Vorgehen, das fiir viele Handlungsfel-
der zu beobachten war und ist: ,,man
hatte ihn eingeordnet, ehe man ihn
angehort hatte ... Und dabei hiitte
doch dessen Versuch, ,,die Anfragen des
Marxismus im Interesse der Hungern-
den, Nackten, Unterprivilegierten und
Vergessenen an die Christenheit zu ver-
mitteln®, sowie der Versuch, ,das Kir-
chenmodell einer freien, nichtprivile-
gierten Kirche in einer ehrlich und pro-
nonciert atheistisch sein wollenden
Gesellschaft zu verwirklichen, héchste
Aufmerksamkeit der westlichen Chri-
stenheit verdient“ (217). In diesen
Zusammenhang gehort auch K. Barths
Zuriickweisung des Antikommunismus,
die Stohr ausfiihrlich (235-248) wiir-
digt und die stets notwendige Funktion
von Theologie als Ideologiekritik
betont. Mit Entsetzen sieht Stéhr — wie
Hromadka und Barth — die ,,Verwert-
barkeit eines zum ideologischen Uber-
bau der westlichen Gesellschaftsord-
nung entarteten Christentums® (218).
Dass Stohr gegen solche ., Kreuzverges-
senheit” gelegentlich durchaus in jesua-
nisch-paulinisch heiligem Zorn anpre-
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digen kann, das stellt ihn in eine Linie
mit seinem Lehrer H.J. Iwand, den
unbequemen Mahner in der restaurati-
ven Nachkriegsepoche, dessen Aktua-
litéit anlidsslich seines 100. Geburtstages
1999 unverdrossen zu reklamieren ist.

Seine noch als ., Raumprotokoll* ver-
fassten ,.Konturen einer europiischen
Schalom-Kirche* zeigen Stohr als
einen, der das prophetische Amt der
Kirche ernst nimmt und durchzubuch-
stabieren versucht. Dies gilt insbeson-
dere fiir seine selbst so gesehene theo-
logische Hauptaufgabe, ein neues
~Grundverstindnis des christlich-jiidi-
schen Verhiltnisses zu erarbeiten®.
Gegen einen ,,mainstream* der Theolo-
giegeschichte, welche theoretisch wie
auch in ihrer praktischen Auswirkung
eine antijiidische war und — gewollt
oder ungewollt — an den ..Stricken des
Todes™ mitwebte, wird fiir Martin Stéhr
die Erschiitterung iiber die Auswirkun-
gen dieser Unheilsgeschichte erkennt-
nisleitend bei dem fortwihrenden Ver-
such, sich dieser Geschichte zu stellen
ohne Wenn und Aber. Ob im Kreis der
.Arbeitsgemeinschaft Juden und Chri-
sten beim Deutschen Evangelischen
Kirchentag®, dessen Vorsitzender er —
in der Nachfolge Helmut Gollwitzers,
eines anderen seiner grofien Lehrer —
lange Jahre war, ob als Vorsitzender des
Koordinierungsrates der Christlich-
Jiidischen Gesellschaften in Deutsch-
land, als Pridsident des ,International
Council for Christians and Jews* oder
als einer der Griindungsviiter des ,,Stu-
diums in Israel” — wie ein ..cantus fir-
mus* zieht sich durch Stohrs Arbeiten
auf diesem Gebiet die Aufgabenstel-
lung, ein theologisch verantwortetes
Reden von Juden und Judentum zu kon-
turieren, ja besser noch mit Jiidinnen
und Juden — ob hier oder in Israel — zu



leben und zu lernen, anstatt iiber sie,
gar besserwisserisch, zu predigen.
»Jora locuta, causa initiata®™ — bibli-
sche Tradition leitet an zu einem nicht
abgeschlossenen und auch nicht abzu-
schlieBenden Diskussionsprozess. Im
Sinne eines den urprotestantischen
Gedanken vom allgemeinen Priester-
tum aller Gldubigen ins Weltliche iiber-
setzenden allgemeinen Expertentums
aller Betroffenen hat die Kirche — dia-
konisch, nicht lediglich diagnostisch —
»durch ihr Glauben und Leben Stiicke
oder Modelle neuer, guter Gesell-
schaftsordnungen zu setzen. ohne
einem Gesamtgesellschaftsbild verbun-
den zu sein™ (32). Nach dem Motto
.pragma statt dogma* wollen die hier
zusammengetragenen Texte Martin
Stohrs Mut machen, auch selbst poli-
tische Verantwortung aus biblischer
Grundhaltung heraus abzuleiten und
wahrzunehmen. Mit den Worten aus
dem Vorwort von Johannes Rau ist zu
wiinschen, dass maoglichst viele ,.die
theologischen Argumente des unbeque-
men Siegener Rufers dankbar horen®.

Wieland Zademach
KIRCHENVERSTANDNIS
Josef Aufermair, Konkretion und

Gestalt. ,Leiblichkeit” als wesent-
liches Element eines sakramentalen
Kirchenverstindnisses am Beispiel
der ekklesiologischen Ansitze Paul
Tillichs, Dietrich Bonhoeffers und
Hans Assmussens unter okumeni-
schem Gesichtspunkt. Bonifatius-
Verlag, Paderborn 1997, 451 Seiten,
Gb. DM 158.—.

Im Vorwort nennt der Vf. zwei
Motive und eine anspruchsvolle Ziel-

setzung, die ihn bei der Abfassung die-
ser Studie geleitet haben. Motiviert sei
er durch ein personliches Leiden an den
Kirchenspaltungen der Neuzeit und der
Suche nach einem ganzheitlichen Kir-
chenbegriff. Seine Absicht sei, ein Fun-
dament fiir eine 6kumenische Ekklesio-
logie aufzuzeigen. Sein Spiel mit dem
Wort ,,Promotion” deutet daraufhin,
dass es sich um eine Promotion an der
Universitdt Salzburg und zugleich um
ein entschiedenes Engagement fiir die
.Promotion der sichtbaren Einheit der
Kirche* handelt.

Den Ansatz fiir dieses Vorhaben
nimmt er — zu Recht — in der Wahrneh-
mung, dass sich in den konfessionellen
Gestaltungen des Kirche-Seins Unter-
schiede zeigen, die die Gemeinschaft in
der einen Kirche behindern, aber auch
bereichern kénnen. Deshalb gilt es, die
Krifte der Bereicherung freizulegen
und zu festigen und die Griinde der
Behinderung zu benennen.

Das lutherische Kirchenverstindnis,
das im Weiteren das Zentrum der
Untersuchung bildet, ist fir AuBermair
durch Paul Tillich, Dietrich Bonhoeffer
und Hans Asmussen repriisentiert. Die
Gestaltungen, die das Kirchenverstind-
nis in der romisch-katholischen Kirche
gefunden hat, sind dagegen nur implizit
in den Impulsen des II. Vatikanischen
Konzils und als ,Anhang” in dem
Dokument ,Kirche und Rechtferti-
gung” des lutherisch/rémisch-katholi-
schen Dialogs verortet.

Das bringt schon vom Ansatz her
eine Schieflage mit sich, die den Autor
notigt, das Kirchenverstindnis von Paul
Tillich seiner protestantischen Ele-
mente wegen von vornherein negativ zu
gewichten. Fiir den lutherisch/rémisch-
katholischen Dialog scheint es ihm so
unergiebig, ja vermutlich stérend, dass
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er nur ,,wichtige ekklesiologische Posi-
tionen Bonhoeffers und Assmussens™
fiir geeignet hilt, in dem als Kriterium
einer okumenischen Ekklesiologie die-
nenden Dokument ,,Kirche und Recht-
fertigung™ beriicksichtigt zu werden.
Aber hat nicht gerade Paul Tillich in
seiner Zuordnung von Neuem Sein,
Glaube und Gemeinschaft wesentliche
Einsichten der lutherischen Reforma-
tion im Kontext des 20. Jahrhunderts
zur Geltung gebracht? Deshalb ist sol-
cher ,,Sauberung* des lutherischen Kir-
chenverstindnis gegeniiber ebenso Ein-
spruch geboten wie der Behauptung (im
ersten Satz des Vorworts), es sei jedem
Kenner des heutigen oOkumenischen
Dialogs unmittelbar einsichtig, dass das
Kirchenverstindnis der ,.articulus stan-
tis et cadentis ecclesiae™ sei. Zu Ende
gedacht ergibt das einen hermeneuti-
schen Zirkel, in dem die Kirche sich
selbst rechtfertigt.

Auf dem Hintergrund dieser Schief-
lage wird die Vorliebe des Autors fiir
das Kirchenverstindnis verstdndlich,
das Hans Assmussen nach der Katastro-
phe des NS-Regimes und der Glaubens-
bewegung Deutscher Christen ent-
wickelte; denn der Konflikt, in den
Assmussen in den Jahren 1945 bis 1948
mit der sich konstituierenden EKD
geriet, beruhte ja darauf, dass Assmu-
sen im Luthertum die hochste Stufe
eines theozentrisch orientierten Kir-
chenverstiandnisses sah und daran das
Glaubensverstdndnis ausrichtete. Dass
er dies als die gebotene lutherische
Konsequenz aus den Erfahrungen des
Kirchenkampfes ausgab, brachte ihn,
damals ja Leiter der EKD-Kirchen-
kanzlei, in einen uniiberbriickbaren
Gegensatz nicht nur zu den unierten
und reformierten Kirchen innerhalb der
EKD, sondern auch zu jenen Luthera-
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nern, die ihre Bemiihungen um eine
vereinte lutherische Kirche in Deutsch-
land mit der Gemeinschaft in der EKD
und mit der Offnung fiir die Kirchen
und Gemeinschaften des in Griindung
befindlichen Okumenischen Rates ver-
binden wollten.

Es spricht fiir die ekklesiologischen
Qualititen des spéteren ersten Prisiden-
ten des Einheitssekretariats in Rom,
Kardinal Augustin Bea, dass er schon
1956 dem Okumenckonzept Assmus-
sens misstraute, das dieser ihm damals
vortrug (siche den Bericht von Hans
Heinrich Harms iiber die Anfinge der
Kontakte zwischen ORK und Vatikan
in: Okumene lohnt sich, Beiheft zur
OR, Nr. 68, 66).

Nun wiire es ungerecht, die Studie
AuBermairs nur von dieser Schieflage
und der Vorliebe fiir Assmussen her zu
beurteilen, die das lutherische Kirchen-
verstindnis gerade nicht ganzheitlich
zum Ausdruck kommen ldsst. Hohe
Anerkennung verdient seine analyti-
sche Leistung, mit der er die von ihm
dargestellten Theologen in ihrem Kir-
chenverstindnis fiir eine katholische
Leserschaft erschlie3t. Dazu kommt der
Reiz und mit ihm ein Angebot, 6ku-
menisch zu lernen, mit der Frage, die er
den Protestanten und unter ihnen vor
allem den Lutheranern stellt: Konnen,
diirfen, sollen wir Tillich, Bonhoeffer
und Assmussen wirklich so sehen, wie
sie uns AuBermair darstellt ? Was haben
wir bei ihnen bisher iibersehen? Aber
auch: Fallen die Wiirfel zwischen dem,
was die Koinonia fordert und behindert,
wirklich dort, wo Aullermair das statu-
iert?

Indem die Studie drei evangelische
Theologen in einer sehr spezifischen
Optik vor uns erscheinen ldsst und
damit zu Selbstbefragungen und Selbst-



kritik anregt, tut sie einen Gkumeni-
schen Dienst, der von den Schablonen
wegfiihrt, in dem der Dialog iiber die
Kirche viel zu oft verlduft.

Hans Vorster

Harald Goertz, Allgemeines Priester-
tum und ordiniertes Amt bei Luther.
Elwert Verlag, Marburg 1997,
359 Seiten. Kt. DM 58.-. Gb. DM
83—

Obwohl Luthers Verstindnis vom all-
gemeinen Priestertum und vom ordi-
nierten Amt schon hiufig untersucht
wurde, konnte die Forschung bisher
keinen Konsens erzielen. Diesem Di-
lemma mochte die bei W. Harle erstellte
Heidelberger Dissertation von H.
Goertz abhelfen, die aus einer 1995 von
der Luther-Gesellschaft preisgekronten
Arbeit hervorging. Hierzu wurden erst-
malig mit Hilfe der z.T. noch als Druck-
fahnen ausgewerteten Begriffsregister-
binde der WA die Lutherbelege zum
Themenkreis vollstindig erfasst. Das
verleiht der Arbeit Gewicht: Nunmehr
lassen sich zuverldssige Aussagen etwa
dariiber machen, welche Thesen der
Forschung bei Luther belegt sind (vgl.
etwa die Zweckbehauptung J. Heu-
bachs, die Formulierung .,Priestertum
aller Gldubigen™ sei durch Spener ein-
gefithrt und komme bei Luther nicht
vor; anders Goertz, 144, Anm. 129),
Methodisch neu und aufschlussreich ist
die metapherntheoretische Untersu-
chung des Begriffs vom allgemeinen
Priestertum (s.u.).

Der forschungsgeschichtliche Uber-
blick (Kap. 1) bietet eine griindlich
gearbeitete, materialreiche Ubersicht
tiber die verschiedenen Positionen in der
Diskussion des 19. und 20. Jahrhun-
derts. Scharfe Kritik erfihrt die von E. J.

Stahl begriindete ,.Stiftungstheorie®; auf
Zustimmung trifft dagegen die von J. W.
F. Hofling begriindete ,,Ubertragungs-
theorie”, derzufolge bei Luther nur von
einer gottlichen Stiftung des allgemei-
nen geistlichen Amtes als Funktion,
nicht aber als Institution die Rede sein
kann. Diese Sichtweise impliziert, dass
es ,eine besondere gottliche Ordnung
fiir die sichtbare Kirche nicht geben
konne* (6). Die weitere amtstheologi-
sche Diskussion hat fiir den Verf. das
von Hofling begriindete Niveau oft nicht
erreicht. — Als Neuansatz wendet G. die
Metapherntheorie des in Ziirich lehren-
den Linguisten P. Michel auf die Rede
vom allgemeinen Priestertum an
(Kap. 2): Ausgehend von der Beobach-
tung, dass die Begriffe ,Priestersein®
und ,.Christsein® bei Luther promiske
gebraucht werden, folgert G., dass der
Begriff ,Priester* nicht wortlich, son-
dern metaphorisch zu verstehen sei.
Luther beziehe sich auf vier Figuren als
Bildspender: den atl. Leviten, Melchise-
dek, den romischen Amtspriester und
Christus, letzterer zugleich Bildempfin-
ger und Bildspender. Gemeinsame
intensionale Merkmale dieser vier
Denotate sind das Verstandnis des Prie-
stertums als A) Priesterwiirde und
B) Priesterdienst (betreffend A die
Grundstellung vor Gott, den rechtferti-
genden Glauben, B die Trias Opfer, Fiir-
bitte und Predigt, die Liebe und die
guten Werke — und man ist versucht zu
fragen, ob nicht die Wiirde auf die ver-
borgene, der Dienst auf die sichtbare
Kirche bezogen werden soll). — Das
dritte Kapitel widmet sich dem Hohe-
priestertum Christi bei Luther, und zwar
erneut unter der Zweigliederung Wiirde
und Dienst. Der Wiirdeaspekt dient den
Aussagen iiber Christi Person, der
Dienstaspekt denen iiber sein Werk, das
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Selbstopfer am Kreuz, welches die
christliche Existenz und die Teilhabe am
Heil ermoglicht. Bei der Rede vom all-
gemeinen Priestertum liegt der Akzent
auf der Wiirde der Christen (Kap. 4).
Die Bedeutung der Priestermetapher wird
hier auf ihre doxologische, pardnetische
und polemische Funktion hin untersucht.
— Sodann (Kap. 5) wird der besondere
Dienst des ordinierten Amtes bestimmt:
Es erfihrt keine Sonderbestimmung, son-
dern wird als notwendige Konsequenz
des allgemeinen Priestertums begriffen.
Die Notwendigkeit des besonderen
Amtes wird aus Ordnungsgesichtspunk-
ten (vgl. ,,ordo®™ in CA 14) begriindet, die
offentliche Verkiindigung und Sakra-
mentsausteilung versteht G. als . Teil-
menge™* der .,allen vorbehaltenen Aufga-
ben* (184). Dazu gehort auch das
Bischofsamt, das bei Luther, G. zufolge,
rein funktional (Leitungsaufgaben) be-
stimmt wird. Dementsprechend sieht
Goertz in der Ordination (Kap. 6) kein
zusitzliches Moment zum Berufungs-
geschehen, sondern dessen institutionali-
sierte und liturgische Konkretion. Dies
wird eingehend dadurch belegt, dass es
geschichtlich eine grofie Variabilitdt von
Ordinationspraktiken gegeben hat.
Insgesamt verdient die Arbeit ihrer
griindlichen Quellenarbeit wegen Be-
achtung. Die Bearbeitung der Rede vom
allgemeinen Priestertum mit Hilfe der
Metapherntheorie ist originell und wei-
terfithrend; dieser methodischen Pro-
noncierung wird in der zukiinftigen
Debatte  Rechnung getragen werden
miissen. Freilich verlagert sie den her-
kommlichen Streit nur auf ein anderes
Abstraktionsniveau und wird ihn des-
halb nicht schlichten kénnen. Mit einer
anderen Metapherntheorie wird man
auch materialiter zu anderen Ergebnis-
sen kommen konnen, wie umgekehrt
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das funktionale Amtsverstindnis, dem
G. folgt, nicht neu ist. Eine entschei-
dende Anfrage an Hofling ldsst sich
auch an G. richten: Wenn das allge-
meine Priestertum als Synonym fiir eine
begrenzte Partizipation der Gemeinde
am Amt, nicht aber als dessen institutio-
nelle Revision verstanden wird, ist sein
kritisches Potential zu stark entschirft.
Das muss auch und gerade im Rahmen
einer metapherntheoretischen Deutung
beachtet werden. Christine Globig

Wolfgang A. Bienert, Dogmenge-
schichte. (Grundkurs Theologie 5,1).
Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart
1997. 240 Seiten. Kt. DM 29,80.
Die Dogmengeschichte von Wolf-

cang Bienert zeigt die klare Handschrift

eines Kirchenhistorikers, der seine Auf-
gabe als okumenische versteht. Dieses

Selbstverstandnis hat sich in zwei mar-

kanten Grundentscheidungen niederge-

schlagen: der strikten Begrenzung von

.Dogmengeschichte™ auf die Zeit der

Alten Kirche einerseits und der Heraus-

arbeitung eines eigenstindigen pneu-

matologischen Dogmas andererseits.
Die zeitliche Begrenzung fasst B.
sehr eng: Drei-Kapitel-Streit wie auch
monotheletischer Streit werden nur
kurz, der Bilderstreit gar nicht gestreift.
Am Horizont erscheint so ein consen-
sus quinguesaecularis. In der Konse-
quenz fiihrt diese Orientierung am oku-
menischen Konsens mit der Orthodoxie
des Ostens dann allerdings zu einer dar-
stellerischen Marginalisierung der non-
chalcedonensischen Kirchen wie auch
der fiir den Westen einschneidenden

Entwicklung der Gnadenlehre Augu-

stins; sie wird auf der letzten Textseite

in lediglich einem Absatz zusammenge-
fasst — als ,,gewissermalen die abend-



lindische Form der altkirchlichen

Pneumatologie™.

Der Darstellung der reichskirchli-
chen Konzilien vorgeschaltet sind — in
etwa den Jahrhunderten entlangge-
hende - Kapitel iiber die Grundlagen
der christlichen Dogmenbildung, die
»vordogmatischen =~ Normen®  und
schlieBlich Kirche und Theologie im
3. Jahrhundert. Sie sind im Rahmen von
Bienerts Konzept notwendige Vorbe-
dingungen der Darstellung, nicht ihr
eigentliches Ziel. Gleichwohl finden
sich gerade hier immer wieder anre-
gende Perspektiven — etwa wenn in der
Darstellung des 2. Jahrhunderts das
spannungsvolle Verhiltnis zum Juden-
tum bestidndig mitreflektiert wird. Wie
hier die historischen Wurzeln, so wer-
den an anderer Stelle, im Zusammen-
hang des trinitarischen Dogmas, auch
wirkungsgeschichtliche Aspekte behut-
sam in die Darstellung integriert, etwa
im Falle der mittelalterlichen Entwick-
lung der Appropriationenlehre.

B. hat in seinem Entwurf die neueste
Forschung bemerkenswert intensiv rezi-
piert. Am stiirksten reizt in seiner eigenen
Konzeption die Heraushebung eines
eigenstiandigen pneumatologischen Dog-
mas aus dem trinitarischen Zusammen-
hang zu Nachfrage und Kritik. Zweifel-
los kann hierdurch die Bedeutung der
Pneumatologie fiir Kirchen- und Dog-
menverstindnis scharf herausgearbeitet
werden; aber es bleibt zu fragen, ob das
Okumenische Interesse so nicht Gefahr
lauft, einen aus heutiger Perspektive
wichtigen Teilaspekt der Entwicklung in
der historischen Rekonstruktion iiberzu-
pointieren. B.s Dogmengeschichte hat
ihren Platz in einer fiir studentische
Hénde gedachten Reihe gefunden. Im
Blick hierauf wiire zu hoffen, dass sie in
der nidchsten Auflage mit einem Sachre-

gister versehen wiirde; vor allem aber
sollte in dem ,,Grundkurs* neben die im
strengen Sinne verstandene ..Dogmenge-
schichte® B.s. auch eine umfassende
Theologiegeschichte treten. B.s Werk
weist aber tiber den ,Grundkurs*-Cha-
rakter hinaus, indem es ein Modell fiir
Kirchengeschichtsschreibung in  Gku-
menischer Perspektive vorstellt.

Volker Leppin

FEMINISTISCHE THEOLOGIE

Gisela Maithiae, Clownin Gott. Eine
feministische Dekonstruktion des
Gottlichen. Kohlhammer Verlag, Stutt-
gart/Berlin/Koln 1999. 320 Seiten.
Gb. DM 48.90.

Die Studie von Gisela Matthiae
mochte ich allen Leser/innen wirm-
stens zur Lektiire anempfehlen, die an
einer fundierten und inspirierenden Ver-
knlipfung  systematisch-theologischer
Diskurse zur Gottesfrage mit den Ergeb-
nissen qualitativer empirischer Sozial-
forschung zu Gottesbildern von Frauen
interessiert sind. Die Autorin ist dabei
einem Paradigma von Befreiung ver-
bunden, das auf der individuellen und
gesellschaftlichen Ebene die Unterbre-
chungen von Herrschaftsdiskursen auf-
spiirt und die Frage nach Handlungs-
fahigkeit stellt (263).

Dieser Zugang bildet die Folie fiir die
Revision  feministisch-theologischer
Ansitze, die androzentrische Gottes-
vorstellungen Kkritisieren und zugleich
nach befreienden Bildern vom Gott-
lichen suchen. Besonders weiterfiih-
rend sind in diesem Zusammenhang die
im Gestus solidarischer Kritik vorge-
stellten Anfragen an eine eindimensio-
nale Ethisierung der Gottesvorstellun-
gen und dem damit verbundenen Funk-
tionalismus. Sie thematisiert unter
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anderem die unwillentliche Reproduk-
tion klassischer dichotomer Geschlech-
termetaphorik in der Gottesrede sowie
die Uberforderung, die in der Rede von
Gott als ,,Macht in Beziehung* entsteht,
in der Gott als Gegeniiber zu ver-
schwinden droht, um ganz im mensch-
lichen Handeln aufzugehen.

Der zweite Hauptteil der Arbeit bietet
eine Einfilhrung in die Methode der
kollektiven Erinnerungsarbeit in den
Forschungsprozess und dessen Auswer-
tung. Matthiae nutzt diese von der Sozi-
alpsychologin Frigga Haug entwickelte
Methode als ein Instrumentarium, das
Frauen mittels verschriftlichter Erinne-
rungsszenen ermdglicht, die Konstruk-
tionsweisen religioser Erfahrung im
Hinblick auf das inhiirente befreiende
Potential sowie auf meist unbewubBte
Mechanismen der Selbstunterwerfung
zu untersuchen.

Die empirische Basis ihrer Studie bil-
den zwolf Szenen, die die Bedeutung
von Gottesbildern thematisieren. Dabei
wird der Zusammenhang von Korper-
schuld und Kérpermoral, von Isolati-
ons- und Gotteserfahrungen sowie
deren Sprach- bzw. Ortlosigkeit unter-
sucht. Thre Analysen fithren Matthiae
immer wieder zu dem Paradox, dass die
von den Autorinnen als befreiend
beschriebenen Verdnderungen immer
wieder auch alte Vorstellungswelten
reproduzieren. ,Daneben weisen die
Geschichten allerdings auch zahlreiche
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Einbruchstellen in die Diskurse auf, die
fiir eine Befreiung fruchtbar gemacht
werden konnen™ (21).

In einem abschliefenden Teil ent-
wirft Matthiae ihr eigenes Modell von
Gott als Clownin und von clownesker
Identitdt. Hier wird der Mut der Auto-
rin, Eigensinn und Treue zu den Heili-
gen Schriften miteinander zu verbin-
den, besonders deutlich.

Die uralte Figur des Clowns in der
Gestalt des Coyote, Bucco und Till
Eulenspiegel, bis hin zu den Propheten
und Jesus von Nazareth reprisentiert
die schlechthinnige Grenzgestalt, die
sich eindeutig fixierbaren Bildern ent-
zieht. Sie skizziert die Clownin als Bild
fiir Gott und fiir menschliche Subjekti-
vitit. Die Clownin reprisentiert die
Andere, die zwischen den Welten als
gebrochene Existenz lebt und trotzdem
hoffen kann (264). Matthiae gelingt
durch die Entfaltung der Figur der
Clownin die Verkniipfung zwischen
ithren diskursanalytischen Mikroanaly-
sen zur Bedeutung von Gottesbildern in
den Lebensentwiirfen evangelischer
Frauen und dem systematisch-theolo-
gisch ausgerichteten Interesse an einer
dekonstruktivistisch motivierten Got-
tesrede, die sich dem Projekt der
Befreiung verpflichtet weill. Die Clow-
nin wird rehabilitiert als eine ,.Gestalt,
die das Heilige und das Profane mitein-

ander verbindet” (265). s b
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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser, die Urlaubs-
zeit naht und wieder werden auch zahllose
Gemeindeglieder in ferne Linder starten.
Viele von ihnen haben bereits ein reiches
Wissen tiiber fremde Kulturen, und viele
Menschen — Glaubige und Nicht-Glaubige —
zeigen ein aufmerksames Interesse fiir
fremde™ Religionen. Allmahlich wird man
sich bewusst, dass auch Deutschland multi-
religios wird. Wie verstehen Christen und
Christinnen in dieser Pluralitiit das Bekennt-
nis zum Gott Jesu Christi? Diese Anfrage
an eine Re-Vision des eigenen Glaubens trifft alle christlichen Konfessio-
nen. Es gehort zu den vor uns liegenden gemeinsamen Aufgaben in der
Okumene, sie zu bearbeiten. Dazu will dieses Heft Anregungen geben.

Die bisherige Diskussion um eine christliche Theologie der Religionen
hat bekanntlich zu der Differenzierung von drei Grundtypen gefiihrt:
Exklusivismus, der den anderen Religionen keinen Anteil an der Wahrheit
zumessen kann; Inklusivismus, der von der Hoffnung getragen ist, dass sich
der in Christus offenbarte Logos auch in anderen Religionen manifestiert,
und schlieBlich der Pluralismus, der die Differenziertheit der Welt-Reli-
gionen als verschiedene Offenbarungsformen einer gemeinsamen ,trans-
zendenten Wirklichkeit™ zu verstehen versucht. Letztlich wird in unseren
vier Hauptartikeln eine Diskussion um die Leistungstihigkeit dieser Typen
gefiihrt.

Mit Perry Schmidt-Leukel kommt ein romisch-katholischer Theologe zu
Wort, der zu den wenigen ,.bekennenden Pluralisten Deutschlands gehort
und inzwischen einen Lehrstuhl fiir Systematische Theologie und Religi-
onswissenschaft an der Universitit in Glasgow, Grofibritannien, innehat:
Anfang und Ende der Begriindung seiner Option fiir die pluralistische
..Hypothese™ bildet das Credo, dass Gott Gort aller Menschen ist. Darin
wird durchaus eine Nihe der pluralistischen Position zu einem authenti-
schen, nicht-imperialistischen Inklusivismus deutlich. — Skeptischer in
Bezug auf die pluralistische Option duBert sich Andreas Felditkeller. Der
evangelische Missions- und Religionsgeschichtler an der Berliner Hum-
boldtuniversitit versucht, durch eine formale Analyse des Dialoggesche-
hens zu erkldren, warum eine pluralistische Position seiner Meinung nach
weder die konkrete Komplexitit dieses Geschehens erfassen noch den Dia-
log fordern konne. — Reinhold Bernhardt, evangelischer Systematischer
Theologe — noch in Heidelberg —, folgt einem Projekt des Okumenischen
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Rates der Kirchen und testet die Moglichkeiten der Trinitdtslehre, aus dem
christlichen Glaubenssystem heraus eine Theorie fiir das Wirken Gottes in
den Religionen zu entwickeln. Damit versucht er, die legitimen Anliegen
von Inklusivismus und Pluralismus zu verbinden: Es gehe um die ,,Selbst-
vergewisserung des christlichen Glaubens im Blick auf die nicht-christli-
chen Religionen®. — Unter dieser Zielsetzung steht auch mein eigener Bei-
trag, in dem iiber den Sinn des christologischen Exklusivanspruches, dem
,.solus Christus, nachgedacht wird.

Trotz teilweise markanter Positionierungen konnen diese Beitrdge auch
zu der Frage anregen, ob nicht in einer christlichen Perspektive die Reli-
gionen in einer Verschrankung der legitimen Anteile aller drei Typen in den
Blick geraten, so dass iiber eine ,,Grammatik™ der Steuerung dieser Ver-
schriinkung nachgedacht werden miisste. Der Dialog konnte sich als ein
komplexes Geschehen erweisen, das auf verschiedenen Ebenen von den
drei Axiomen in unterschiedlicher Reichweite und gegenseitiger Kommen-
tierung gesteuert wird.

Die Verschridnkung der Typen kann man auch in dem Vortrag zum
Thema ,Mission und Dialog® von Theo Sundermeier (Missions- und
Religionsgeschichte, Heidelberg) vor der diesjihrigen ACK-Mitgliederver-
sammlung erkennen, mit dem wir ,Dokumente und Berichte” ertffnen.
Dass Dialog auch aus einer Situation des Konfliktes heraus wachsen kann,
zeigt der Bericht des muslimischen Islamwissenschaftlers Bekir Alboga
iiber die Geschichte des Baus der Mannheimer Moschee. Uber neuere Kon-
zeptionen von jiidisch-christlich-muslimischer ,,Abrahams-Okumene* re-
flektiert Uwe Grdbe, in Heidelberg promovierter Oldenburger Pastor. Und
schlieBlich haben wir uns um einen Kommentar zum Dokument der Péipst-
lichen Kommission fiir die religiosen Beziehungen zu den Juden ,,Wir erin-
nern: Eine Reflexion iiber die Shoah® bemiiht, das wir ebenfalls hier
abdrucken. Der Autor des Kommentars, der polnische katholische Prilat
und Theologieprofessor Romuald Jakub Weksler-Waszkinel, lehrt an der
Katholischen Universitit in Lublin, in einer Stadt also, deren mehr als
60 Prozent jiidische Biirger und Biirgerinnen im Konzentrationslager Maida-
nek ermordet worden sind. — Des verstorbenen Erzbischofs Michail (Mud-
jugin) gedenkt Heinz Joachim Held, fritherer Auslandsbischof der EKD
und Mitherausgeber der OR. — Bleibt mir nur noch, auf den umfangreichen
themenbezogenen Rezensionsteil dieses Heftes aufmerksam zu machen,
der einen Einblick gibt in die rege Publikationstitigkeit auf dem Gebiet des
interreligiosen Dialogs, — und eine anregende Lektiire zu wiinschen!

Im Namen des Schriftleitungsteams
Ulrike Link-Wieczorek
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Pluralistische Religions-
theologie: Warum und wozu?

VON PERRY SCHMIDT-LEUKEL

1. Was ist ,,pluralistische Religionstheologie?*

Im Jahre 1987 erschien in den USA die Streitschrift ,, The Myth of Chri-
stian Uniqueness. Toward a Pluralistic Theology of Religions“' (,.Der
Mythos christlicher Einzigartigkeit. Auf dem Weg zu einer Pluralistischen
Theologie der Religionen*). Zwolf namhafte evangelische und katholische
Theologen propagierten hier ein neues theologisches Verstidndnis religioser
Pluralitiit, das einer von ihnen, Langdon Gilkey, so erldutert: ,,.Dieses neue
Verstindnis der Pluralitét schlieBt (...) ein, dem Begriff der Pluralitit jenen
der ,Gleichwertigkeit® (,parity‘) oder ,ungefihren Gleichwertigkeit® hin-
zuzufiigen.. .“? John Hick, der den Band gemeinsam mit Paul Knitter her-
ausgab, definiert pluralistische Religionstheologie als die Ansicht, ,dass,
soweit unvoreingenommene menschliche Beobachtung es feststellen kann,
die groBen Weltreligionen als heilshafte Antworten auf das Transzendente
einander mehr oder weniger gleichwertig zu sein scheinen.*”

Bisher dominierten in der Theologie zwei andere Auffassungen: Zum
einen die exklusivistische Ansicht, dass es heilshafte Gotteserkenntnis nur
im Christentum, nicht aber in den nicht-christlichen Religionen gibt; zum
anderen die inklusivistische Ansicht, wonach sich heilshafte Gottes-
erkenntnis zwar nicht allein im Christentum findet, hier jedoch in einer alle
anderen iiberbietenden Qualitiit. Andere Religionen enthalten Samenkor-
ner des gottlichen Logos oder einzelne Strahlen seines Lichtes, aber die
Fiille von Licht und Wahrheit gibt es nur im Christentum, da sich allein in
Jesus der Logos inkarniert habe. Die pluralistische Position geht sowohl
iiber den exklusivistischen Alleingeltungsanspruch als auch iiber den
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inklusivistischen Anspruch auf singulidre Hochstgeltung der christlichen
Offenbarung hinaus und postuliert, dass die in den groflen Weltreligionen
bezeugte Transzendenzerkenntnis zwar anders geformt, aber dennoch der
des Christentums in soteriologischer Hinsicht gleichwertig ist.

Auch wenn sich in der christlichen Geistesgeschichte vielleicht einige
vereinzelte Ideen, die in die Richtung einer solchen pluralistischen Position
zielen, nachweisen lassen (etwa bei Herbert von Cherbury, Matthew Tin-
dal, Immanuel Kant und Friedrich Schleiermacher), so bahnte sich diese
Position insgesamt doch erst im 20. Jahrhundert an. Mindestens sechs
Linien lassen sich fiir diese Entwicklung benennen.’

1. Im Rahmen systematischer Theologie und christlicher Religionsphi-
losophie deuten sich erste visiondre Anzeichen im Spitwerk von Ernst
Troeltsch’ und Paul Tillich® an. Systematisch entwickelt wurde eine plu-
ralistische Position ab ca. 1970 von dem britischen Theologen und Religi-
onsphilosophen John Hick’. Pluralistische Positionen nehmen heute, wenn
auch in je eigenen Varianten, die evangelischen Theologen Gordon Kauf-
man®, Langon Gilkey’, Tom Driver'’, Alan Race'', Glyn Richards'?, Keith
Ward"’ und Peter Byrne * ein sowie die katholischen Systematiker Paul
Knitter"”, Chester Gillis'® und Roger Haight'’. Dabei standen Ward, Byrne
und Gll]lS der pluralistischen Position anfangs ablehnend gegeniiber, haben
sie dann jedoch in je eigenen Varianten rezipiert.

2. Zahlreiche Vertreter eines pluralistischen Ansatzes gelangten hierzu
durch ihr konkretes Engagement im interreligidsen Dialog. Nur einige
reprasentatlve Beispiele semn genannt: Raimundo Panikkar'®, Stanley
Samartha und Francis D'Sa™ entwickelten ihre pluralistischen Konzepte
im Dialog mit dem Hinduismus, Lynn De Silva™, Aloysius Pieris™, Seichi
Yagi” und Paul Ingram™ im Dialog mit dem Buddhismus. Bei Frithjof
Schuon” und Wilfred Cantwell Smith™ spielte der Dialog mit dem Islam
eine entscheidende Rolle, bei Rosemary Radford Ruether” und Leonard
Swidler™ der Dialog mit dem Judentum.

3. Fiir eine weitere Gruppe von Theologen hat sich die pluralistische
Position vor allem aus missionstheologischen Uberlegungen heraus als die
plausibleste ergeben. Hier wiren vor allem der spite Eugene Hillman®™,
Kenneth Cracknell”, Diana Eck’ und Wesley Ariarajah”, der Leiter der
Dialog-Abteilung des ORK, zu nennen.

4. Auch im Rahmen feministischer Theologie, wie etwa bei Rosemary
Radford Ruether” oder Marjorie Hewitt Suchoki®, werden pluralistische

260



Konzepte formuliert, wobei der entscheidende Akzent hier auf der inter-
religiosen Dimension der feministischen Grundthematik liegt.”

5. Von grofer Bedeutung fiir die Entwicklung der pluralistischen Position
waren auch Anregungen christlicher Religionswissenschaftler. Schon im
Spitwerk von Friedrich Heiler” und Gustav Mensching'” kiindigen sich
pluralistische Konzeptionen an. Ausgeprigt liegen sie vor bei Helmuth von
Glasenapp’™, Willard Oxtoby ™ und vor allem bei Wilfred Cantwell Smith*’,
der zu den herausragendsten Vertretern und den Vitern der pluralistischen
Religionstheologie gezihlt werden darf.

6. SchlieBlich teilen einen pluralistischen Ansatz auch die Anhénger der
sogenannten ,, religio perennis“ bzw. der , traditionalen Schule“, wie bei-
spielsweise der bereits erwihnte Frithjof Schuon™', der Hindu Ananda Coo-
maraswamy ", der Buddhist Marco Pallis”, die Muslime René Guenon*
und Seyyed Hossein Nasr” und der Christ Huston Smith®. Die geistesge-
schichtlichen Wirkungen dieser Schule sind bislang noch keineswegs hin-
reichend erforscht worden.

In diesem Zusammenhang kann erwihnt werden, dass sich analoge Posi-
tionen zu einer christlich-pluralistischen Religionstheologie auch iiber die
traditionale Schule hinaus noch bei weiteren Denkern nicht- christlicher
Rellglonen ﬁnden beispielsweise im Hinduismus bel Vivekananda'’, Rad-
hakrishnan®™ und gegenwartlg Arvind Sharma®, im Buddhzsmus bei
Bhikkhu Buddhadésa™ und dem spiten Masao Abe’', im Islam bei Hasan
Askari’” und Mohammed Arkoun™, im Judentum bei Dan Cohn-Sherbok™,

Die hier aufgefiihrten Beispiele unterscheiden sich natiirlich vielfach
sowohl in einzelnen Details als auch in der generellen Struktur ihrer
Ansitze. Doch konvergieren sie alle in dem Grundanliegen, hinsichtlich
heilshafter Transzendenzerkenntnis religiose Vielfalt mit Gleichwertigkeit
zu verbinden, ohne dabei einer undifferenzierten Beliebigkeit das Wort zu
reden. Die genannten Beispiele sind keineswegs erschopfend, diirften
jedoch hinreichend zeigen, dass die pluralistische Religionstheologie aus
mehreren Quellen erwachsen ist und ein breites Feld ernsthafter Reflexion
tiber das Phidnomen der Religionen reprisentiert. Diese kurzen Hinweise
erscheinen mir umso wichtiger, als man innerhalb der deutschsprachigen
Diskussion nicht selten immer noch auf Unkenntnis, Unverstindnis und
grobe Verzeichnungen des pluralistischen Anliegens und seiner Vertreter
stoft.”

Bevor ich mich im Folgenden den Griinden zuwenden mdchte, die mei-
nes Erachtens zugunsten der pluralistischen These sprechen, sei es mir
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gestattet, zuniichst in aller Kiirze zu schildern, was mich selbst dem plura-
listischen Standpunkt nahegebracht hat.

2. Was mich zu einem pluralistischen Standpunki fiihrte

Wie so vielen Menschen meiner Generation erschien mir in meiner
Jugend der Atheismus als die intellektuell einzig akzeptable Weltanschau-
ung — bis ich im Alter von achtzehn Jahren durch den Kontakt mit iiber-
zeugten Christen und die Lektiire des Neuen Testaments eine von inten-
siven Erfahrungen begleitete Konversion zum Christentum erlebte. Aus
dem, was ich vor und wihrend dieser Zeit erfahren hatte, ersch'ien es mir
vollig einleuchtend zu sein, dass den Menschen kein anderer Name gege-
ben ist, in dem sie sollen selig werden, als allein der Name Jesu (Apg 4,12),
und dass niemand zum Vater kommen kann auller durch ihn (Joh 14.,6).

Wihrend des Theologie-Studiums #nderte sich jedoch meine Einstel-
lung. Zum einen war es die Theologie Karl Rahners, die mir die Augen off-
nete fiir die Weite und Tiefe dessen, was er so trocken den ,allgemeinen
Heilswillen Gottes™ nennt. Zum anderen aber war fiir diesen Umbruch das
verantwortlich, was ich nun mit meinen solcherart geweiteten Augen sah.
In Praxis und Lehre begegnete ich dem Buddhismus und verspiirte bald die
enorme existentielle Kraft, lebendige Weisheit und Inspiration zur Giite,
" die er in sich birgt. Es war fast wie eine zweite Bekehrung — weniger erup-
tiv und viel langsamer als die erste, doch keinesfalls weniger intensiv.
Zudem implizierte diese ,,Konversion® keine Bewegung aus dem Christen-
tum hinaus. Vielmehr galt es, das Neue mit dem Alten zu verbinden.

Rahners Theologie lehrte mich, im Buddhismus anonymes Christentum
zu sehen, und ermoglichte mir dadurch eine anfingliche theologische Inte-
gration jener positiven Einsichten und Erfahrungen, die mir der Buddhis-
mus ertffnete. Doch je tiefer ich in die buddhistische Tradition eindrang
und je ldnger ich iiber die Frage des christlich-buddhistischen Verhdltnis-
ses nachdachte, desto unzureichender erschien mir Rahners Ansatz. Die
Theologie Rahners eignete sich nur von ithrem Grundansatz her, nicht aber
in ihrer Durchfilhrung bei Rahner selbst, der Verschiedenartigkeit des
Buddhismus vom Christentum wirklich Rechnung zu tragen. Wenn — wie
Rahner betont — das jedem Menschen transzendental eingestiftete Gottes-
verhiltnis seine hdchste, richtigste und deutlichste kategoriale Umsetzung
allein im Leben Jesu und der Interpretation dieses Lebens durch die christ-
liche Kirche findet, dann miissen zwangsliufig alle Kategorisierungen des
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menschlichen Transzendenzbezugs in den nicht-christlichen Religionen als
defizitir, dem Christentum unterlegen und auf dieses hingeordnet einge-
stuft werden. Ich konnte jedoch immer weniger nachvollziehen, inwiefern
das Christentum vermeintlich einen besseren Ausdruck als der Buddhis-
mus selbst fiir das bieten sollte, was im Buddhismus an heilshafter Trans-
zendenzerkenntnis bezeugt ist. Vielmehr wird in seiner so reichhaltigen
und vielschichtigen Tradition bis in alle Nuancen hinein auf ganz hervor-
ragende Weise ausgedriickt, was ihm zugrunde liegt.

Also lieB sich damals fiir mich die Verschiedenheit von Christentum und
Buddhismus weder im exklusivistischen Sinne begreifen (hier das helle
Licht Gottes, dort finsteres Heidentum), noch im Sinne des Inklusivismus
Rahners (hier die Fiille richtiger kategorialer Umsetzung des transzenden-
tal Gegebenen, dort nur eine unzureichende, fragmentarische Umsetzung,
die im Christentum ihre Korrektur und Erfiillung findet). Vielmehr schien
mir der Buddhismus andere, aber gleichermaBen heilshafte Erfahrungen
mit der transzendenten Wirklichkeit zu verkijrpern.5° Nur war mir damals
noch nicht klar, ob und wie sich diese Vermutung theologisch zutreffend
artikulieren lieB. Erst das genauere Studium der Arbeiten religionstheolo-
gischer Pluralisten, insbesondere jener von W.C. Smith und J. Hick, verhalf
mir zur theologischen Verarbeitung dessen, was ich durch das Studium des
Buddhismus iiber diesen und als Folge davon iiber meinen eigenen Glau-
ben neu gelernt hatte.”” AnschlieBend habe ich selbst versucht, an einer
stringenten Formulierung der pluralistischen Position als theologischer
Hypothese zur Interpretation religioser Vielfalt mitzuwirken, um auf die-
sem Weg ihre Validitit zu testen und sie dem fachlich-sachlichen Disput
auszusetzen.”

Damit komme ich zu den ausschlaggebenden Griinden, die meines
Erachtens zugunsten der pluralistischen Position sprechen. Ich mochte sie
gemeinsam mit solchen propluralistischen Argumenten, die mich nicht
iiberzeugen, kurz skizzieren.

. 3. Griinde, die mich nicht iiberzeugen, und solche, die es tun

1. Meiner Meinung nach ldsst sich pluralistische Religionstheologie
nicht mit den Argumenten eines postmodernen Relativismus begriinden.
Konkret heif3it dies, die Ansicht, dass jede Religion oder jede Kultur kon-
sequent ihr je eigenes Universum konstituiert und dass es dariiber hinaus
keine verbindende Ebene, ja — im Extremfall — keine gemeinsam iibergrei-

263



fende Wirklichkeit gibt, ist meines Erachtens mit keiner Theologie kompa-
tibel, die von der tatsdchlichen, vom Geist des Menschen unabhiingigen
Existenz einer gottlichen bzw. transzendenten Wirklichkeit ausgeht. Wer
die Annahme vertritt, dass Gott der Gott aller Menschen ist und dass Gott
mehr ist als ein (sei es niitzliches, sei es hinderliches) Konstrukt des
menschlichen Geistes, kann sich eine solche Epistemologie jedentfalls nicht
zu eigen machen.

Dennoch steckt auch in den postmodernen relativistischen Positionen
ein Wahrheitskern. Die Religionen konstituieren in der Tat weitgehend so
etwas wie spezifische Sprachspiele mit je eigenen Kategorien der Wirk-
lichkeitsrepridsentation und -erfahrung. Diese Einsicht muss jedoch keines-
wegs zwangslidufig in einen konsequenten Relativismus miinden, sondern
liisst sich vielmehr mit einem perspektivenrelativen™ Realismus verbinden.
Die Religionen sind demnach nicht als solipsistische Universen zu verste-
hen, sondern eher mit unterschiedlichen Perspektiven in der Wahrnehmung
einer gemeinsamen Wirklichkeit zu vergleichen. In diesem Sinne gehen
denn auch die meisten Vertreter pluralistischer Religionstheologie davon
aus, dass sich in den Religionen unterschiedlich strukturierte und konditio-
nierte Erfahrungen derselben transzendenten Wirklichkeit verkorpern.

2. Ich halte es nicht fiir sinnvoll, ja sogar fiir duferst kontraproduktiv,
den religionstheologischen Pluralismus dadurch begriinden zu wollen, dass
allein dieser religiose Toleranz garantiere. Lag und liegt doch der Sinn der
aufgeklirten Forderung nach religioser Toleranz gerade darin, jene Uber-
zeugungen zu tolerieren, d.h. zu ,,dulden”, die man nicht teilt und nicht
schitzt. Die hier zu gewihrende und zu schiitzende Freiheit ist nicht ein-
fach nur die Freiheit des Andersdenkenden, Andersglaubenden, Andersle-
benden, sondern die Freiheit dessen, der etwas denkt, glaubt und lebt, was
man selbst fiir falsch hilt. Eben darum ist es wichtig, diesen nicht zu eli-
minieren, sondern zu dulden. So verstanden, besagt Toleranz natiirlich
auch, dass man noch keineswegs intolerant ist, wenn man einen anderen
Standpunkt kritisiert bzw. ablehnt. Ganz im Gegenteil, die Ablehnung
eines anderen Standpunktes ist geradezu die Voraussetzung dafiir, diesen
dennoch tolerieren zu konnen. Freilich kennt so verstandene Toleranz
immer ihre Grenzen. Nicht alles lidsst sich dulden. Es kann Weltanschau-
ungen geben und hat sie gegeben, die so gefihrlich sind, dass sie nicht
mehr toleriert werden kdnnen. Doch sollten die Grenzen der Toleranz ten-
denziell eher weit als eng gezogen werden, weil sonst erneut der Toleranz-
gedanke seine eigentliche Sinnspitze verliert.”
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Wenn A. Feldtkeller die eher rhetorisch gemeinte Frage stellt, ob das
Zusammenleben in pluralistischen Gesellschaften nach einer pluralisti-
schen Religionstheologie verlangt®', dann kann die Antwort darauf meines
Erachtens nur ein unzweideutiges ,,Nein® sein. Was hierzu allein gefordert
ist, ist die grundsiitzliche Bejahung von Toleranz und damit einhergehend
Religionsfreiheit, Meinungsfreiheit, Versammlungsfreiheit, Pressefreiheit,
Freiheit von Wissenschaft und Forschung, usw.

Eine andere Frage ist allerdings, ob das Christentum und analog auch die
anderen Religionen in ihrer Einstellung zur religiosen Vielfalt maximal
zu so etwas wie Toleranz in der Lage sind. Einfach gesagt: Gibt es fiir das
Christentum gegeniiber anderen Religionen nur die Alternative, entweder
nach deren Uberwindung zu trachten oder diese zu dulden? Gibt es nicht
auch den Weg, als Christ eine andere Religion wertzuschiitzen. ja sie sogar
als der eigenen Religion im theologischen Sinn gleichwertig einzuschiit-
zen? Dies ist die Frage. mit der sich pluralistische Religionstheologie
befasst und die sie bejahend beantwortet.

(3) Ganz dhnlich wie die Versuche, pluralistische Religionstheologie
durch die Toleranzforderung begriinden zu wollen, schiitze ich ihre Be-
griindung durch die Forderung nach Dialogfihigkeit ein. Das hei3t, ich
halte es nicht fiir sinnvoll und nicht fiir zutreffend, pluralistische Religi-
onstheologie als den einzigen theologischen Ansatz auszugeben, der dem
Gebot des Dialogs entsprechen wiirde. Meines Erachtens hiefle es, die not-
wendige Offenheit eines jeden Dialogs auf unertrigliche Weise einzu-
schrinken, wollte man verlangen, dass jene, die miteinander einen Dialog
fithren, gegenseitig ihre Positionen von vornherein als wahr und giiltig zu
akzeptieren hitten. Der Dialog ist gerade auch dort wichtig, wo man den
anderen beispielsweise nicht oder noch nicht versteht oder wo man seine
Position nicht teilt bzw. nicht akzeptiert. Dialogféhigkeit erfordert nicht die
Ubernahme einer pluralistischen Religionstheologie, sie erfordert allein
ehrliche Dialogbereitschaft, Offenheit gegeniiber der Wahrheit und repres-
sionsfreie Rahmenbedingungen. Es wire schon, wenn wir wenigstens dies
in der deutschsprachigen Theologie erreichen wiirden.”

Andererseits gibt es allerdings einen genuinen Zusammenhang zwischen
der jeweiligen religionstheologischen Position und den theologischen
Erwartungen, die an den interreligiosen Dialog gekniipft werden. Der
Exklusivist wird vom Dialog ausschlieBlich erwarten, besser zu verstehen,
wie er dem nicht-christlichen Dialogpartner das Evangelium verkiinden
kann. Der Inklusivist wird erwarten, jene Samenkdérner des Logos zu ent-
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decken, die in Jesus Christus ihre Fiille und quasi reife Frucht gefunden
haben. Der Pluralist wird erwarten, im Dialog Neues dariiber zu lernen,
wie der nicht-christliche Dialogpartner mittels seiner religiGsen Tradition
auf jene eine transzendente Wirklichkeit bezogen ist, die wir als Christen
durch ihre Offenbarung in Jesus Christus kennen.

4. Alle groBen religiosen Traditionen erheben den Anspruch, die heils-
hafte Erkenntnis einer transzendenten Wirklichkeit zu vermitteln und
bezeugen entsprechende Erfahrungen. Religionsphinomenologisch ist dies
nicht zu bestreiten. Eine ganz andere Frage ist jedoch, wie aus christlicher
Sicht diese auBerchristlichen Bezeugungen von Heil und Transzendenz zu
beurteilen sind. Das Neue Testament spricht davon, dass man den echten
vom falschen Propheten anhand der Friichte seines Wirkens zu unterschei-
den vermag (Mt 7,151f); es bekriiftigt, dass die Frucht des Heiligen Geistes
ein Leben voll Liebe, Freude, Friede, Langmut, Freundlichkeit, Giite,
Treue, Sanftmut und Selbstbeherrschung ist (Gal 5.22f) und dass jeder, der
liebt, Gott erkannt hat (1Joh 4,7). Vergleicht man die Heilsbotschaft des
Christentums mit jener anderer Religionen unter diesem Aspekt der
Friichte, dann diirfte ein unvoreingenommenes Urteil wohl lauten, dass
jede der groBen Religionen eine vergleichbare Mischung aus Gutem und
Bdsem, aus Heiligem und Unheiligem enthiilt. Keine von ihnen ladsst unter
diesem Aspekt eine eindeutige Uberlegenheit iiber alle anderen erkennen.

Dies spricht nun aber ganz entschieden zugunsten einer pluralistischen
Religionstheologie. Dem Exklusivismus bleibt keine andere Wahl, als die
Zeugnisse heilshafter Transzendenzerfahrungen in anderen Religionen als
inauthentisch zu bewerten und deren existentielle Friichte zu leugnen oder
fiir irrelevant zu erklidren. Der Inklusivismus vermag zwar die Authentizitéit
dieser Zeugnisse und ihrer Friichte anzuerkennen, kann jedoch nicht plau-
sibel erkliren, warum die vermeintliche Uberlegenheit der durch Jesus
Christus vermittelten Offenbarung keine dementsprechende Uberlegenheit
auf der Ebene der Zeichen und Friichte heilshaften Lebens nach sich zieht.
Wenn es etwa in dem Dokument der Internationalen Theologenkommis-
sion ,,Das Christentum und die Religionen® (1996) in Nr. 85 heil’t, dass
sich nur in der Kirche die ,,Fiille der Heilsmittel findet und nur in ihr die
.Gegenwart des Geistes in ihrer ganzen Intensitit gegeben® ist, warum
schligt sich dies dann nicht auch in einer entsprechend gréferen Fiille und
Intensitét der Heilszeichen nieder? Die pluralistische Position, die von
einer soteriologischen Gleichwertigkeit der Transzendenzerkenntnis in den
groBen Religionen ausgeht und sich darin von der Gleichwertigkeit der exi-
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stentiellen Friichte heilshaften Lebens bestétigt sieht, ist in dieser Hinsicht
wesentlich realistischer und plausibler und befindet sich im Einklang mit
der biblischen Empirie des Heils.

5. Es scheint gegen eine pluralistische Position zu sprechen, dass in den
Religionen so unterschiedliche Vorstellungen von der transzendenten Wirk-
lichkeit anzutreffen sind — wird diese doch in einigen Religionen als imper-
sonale, in anderen als personale und in wieder anderen gar als dreiperso-
nale Wirklichkeit bezeichnet. Wenn sich aber zwei Behauptungen iiber ein
und denselben Sachverhalt und in derselben Hinsicht kontradiktorisch
widersprechen, dann konnen nicht beide Behauptungen gleichermalien
wahr sein. Dies ist eindeutig.

Angesichts dieses Problems weisen Pluralisten darauf hin, dass die Aus-
sagen der Religionen iiber die transzendente Wirklichkeit keineswegs
zwangsldufig als kontradiktorische Behauptungen verstanden werden miis-
sen. In allen grofien Religionen wird nimlich bezeugt, dass die transzen-
dente Wirklichkeit notwendig (gerade aufgrund ihrer Transzendenz) alle
endlichen, begrenzten Vorstellungen — seien diese nun personaler oder
impersonaler Art — iibersteigt und eigentlich unbegreitbar und unbe-
schreibbar ist. Herrscht aber in diesem Punkt Ubereinstimmung, dann sind
die konkreten und divergierenden Aussagen iiber diese Wirklichkeit nicht
als strikte Beschreibungen zu verstehen. Mich iiberzeugt am stirksten jene
Hermeneutik, die die konkreten Bilder und Vorstellungen nicht als unmit-
telbare Aussagen liber die transzendente Wirklichkeit selbst versteht, son-
dern als Aussagen tiber unterschiedliche, aber gleichermalien giiltige For-
men menschlicher Transzendenzerfahrungen™, wobei es eine Tendenz zu
geben scheint, dass kontemplative Erfahrungen eher mit impersonalen Vor-
stellungen, Gebetserfahrungen hingegen eher mit personalen Vorstellungen
verkniipft sind. Die Einsicht in die notwendige Unbegreitlichkeit der trans-
zendenten Wirklichkeit sowie eine dieser Einsicht Rechnung tragende Her-
meneutik religidser Rede sprechen daher stark zugunsten einer pluralisti-
schen Religionstheologie.

6. SchlieBlich und endlich kann sich eine pluralistische Religionstheolo-
gie auch darauf stiitzen, dass sie voll und ganz im Einklang steht mit dem,
was wir heute verantwortet tiber die Offenbarung Gottes in und durch Jesus
sagen kénnen. Wenn es ein angemessenes Gleichnis ist, Gott als einen alle
Menschen gleichermaBen liebenden Vater zu verstehen, der seine Sonne
aufgehen lisst iiber Bosen und Guten und es regnen lisst {iber Gerechte
und Ungerechte (Mt 5,45), ist dann nicht zu erwarten, dass wir Zeugnisse
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dieser Giite Gottes iiberall in der Geschichte der Menschheit finden? Wenn
Gott keinem von uns fern ist (Apg 17,27), wenn Gott will, dass alle Men-
schen gerettet werden und zur Erkenntnis der Wahrheit kommen
(1Tim 2,4), sollten wir dann nicht erwarten, dass Gott seinen Geist tatsich-
lich iiber alles Fleisch ausgieft, dass Gott also danach strebt, sich einem
jeden Menschen zu offenbaren? Und wenn alle, die sich vom Geist Gottes
leiten lassen, Sohne Gottes sind (Rém 8,14), sollten wir dann nicht erwar-
ten, dass es auch tatséchlich zahlreiche S6hne und Tochter Gottes gibt und
sich unter diesen Menschen finden, die in vergleichbar intensiver Weise
zum Instrument goéttlichen Heilswirkens wurden wie Jesus?

Nach dem, was wir heute exegetisch iiber das Selbstverstindnis Jesu
sagen konnen, gilt, dass ,.JJesus ... sich selbst als einen bloBen Menschen
vom Vater als dem einen Gott unterschieden und sich dem Anspruch der
kommenden Gottesherrschaft so untergeordnet hat, wie er das von seinen
Horern verlangte.” Indem sich Jesus ganz der Herrschaft Gottes unter-
stellt, verwirklicht sich Gottes Herrschaft in ihm: ,,In der Ubereignung der
Person an Gott und seinen Willen realisiert sich seine Herrschaft auf
Erden.“®” So wird an Jesu Leben, an seinen Lehren und Taten, an seinem
Tod und seiner Auferweckung deutlich, was Herrschaft Gottes bedeutet:
., Weil Gottesherrschaft besagt, dass Gott seine gnidige Herrschaft aufrich-
tet, bedeutet die Gegenwirtigkeit der zukiinftigen Gottesherrschaft im Wir-
ken Jesu letztlich, dass Gott unmittelbar in ihm wirkt, die Liebe Gottes in
ihm selbst erfahrbar wurde.“*

Auf diesem Weg ldsst sich der ansonsten hochst missverstindlichen
Rede von Chalkedon nach wie vor Sinn abgewinnen: Jesus ist als wahrer
und wirklicher Mensch Medium der Wirksamkeit Gottes in ihm und durch
ihn. Die Natur des Mediums ist ganz und gar die Natur eines Menschen,
die Natur dessen, was dieser Mensch vermittelt, ist ganz und gar die Natur
Gottes. ,,Der symbolische Charakter Jesu Christi, der darin besteht, dass er
ein Medium von Gottes Gegenwart und Heil ist, enthilt in sich eine dia-
lektische Struktur, eine Spannung zwischen Jesus als einem endlichen
menschlichen Wesen und Geschopt und Jesus als dem, der die Gegenwart
Gottes in der Geschichte ist bzw. vermittelt. In dem MaB, in dem Chalke-
don diese dialektische Struktur der Christologie widerspiegelt, ist irgend-
eine Lehre nach der Art von Chalkedon fiir die Christologie unerlisslich."’
Wie Roger Haight selbst, von dem dieses Zitat stammt, riumen viele Theo-
logen heute freimiitig ein, dass ein solches Verstindnis der Christologie
offen ist fiir die Moglichkeit anderer Mittler. Denn eine solche Christologie
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erlaubt ,.die Moglichkeit anderer Erlosergestalten von gleichem Status . ...
Ja, wenn Gott das ist, als was ihn Jesus geoffenbart hat, ndmlich
universaler Erretter, dann muss man sogar davon ausgehen, dass es andere
geschichtliche Vermittlungen seines Heils gibt.**

4. Ausblick

Eine pluralistische Religionstheologie weist der zukiinftigen Theologie
vollig neue Wege. Wenn Theologie Glaubensreflexion auf der Basis von
Offenbarungszeugnissen ist, dann wird die Theologie der Zukunft diese
Reflexion nicht mehr linger auf nur einen Teil der Zeugnisse gottlicher
Offenbarung eingrenzen. Vielmehr miissen die grofen Themen der Syste-
matischen Theologie zukiinftig im Licht der Offenbarungszeugnisse der
ganzen Menschheit neu behandelt werden — eine Aufgabe, die letztlich
allein im Rahmen eines weltweiten interreligiosen Kolloquiums zu bewiil-
tigen sein wird.” Pluralistische Religionstheologie beinhaltet sozusagen
nur die Prolegomena dieser zukiinftigen Welttheologie. In der Vorbereitung
und Erdffnung dieser wahrhaft 6kumenischen Aufgabe sehe ich ihr eigent-
liches Ziel.
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Interreligidser Dialog
und Pluralistische Religions-
theologie — ein Traumpaar?

VON ANDREAS FELDTKELLER

Brautschau

Ungefihr zeitgleich mit der Offnung des ORK und der katholischen Kir-
che fiir den interreligiosen Dialog wurden Religionstheologien zu einem
Dauerthema theologischer Diskussionen. Ohne Zweifel besteht ein Zusam-
menhang zwischen beiden Entwicklungen: interreligioser Dialog braucht
eine Religionstheologie, aber nicht irgendeine. Deshalb stellt sich die
Frage: welche Religionstheologie ist geeignet, den interreligiésen Dialog
zu begleiten?

In der Zwischenzeit ist es sehr iiblich geworden, von drei verschiedenen
Typen der Religionstheologie zu sprechen. Perry Schmidt-Leukel unter-
scheidet die drei Typen danach, ob und in welchem Male sie ,heilshafte
Gotteserkenntnis* bzw. ,,Offenbarung* in den Religionen enthalten sehen.
Dabei bestehe kein Unterschied in der Einschiitzung der eigenen Religion:
alle drei Typen beanspruchen fiir sie ein uniibertroffenes Hochstmal} an
heilshafter Gotteserkenntnis.

Die Unterschiede zwischen den drei Positionen entstehen allein durch
die Beurteilung fremder Religionen:

— .Exklusivismus® gesteht anderen Religionen grundsitzlich keine heils-
hafte Gotteserkenntnis zu,

— .Inklusivismus® rechnet bei anderen Religionen mit heilshafter Gottes-
erkenntnis in geringerem Mafie als bei der eigenen Religion,

— ,Pluralismus®™ schreibt mindestens einer anderen Religion dasselbe
HochstmalB an heilshafter Gotteserkenntnis zu wie der eigenen.'
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Fiir die Beziehung zum interreligiosen Dialog liegt es auf der Hand, dass
die ,.exklusivistische” Position einen Dialog gar nicht erst aufkommen
ldsst, da sie in Menschen anderer Religionen keine kompetenten Gesprichs-
partner fiir religiose Fragen sehen kann. Folgerichtig wurde diese Position
zur Fluchtburg fiir Gegner des Dialogs.

Die ,.inklusivistische* Position hat zwar einen wesentlichen Beitrag zum
Aufbruch der modernen Dialogbewegung geleistet, wird aber doch im Dia-
log vielfach als unzureichend erfahren. Dies gilt besonders dann, wenn sie
mit der theologischen Konstruktion verbunden ist, dass fremde Religionen
abgeleitete Wahrheiten aus der eigenen, absoluten Wahrheit seien. In die-
ser klassischen Form ist , Inklusivismus* als eine praedialogische Position
zu betrachten.

Ginge es nun zu wie im Mérchen, so miisste die dritte Wahl die richtige
sein: der Schuh miisste passen und der Prinz .interreligioser Dialog™
miisste mit der Prinzessin ,.pluralistische Religionstheologie™ bis an sein
Lebensende gliicklich sein. Datfiir spricht immerhin, dass diese Position bei
einer Reihe ihrer Vertreter aus konkreten Erfahrungen des interreligitsen
Dialogs hervorgegangen ist. :

Perry Schmidt-Leukel dringt zusitzlich zur Entscheidung mit seiner
Behauptung, dass neben den drei genannten religionstheologischen Posi-
tionen keine weitere mehr denkbar sei.” Da sich ,,Exklusivismus® und
JInklusivismus® bereits als falsche Braute erwiesen haben, scheint alles
zwingend fiir den Pluralismus zu sprechen.

Doch sorgsam priife, wer sich ewig bindet. Deshalb die Frage: bringt die
»pluralistische” Position tatsichlich den entscheidenden Fortschritt, fiir
den der interreligiose Dialog sie als seine Wunschpartnerin unter den Reli-
gionstheologien erwihlen kann?

Geht man von der Definition durch Schmidt-Leukel aus, so ldsst sich der
mdogliche Fortschritt an genau einem Punkt festmachen: die pluralistische
Position ermoglicht die Annahme, dass in der Religion des Dialogpartners
dasselbe uniibertroffene Hochstmafs an heilshafter Gotteserkenntnis ver-
wirklicht sei wie in der eigenen Religion. Der ,Pluralismus® zwingt zwar
nicht dazu, diese Annahme auf die Religion des Dialogpartners zu bezie-
hen, aber jede andere Annahme iiber die Religion des Dialogpartners ist
entweder auch innerhalb der Definition von ,,Inklusivismus® moglich oder
sie sprengt insgesamt den Rahmen, den Schmidt-Leukel fiir alle denkbaren
Religionstheologien vorgibt: dass sie namlich fiir die eigene Religion ein
uniibertroffenes Héchstmall an heilshafter Gotteserkenntnis behaupten und
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dass sie fremde Religionen in einer linearen Bewertungsskala mit den Ver-
gleichsoperatoren ,.kleiner*, ,.gleich” und ,,gréfer” an demselben MaBstab
messen.

Wir haben also zu priifen, ob die genannte Annahme fiir den interreli-
gidsen Dialog den entscheidenden religionstheologischen Durchbruch
bedeutet, oder ob die Brautschau doch noch tiber den Rahmen hinaus fort-
gesetzt werden muss, den Schmidt-Leukel fiir alle denkbaren Formen von
Religionstheologien vorgibt.

Beziehungen

Zur Vorbereitung der anstehenden Priifung sind zuniichst einige Uberle-
gungen notwendig liber Beziehungsstrukturen, die fiir den interreligiosen
Dialog konstitutiv sind.

Im interreligiosen Dialog sprechen nicht ,.die Religionen™ miteinander,
sondern Menschen, die ihnen angehoren. Gerade religiGsen Menschen ist
im Alltagsbewusstsein oft nicht klar, wie griindlich ihre personliche Reli-
giositdt unterschieden werden muss von der Religion der Gemeinschaft,
der sie angehoren. s

Religionen wie das Christentum, der Islam oder der Buddhismus bzw.
ihre einzelnen Konfessionen, Schulrichtungen und lokalen Ausprigungen
sind Sinnsysteme, die aus Mitteln menschlicher Kommunikation bestehen
(z.B. Geschichten, Bekenntnissen, Ritualen, Bildern, Kultgegenstinden,
Gebiduden usw.) und daraus stindig weiter fortgesponnen werden.

Personliche Religiositit ist davon verschieden
— weil eine einzelne menschliche Person niemals den ganzen Kommunika-
tionszusammenhang in sich aufnehmen kann, der eine Religion ausmacht,
sondern nur daran teilnehmen;

— weil zur persdnlichen Religiositit wesentlich korperliche, seelische und
geistige ., Befindlichkeiten™ gehoren, die im Kommunikationszusammen-
hang der Gemeinschaft nur bezeichnet werden kénnen, um in die Religio-
sitdt einer anderen Person hinein wieder entschlusselt zu werden;

— weil sich personliche Religiositiit bei ihrer religiosen Selbstvergewisse-
rung nicht notwendig nur am Kommunikationszusammenhang einer einzi-
gen Religionsgemeinschaft orientiert.

Interreligioser Dialog stellt demzufolge nicht einfach eine Beziehung
zwischen zwei (gemeinschaftlichen) Religionen her, sondern bereits im
einfachsten Fall eines Dialogs zwischen zwei Personen unterschiedlicher
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Religionszugehorigkeit entstehen Beziehungen zwischen vier verschiede-
nen GriBen: der personlichen Religiositit beider Beteiligter und den reli-
giosen Kommunikationszusammenhingen ihrer beiden Gemeinschaften.

Als modellhafte Sprachregelung fiir diese elementarste Situation eines
interreligidsen Dialogs seien fiir die beiden Personen die grammatikalische
erste und zweite Person Singular eingesetzt (,,ich* und ,.du®), fiir die bei-
den Gemeinschaften die erste und zweite Person Plural (,,wir” und ,,ihr).
Mit dieser Sprachregelung konnen auch komplexere Dialogsituationen
beschrieben werden, denn fiir jede daran beteiligte Person kann die Per-
spektive des ,,ich“ eingesetzt werden und jede andere kann ihr zum ,.du”
werden.

Die vier Grofien, deren Beziehungen ein solches elementares Dialogmo-
dell zu beschreiben hat, sind demnach ,,meine* und ,.deine* Religiositéit
sowie ,,unsere” und ,,eure™ Religion.

(A)
. Gegenseitigkeit 3 4
meine R. = » deine R.
(B) (B)
Stellvertretung a0° Verg Stellvertretung
A0 et Siop ek &
\.dt:: T E: ""‘Ef}az?q leg
SO (C) ey
unsere R. eure R.

(A): Zwischen ,,meiner* und , deiner" Religiositit: Gegenseitigkeit

Damit ein Dialog sinnvoll gefiihrt werden kann, ist es erforderlich, dass
»ich“ und ,,du” sich als prinzipiell gleichwertige Menschen begegnen. Was
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nich™ fiir ,,mein** Mensch-Sein in Anspruch nehme, muss ich auch ,dir* fiir
dein Mensch-Sein zugestehen und in seiner moglicherweise ganz ande-
ren Ausprigung respektieren. Dies verpflichtet ,,mich® auch zu vollem
Respekt vor ,.deiner personlichen Religiositit als einer AuBerung ,dei-
nes” Mensch-Seins und umgekehrt.

»Meine** Zugehorigkeit zu ,.unserer* Religion, wie iiberzeugt ,.ich* auch
davon sein mag, dass in ihr ein uniiberbotenes Héchstmall an heilshafter
Gotteserkenntnis verwirklicht ist, darf ,,ich® in keiner offenen oder ver-
deckten Weise dazu missbrauchen, ,,mein** Mensch-Sein in religiéser Hin-
sicht fiir tiberlegen oder wertvoller zu halten gegeniiber ,.deinem‘ Mensch-
Sein in religioser Hinsicht — sonst schadet dies dem Dialog.

(B): Zwischen ,,meiner* Religiositdit und ,,unserer® Religion, zwischen
wdeiner® Religiositit und ,,eurer* Religion: Stellvertretung

Eine Kommunikation religiosen Inhalts zwischen ,,mir* und ,.dir** kann
nur dann sinnvoll als interreligidser Dialog bezeichnet werden, wenn sich
darin ,ich* und ,.du* als Angehorige ,,unserer bzw. ,.eurer” Religion zu
erkennen geben und verhalten. Interreligitser Dialog setzt eine Beziehung
der Stellvertretung voraus, in der ,,ich™ bereit bin, fiir ,,unsere” Religion
einzustehen und ,.du™ fiir ,.eure*. Wenn dies gewihrleistet ist, bringt der
Dialog zwischen ,,mir* und ,dir" als Stellvertretern ,,unsere* und ,,eure*
Religion miteinander ins Gesprich. :

Bei organisierten Dialogen zwischen Religionsgemeinschaften sind die
Beteiligten explizit als Stellvertreter mit einem offiziellen Auftrag einge-
setzt. Beim sogenannten ,.Dialog des Lebens™ in der alltiglichen Begeg-
nung entsteht dagegen eine Stellvertretung in der Regel nur implizit
dadurch, dass ,,du* . mich* als Angehdrigen ,unserer” Religion erkennst
und ,.deine” Vorverstindnisse tiber ,,unsere” Religion auf ,,mich* anwen-
dest — und umgekehrt.

Die Beziehung der Stellvertretung im interreligitsen Dialog stellt jedoch
keine Gegenseitigkeit zwischen ,.,mir* und ,.unserer Religion her. Obwohl
.ich* fiir ,,unsere” Religion spreche, ist das, was dabei auf dem Spiel steht,
fast ausschlieBlich ,,meine* Religiositit. Dialog schlieBt fiir ,,mich® das
Risiko ein, ,meine” eigene religiose Identitit zu verlieren. ,Unsere"
Gemeinschaft riskiert dagegen kaum etwas. Auf der anderen Seite ist auch
die Chance, durch den interreligiosen Dialog bereichert zu werden, fast
ausschlieBlich eine Chance fiir ,,meine* personliche Religiositiit.
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(C): Zwischen ,,meiner Religiositit und ,,eurer” Religion,
zwischen ,, deiner Religiositdt und , unserer” Religion:
verstehendes Sich-Einlassen

Das dialogbedingte Risiko fiir ,,meine™ Religiositat ldsst sich dadurch
-verringern, dass ,,ich“ die Stellvertretung fiir ,,unsere” Religion zur bestim-
menden Form meines Auftretens mache, dass ich ,.meine* Religiositit aus-
schlieBlich in vorgepriigte Ausdrucksformen ,,unserer” Religion gehiillt zur
Sprache kommen lasse.

Wenn allerdings .,ich® und ,.du” vollstéindig in einer solchen Haltung
verharren, kann ein interreligioser Dialog nicht sinnvoll gefiihrt werden.
JIch und ,.du* kénnen einander nur verstehen, wenn sie zu einem Vorrat
an religiosen Kommunikationsmitteln finden, der gemeinsam benutzt wer-
den kann. Dabei gibt es keinen neutralen Boden — es sei denn die Aus-
drucksméglichkeiten einer dritten Religion, was aber das Problem nur ver-
grofert.

So verlangt interreligioser Dialog als dritte konstitutive Beziehungs-
leistung das Risiko, dass ,.ich® mich ein Stiick weit auf den Kommunika-
tionszusammenhang ,.curer” Religion einlasse und ,,meine® Religiositét
darin riskiere, oder dass ,du“ dich entsprechend ein Stiick weit auf
.unsere” Religion einldsst. Als Grundbedingung fiir eine Verstindigung
reicht es aus, wenn nur eine von beiden Personen dieses Risiko eingeht.
Kommunikation wird dann méglich im Medium der Religion des anderen
Partners. Nach dem Grundsatz der Gegenseitigkeit zwischen ,,mir* und
odir ist es jedoch wiinschenswert, das Risiko solchen Sich-Einlassens
gleich zu verteilen, d.h. wechselseitig in beiden Richtungen am jeweils
anderen Kommunikationszusammenhang teilzunehmen.

Religionstheologische Entwiirfe treten in das bis hierher beschriebene
Beziehungsgeflecht des interreligiosen Dialogs ein, weil sie Definitionen
vorgeben fiir eine vierte Art von Beziehung, die in das oben entwickelte
Schema noch eingetragen werden konnte: die Beziehung zwischen ,, unse-
rer” und ,,eurer” Religion.

Dabei ist jedoch zu beachten, dass diese Beziehung nicht auf derselben
Ebene liegt wie die Beziehungen (A) bis (C) als real von den beiden betei-
ligten Personen ,,ich” und .,du* aufgenommene Beziehung, sondern dass
sie im interreligiosen Dialog nur virtuell vorkommt als eine von ,,mir* und
.dir* gedachte Beziehung, die zum Gegenstand der dialogischen Kommu-
nikation gemacht werden kann. Die tatsdchliche in langen historischen
Prozessen verlaufende Beziehung zwischen ,unserer” und .eurer” Reli-
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gion wird dagegen nur punktuell davon beriihrt, was ,;ich” und ,.du* iiber
sie denken und kommunizieren.

Die Bedeutung religionstheologischer Entwiirfe fiir den interreligisen
Dialog besteht deshalb gerade nicht darin, dass die hier entworfene Bezie-
hung zwischen ,,unserer und ,.eurer” Religion dort realisiert wiirde, son-
dern dass die virtuell eingesetzte Beziehung in eine Wechselwirkung tritt
zu den drei anderen tatsichlich aufgenommenen Beziehungen. Als optimal
auf die Erfordernisse des interreligiGsen Dialogs abgestimmt kann eine
religionstheologische Position deshalb dann betrachtet werden, wenn sie in
ihren Wechselwirkungen dem Dialog forderlich ist:

— wenn sie Gegenseitigkeit zwischen den am Dialog beteiligten Men-
schen erméglicht und Uberheblichkeit der eigenen Religiositiit gegeniiber
einer fremden verhindert;

— wenn sie den am Dialog beteiligten Menschen dabei hilft, ihre Bezie-
hung der Stellvertretung gegeniiber ihrer Religionsgemeinschaft wahrzu-
nehmen, ohne die Relevanz ihrer eigenen Erfahrungen fiir die Gemein-
schaft zu iliberschitzen,

— wenn sie dazu ermutigt, sich im Dialog auf den Kommunikationszu-
sammenhang fremder Religionen verstehend einzulassen.

Priifung

Kehren wir zuriick zu der am Ende des ersten Abschnitts herausgearbei-
teten Aufgabenstellung: es ist nun also zu priifen, welche Auswirkungen es
auf die Beziehungen (A) bis (C) hat, wenn man fiir die Beziehung zwi-
schen ,,unserer und ..eurer” Religion jene Formel der Gleichwertigkeit
einsetzt, wie sie die spezifische zusitzliche Leistungsfiahigkeit der ,,plura-
listischen Option gegeniiber der ,inklusivistischen® ausmacht: die
Annahme, dass in ,.eurer” Religion dasselbe uniibertroffene Hochstmaf an
heilshafter Gotteserkenntnis verwirklicht sei wie in ,,unserer” Religion.
Eine solche Relation scheint auf den ersten Blick gut in den Verbund mit
den anderen Beziehungen zu passen, denn die Gleichwertigkeit zwischen
wunserer” und ..eurer” Religion kommt dann parallel zur Gegenseitigkeit
zwischen ,,meiner* und ,,deiner* Religiositit zu stehen.

Im Einzelfall ist sogar damit zu rechnen, dass die Formel der Gleich-
wertigkeit zwischen ,unserer” und ,eurer” Religion in pluralistischen
Theorien aus einer Erfahrung von Gegenseitigkeit im interreligiésen Dia-
log herriihrt. Gleichwertigkeit kann durchaus eine angemessene Beschrei-
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bung dessen sein, was der Dialog mit ,,dir" in ,,meiner** Religiositiit bewegt
hat: die Ahnung, dass ,,ich® im gleichen Mafje fiir mein Leben und Sterben
orientiert wiire, wenn ich nicht ,,unserer Religion angehoren wiirde, son-
dern wie ,,du” ,,eurer” Religion. Ein solches Urteil wire jedoch ausdriick-
lich auf den Erfahrungshorizont ,,meiner Religiositét zu beschriinken.

Ein allgemeingiiltiges Postulat der Gleichwertigkeit von Religionen lisst
sich aber aus der Gegenseitigkeit zwischen menschlichen Personen gerade
nicht herleiten. Zwar ist fiir die Beziehung zwischen menschlichen Perso-
nen ,,Gleichwertigkeit” in ,,Gegenseitigkeit* enthalten, weil Gegenseitig-
keit hier auf der Vorstellung eines gemeinsamen und damit gleichwertigen
Mensch-Seins beruht.

Dieser Gedanke ldsst sich jedoch nicht auf die Beziehung zwischen Reli-
~ gionen tibertragen, ohne dass dabei eine zusitzliche Voraussetzung einge-
fiithrt wird: die Annahme n@mlich, dass einer Mehrzahl von Sinnsystemen
der Gattung ,.Religion* ein allgemeingiiltiges ,,Religion-Sein* in der glei-
chen Weise vorausliegt wie einer Mehrzahl von Wesen der Gattung
~Mensch® ein allgemeingiiltiges ,,Mensch-Sein® vorausliegt. Diese
Annahme stellt jedoch fiir sich genommen bereits eine komplexe religi-
onstheologische Entscheidung dar, sie wire beispielsweise dann gegeben,
wenn in allen Sinnsystemen der Gattung ,,Religion Offenbarung wirksam
gesehen wird, was nicht einmal fiir die Definition von ,,Pluralismus* nach
Schmidt-Leukel konstitutiv ist.

Genau an dieser Stelle, an der Frage namlich, wie ein Postulat der
Gleichwertigkeit zwischen ,,unserer und ,.eurer” Religion zu begriinden
wire, entstehen Schwierigkeiten, die sich auf die im Dialog herzustellen-
den Beziechungen negativ auswirken.

(1) Ein denkbarer Weg der Begriindung besteht in dem Versuch, die
Gleichwertigkeit zwischen ,.unserer” und ,.eurer” Religion ganz mit den
Mitteln des Religionsverstindnisses auszusagen, das ,,unsere” Religion auf
sich selbst anwendet. Dazu miisste der Bewertungsmalstab des Vergleichs
ebenfalls ganz aus dem Zusammenhang ,.unserer Religion heraus ver-
standen werden, eben aus dem Konzept ,,heilshafter Gotteserkenntnis®, das
,unsere Religion bei sich selbst in einem uniibertroffenen Hochstmal3 ver-
wirklicht sieht. Gleichwertigkeit 14sst sich unter diesen Voraussetzungen
nur aussagen, indem ,ich* alles auch auf ,.eure” Religion anwende, was
den Anspruch ,unserer” Religion auf Hochstgeltung begriindet bzw. was
ich® daran gelten lasse.
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Dies aber bringt ,,mich* fiir den Fall des Dialogs in eine sehr kritische
Lage: Eine solche Behauptung uniibertroffener Hochstgeltung fiir zwei
Sinnsysteme gleichzeitig ist fiir sich genommen eine sehr empfindliche
Konstruktion, die jederzeit in ein Ungleichgewicht abkippen kann, sobald
sich fiir eines von beiden Systemen ein zusitzliches Geltungsargument fin-
det, das auf das andere nicht anwendbar ist. Da .,ich* aber alle Geltungsar-
gumente ,,unserer” Religion bereits eingesetzt und auf ,eure* Religion
libertragen habe, um die Behauptung von Gleichwertigkeit begriinden zu
kdnnen, ist mit dem Auftauchen eines zusiitzlichen Geltungsargumentes im
Dialog praktisch nur zugunsten von ,.eurer** Religion zu rechnen. Sobald
~ich® jedoch in meiner religionstheologischen Position das neue Argument
ernst nehme, féllt sie aus dem Rahmen heraus, den Schmidt-Leukel fiir alle
denkbaren religionstheologischen Positionen vorgibt, ndmlich Hochstgel-
tung ,unserer” Religion hinsichtlich des maBgeblichen Kriteriums. Die
Konsequenz daraus wiire, dass ,,ich* zu ,.eurer** Religion konvertieren und
kiinftig einen Inklusivismus zu ihren Gunsten vertreten miisste.’

Da es aber keinen Sinn macht, dass eine religionstheologische Position
stindig so haarscharf an der Grenze zur Selbstauflésung operiert, muss in
einen so begriindeten ,,Pluralismus* eine Strategie eingebaut werden, mit
der die Behauptung von Gleichwertigkeit zwischen ,.unserer und eurer’
Religion stabilisiert wird. Dazu gehort sinnvoller Weise eine aus .,unserer™
Religion gewonnene Theorie dariiber, warum ,.eure” Religion zwar an Gel-
tung unserer” Religion gleichkommt, aber sie nicht darin iibertreffen
kann. Unverzichtbar ist auBerdem eine Strategie der Immunisierung gegen
jedes verstehende Sich-Einlassen auf den Kommunikationszusammenhang
»eurer” Religion, denn solches Mich-Einlassen muss ,,mich* fast ZWangs-
ldufig mit neuen Geltungsargumenten fiir ,.eure” Religion konfronticren.

Eine aus dem Sinnzusammenhang von ,unserer” Religion begriindete
pluralistische Position fiihrt demnach entweder zu ihrer Selbstauflosung,
oder sie ist mit der fiir den Dialog konstitutiven Bezichung verstehenden
Sich-Einlassens zwischen ,,meiner* Religiositit und ,.eurer Religion (C)
nicht mehr vereinbar. Ein Beispiel mag dies veranschaulichen: Christinnen
und Christen, die vom Judisch-christlichen Dialog her kommend im Zuge
einer ,,abrahamischen Okumene* bereit werden, auch den Islam als
~gleichwertig"™ anzuerkennen, sind hiiufig immunisiert gegen die tatsichli-
chen Geltungsanspriiche des Islam. Die Welt wird aufgeteilt unter Nach-
kommen Abrahams nach der Linie Isaaks (Judentum), nach der Linie Isma-
els (Islam) und solchen, fiir die Abraham der Vater des Glaubens ist (Chris-
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tentum), Muhammed wird als rechtméBiger Prophet fiir die Muslime aner-
kannt, wobei jedoch das Prophetentum ganz nach den Vorgaben der hebrii-
schen Bibel verstanden wird. So entsteht zwar formale Gleichrangigkeit
zwischen Muhammad und der Position, auf die Jesus im jiidisch-christli-
chen Dialog zumeist zuriickgenommen wird, aber es bleibt kein Raum, den
tatsidchlichen Geltungsanspruch des Islam fiir das Prophetenamt Muham-
mads als Siegel der letztgiiltigen Universalreligion zur Kenntnis zu neh-
men.

(2) Das Postulat der Gleichwertigkeit zwischen ,.unserer und ,,eurer*
Religion kann alternativ dazu synthetisch begriindet werden durch die
Zusammenschau der beiden oder auch mehrerer Religionen in einem Kom-
munikationszusammenhang, der den einzelnen Religionen iibergeordnet
wird. Die Mehrzahl der einflussreichen literarischen Vertreter pluralisti-
scher Religionstheologien arbeitet mit solchen Begriindungen (u.a. Wil-
fred Cantwell Smith, John Hick und Paul E. Knitter).

Damit ist die Schwierigkeit jedoch nur verschoben: Ein iibergeordnetes
Prinzip, das die Gleichwertigkeit von zwei oder mehr Religionen begriin-
det, kann ,,ich* nur dann mit Aufrichtigkeit vertreten, wenn es gleichzeitig
den alles entscheidenden Stellenwert in ,,meiner™ personlichen Religiositiit
einnimmt, d.h. wenn ich davon iiberzeugt bin, in diesem Prinzip den
gemeinsamen Zielpunkt menschlicher Religiositit gefunden zu haben.

Gleichzeitig muss ,,ich® anhand des Bewertungsmalistabs, den ich aus
dem iibergeordneten Prinzip gewinne, die gemeinsame uniibertroffene
Hochstgeltung ,,unserer” und ,,eurer” Religion beschreiben konnen.

Dies ist zumindest theoretisch in der Form mdglich, dass ,,ich* das iiber-
geordnete Prinzip in beiden Religionen ihrem Wesen nach voll und ganz
realisiert finde. Damit aber wiirden die beiden Religionen fiir ,,mich* ihrem
Kern nach eigentlich zu einer gemeinsamen Religion, was nur in ithrem
Kommunikationszusammenhang und in ihrer Anhédngerschaft nicht er-
kannt und vollzogen ist. Ich miisste also zumindest in dem Punkt eine iiber-
legene Erkenntnis ,,meiner” Religiositit gegeniiber ,,unserer Religion
beanspruchen, dass ,,unsere” Religion im Gegensatz zu ,mir* nicht er-
kennt, mit ,,eurer* Religion ihrem Wesen nach identisch zu sein. Wo z.B.
eine pluralistische Position mit der Auffassung begriindet wird, dass allen
groBen Religionsstiftern ein Impuls zur Befreiung aus menschlicher Unter-
driickung gemeinsam sei und dass darin das eigentliche Zentrum von Reli-
gion liege, wird der gemeinsame Kern im Stiftungsimpuls aller einbezoge-
nen Religionen voll und ganz verwirklicht gesehen. Dies legt die Annahme
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nahe, dass sich Buddha, Jesus, Muhammad usw. schnell auf eine gemein-
same Religion hiitten einigen konnen und dass die trennenden Unter-
schiede zwischen den Religionen erst durch nachtriigliche Deformationen
entstanden sind. Wer so argumentiert, beansprucht fiir die eigene Interpre-
tation einer gemeinsamen Intention der Religionsstifter Uberlegenheit
gegeniiber den trennenden Interpretationen, die sich jeweils in den Religi-
onsgemeinschaften durchgesetzt haben.

Sehr viel hiufiger wird jedoch der Weg gewihlt, ,unsere® und ,.eure®
Religion gleichermalen als unvollstindige Realisierungen des iibergeord-
neten Prinzips aufzufassen. Dies bedeutet erst recht, fiir ,, meine* personli-
che Religiositiit eine Erkenntnis beanspruchen zu miissen, die der in ,,unse-
rer* Religion verwirklichten Erkenntnis iiberlegen ist: .ich muss einen
Erkenntnisstandpunkt einnehmen, der den beiden Gemeinschaftsreligionen
(noch) nicht zugénglich ist und der es ,,mir* erlaubt, das ihnen gemeinsam
zugrundeliegende Prinzip zu durchschauen.

Ein hiiufig vorkommender Ausdruck fiir einen solchen Anspruch ist das
unter pluralistischen Religionstheologen sehr beliebte Elefantengleichnis
des Buddha: die einzelnen Religionen werden mit Blinden verglichen, die
einen Elefanten an verschiedenen Korperteilen betasten und dabei zu
unterschiedlichen, einander widersprechenden Aussagen kommen. Bei
Buddha besteht die Pointe dieses Gleichnisses darin, dass der Erleuchtete
und seine Religion des Buddhismus natiirlich die wahre Gestalt des Ele-
fanten sechen.’ Als Ausdruck einer »pluralistischen* Position kann das
Gleichnis nur so uminterpretiert werden, dass auch ,,unsere” Religion unter
die Blinden gezihlt wird, bei denen von einer umfassenden Erkenntnis des
entscheidenden Grundprinzips nicht die Rede sein kann. Dennoch muss
~ich® fiir ,meine Religiositit beanspruchen, den ganzen Elefanten zu
sehen, sonst hiitte ,,ich ja keine Legitimation, das Gleichnis als Bild reli-
gionstheologischer Wahrheit vorzutragen.

Ein zusitzliches Problem entsteht dann dadurch, dass pluralistische Reli-
gionstheologien diesen ihren Uberlegenheitsanspruch gegeniiber ,,unserer
Religion verstecken miissen. Wiirden sie ihn offen ausweisen, dann kénn-
ten sie ja nicht mehr fiir ,unsere” und ,.eure” Religion gemeinsam ein un-
tibertroffenes HochstmaB an Geltung beanspruchen, sondern miissten
zugeben, dass sie fiir ihren eigenen neu geschaffenen Kommunikations-
zusammenhang einen ,.Inklusivismus® vertreten.

Ein nicht ausgesprochener Uberlegenheitsanspruch aber fiihrt im interre-
ligiosen Dialog zu einem Doppelspiel: ,.ich* gebe an, fiir ,,unsere* Religion
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zu sprechen, die aber nicht der eigentliche Bezugspunkt ,,meiner™ religitsen
Uberzeugung ist, sondern die ,,ich® nur als eine mogliche und unvollkom-
mene Spielart dessen betrachte, wovon ,.ich™ selbst iiberzeugt bin.

Dieses Doppelspiel hilft ,,mir*, den unausgesprochenen Uberlegenheits-
anspruch zu kaschieren, den ich nicht nur gegeniiber ,unserer®, sondern
auch gegeniiber ,.eurer Religion erhebe: wenn ,.ich* mich als Angehoriger
Lunserer* Religion priisentiere, die ,,ich™ fiir genauso unvollkommen halte
wie ,,eure” Religion, scheint damit die Gleichwertigkeit von ,.eurer* Reli-
gion anerkannt zu sein. Dies gilt aber nur im Verhiltnis zu ,,unserer” Reli-
gion, nicht zu ,,meiner* Religiositdt.

Damit wird das Prinzip der Stellvertretung zwischen ,,meiner* Religio-
sitit und ,,unserer* Religion (B) zwar vorgeblich noch eingehalten, aber es
ist so ausgehohlt, dass ein interreligioser Dialog nicht mehr sinnvoll
gefiihrt werden kann. ,,Ich® spreche nur noch der Form nach fiir ,,unsere”
Religion, habe aber jederzeit die Moglichkeit, mich auf ,,meine® iiberle-
gene Erkenntnisposition zuriickzuziehen, mit der .ich™ ,unsere” und
eure” Religion von oben betrachte.

Wo das beschriebene Doppelspiel gespielt wird, kann es zusiitzlich zu Ver-
letzungen des Prinzips der Gegenseitigkeit in der Beziehung zwischen ,,mir*
und dir* (A) kommen: eine wirkliche Gegenseitigkeit in der zwi-
schenmenschlichen Beziehung lassen so arbeitende pluralistische Religions-
theologen zum Teil nur dann gelten, wenn auch ,,du” in der gleichen Weise
wpluralistisch™ denkst, also die Unvollkommenheit von ,.eurer Religion ein-
gestehst. Wer dazu nicht bereit ist, gilt als zuriickgeblieben in einer Ent-
wicklung, die alle religidsen Gemeinschaften und menschlichen Individuen
zu durchlaufen haben.” Der fiir den Dialog notwendige Respekt vor dem
menschlichen Gegeniiber wird durch ein solches Modell in Frage gestellt.

Mit Dialogpartnern aber, die sich in der Inanspruchnahme einer
Uberblicksperspektive iiber die verschiedenen Gemeinschaftsreligionen
einig sind, kann ebenfalls kein sinnvoller interreligioser Dialog mehr
gefiihrt werden, sondern nur noch ein freundschaftliches Schulterklopfen
zwischen Individuen, die sich gegen ihre beiden Religionsgemeinschaften
bereits in allen fiir sie wesentlichen Fragen einig geworden sind.

Ende gut, alles gut

Die pluralistische Position erweist sich in beiden diskutierten Begriin-
dungsvarianten als hoch problematisch fiir konstitutive Bezichungen des
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interreligiosen Dialogs. Sie kann deshalb nicht als die optimal auf die
Anforderungen des Dialogs abgestimmte Form von Religionstheologie
betrachtet werden.

Dies bedeutet jedoch nicht, dass die Suche nach einer mit dem interreli-
giosen Dialog vereinbaren Religionstheologie aufgegeben werden miisste.
Abschliefiend sei nur kurz auf ein religionstheologisches Verfahren hinge-
wiesen, das die gewiinschten Bedingungen erfiillt:

Ein einfaches Prinzip der Gegenseitigkeit zwischen ,unserer” und
»eurer Religion ohne den Anspruch, Gleichwertigkeit anhand eines ein-
heitlichen BewertungsmaBstabs aussagen zu konnen, ist problemlos mit
den konstitutiven Beziehungen des interreligiésen Dialogs vereinbar. Dazu
konnen BewertungsmaBstibe aus ,.unserer** und ,.eurer” Religion neben-
einander zugelassen werden. Ein solches Verfahren fiihrt mit hoher Wahr-
scheinlichkeit zu der Einschitzung, dass ,,unsere” Religion die Kriterien
des von ihr selbst formulierten BewertungsmaBstabs besser erfiillt als
»eure” Religion, aber auch umgekehrt ,.eure” Religion ihrem eigenen
Bewertungsmafstab umfassender gerecht wird als ,unsere® Religion.
Wenn dies wechselseitig anerkannt werden kann, ist Gegenseitigkeit auf
einem hohen Verstindigungsniveau gewahrt.”

Die so entstehende religionstheologische Position verlisst den von
Schmidt-Leukel fiir Religionstheologien insgesamt vorgesehenen Rahmen,
indem sie auch ein Kriterium zulésst, dem zufolge ,,unsere” Religion keine
untibertroffene Hochstgeltung fiir sich beansprucht.

Auch damit ist sicher noch nicht das fiir alle Zeiten giiltige Traumpaar
von Religionstheologie und Dialog konstituiert, aber es wird erkennbar,
dass die Brautschau Erfolg verspricht.
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Trinitdtstheologie als Matrix
einer Theologie der Religionen

VON REINHOLD BERNHARDT

L

Wie sind die nicht-christlichen Religionen, ihre Offenbarungen, ihre
Zentralgestalten, Heiligen Schriften, Lehren, Kultpraktiken und Lebens-
formen theologisch zu qualifizieren? — Das ist die Grundfrage der ,,Theo-
logie der Religionen®. Sie betrifft nicht die Ebene der praktischen Begeg-
nung (d. h. des interreligiosen Dialogs) und auch nicht die Ebene des ,,Ver-
stehens des Fremden® (d.h. der interreligiosen Hermeneutik), obwohl sie
sich mit beidem eng beriihrt. Es geht vielmehr um die Selbstvergewisse-
rung des christlichen Glaubens im Blick auf die nicht-christlichen Religio-
nen, um eine intra-theologische Angelegenheit also.

Fragt man zuriick, wie diese Frage in der Geschichte der Theologie
beantwortet wurde, und versucht man, die religionstheologischen Denk-
wege nach dem Raster der dogmatischen ropoi zu systematisieren, dann
ldsst sich sagen: Wo die Religionen nicht unter ddamonologischen Vorzei-
chen gedeutet wurden — so wie Johannes von Damaskus im Islam die ,,end-
zeitliche Verfiihrungsmacht Gottes* zu erkennen glaubte —, hat man sie ent-
weder von der Schopfungslehre (bzw. von der theologischen Anthropolo-
gie) her in den Blick genommen, oder man hat sie im Rahmen der Recht-
fertigungslehre als Exempel fiir das eigenmiichtige Streben der Menschen
nach Selbstgerechtigkeit statuiert.

Die anthropologische Deutung geht vom biblisch bezeugten Motiv der
Gottebenbildlichkeit des Menschen aus, erblickt diese primiir in der Bega-
bung mit Vernunft, die zur Erkenntnis Gottes strebt und kann von daher
jedem Menschen eine ,religiose Veranlagung™ zuerkennen — wie rudi-
mentir auch immer sie ausgeprigt sein mag. Verbindet man diesen Gedan-
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ken der angeborenen bzw. natiirlichen” Religiositit (wie er sich in
Rom 2,14f verankern ldsst) mit der schopfungstheologisch begriindeten
Lehre von einer universalen (Ur-)Offenbarung Gottes an alle Menschen
(im Anschluss an Rom 1,18-20), so ergibt sich daraus die Auffassung, dass
Gott sich auch den Heiden gegeniiber nicht unbezeugt gelassen hat
(Apg 14,15-17). Von hier aus konnen die nicht-christlichen Religionen als
Manifestationen der Schopfungsoffenbarung Gottes interpretiert werden.
Diese Deutung ist allerdings nicht zwingend, denn die postulierte natiir-
liche Ausrichtung des Menschen auf Gott ldsst sich auch in ein negatives
Verhiltnis zu den Religionen setzen, wonach sie den Weg zu Gott eher ver-
sperren und verdunkeln als erdffnen und erhellen. Das dem Menschen
wesenhaft eigene Transzendenzstreben wiirde sich dann nicht durch die
jeweilige Religion verwirklichen, sondern gegen sie durchsetzen miissen.

Zu einer solch negativen Einschiitzung tendiert das zweite (von der
Rechtfertigungslehre ausgehende und daher fiir die reformatorische Theo-
logie zentrale) Deutemuster, das in den Religionen Werke des Gesetzes zu
erkennen vermeint. Wihrend sich in ihnen die eigenméchtige Gottsuche
des Menschen reprisentiert, geht der Weg der Christusbotschaft umgekehrt
von oben nach unten — von Gott zum Menschen. Leitend fiir die ,,Theolo-
gie der Religionen® ist hier also die Grundunterscheidung zwischen der
wahren, evangeliumsgemilen Religion, die sich der Christusoffenbarung
verdankt, und den prometheischen Versuchen der Menschen, durch Geset-
zesheiligkeit und Werkgerechtigkeit, durch eigene religitse Anstrengung
also, eine Beziehung zu Gott zu etablieren. Damit weist auch dieser Denk-
weg wieder in die theologische Anthropologie zuriick, fiihrt aber zu einer
kritischeren Beurteilung der Religionen.

Eine Vielzahl von (geistes-)geschichtlichen Entwicklungen' haben in
den letzten drei Jahrzehnten eine intensive Suchbewegung nach neuen
Ansitzen in der Religionstheologie ausgeltst, die den interreligitsen
Begegnungserfahrungen ebenso gerecht werden sollen wie der Verpflich-
tung auf die Grundpfeiler der christlichen Theologie. Ohne die Christus-
botschaft zu relativieren, sollten die nicht-christlichen Religionen in ihrer
Eigenstindigkeit theologisch stirker als in der Vergangenheit anerkannt
werden — oder anders formuliert: Man suchte nach Wegen, die Christus-
botschaft auf die anderen Religionen hin auszulegen, ohne diese (oder Ele-
mente aus ihnen) als anonyme und/oder defiziente Formen des Christus-
glaubens abzuwerten und zu vereinnahmen. Dabei hat sich die Trinitiits-
theologie zunehmend als sachgerechte Matrix fiir religionstheologische
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Entwiirfe empfohlen.” Drei aktuelle Entwiirfe will ich im Folgenden dar-
stellen’ und dann abschlieBend noch einige eigene Uberlegungen anstellen.

11

1. In positiver Aufnahme, aber auch kritischer Weiterfithrung seiner
evangelikalen Prigung entwirft Pius F. Helfenstein in seiner Basler For-
schungsarbeit einen |, trinitarisch-pluralistischen Ansatz.* Damit will er
sich einerseits gegen den christozentrischen Ansatz abgrenzen, wie er in
der Religionstheologie der kumenischen Bewegung von der Weltmissions-
konferenz von Edinburgh (1910) bis in die achtziger Jahre des 20. Jahr-
hunderts vorherrschend war. Andererseits mochte er sich aber auch zur
pluralistischen Religionstheologie™ auf Distanz halten, welche die Reli-
gionen als potentiell ebenbiirtige ErschlieBungszusammenhinge der gott-
lichen Letztwirklichkeit anerkennen will. Wihrend der Christozentrismus
in seinen Augen zu einer Uberbetonung der Diskontinuitiit zwischen dem
Christentum (bzw. der sich in ihm manifestierenden Christusbotschaft) und
den nicht-christlichen Religionen fiihrt, entfernt sich der Pluralismus zu
sehr von den christlichen Glaubensgrundlagen, um eine religionsiibergrei-
fende Perspektive einzunehmen.

Der Ansatz bei der Trinitidtstheologie erlaube demgegeniiber eine ,,weit-
gehende Offenheit und Unvoreingenommenheit gegeniiber den anderen
Religionen®, ohne dabei die .,Riickbindung an den eigenen Glauben® zu
gefiihrden (378). Die Synthese der beiden scheinbar konfligierenden Anlie-
gen versucht Helfenstein dadurch zu erreichen, dass er sie den trinitari-
schen Personen zuweist — gewissermallen als deren hypostatische ,.Leis-
tungsmerkmale™: Die geforderte Christlichkeit des Ansatzes sieht er durch
den Bezug auf die zweite Person gesichert, wihrend der ersten und dritten
Person die Universalitit des gottlichen Handelns in den Religionen zuge-
schrieben wird. Daraus folgert er deren theologische Anerkennung.

Zwei Heilsordnungen stehen sich gegeniiber — unabhingig voneinander
und doch aufeinander bezogen: die Heilsordnung des Sohnes und die des
Schopfers/Geistes. Nicht nur in der ersten, sondern in beiden Ordnungen
wird Heil gewirkt, auf verschiedene Weise und in unterschiedlicher
Erstreckung. In der Christusoffenbarung erschlieBt sich Gott den Christen,
in der ,,Offenbarung des trinitarischen Gottes™ (380) den Religionen. Wie
die trinitarischen Personen, so sind auch ihre ,Einflusssphiren® (381)
eigenstindig und gleichrangig: ,,Die Heilsordnung des Geistes, das heiBt
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der Bereich der anderen Religionen, wird nicht einfach als Verlidngerung
der Heilsordnung in Christus gedeutet* (381). Christus eroffnet den Chris-
ten eine authentische, doch noch nicht die abschlieBend-umfassende
Erkenntnis des trinitarischen Gottes.

So sehr die Absicht, die Religionstheologie im Kontext der Trinitéts-
theologie zu entfalten, Beachtung und Zustimmung verdient, so uniiber-
sehbar sind doch andererseits die systematischen Schwichen des vorgeleg-
ten Entwurfs. Er geht von den beiden Forderungen nach interreligioser
Dialogoffenheit und christlicher Bekenntnisverpflichtung aus und sucht sie
im Riickgriff auf ein daraufhin ausgelegtes Trinititskonzept miteinander in
Einklang zu bringen. Uber eine lose Ankniipfung an die Dreieinigkeits-
lehre kommt er dabei jedoch nicht hinaus, was nicht zuletzt darin seinen
Grund hat, dass er sein Verstindnis dieser Lehre nur rudimentiir entfaltet.
Es wird nicht ausreichend deutlich, wie die trinitarischen Personen in ihrer
Selbstidentitit und in ihren Relationen zueinander qualifiziert sind und wie
sie sich ad extra in distinkten Dimensionen des gottlichen Handelns dar-
stellen. Besonders das der zweiten Person zugeschriebene Wirken bleibt
unklar: zum einen wird es im Sinne einer partikularen, auf den Einflussbe-
reich des Christentums begrenzten Offenbarung gedeutet’, neben dem es
noch ,Raum fiir das ... Heilshandeln Gottes im Vater und im Heiligen
Geist* (391) gibt, zum anderen hilt Helfenstein daran fest, dass Christus
fiir das Heil aller Menschen konstitutiv sei.” Darin spiegelt sich die ambi-
valente Wertung des christozentrischen Ansatzes. Einerseits wird er als
_iiberholte, nicht mehr angemessene theologische Deutungskatego-
rie*“(389) aufgefasst, andererseits soll die Christologie ihre Zentralstellung
in der Religionstheologie behalten (387).

Ahnlich unklar bleibt die Rolle der Pneumatologie, die zum einen auf
die christliche Gotteserkenntnis hin ausgelegt wird, zum anderen — umfas-
sender — das universale (Heils-)Handeln Gottes begriinden soll. Die filio-
que-Problematik, die unmittelbar beriihrt ist, wo es um die Relation zwi-
schen zweiter und dritter Person der Trinitit geht, wird gar nicht themati-
siert. Eine Stellungnahme hierzu hiitte zur Klirung der offenen Fragen bei-
tragen konnen. Ohne eine solche vertiefende Durchdringung der ange-
stoBenen systematischen Zusammenhénge hinterlisst Helfensteins , trinita-
risch-pluralistischer” Ansatz den Eindruck der Unausgeglichenheit und
Kurzschliissigkeit. Allzu unmittelbar schlieft er von der Beziehung zwi-
schen den trinitarischen Personen auf die Beziehung zwischen den Reli-
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gionen — oder eher umgekehrt: Allzu unmittelbar projiziert er das interreli-
gids gewiinschte Beziehungsmuster auf die Trinititstheologie zuriick.

2. Von groBerer systematischer Kraft sind die in die gleiche Richtung
weisenden Diskussionsbeitriige Gavin D’Costas’. Im Anschluss an Karl
Rahner und in Ausemandersetzung mit John Hicks ,,pluralistischer Reli-
gionstheologie® hat er eine trmltalstheologlsche Entfaltung des religions-
theologischen ,,Inklusivismus* entwickelt.” Er sucht dabei einen integrie-
renden Mittelweg zwischen dem Postulat der Universalitiit des gottlichen
Heilswillens und -wirkens (wie sie von Seiten der ,,Pluralisten‘ in den Vor-
dergrund gestellt wird) und dem der Partikularitit des christlichen Heils-
weges (worauf die ,,Exklusivisten® einseitig die Betonung legen). Die pri-
zise Bestimmung der Beziehung zwischen den trinitarischen personae
erdffnet nach D’Costa die Moglichkeit, einen dialektischen Bezug zwi-
schen beiden Postulaten herzustellen und vermeidet damit die beiden Ver-
kiirzungen, die einerseits zum Exklusivismus und andererseits zum Plura-
lismus fiihren:

— Die Gleichsetzung des Vaters mit dem Sohn, d.h. die Uberbetonung der
gottlichen Natur des Sohnes auf Kosten der Relation (und damit auch der
Differenz) zwischen beiden hat eine exklusivistisch-christomonistische
Auffassung der Gott-Mensch-Beziehung zur Folge. Christus ist das eine
und einzige Nadelthr, durch das der Weg von — und zu Gott fiihrt. Der
Christus-Weg allein eroffnet authentische Offenbarung und wirkliches
Heil.

— Die zu weitgehende Unterscheidung des Vaters vom Sohn, d.h. die Ab-
blendung der Wesensgleichheit bei gleichzeitiger Betonung der Relation-
in-Verschiedenheit relativiert auf der anderen Seite die Bedeutung Jesu
Christi. Der pluralistischen Theozentrik zufolge ist Gotr allein das Subjekt
von Offenbarung und Heil. Christus kann als einzigartiger, nicht aber als
einziger Mittler gelten. Die Fiille des Wesens Gottes erschopft sich nicht in
ihm, sondern reicht in ihrer unermesslichen Transzendenz iiber ihn hinaus.
Gottes Geist flieft auch aus spirituellen Quellen, die nicht den Namen Jesu
Christi tragen.

D’Costa wendet gegen diese beiden Auffassungen ein, dass sie das Span-
nungsgefiige der Trinititslehre einseitig aufldsen und sie damit insgesamt
verflachen. Wo demgegeniiber die Aussagemdglichkeiten und -intentionen
dieser Lehre unverkiirzt und ausbalanciert zur Geltung gebracht werden,
bictet sie in seinen Augen einen hervorragenden Begriindungszusammen-
hang fiir religionstheologische Uberlegungen. Wo die wesenhafte Drei-
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einigkeit der trinitarischen Personen ebenso betont werde wie die Dreifal-
tigkeit, d.h. die Unterschiedenheit und relationale Bezogenheit dieser Per-
sonen aufeinander, dort lasse sich ein exklusivistischer Christomonismus
ebenso vermeiden wie ein relativistischer Theozentrismus. Die Universa-
litiéit des Handelns der ersten und der dritten Person bleibt zurtickgebunden
an die Partikularitiit der in Jesus von Nazareth sich offenbarenden zweiten
Person.

Von da aus wird es moglich, Gott auch in den nicht-christlichen Reli-
gionen am Werk zu sehen (gegen den Exklusivismus). Sein Wirken
erstreckt sich iiber den gesamten Kosmos und in diesem Sinne lisst sich
auch von einer universalen Offenbarung sprechen. Diese Wirksamkeit
erschlieBt sich aber nicht in freischwebenden Geisterfahrungen oder gar in
universalreligivsen Spekulationen, sondern nur im normativen Vergleich
mit der fiir den christlichen Glauben maBgeblichen Manifestation des gott-
lichen Handelns in Jesus Christus (gegen den Pluralismus). So sehr Gottes
Selbstmitteilung also in Christus zentriert ist, reicht sein Wirken — und
zwar sein schopferisches, offenbarendes und inspirierendes Wirken — tiber
das Christusgeschehen und seine Wirkungsgeschichte hinaus. Dort ist es
aber zu einer uniiberbietbaren Verdichtung und Explikation gekommen, die
es erlaubt, andernorts erfahrene Spuren Gottes auf ihre Authentizitéit hin zu
priifen. Es handelt sich bei der Wesenseinheit der drei trinitarischen Perso-
nen nach D’Costa also nicht um eine substantielle, sondern um eine Gei-
stes- und Offenbarungseinheit.

Anders als die trinitatstheologischen Erwidgungen, die in der (von der
VELKD und der Arnoldshainer Konferenz in Auftrag gegebenen und 1991
verdffentlichten) Studie ,,Religionen, Religiositéit und christlicher Glaube™
angestellt wurden, bestimmt D’Costa das in Christus ereignete Handeln der
zweiten Person nicht primir als ein heilsstiftendes, sondern als offenba-
rendes. Er stellt auch nicht eine trinitarisch-hierarchische Seins-Ordnung
(die Gott-Vater an der ,.Spitze* sieht, gefolgt von Jesus Christus und dem
von Vater und Sohn ausgehenden Heiligen Geist) der Erkenntnisordnung
gegeniiber (die umgekehrt vom Heiligen Geist ausgeht, der den Sohn ver-
gegenwirtigt, in dem sich wiederum der Vater zu erkennen gibt)."” Viel-
mehr hat fiir D’Costa auch in der Bestimmung des Gotteshandelns die
Dimension des Geistes Vorrang. Gott vollzieht sein kreatives, propheti-
sches und heilshaftes Handeln im Modus des Geistes. Und das ist der
Geist, der universal von Beginn der Schopfung an gewirkt hat. Die sote-
riologische Dimension dieser Wirksamkeit kann also nicht aus der Hand-
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lungseinheit gelost und — wie es die Studie tut — fiir den Sohn reserviert
werden. Das Proprium der Wirksamkeit der zweiten trinitarischen Person
liegt demgegeniiber in der Deutlichkeit der Selbstmitteilung Gottes.

Das fiihrt D’Costa zu der Aussage, das Christentum kénne gegeniiber
anderen Religionen nicht den Anspruch erheben, die einzig bedeutsame
Gottesoffenbarung zu besitzen. Vielmehr darf und muss es diese partiku-
lare Offenbarung aufgrund ihrer Authentizitit als normative auffassen und
dann auch einen universalen Geltungsanspruch fiir sie erheben.'' Normati-
vitit ja — Exklusivitit nein, so lisst sich diese Position zusammenfassen.

In der Sache kommt D’Costa damit zu ihnlichen Resultaten wie Hel-
fenstein, doch ist die systematische Grundlegung und Entfaltung priiziser
und tragfihiger.

3. In enger Anlehnung an die Arbeiten seines Lehrers Peter Knauer und
unter Aufnahme zentraler Einsichten von Karl Rahner und Raimondo
Panikkar legte Gerhard Giide einen religionstheologischen Entwurf' vor,
der sich dezidiert der christlichen Glaubensperspektive verpflichtet weil.
In z.T. scharfer Kritik an der ,,pluralistischen Religionstheologie* John
Hicks, die nach Gide die christlichen Glaubensgrundlagen verlassen und
sich in die luftige Hohe einer iiberreligitsen Vogelperspektive verstiegen
hat, will er die Religionen vom biblisch iiberlieferten, trinititstheologisch
entfalteten Verstiindnis Gottes und seines in Christus verkorperten Wortes
aus deuten. Das fiir die christliche Botschaft zentrale ,,Wort Gottes* macht
offenbar, dass die ,,Welt” (d.h. die conditio des adamitischen Menschen
einschlieBlich seiner religidsen Sinnsuche) ,,von vorneherein hineinge-
schaffen ist in das Verhiltnis des Vaters zum Sohn, welches als der Heilige
Geist Gott selber ist* (364"). Diesen Grundgedanken legt Gide christo-
logisch und pneumatologisch aus (eigentiimlicherweise stellt er jedoch
keine explizite Beziehung zum schopferischen Wirken der ersten trinitari-
schen Person her).

Christologisch geht er aus von der Unterscheidung zwischen dem Logos
(bzw. Wort) Gottes und der von diesem angenommenen geschopflichen
und daher geschichtlich begrenzten Wirklichkeit des Menschseins Jesu. So
sehr die Fiille Gottes in Jesus wohnt, so sehr iibersteigt die unendliche gétt-
liche Wirklichkeit des Logos doch dessen menschliche Existenz. Indem
sich diese Fiille in Jesus verkorpert, begrenzt sie sich nicht, sondern offen-
bart ihre Unendlichkeit durch ein endliches, historisches Medium. Sie
offenbart, dass die gesamte Menschheitsgeschichte im Logos Christus
geschaffen und damit in das Gegeniiber des Sohnes zum Vater gestellt ist.
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Der inkarnierte Logos wird auf diese Weise zum ,.hermeneutischen Schliis-
sel”, um das eigentliche Wesen der Welt, der menschlichen Religiositiit und
auch der Religionen coram Deo zu verstehen. Durch diesen hermeneu-
tischen Schliissel erschliefen sich die Religionen nun als Heilswege, die
auf den universalen Heilswillen Gottes antworten (34 1£f). Doch tun sie das
nicht schon in ihrem angestammten Selbstverstiindnis, sondern erst, indem
sie den in ihnen verborgenen Christus in einer Weise zur Sprache bringen,
die sie selbst nicht wirklich verstehen. Es ist dieselbe uniiberbietbare
Christus-Gnade, die im Christentum wie in den Religionen wirkt — mit dem
Unterschied, dass sie hier offenbar wurde und dort verborgen bleibt (343).
Dieser Gedanke fiihrt unmittelbar hiniiber in die pneumatologischen Uber-
legungen. i

Als ,,Hermeneut des Wortes* ist der Heilige Geist nach Gide die Mog-
lichkeitsbedingung fiir den Empfang und das Verstiindnis des Kerygmas
(338ff). Er geht ihm voraus und macht die Menschen aufnahmebereit.
Wenn ihnen das eine Wortes Gottes, in dem er sich selbst mitteilt, dann ver-
kiindet wird, schlieft er es ihnen auf und inspiriert sie, es zu verstehen und
anzunehmen. ,.Der Logos kann nur dort ankommen, wo das Pneuma
bereits da ist” (339; vgl. 311). Auf diese Weise bewirkt der Geist auch das
rechte Verstéindnis der in den Religionen verborgenen Christusgegenwart.
Indem er sie aufdeckt und in ihrem eigentlichen Wesen bekannt macht,
tiberfiithrt er den impliziten Glauben, der auch in den nicht-christlichen
Religionen vorhanden ist, in den expliziten Christusglauben. Mit dieser
Auffassung schlieft Géde unmittelbar an Karl Rahners Lehre vom ,.ano-
nymen* Christsein an. Dabei betont er, dass die Bezichung zwischen ano-
nymem und explizitem Glauben nicht als Uberbietung nach dem Schema
von Teil und Fiille zu deuten ist, sondern als ,.Entbergung* dessen, was der
implizite Glauben seinem eigentlichen Wesen nach ist (340).

Der Heilige Geist wirkt universal. Daher kann Gide konstatieren, dass
»auch die Anhinger anderer Religionen bereits von diesem Geist erfiillt
sind* (340)"* und dass er — fiir Christen in seiner Eigentlichkeit verstehbar
— auch aus diesen Religionen spricht (341). Interreligiéser Dialog ereignet
sich darum als pfingstliche Kommunikation.

Die universale Prisenz des Geistes in der geschaffenen Wirklichkeit geht
aus von seiner innertrinitarischen Wirklichkeit als Beziehungsgeschehen
zwischen Gott-Vater und dem Sohn. Im (expliziten wie impliziten!) Glau-
ben ist der Mensch einbezogen in dieses innergéttliche Gegeniiber. Der
gleiche Geist, der die communio zwischen der ersten und der zweiten Per-
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son der Trinitit erfiillt, stiftet Gemeinschaft der Menschen mit Gott (die
zum expliziten Glauben hinstrebt) und Gemeinschaft der Menschen unter-
einander (347).

Gides Konzept einer johanneisch eingeféarbten Logostheologie stellt die
Christusbotschaft (d.h. die Selbstmitteilung Gottes, die nicht mit dem
Christentum als historischer Religion identifiziert werden darf, 354) den
Religionen (als Manifestationen menschlicher Heilssehnsucht) gegeniiber.
Darin erinnert es an das Offenbarungs- und Religionsverstindnis der Wort-
Gottes-Theologie Karl Barths. Das Christuskerygma ist nach Géde der
Schliissel, der die in den Religionen unkenntliche Christusgegenwart
erschlieft. Die Religionen konnen von daher als sich selbst missver-
stehende Heilswege gewiirdigt werden, die der Erleuchtung durch den Hei-
ligen Geist bediirfen. In Wirklichkeit stehen sie schon in der geistlichen
Gemeinschaft des gottlichen Vaters mit seinem Sohn, doch sind sie sich
dessen nicht bewusst. _

Die Auslegung der christlichen Trinitétslehre auf die Religionen bedient
sich hier eines theologischen Religionsbegriffs (293ff), der ihre realen Arti-
kulationen ebenso ignoriert wie ihre jeweiligen Selbstverstindnisse. Nicht
einmal ansatzweise wird der Versuch unternommen, die Selbstvollziige der
Religionen und die sich darin zum Ausdruck bringenden Anliegen authen-
tisch zu verstehen, um dann das interreligiose Begegnungsgeschehen theo-
logisch zu reflektieren.

Dass die Christusbotschaft selbst ein Teil der zutiefst menschlichen Reli-
gionsgeschichte ist, wird programmatisch ausgeblendet, um sie (oder eher:
den eigenen religiosen Auslegungshorizont) in einer ideologiekritisch
leicht durchschaubaren Immunisierungsstrategie und in deduktivzirkulidren
Argumentationen” zum iiberreligivs archimedischen Punkt zu erkliren,
von dem aus sich die Wahrheit aller Religionen enthiillen soll. Wenn diese
auch als Heilswege gewiirdigt werden, so doch nur unter der Bedingung,
dass es sich bei dem Heil in ihnen um das anonyme, d. h. ihnen selbst ver-
borgene Christusheil handelt, was wiederum nur durch den expliziten
Christusglauben eingesehen werden kann.

So sehr Gides Diskussionsbeitrag auch beansprucht, den religionstheo-
logischen Inklusivismus hinter sich zu lassen, so offensichtlich bleibt er in
der Sache doch der inklusivistischen Vorstellung vom ,.anonymen Chris-
tentum* (Rahner) und vom ,unbekannten Christus in den Religionen®
(Panikkar) verhaftet. Und so sehr er den Anspruch erhebt, sich von der
vermeintlichen Standpunktlosigkeit des religionstheologischen Pluralis-
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mus abzugrenzen, so deutlich strebt er doch selbst nach einer iiberreligio-
sen, die Partikularitit der eigenen Glaubensperspektive hinter sich lassen-
den Universalschau. Die wiederholt vorgetragene Beteuerung der Perspek-
tivitit dieses Ansatzes (312f) wird in keiner Weise in seine inhaltliche Ent-
faltung integriert. Und daher ist die von Knauer inspirierte und von Gide
propagierte ,.andere” Absolutheit des Christusglaubens im Kern nicht so
sehr anders als die von der Wort-Gottes-Theologie Barthscher Priigung
oder f’die von der Transzendentaltheologie Rahnerscher Prigung behaup-
tete.

111

Im letzten Teil dieses Artikels mochte ich nun noch einige Uberlegungen
zur trinititstheologischen Grundlegung der Theologie der Religionen
anstellen.

Wie Helfenstein, D’Costa und Géde, so gehe auch ich davon aus, dass
eine christliche Religionstheologie von einer auf Jesus Christus bezogenen
Auslegung des biblisch bezeugten Gottesglaubens ausgehen muss. In die-
sem Punkt unterscheide ich mich von John Hicks ,pluralistischer Reli-
gionstheologie™, die sich selbst als ,,a second-order philosophical theory or
hypothesis® bzw. als ,.,metatheory about the relation between the historical
religions®™ versteht (was nicht ausschlieBit, dass sie von zentralen christ-
lichen Glaubensauffassungen ausgeht) im Unterschied zu ,,a first-order
religious creed or gospel* bzw. ,.a self-committing affirmation of faith*'”.

Mit Helfenstein und D’Costa, aber gegen Géde gehe ich weiter davon
aus, dass eine iiberzeugende Religionstheologie nicht deduktiv aus theolo-
gischen Postulaten entwickelt werden kann. Sie muss immer auch die
unverstellt wahrgenommene Wirklichkeit der Religionen im Blick haben,
um diese Wirklichkeit dann aus ihrer dezidiert theologischen Perspektive
zu deuten. Und das nicht in erster Linie, um einen Dialog durch voraus-
laufende Anerkennung des nicht-christlichen Partners zu ermoglichen, son-
dern um der Selbstkldrung des christlichen Glaubens willen. Die Frage
nach der theologischen Einschidtzung der nicht-christlichen Religionen
stellt sich schon lange vor der konkreten Begegnung mit ihnen,

Wo sich die Religionstheologie ihrer eigenen Perspektivitit durchgehend
bewusst bleibt, kann sie unbefangen ihre zentralen Grundiiberzeugungen
auf die Deutung der Religionen anwenden und in diesem Sinn einen her-
meneutischen und kerygmatischen Inklusivismus praktizieren. Dabei wird
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sie das jeweilige Selbstverstandnis der Religionen durchaus wahr- und
ernst nehmen und es in die christliche Deutung einbeziehen, nicht als
Norm ihrer Deutung, sondern eben als zu Deutendes.

In diesem Zusammenhang stellt die Trinitiitstheologie mit ihren Univer-
salitéitspotentialen ein wertvolles Auslegungsmuster bereit. Dabei wird die
Reflexion auf die innertrinitarischen Relationen (d.h. auf die immanente
Trinitit) weniger von Bedeutung sein als die ckumenische Dimension, d. h.
die Darstellung der ,,Personen® als Dimensionen des Handelns Gottes in
der Welt: als kreatives, Leben schaffendes und erhaltendes, den Schop-
fungsprozess strukturierendes, auf sein Ziel ausrichtendes. und in alledem
als sich-selbst-offenbarendes Handeln.'® Als Geschichtswirklichkeiten im
Raum der oikumene (als der gesamten bewohnbaren Erde) konnen die
Religionen von diesem Handeln nicht unberiihrt sein, sondern stehen in
einer (jeweils sehr eigen ausgeprigten) reaktiven Relation dazu.

Die Trinitdtstheologie bringt diese Dimensionen des Handelns Gottes
zum Ausdruck, ohne sie einerseits zu verschmelzen und andererseits auf
unterschiedliche Handlungssubjekte zu verteilen.”” Sie ermaglicht es, die
schopferische und inspirierende Prisenz Gottes in der gesamten geschaffe-
nen Wirklichkeit darzustellen (ohne diese damit pauschal zu heiligen), ver-
weist aber auch auf die eine Verdichtung dieser Prisenz, die als unhinter-
gehbares Kriterium zur Unterscheidung der Geister vonnéten ist.

Als Einstiegspunkt in eine trinitidtstheologische Religionstheologie bie-
tet sich die Pneumatologie an. Denn die biblische Uberlieferung von der
universalen Wirksamkeit des Geistes kann als ,.,hermeneutischer Schliissel**
zur Interpretation religioser Erscheinungen und interreligitser Begeg-
nungserfahrungen dienen. Diese Deutung hat nicht zum Ziel, die Religio-
nen besser zu verstehen als sie sich selbst verstehen, indem ihr ,eigent-
liches* Wesen ergriindet wird. Vielmehr werden sie als das genommen, was
sie von sich selbst zu erkennen geben, gerade darin aber als potentielle
Ereignisriume der wirksamen Gegenwart Gottes angesehen. Dabeli ist aber
in Rechnung zu stellen, dass sich diese Wirksamkeit auch ganz anderer
AuBerungsformen bedienen kann als den aus der christlichen Tradition
bekannten.” Entscheidender UrteilsmaBstab ist nicht die 4uBere Vergleich-
barkeit, sondern allein die Konformitit mit der Geisteshaltung, von der
Jesus erfiillt war.

Nicht von einem freischwebenden Geistwirken ohne Anbindung an das
in Christus vergeschichtlichte Gotteswort ist also die Rede (die Gefahr des
Spiritualismus), sondern von der Wirksamkeit des Geistes, von dem Jesus
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in seinem Leben und Leiden durchdrungen war und der iiber seinen Tod
hinaus bis in die Gegenwart seine Kraft entfaltet. Mit diesem Gedanken ist
der Intention des ,.filioque* Rechnung getragen: Ohne den Geist an den
geschichtlichen Wirkungskreis der Wortverkiindigung (d.h. des Christus-
glaubens) zu binden, kann von einer qualitativen Identitdt der universalen
kreativen und innovativen Energie Gottes mit der partikularen Manifesta-
tion dieser Energie in Jesus, dem Christus, gesprochen werden. Dadurch ist
das Christusgeschehen zu der fiir den Christusglauben mafigeblichen
Instanz fiir die Bestimmung des Geistwirkens erhoben.

Diese Bestimmung selbst wird dann nicht in Form einer kodifizierten
Festschreibung erfolgen konnen. Sie bleibt vielmehr eine immer neue Her-
ausforderung, vor die sich Christen in der konkreten interreligiosen Begeg-
nung gestellt sehen. Die Aufgabe der Religionstheologie besteht zum einen
darin, aus der christlichen Glaubensiiberlieferung heraus die Beziehung
zwischen der auf das Christusgeschehen gegriindeten christlichen Religion
und den aus anderen Zentralereignissen erwachsenen anderen Religionen
theologisch (und nicht blof ethisch!) zu kldren. Wo sie dabei von der bib-
lisch begriindeten Annahme ausgeht, auch dort auf die Priasenz des schop-
ferischen, heilenden und erleuchtenden Geistes Gottes zu treffen, wird sie
im Blick auf interreligiose Begegnungen eine positive Erwartungshaltung
wecken. Die Aufgabe der Religionstheologie besteht zum Zweiten darin,
die aus der Kenntnis der Religionen und aus den konkreten Begegnungser-
fahrungen erwachsenen Einsichten theologisch zu reflektieren und d.h.
auch: sie im Licht der Christusbotschaft (kritisch) zu werten.

Mit wenigen Pinselstrichen habe ich versucht, die ErschlieBungsleistung
zu skizzieren, die eine trinititstheologisch grundierte Religionstheologie
erbringen konnte. Dabei bin ich davon ausgegangen, dass sie um ihre Stand-
ortgebundenheit und um ihre Perspektivitit weill und ihre Aufgabe gerade
darin sieht, die Religionen im Lichte der christlichen Glaubensperspektive
zu deuten. Offen bleibt dabei jedoch die Frage, in welchem Verhiltnis die
unterschiedlichen Religionsperspektiven ihrerseits zueinander stehen.
Wird diese Dimension der religionstheologischen Problematik ausgeblen-
det — wie Gide es tut —, dann droht die Gefahr des Fideismus, der selbst-
geniigsamen Einigelung in die christliche Glaubensperspektive. Diese Hal-
tung scheint mir kaum noch Uberzeugungskraft zu entfalten in einer geis-
tesgeschichtlichen Situation, in der wir nicht nur um die Vielzahl religioser
Welt-Sichten wissen, sondern es auch gewohnt sind, uns in , hypothetischer
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Anempfindung® (E. Troeltsch mit Anklang an Dilthey) in sie hineinzuver-
setzen.

Auf dieser Ebene der religionstheologischen Reflexion scheint es mir
nur die Alternative zwischen einer religionsphilosophischen Meta-Theorie
(wie John Hicks ,,pluralistischer Religionstheologie*) und dem Plidoyer
fiir einen unabschlieBbaren Dialog der ,,ptolemdischen™ Perspektiven auf
der Grundlage eines ,,mutualen Inklusivismus® zu geben.”' Weil ich der
Auffassung bin, dass die Ausarbeitung von Meta-Theorien — selbst wenn
sie induktiv von den einzelnen Religionsperspektiven ausgehen — notwen-
digerweise mit einer Abstraktion von diesen Perspektiven und ihren Gel-
tungsgrundlagen verbunden ist, plddiere ich fiir die kreative dialogische
Interaktion der unterschiedlichen religitsen Referenzrahmen ohne reli-
gionsphilosophische Vermittlungsinstanzen. Die Motivation zu einem sol-
chen Dialog ergibt sich wiederum aus den Grundlagen des christlichen
Glaubens, der unsere Fiile auf den weiten Raum des Handelns Gottes stellt
und uns aussendet, mit theologischer Neugierde diese Weite zu entdecken.

ANMERKUNGEN

Siehe dazu: R. Bernhardt, Die Herausforderung. Motive fiir die Ausbildung der ,.pluralis-
tischen Religionstheologie™, in: H.-G. Schwandt (Hg.), Pluralistische Theologie der Reli-
gionen. Eine kritische Sichtung, Frankfurt/Main 1998, 19-38; K.-H. Menke, Die Einzig-
keit Jesu Christi im Horizont der Sinnfrage, Einsiedeln, Freiburg 1995, 17-59.
Besonders seit der vom ORK einberufenen Konsultation von Baar (Schweiz) im Jahre
1990. Siehe dazu: Current Dialogue 19, 1991. Vor allem der dort abgedruckte Vortrag des
griechisch-orthodoxen Metropoliten von Zypern, George Khodre, hatte grofen Einfluss
auf die weitere Diskussion.
Ansitze zu einer trinititstheologisch grundierten Religionstheologie finden sich u.a.
auch bei: Chr. Schwobel, Particularity, Universality, and the Religions. Toward a Chris-
‘tian Theology of Religions, in: G. D’Costa (Hg.), Christian Uniqueness Reconsidered.
 The Myth of a Pluralistic Theology of Religions, Maryknoll, New York 1990, 30-46;
R. Williams, Trinity and Pluralism, in: G. D'Costa (Hg.). Christian Uniqueness Reconsi-
dered (s.0.), 3-15 (im Anschluss an R. Panikkar); P. C. Lai, Towards a Trinitarian Theo-
logy of Religions. A Study of Paul Tillichs Thought, Kampen 1994; S. M. Heim, Salva-
tions. Truth and Difference in Religion, New York 1995. Siehe auch den schon 1987 vor-
gelegten Diskussionsbeitrag von W. Kasper, Das Christentum im Gesprich mit den Reli-
gionen, in: A. Bsteh (Hg.), Dialog aus der Mitte christlicher Theologie, Modling 1987,
118-130.
P.F. Helfenstein, Grundlagen des interreligidsen Dialogs. Theologische Rechtferti-
gungsversuche in der Skumenischen Bewegung und die Verbindung des trinitarischen
Denkens mit dem pluralistischen Ansatz, Frankfurt/M. 1998, 377ff. — Im Folgenden
nehme ich die Belegstellenangaben, die sich auf dieses Buch beziehen, eingeklammert in
den Text mit auf.
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. Fiir die Christen ist die Christusoffenbarung der Zugang zum trinitarischen Gott und
dessen weltweitem Wirken* (381; Hervorheb. R.B.).

Auch die spezielle Christusoffenbarung ... kann ... nicht auf die verfasste christliche
Religion begrenzt werden™ (380). Vielmehr sei davon auszugehen, ,.dass es keinen Weg
zum Heil gibt, der am gottlichen Heilshandeln in Jesus Christus vorbeigeht. Jesus Chri-
stus ist fiir das Heil aller Menschen konstitutiv (391f).

Ich beziehe mich im Folgenden vor allem auf: G. D’Costa, Christ, the Trinity and Reli-
gious Plurality, in: ders. (Hg.), Christian Uniqueness Reconsidered (siche Anm. 3),
16-29; vgl: ders., Towards a Trinitarian Theology of Religions, in: C. Cornille,
V. Neckebrouck (Hgg.), A Universal Faith? Peoples, Cultures, Religions and the Christ
(Louvain Theological and Pastoral Monographs 9), 139-154. Demnichst wird ein von
G. D’Costa und P. E Knitter hg. Aufsatzband unter dem Titel ,, The Meetings of Religions
and the Trinity* bei Orbis Books (Maryknoll, New York) erscheinen.

Ihre Kernthese besagt, ..that the great world religions constitute conceptually and cultu-
rally different responses to an ultimate transcendent reality** (J. Hick, The possibility of
religious pluralism: a reply to Gavin D'Costa, in: Religious Studies 33/2, 1997, 161-166,
Zitat: 161). Ausfiihrlich stellt Hick seine Position dar in: Religion. Die menschlichen
Antworten auf die Frage nach Leben und Tod, Miinchen 1996.

Eine umfassende Darstellung der mittlerweile weitverbreiteten Unterscheidung zwischen
religionstheologischem ,.Exklusivismus, Inklusivismus und Pluralismus™ findet sich bei:
Perry Schmidt-Leukel, Theologie der Religionen. Probleme, Optionen, Argumente
(Beitriige zur Fundamentaltheologie und Religionsphilosophie 1), Neuried 1997, 65ff.
AKF, VELKD (Hg.), Religionen, Religiositit und christlicher Glaube. Eine Studie,
Giitersloh #1993, 117f.

G. D’'Costa, Christ, the Trinity and Religious Plurality (siche Anm. 3), 16f.

G. Gide, Viele Religionen — ein Wort Gottes. Einspruch gegen John Hicks pluralistische
Religionstheologie, Giitersloh 1998. Auch hier nehme ich wiederum die Belegstellenan-
gaben, die sich auf dieses Buch bezichen, eingeklammert in den Text mit auf.

Ganz dhnlich in 332. Auf S. 331 setzte Gade den Akzent noch anders und sprach ,,vom
Hineingenommensein des Geschopfs in eine Relation Gottes, deren konstitutives Wo-
rauthin als der Sohn ebenfalls Gott ist”.

Unklar bleibt, warum die vom Heiligen Geist erfiillten Nichtchristen dann noch im impli-
ziten Glauben verharren und durch die Geistbegabung nicht zu bekennenden Christen
werden.

So deduziert Gidde aus dem fiir normativ erklirten (obwohl biblisch nur schwach
begriindbaren) Anselmschen Begriff Gottes als des Wesens, iiber das hinaus GroBeres
nicht gedacht werden kann, die absolute Transzendenz Gottes. die als solche jegliche
Offenbarung ausschlieBen miisste. Allein der trinitarische Gottesbegriff vermoge, die
Transzendenz Gottes mit seiner Immanenz in der Welt zu vermitteln. — Dieser Gedanke
zeigt, wie hier unter Ausblendung aller empirischen Kenntnis der Religionen einem theo-
logieinternen Begriffsrealismus gehuldigt wird, der dann auch noch beansprucht, die
christliche Botschaft .,vor der Vernunft in einer auch vom Standpunkt des Unglaubens
aus einsehbaren Weise™ zur Darstellung zu bringen (364).

Siehe auch die scharfe Auseinandersetzung Perry Schmidt-Leukels mit Giides Buch, die
erschienen ist in: R. Kirste, P. Schwarzenau, U. Tworuschka (Hg.), Die dialogische Kraft
des Mystischen (Religionen im Gesprich 5), Balve 1998, 592-603.

J. Hick, The possibility of religious pluralism (siche Anm. 8).

Siehe dazu auch: R. Bernhardt, Was heifit ,,Handeln Gottes*? Eine Rekonstruktion der
Lehre von der Vorsehung, Giitersloh 1999, bes. 443ff.
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" Aus der Fiille interessanter Verdffentlichungen zur Trinititstheologie aus jiingerer Zeit

mochte ich hier auf zwei Biicher katholischer Theologen verweisen, die aufschlussreiche

Interpretationsansitze bieten: G. Greshake, Der dreieine Gott. Eine trinitarische Theo-

logie, Freiburg, Basel, Wien 1997; K.H. Ohlig, Ein Gott in drei Personen. Vom Vater Jesu

zum ,.Mysterium der Trinitdt™, Mainz 1999.

Ahnlich G. Greshake in seinem insgesamt beachtenswerten Buch zur Trinititslehre: Der

dreieine Gott. Eine trinitarische Theologie, Freiburg, Basel, Wien 1997, 520.

*' Siehe dazu meine Uberlegungen in: Philosophische Pluralismuskonzepte und ihre reli-
gionstheologische Rezeption, in: G. Rifle, H. Sonnemans, B. TheB (Hgg.), Wege der
Theologie ins dritte Jahrtausend (FS Hans Waldenfels), Paderborn 1996, 461-480.
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Mit dem ,,solus Christus*
allein unter den Religionen?

Uberlegungen zum christologischen
Selbstverstindnis im interreligiosen
Dialog

VON ULRIKE LINK-WIECZOREK

Einleitung

Ich mochte meine folgenden Uberlegungen durch eine biographische ,story* einleiten,
die mich bei meinen Versuchen, eine theologische Verhiltnisbestimmung von christlichem
Gottesglauben und nicht-christlichen Religionen vorzunehmen, stets begleitet:

Mein Mann und ich lebten in unserer Studienzeit mehr als zehn Jahre lang mit einem ira-
nischen Kommilitonen in einem gemeinsamen Haushalt. Unser Freund, ein Student der
Mineralogie muslimischen Bekenntnisses, nahm regen Anteil an unserem Leben, teilte
schlieflich unseren Freundeskreis und hatte am Ende seiner Zeit in Deutschland sogar mehr
Theologen und Theologinnen zu Freunden als wir selbst. Wie viele seiner Landsleute flog er
nach Abschluss seines Studiums in Angst um Leib und Leben zuriick in den Iran. Asyl hatte
er in seiner Zeit in Deutschland nicht beantragen konnen. da er sich nicht ,.deutlich genug™
als politisch verfolgt betrachten konnte. Allenfalls hitte er religiose Griinde geltend machen
konnen, denn durch sein Leben in christlichen Theologenkreisen hatte er durchaus eine
starke Sympathie fiir das Christentum entwickelt. Vor allem waren seine — schon nach
Deutschland mitgebrachten — eigenen kritischen Anfragen an den Islam, wie er ihn in seiner
iranischen Reisbauern-Familie kennengelernt hatte, dabei nicht verstummt. Und doch haben
weder mein Mann und ich noch unsere und seine theologischen Freunde ihn jemals explizit
auf die Moglichkeit einer Konversion zum Christentum angesprochen. Diese MOUhchken
erschien niemandem realistisch. Sie wire jedoch der einzige Asylgrund gewesen. ILh selbst
war in all unseren zahllosen theologischen Gesprichen jedoch immer von der Hoffnung
getragen, dass unser Freund in seiner muslimischen Religion Rdume der echten Gottesbe-
gegnung finden moge, und ich litt darunter, zu spiiren, wie schwer ihm das war.

Fiir meine eigene Theologie haben diese zehn Jahre einen starken para-
digmatischen Charakter bekommen. Was hat uns alle gesteuert, in diesem
Fall einen konkreten Religionswechsel nicht ins Auge zu fassen, obwohl es
bereits mehr Voraussetzungen und Griinde dafiir gab als in mancher Situa-
tion der duBeren Mission? Warum haben wir nicht ausdriicklicher den
christlichen Glauben und seine Orientierung hin zum Reich Gottes als
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,.Befreiungsraum® angeboten? Glaubten wir — eine recht groBe Gruppe
angehender Pfarrer und Pfarrerinnen — etwa gar nicht daran, dass ,.allein in
Christus das Heil sei? Uber diese Frage méchte ich im Folgenden nach-
denken. Dabei begleiten mich auch theologische Anregungen, die ich aus
der Lektiire von George Lindbecks ,,Christliche Lehre als Grammatik des
Glaubens™ und von Anton Houtepens ,.Gott — eine offene Frage* empfan-
gen habe.’

Es ist der solchermaBlen erfahrene faktische Umgang mit dem sog.
L.Exklusivismus-Axiom" der Christologie, die mir den AnstoB bietet, daran
zu zweifeln, dass das ,.solus Christus“ der Christen und Christinnen aus-
schlieBlich als Abgrenzung gegeniiber den Religionen zu verstehen sei. Zu
Recht aufmerksam gemacht durch die Vertreter der pluralistischen Reli-
gionstheologie miissen wir neu nachdenken iiber dieses Bekenntnis, denn
es steht aufer Zweifel, dass es in der Geschichte des Christentums in der
Durchsetzung von exklusivistischen Absolutheitsanspriichen christlicher
Religion und Kultur gebraucht wurde — sowohl nach innen wie nach auflen.
Inzwischen werden wir stark geprigt von der Einsicht, dass das Christen-
tum im westlichen Abendland seine religiose Monopolstellung verloren
hat. Die heute erfahrbare Mischung aus Sakularisierung und Pluralisierung
der religitsen Perspektiven erzeugt eine seltsame Ambivalenz: Mit steil
nachlassendem Engagement fiir eine spezifische religiose Bindung wichst
das Wissen von Religion(en) durch — wie Ulrich Kértner es ausdriickt —
.Mobilitdt, Globalisierung, Massentourismus und die multinationale
Berufstitigkeit bei vielen Menschen®.’ Fiir diejenigen, die sich noch fiir
religidse Fragen interessieren, wichst durch all dies der Zwang der Wahl.
Vor allem Kinder aus religionsverschiedenen Ehen werden sich zuneh-
mend in dieser Situation finden — seien es die Kinder jiidischer und christ-
licher Elternteile in England oder die tiirkischer und deutscher in Deutsch-
land. Es kann kein Zweifel sein, dass die Kirchen, wollen sie seelsorgerlich
verantwortet in dieser Situation das Evangelium verkiinden, diesen Zwang
der Wahl ernst nehmen miissen. Wie aber verstehen wir in diesem Kontext
die Rede von der , Exklusivitit* Christi?

1. Historisch-Kritisches zum ,,solus Christus

Man sollte annehmen, dass die Situation zur Zeit der Spitantike im
Romischen Reich einige Vergleichbarkeiten zur heutigen aufweisen
konnte:" Auch damals war das Christentum durchaus nicht die einzige,
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gesellschaftlich bestimmende Religion. Die ilteste Christenheit lebte ja in
einer Vielzahl von Kulturen und Religionen. Eben auf diesem Néhrboden
wuchs der Anspruch: Christus allein ist des Gesetzes Ende. Auffillig ist
dabei jedoch, dass die biblischen Texte eine direkte Abgrenzung von den
Religionen kaum vornehmen, sondern sich auf konkrete Auseinander-
setzungen mit dem Juden(christen-)tum — wie auch der eben zitierte Pau-
lussatz — oder mit gnostischen Stromungen im weitesten Sinne beziehen.
Aus anderen Quellen mussten Religionsgeschichtler ihr Wissen iiber die
religiosen Stromungen der neutestamentlichen Zeit zusammentragen. Und
wenn wir in der Analogie der Zeiten bleiben wollen, so miissen wir uns die
Frage stellen, ob diese Religionen wirklich vergleichbar sind mit den sog.
..Weltreligionen®, die sich heute als Wahlmoglichkeiten, ndmlich als uni-
versale Menschheitsreligionen, anbieten. Weitgehend handelte es sich
wohl um wirklich exklusivistische Gruppierungen, die durchaus nicht
jedermann — und schon gar nicht ,jederfrau® — gedffnet waren.

Stellten die Christen und Christinnen also einen neuen Exklusivismus
gegen einen anderen? Stellten sie Absolutheitsanspruch gegen Absolut-
heitsanspruch? Man kann durchaus sagen, dass sie ihre spezifische Art von
Absolutheitsanspruch entdeckten in diesem Kontext. Indem das sich ent-
wickelnde Heidenchristentum die Gegenwart Gottes unabhiingig von der
Zugehorigkeit zum Judentum, einer bestimmten Kultur oder Nation
bekannte, konnte es sich fiir ,,absolut* im wortlichen Sinne halten, ohne
freilich diesen Begriff zu benutzen. Sollte da nicht, wie Anton Houtepen
iiberlegt, spiiter sogar die Abgrenzung vom romischen Kaiserkult als einer
Synthese von Religion und Nationalismus im Hintergrund gestanden
haben, als sich die Kirchenviiter fiir den Begriff ,,homousius* als Bezeich-
nung der Wesensidentitit von Vater und Sohn im christologischen Bekennt-
nis entschieden? Denn eine angebliche Wesensgleichheit wurde im
Kaiserkult auch von Kaiser und Gott behauptet. Als ein Entgegentreten
solchen Anspriichen im praktischen Leben gegeniiber kann man auch die
Arbeit der Theologen der Alten Kirche in ihren theologischen Diskussio-
nen und Konzepten verstehen. Denn arbeiteten sie nicht an einer konzep-
tionellen Begriindung fiir die Gegenthese: Nicht der Kaiser ist gottwesens-
gleich, sondern eben ,,Christus allein®? In dhnlicher Weise wird man die
Abgrenzungen des jungen Christentums von der gnostischen Bewegung
verstehen, durch deren Einfluss sie ihre eigene Bekenntnisbildung gefihr-
det sahen.® Mit dem ,,Christus allein* wehrten sie sich hier gegen die Auf-
15sung ihres Gottesbekenntnisses in synkretistischer Austauschbarkeit. Das
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Bekenntnis zur Exklusivitdt Christi, das dem trinitarischen und dem chris-
tologischen Dogma zweifellos zugrunde liegt, wird somit weniger als eine
grundsitzlich-theoretische Aussage verstindlich, denn als Diskurs-Beitrag
zu anderen Bekenntnissen (Gnosis) oder politischen Geltungsanspriichen.
Vor deren Hintergrund wird es gehort und verstanden, nicht jedoch als eine
Theorie iiber das prinzipielle Verhiltnis von Christen und Anhingern ande-
rer Religionen oder tiber die Qualitit der eigenen und der anderen Reli-
gion.7 Vielmehr konnen wir sagen, dass das ,,solus Christus* in diskursiver
Funktion die Kraft einer prophetisch-kritischen ,,Gegenbeleuchtung™ von
unangemessenen (Macht)-Anspriichen entfaltet.

Dieser diskursive Gebrauch des Christus-Bekenntnisses ist nun auch in
der weiteren Kirchengeschichte durchaus nicht verlorengegangen: In der
Reformationszeit stellte er sich als Scharnier der Rechtfertigungslehre
gegen eine Verduferlichung von BuBwesen und Kirche, und in der Barmer
Theologischen Erklarung finden wir das ,,solus Christus® schlieBlich wie
in der Spitantike als Kritik am ,,Kaiserkult™ des sog. Dritten Reiches. Hier
zu fragen, ob der Anspruch des ,,Christus allein® nicht eine iiberhebliche
Herabstufung anderer Formen der Gott-Suche seien, wire absurd, denn
innerhalb eines solchen Diskurses fillt das Bekenntnis hier gar nicht.

Freilich konnen die Religionen als Abgrenzungsfolie hier nachtréglich
hineingezogen werden, vor allem, wenn man sie in einem generellen Sinn
wie Kaiserkulte als ,,gesetzliche* Verzerrungen menschlicher Gottesbezie-
hung verstehen will. So haben es vor allem protestantische Theologen und
Theologinnen lange gesehen.” Angesichts geradezu pervertierender Religio-
sitit von Sekten, die ihre Angehdrigen in den Massenselbstmord schicken,
kann die Moglichkeit solcher Verzerrungen auch gar nicht generell ausge-
schlossen werden.” In der Tat wird es heute bei der Erfahrung von Dialo-
gen mit Angehorigen anderer Religionen also auch um die gegenseitige
Uberpriifung dieser skeptischen und religionskritischen Grundhaltung
gehen.

Vor allem im Mittelalter neigte die Kirche dazu, das ,.solus Christus® im
Sinne einer generellen Vorgabe auch im Verhiltnis zu den Religionen, hier
vor allem dem Islam, zu verstehen. Aber auch innerchristlich wurde das
,-solus Christus*™ zu einer Begriindung fiir Gewalt gegen Andersdenkende
und Aullenseiter, nicht zuletzt gegen Frauen in der Inquisition. Auch in
politischen Dimensionen finden wir hier das ,.solus-Christus‘‘-Argument
wieder, freilich nun nicht mehr in prophetisch-kritischer ,,Gegenbeleuch-
tung®, sondern jetzt positiv als Ursprungs-Begriindung fiir politisch-insti-
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tutionellen politischen Einfluss der Kirche. In diesem Sinne wollten z. B.
bis weit in den Investiturstreit hinein vor allem augustinisch-neuplatonisch
geprigte Theologen die Herrschaft Christi in wesentlichen politischen
Funktionen des Papstes verwirklicht sehen.'’ Nicht mehr der Gekreuzigte
steht jetzt als paradox-prophetisches Gegenbild zum Kaiser, sondern der
Christus Kosmokrator in der Verldngerung der Inkarnation im Représen-
tanten der Kirche. Das geht klar iiber einen diskursiveén Einspruch-Charak-
ter des ,.solus Christus® hinaus. So wird schlieBlich in der Spitscholastik
aus dem ,solus Christus™ ein .,sola ecclesia®, und wir haben den Streit der
Reformationszeit. In der noch jungen Geschichte der Okumene hat sich das
,,Christus allein** aber schlieflich auch immer wieder als das Axiom erwie-
sen, mit dem institutionelle Verselbststindigungen als falsche Vergott-
lichungen entlarvt werden sollen und an dem sich daher sowohl Christen
und Christinnen als auch die Kirchen generell behaften lassen.

Dies alles hieBe also: Das ,.solus-Christus“-Bekenntnis hat seinen Ort
vor allem im innerkirchlichen Zusammenhang und ist auch historisch lange
nicht als Aussage gegen die Religionen verstanden worden. In der Sprache
George Lindbecks konnten wir sagen: Der Satz, in Christus allein liege das
Heil, gehort in das spezifisch kategoriale System der kulturell-sprachlich
geprigten innerchristlichen Konversation. Er ist in konkreten Anwen-
dungskontexten in seiner kritischen Richtung durchaus auch von auflen her
horend zu verstehen, aber nicht als generelle interreligitse Verhiltnisbe-
stimmung zu verwenden. Innerhalb des christlichen Sprachspiels entfaltet
es seine Kreativitidt vornehmlich in der kritisch-prophetischen Intention,
die ihre Energie aus einer logischen Unsymmetrie in den ontologischen
Ebenen von kritisiertem Zustand und der Gegenvision — Kaiser und
Gekreuzigter — bezieht. Nicht mehr im Rahmen des Prophetischen ver-
bleibt das Credo, wenn auf eben diese Unsymmetrie verzichtet und ,,Chris-
tus“ zu einem Abgussmodell wird. Das geschieht, wenn ,.Christus™ quasi-
institutionell als Synonym fiir ,,Kirche* gehort werden soll, wie z.B. im
Investiturstreit. Schon neutestamentlich konnen wir die Gefahr einer sol-
chen Verschiebung beobachten, z.B. wenn im Epheserbrief (Eph 5, 21-22)
die Herrschaft Christi mit der Herrschaft des Mannes tiber die Frau in einen
kategorialen Zusammenhang gebracht wird. Noch anders verhilt es sich
dagegen mit der kosmologischen Christologie im Kolosserbrief, die man
zumindest in historisch-kritischer Ausleuchtung als eine hoffnungsvolle
..Gegenvision* zu den Erfahrungen einer erdbebengeschidigten Gemeinde
verstehen muss.'' Hier wird die Exklusivititsaussage in doxologischer,

306



Gott-lobender Funktion deutlich. Und sicher ist die Bemerkung Anton
Houtepens zu bedenken: Sowohl die Rede von der ,,Auserwiihlung Israels*
als auch die von der ,.Einmaligkeit der Kirche* (sic!), also die ,,Gestalten*
jiidisch-christlichen Exklusivismus-Axioms, miissen als nachtréigliche
Begriindungen im Glauben verstanden werden. Sie sind Ausdruck des
Staunens dariiber, dass sich den Gliubigen ,,der besondere Charakter des
Weges Israels oder Jesu™ bestitigte. Im Nachhinein werden sie als stau-
nende Begriindungen fiir die Entscheidung, den Weg Israels und Jesu zu
gehen, ausgesprochen. Die Entscheidung selbst verliduft durchaus nicht so
klar wie das Bekenntnis tont: unsicher und im angefochtenen Glauben
machen sich Juden und Christen auf den Weg, dessen Ende nicht in ihrer,
sondern in Gottes Hand liegt."”

2. Systematisch-theologische Uberlegungen
2.1 Unterscheidung von Sprachebenen

Was passiert eigentlich, wenn die Gegenvision zum Modell wird, das zu
direkten Ubertragungen in die soziale Wirklichkeit auffordert? Mir scheint
es, als kénnten wir dies theologisch so verstehen, als wiirde im Modell-
Verstindnis die Spannung der Inkarnationsaussage getilgt, die in der
Gegenvision noch lebendig ist. Hort man in dem Wort ,,Christus® die Prio-
ritdt Gottes als in der Welt Handelnder heraus, so muB dabei eine Sensibi-
litét erhalten bleiben fiir die Verbindung von zwei unterschiedlichen Refe-
renzebenen des Sprechens. Uber die komplexe Wirklichkeit ,,Gott* kann
man nicht in derselben Weise sprechen wie iiber die von uns beobachtba-
ren Teile der Wirklichkeit — selbst wenn auch diese in ihrer Komplexitit
unterschiedliche sprachliche Strategien erfordern. Man kann iiber Gott
nicht reden wie iiber eine Kuh, hat Meister Eckhart gesagt.” In der Ent-
wicklung der Christologie ist eben dariiber lange gerungen worden, wie die
Referenzebenen des Géttlichen und des Menschlichen ohne dualistische
Antithetik entsprechend dem christlichen Gottesglauben konzipiert werden
konnten." George Lindbeck hat drei Axiome herausgearbeitet, die unter-
schwellig das Denken der Kirchenviiter gesteuert haben mogen, als sie auf
den groBen Synoden von Nizia und Chalcedon nach gemeinsamen
Bekenntnisformulierungen gesucht haben: Dabei ging es zuniichst 1. um
die Bewahrung des Monotheismus im Reden von Jesus Christus; 2. um die
Wahrung der historischen Bestimmtheit des Menschen Jesus. Das
3. Axiom erlaubt es, Jesus Christus jede theologische Bedeutung zuzu-
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schreiben, die nicht den Axiomen 1 und 2 zuwiderlaufen. In diesem dritten
Axiom sind Moglichkeiten und Grenzen des Exklusivismus-Bekenntnisses
beschrieben: ,,Christus ist der Herr** darf auf Jesus bezogen werden, soweit
es nicht das Herrsein Gottes in einer Weise auf eine historisch existierende
Person bezieht, dass damit das Monotheismus-Axiom zwangslaufig, aber
unbeabsichtigt verletzt wiirde. So gesehen ist durchaus zu fragen, ob evan-
gelikale oder pietistische Christologien, die eine exklusive, personale
Jesus-Beziehung zugrunde legen, nicht letztlich auch das ,.solus Christus™
verletzen, so paradox das klingen mag. Nach Lindbecks Kriterien stehen
sie in Gefahr, sowohl das Monotheismus-Axiom wie auch das Axiom der
wirklich historischen Bestimmtheit Jesu zu verletzen. Die Verschrinkung
der drei Lindbeckschen Axiome fordert letztlich ein stindiges Wachhalten
in der Christologie fiir die Aufrechterhaltung der Spannung zwischen der
Ebene des Redens von Gott und der historischen Bestimmtheit seines Wir-
kens. Wenn schlieBlich von einem Herrsein Christi wie von einem $0zio-
politischen Herrsein des erhohten Jesus Christus gesprochen wird und dies
auf die Institution Kirche im Verhiltnis zu einer anderen, weltlichen oder
auch anderen religiésen Institution bezogen wird, ist eben diese Spannung
aufgehoben. Letzteres geschah z.B. in den Kreuzziigen, in denen das
.solus Christus® als Geltungsanspruch der Kirche gegeniiber Judentum
und Islam verstanden wurde, die diesen letztlich den Status, auch als Nicht-
christen Teil der Menschheit zu sein, streitig machte.

2.2 Religionskritische Konsequenzen

Man kann dies also so sagen: Wenn von der Alleingiiltigkeit Christi so
gesprochen wird wie von einer weltlichen Instanz, ist die kreative Span-
nung des Bekenntnisses aufgelost und die prophetisch-kritische Energie
verflogen. Zweifellos steckt in dieser Erkenntnis auch eine starke reli-
gionskritische Tendenz: Religionen sind in christologischer Perspektive
zunichst solche ,,weltlichen Instanzen® und als solche durchaus nicht per
se ., Ausdrucksweisen® der Gotteserfahrung. Somit bezieht sich auch die
Rede von der Alleingiiltigkeit Christi nicht schon automatisch auf die
christliche Religion in ihrer sichtbaren Gestalt, denn damit wire Exklusi-
vismus gegen Exklusivismus gestellt, ohne dass eine Spannung von gott-
licher und menschlicher Referenz-Ebene gewahrt bliebe. ,,Christus allein
ist Herr* kann so gesehen nicht heifien: die christliche Religionsgemein-
schaft allein ist die wahre. Als ,Menschengemeinschaft™ ist sie ebenso
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unvollkommen, verletzbar und auch pervertierbar wie jeder einzelne
Mensch iiberhaupt — und wie auch jede andere Religionsgemeinschaft.
Nicht die Religionen sind Inkarnationen Gottes, sondern Christus, und die-
ser ist nicht identisch mit irgendeiner Religion. Christen und Christinnen
diirfen deswegen nicht aufhoren, um eine plausible Erhaltung der Span-
nung von Gott und Welt in ihrem Christusbekenntnis zu ringen, weil hierin
auch der Schutz vor unvertretbaren Alleinvertretungsanspriichen im inter-
religiosen Gesprich liegt. Bei aller Kritik an Karl Barths iiberdehntem
Christozentrismus sollten wir den religionskritischen Aspekt der Funktion
dieser Christologie nicht vorschnell iiber Bord werfen.

2.3 Mogliche Gemeinsamkeiten der ,,wahren Religionen “
im Reden von Gott

Gerade inmitten unserer heute unvermeidbar ,,postmodernen®, fragmen-
tiert-pluralistischen alltéglichen Lebenswelt liegt in dieser religions-
kritischen Perspektive eine groBe Chance: Erlaubt sie uns doch, auch noch
in unseren inzwischen fragmentierteren, vom Traditionsabbruch gepriigten
Versuchen der Selbstverortung unser Mitgehen in Religion und Konfession
als Beginn unseres neuen Lebens in Christus zu verstehen — und nicht
schon als letztlich abgeschlossenes, vollendetes Ganzes. Fiir die Verhiilt-
nisbestimmung zu den Religionen ist diese eschatologische Perspektive
von grofier Wichtigkeit. Ich mochte hier lediglich die erkenntnistheoreti-
schen Aspekte hervorheben: Christen und Christinnen finden in ihrer reli-
giosen Tradition einen groBen Reichtum an Erfahrung von einer kreativen
Vorldufigkeit im Reden, Denken und Hoffen von und auf Gottes Wahrheit,
die dank des Wirkens Gottes im Christusgeschehen uns nicht wie in einem
dunklen Tunnel umherirren 1dBt. Hier haben die Vertreter und Vertreterin-
nen der pluralistischen Religionstheologie sicher zu recht ihren Finger auf
ein wichtiges ,.Zuliefer-Axiom™ zum Monotheismus-Axiom gelegt: Wir
leben erst im Glauben, noch nicht im Schauen; wir haben die Wahrheit in
irdenen GefiBen und: Gott 14Bt sich nur im Voriiberziehen von hinten
gefahrlos sehen. Unsere Sprache fiir Gott entstammt unseren menschlichen
Erfahrungskontexten, sie fiillt nicht vom Himmel und kann daher nur
bedingt, jedenfalls anders als iiblich ,,propositional* verstanden werden
(Lindbeck). Zumindest konnen unsere Erfahrungen gottliche Wirklichkeit
nicht vollstindig beschreiben. Ob es richtig ist, was wir von ihr sagen —
dass sie barmherzig ist, Frieden bringt, dass in ihr aus Altem Neues wird
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und dass im Reich Gottes schlieBlich Lowe und Lamm gemeinsam auf
einer Wiese liegen konnen — das konnen wir nur ahnen, wenn sich etwas
von diesem in unserem Lebensentwurf coram deo bewahrheiten 1iBt."”
Moglicherweise haben die ,,Pluralisten* sogar recht, wenn sie behaupten,
dass die christlich-jiidische Rede von der Unbegreifbarkeit Gottes ihre Ent-
sprechung in jeder ,,wahren“ Religion habe, also in jeder Religion, die
nicht einfach als eine Uberhohung menschlichen Omnipotenzwahnes oder
masochistischer Opfersehnsucht angesehen werden kann. Eine in diesem
Sinne ,,wahre* Religion muss moglicherweise auf einen Referenzpunkt
bezogen sein, der in irgendeiner Weise nicht-identisch ist mit den Gliubi-
gen — auf Transzendenz also. Moglicherweise reden alle Religionen von
diesem Bezugspunkt in dhnlicher Weise nichtbeschreibend, mit Hilfe von
Selektionen von Wahrgenommenem und Metaphern herantastend, wie wir
ja auch von komplexen Wirklichkeiten wie der Liebe zwischen Menschen
oder sogar den Merkwiirdigkeiten der Teilchenphysik keine Sprache benut-
zen konnen, die ein rein abbildendes Korrenspondenzverhiltnis zu dieser
Wirklichkeit darstellen konnte. Eine Skepsis gegeniiber pluralistischen
Positionen kann sich hier nicht wirklich festmachen. Eher griindet sie sich
in der Tendenz, eine urspriingliche religitse Erfahrung sowohl als ,,Quelle*
von Religion als auch als ,,Ausdruck* des iiber allen Religionen stehenden
..Unbedingten® zu verstehen. Dann wiren Religionen doch verschiedene
Inkarnationen Gottes, und es wire fiir Christen sehr schwierig, hier noch
etwas von der Spannung von Gott und Welt auszumachen. Fiir den Dialog
aber wire eine in diesem Sinne skeptischere christliche Religionstheorie
nicht schon hinderlich, und sie liefe auch nicht wirklich allein auf die ange-
botenen Alternativen zwischen Exklusivismus und Inklusivismus hinaus.

2.4 Christologische Konsequenzen

Was bedeutet nun dies fiir die Analyse unseres christlichen Bekenntnis-
ses der Exklusivitit Christi? Zunichst einmal heift dies, dass in der kom-
plexen Wirklichkeit ,,Christus” die Begriffe ,,Herrschaft” und ,.Endgiiltig-
keit™ hochmetaphorisch gebraucht werden. Die Herrschaft des romischen
Kaisers und die Herrschaft Christi sind insofern also nicht einfach iden-
tisch — und dies deswegen, weil ,,Christus® eben in der historischen
Bedingtheit des Lebens und Sterbens Jesu nicht aufgeht. Der prophetisch-
kritische Einwurf bei der Entwendung des ,,homousius™ fiir den christolo-
gischen Kontext lebt durchaus zwar aus der Assoziation des Gekreuzigten
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neben dem goldgeschmiickten Kaiser, aber gleichzeitig im Wissen um die
Komplexitidt des Referenzgegenstandes ,,Christus™ eben auch aus dem
.-Mehrwert* des Gekreuzigten: Durch die historische Bedingtheit hindurch
weist das Christusbekenntnis auf Gott selbst, so dass es adiquater ist, hier
,.-Herrschaft Gottes”* zu horen als ,,Herrschaft des historischen Menschen
Jesus™. Eben dies ist die grofie Berechtigung der Inkarnationschristologie,
die die Gottheit Christi wegen der Prioritit des Handelns Gottes ins Zen-
trum stellt. In den neutestamentlichen Christologien freilich wird sie ,,.kom-
mentiert”, wie Piet Schoonenberg es so treffend ausdriickt, von der Ten-
denz der Geist-Christologie, die die Rede von Gottes Wirken in Jesus in
den Kategorien der jiidischen Erwiihlung zur Sprache bringt und uns den
Menschen Jesus als den mit dem Geist Gottes Gesalbten vor Augen
stellt.'” In dieser Christologie kommt vornehmlich das Menschsein Jesu zur
Geltung. Fiir unsere Frage nach der Exklusivititsaussage zeigt sich hier
jedoch eine Gemeinsamkeit mit dem Inkarnationsmodell: Auch bei der
Erwihlung liegt die Prioritit des Handelns bei Gott, und ihm gebiihrt der
Exklusivititstitel. Die Kirchenviiter fiirchteten, dass dieses Grundbekennt-
nis in der antiochenischen Geist-Christologie nicht mehr deutlich genug
horbar sein wiirde und folgten daher diesem judenchristlichen Modell lie-
ber nicht. Hitten sie es stirker akzeptieren konnen, so hitten wir heute
vielleicht gerade von Israel eine groBere Sensibilitdt geerbt fiir die Span-
nung von Erwihlendem und Erwihltem. Dass sich das ,.erwihlte Volk*
nicht exklusivistisch iiber die anderen stellen diirfe und diesen gegeniiber
schon gar nicht einen Qualititsvorsprung zu verzeichnen habe, das haben
die Propheten Israel immer wieder ins Gedichtnis rufen miissen. George
Lindbeck erinnert daran, dass Amos in dieser Intention sogar den Exodus
Israels aus Agypten gegeniiber dhnlichen Befreiungstaten Jahwes unter
den Philistern und den Araméern relativiert (Am 9, 7‘—8).17 Israels Erwih-
lung soll einladend wirken auf die Vélker, damit sie eines Tages auch zum
Zion ziehen mogen. Ist es nicht diese Vision, in die mit Jesus Christus
schlieBlich auch die Nicht-Juden eingeladen werden, die ,,Volker* als die
Reprisentanten der ganzen Menschheit? Es liegt eine gewaltige Kraft und
Schonheit in dieser Vision der Volkerwallfahrt zum Zion, der man sich nur
schwer entziehen kann. Die jungen Christen und Christinnen spiirten sicher
dieselbe Kraft und Schonheit in der Ubertragung des Zion auf Jesus Chris-
tus. Aber heute entldsst uns die Vision von der Volkerwallfahrt auch mit
einem Problem: Kénnen wir die ,,Volker” tiberhaupt noch generell religi-
onslos denken? Wie wollen wir die Vision mit konkreten Imaginationen
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fiillen? Kommen die Vilker mit ihren Religionen oder werden sie sie ab-
legen? Sind unsere postmodernen, religionslosen Zeitgenossen vielleicht
schon dichter am .. Zion* als der Dalai Lama? Wird es im Reich Gottes
noch Religionen geben oder etwa ausschlieBlich Christen und Christinnen
oder vielleicht weder die einen noch die anderen? Niemand kann sagen, er
oder sie habe eine prinzipielle Antwort auf diese Fragen. Allenfalls kénnen
wir hypothetische Antworten bilden, mit deren Hilfe wir unser Verhéltnis
zu den Religionen regulieren.

Allerdings: Auf die universalistische Grundstromung kénnen Juden und
Christen um ihres Gottesglaubens willen nicht verzichten. Denn wie soll-
ten sie von der Barmherzigkeit, Gerechtigkeit und dem Friedenswillen
Gottes plausibel reden konnen, ohne diese auf die ganze Menschheit zu
beziehen? In einigen christlichen Missionskonzepten wird dies bekanntlich
so verstanden, dass unter allen Umstanden die ganze Menschheit in die
christliche Bekenntnisgemeinschaft hineingezogen werden miisse. Aber
droht nicht in einem solchen Missionsverstdndnis wiederum die Gefahr der
Auflésung der Spannung zwischen Erwithlendem und Erwahlten hinein in
eine Uberhohung der christlichen Religion als der einen Inkarnation
Gottes? Haben wir Gldaubigen das Wirken der Wahrheit Gottes so sehr
selbst in der Hand? Letztlich wegen dieser Fragen hat Martin Luther seine
Rede vom ,.geschenkten Glauben so ernst genommen, dass er keine
Ansiitze zur Missionstheologie entwickelte." Dies hat sich bis in die pro-
testantische Orthodoxie hinein gehalten. Aber auch das kann nicht unser
Konigsweg sein. Denn gehort nicht eine christliche Weltgestaltung als
Bezeugen des Evangeliums zum Gottesbekenntnis unlosbar dazu? Konnen
die Religionen von diesem Weltgestaltungsraum wirklich prinzipiell aus-
genommen werden? Es ist fiir unsere Frage nach dem Verstindnis des
christlichen Bekenntnisses zur Exklusivitit des Gottes Israels und Jesu
nicht unwichtig, dass Missionstheologie heute vornehmlich in der Form
des Dialogs der Religionen zu konzipieren versucht wird. Gute Missions-
theologie tat das schon immer, denn sie wusste, dass die universale Men-
schenliebe des Gottes Israels und Jesu nicht in einem oberflichlichen
Bekehrungszwang bezeugt werden kann.'"” Demgegeniiber stellt die luthe-
rische Rede vom ,,geschenkten Glauben™ sicher ein richtiges Korrektiv dar
— und wer weil}, ob sie mich und meine Freunde nicht auch in unserer
.Konvivenz™ mit dem iranischen Muslim steuerte und bremste. Vor allem
aber sollte sie uns warnen vor generellen Strategien: So wie wir auf dem
Weg zum ,,Zion* sind, so diirfen wir auch Gott unterwegs seiend denken
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mit den Menschenkindern. Wir werden je verschiedene, dem Kontext und
der Situation angemessene und mogliche Realisierungen seiner Gegenwart
erwarten diirfen. Fiir Christen und Christinnen freilich liegen Motiv und
Antrieb zum interreligiosen Dialog in ihrem eigenen Gottesbekenntnis,
nach dem sie alle Geschopfe wo auch immer in der Obhut Gottes wissen.
In diesem Sinne kénnten wir dem Gedanken George Lindbecks folgen,
wenn er schreibt: ,.Die missionarische Aufgabe der Christen kann zu
bestimmten Zeiten die sein, Marxisten zu ermutigen, bessere Marxisten zu
werden, Juden und Muslime, bessere Juden und Muslime zu werden, und
Buddhisten, bessere Buddhisten zu werden.*”’ Ohne dass er sie als Teil des
Bundes mit Israel und Jesus sehen will, konnen Religionen fiir Lindbeck in
interreligidsen Begegnungen sich sogar als ,,von Gott gutgeheiBBene Antizi-
pationen von Aspekten der kommenden Gottesherrschaft” erweisen, von
denen Christen bisher nichts wussten.”' Kénnen wir nicht vielleicht in die-
sem Sinne — durchaus im Unterschied zur Zeit der Entstehung der bibli-
schen Texte, wie auch Lindbeck vermerkt — die jiidische Form des Lebens
im Gesetz oder die muslimische Wertschiitzung einer Pilgerfahrt nach
Mekka oder auch die Weisheit buddhistischer Kontemplation als solche
Antizipationen der kommenden Gottesherrschaft erkennen? Anton Houte-
pen interpretiert die Konzeption des II. Vatikanums, die Religionen in
einem ,heilsamen Wettbewerb® zu sehen, in diesem Sinn.”> Mit solcher
Erwartung, ja Hoffnung in die Begegnung hineinzugehen oder sie in ihr
wachsen zu spiiren, muss nicht dem Bekenntnis zum ,solus Christus®
widersprechen, sondern kann gerade sein Ausdruck sein. Christliche Theo-
logie spricht von dieser Dynamik des Wirkens Gottes in der Rede vom Hei-
ligen Geist, und man kann sagen, dass mit dieser ,,Lehre* der Finger auf
das Problem der Spannung von Erwihlendem und Erwiihlten gelegt wird.
All diese Uberlegungen fiihren zur abschlieBenden Frage zur Rolle der
Religionen im Selbstverstandnis von Christen und Christinnen.

3. Zur Rolle der Religionen

Wenn es also so ist, dass das Bekenntnis der Exklusivitit Christi vor
allem als ein Bekenntnis der Exklusivitit Gottes, des Gottes Israels und
Jesu, nicht jedoch als eines der Alleingiiltigkeit des christlichen ,.Religi-
onsgriinders™ zu verstehen sei, so stellt sich nun erneut die Frage nach den
Konsequenzen fiir die Perspektive auf die Religionen. Schlicht gesagt:
Christen und Christinnen miissen — ja diirfen — nicht sagen, das Christen-
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tum sei anderen Religionen iiberlegen, weil es sich auf einen allen anderen
iiberlegenen Religionsgriinder berufen kinne. Es ist die Schwierigkeit in
der Argumentation Karl Barths, dass er sich in der Intention der Wiirdigung
der (Christus-)Offenbarung als Gottes Offenbarung letztlich doch in die
Nihe einer solchen Verkiirzung hat fiihren lassen — vielleicht, weil er
Offenbarung héufig auch in einem Denkbild wie ,.eingekapselt™ gesehen
hat in die Person und das ,,Geschick* Jesu.” Die historische Bestimmtheit
der Offenbarung in der Person nun doch eines Religionsgriinders macht bei
Barth bekanntlich dann das Christentum doch zur ,.wahren Religion®,
obwohl eigentlich alle Religionen ,,Unglaube™ seien. Es ist Gott, der die
Religion wahr macht — um Christi willen und im Glauben an ihn. Die Pro-
bleme, die sich hier auftun, scheinen schier untiberwindlich, und keines-
wegs konnen sie hier anniihernd vollstindig analysiert werden. Zumindest
aber konnen wir sagen, dass sich Barth hier hinreifien lisst, die Rechtferti-
gungslehre zunichst wie eine Theorie zu benutzen, die das versdhnende
Handeln Gottes so beschreibt, dass Ableitungen und Schlussfolgerungen
moglich werden. Christen glauben an Christus und koénnen darum eher
gerechtfertigt sein als Nicht-Christen. Mir scheint, dass in dieser Argu-
mentation wiederum die Spannung von Erwihlendem und Erwiihlten ver-
loren geht und wir mehr zu wissen scheinen als wir konnen. Barth selbst
ringt in seiner Argumentation mit diesem Eindruck, indem er ja letztlich
alle Pluspunkte, die er zuniichst dem Christentum als ,,wahrer Religion™
zuarbeitet, am Schluss wieder abzieht mit der Mahnung: Ihr seid als Chri-
sten zwar gerechtfertigt, aber wenn ihr daraus konkrete Machtanspriiche
iiber andere ableitet, so ist das genau die falsche Reaktion. Hier ist er wie-
der, der prophetisch-kritische Einwurf des ,,solus Christus™ und des jiidi-
schen Erwihlungsverstindnisses. Er fiihrt Barth schlieBlich zu einem
demiitigen ,.Ertragen’ der Religionen in ,.Feindesliebe® (Kortner).

Ich denke, uns stellt sich die Frage nach der Rolle der Religionen heute
anders als bei Barth: Zum einen 1d6t sich die Realitit der Religionen heute
kaum noch historisch als ein ,,Ubergangsphinomen* denken.** Das wird
durch einen weiteren Aspekt enorm verstirkt: Inmitten einer Welt, in der
gleichzeitig vollige ,.Unreligiositat” in einem Male Realitit zu werden
scheint, die man sich noch vor 30 Jahren kaum hat vorstellen konnen, ist
es vollig verstindlich, Religionen zundchst generell als ,Partner” im
Ringen um verantwortete Orientierung in der Welt freudig zu begriiflen.
Gliubige Christen konnen ihnen durchaus mit ,,Vorschusslorbeeren® ent-
gegeneilen. Das ist und bleibt die Berechtigung eines jeden pluralistischen
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Ansatzes in der Religionstheologie. Die unverkennbare Gemeinsamkeit
aller Religionen liegt doch darin, dass sie iiberhaupt bereit sind, sich von
den groBen Fragen des Lebens und der Identitiit des Menschlichen fesseln
und in Verantwortung fiihren zu lassen. Ohne dass Religionen schon als
direkte Ausdrucksorgane des ,,Unbedingten” generell klassifiziert werden
miissen, konnen sie sich doch auf dieser anthropologischen Ebene ,.erken-
nen“.” Letztlich erkennen sie sich an der Ernsthaftigkeit und Authentizitét
des Suchens.

Diese anthropologische Ebene nun kann uns zu einer ganz neuen Wiir-
digung der Religionen fiihren: Muss nicht solches Fragen durchaus auch
erlernt oder oft auch erst ermoglicht werden, um zur Entfaltung zu kom-
men? In einem géngigen christlichen Religionsmodell werden nicht-christ-
liche Religionen gern als ,praeparatio evangelii bezeichnet. Dies ist
zunéchst noch ein recht statisches Modell, weil es so tut, als konne es
Evangeliums-Gemiéifheit graduell und sogar religions-soziologisch mes-
sen. Wenn wir nun unsere oben entfaltete eschatologische Sicht hinzuneh-
men, so konnten wir dieses missionstheologische Konzept zuniichst auch
auf die innerchristliche Entwicklung des Glaubens beziehen: Auf Phii-
nomene, iiber die in der katholischen Kirche als ,,Wachsen im Glauben*
gesprochen werden kann, oder auf solche, {iber die man in Luthers Worten
auch von Glaubens-Anfechtung spricht, iber den Zweifel, den Paul Tillich
fiir ein notwendiges Implikat christlichen Glaubens hielt, ebenso wie iiber
die auch punktuell erfahrbare ,Erleuchtung® der Mystikerinnen. All diese
Spiegelungen der Glaubenserfahrung zeigen ein dynamisches, wechselvol-
les ,.Schwingen® in der Orientierung auf dem Weg der Nachfolge Christi.
Wenn Christen und Christinnen sich in dieser Weise unterwegs und am
Anfang stehend erleben, kann man dann nicht auch sagen, dass sie sich
stindig auch im Grenzbereich der praeparatio evangelii bewegen? Vor
allem, wenn man berticksichtigt, dass all dies konkret nur real ist in ein-
zelnen Gldubigen und ihrem je eigenen Glaubensleben? Eine christliche -
Religionstheologie konnte somit den Dialog der Religionen als ein Feld
der Einiibung in den Glauben im Sinne einer praeparatio evangelii verste-
hen — fiir sich und fiir die nicht-christlichen Gesprichsteilnehmer. Im Dia-
log und in der interreligisen Begegnung, wie in der mit unserem irani-
schen Freund, wird eingeiibt in die Sensibilitit fiir die groBen Fragen des
Lebens. Ich finde es ganz absurd, wenn wir Christen und Christinnen nicht
glauben konnten, dass der Gott Israels und Jesu Christi hier nicht mit all
seiner Schopfer- und Erlosermacht dabei wire, um hier wie da Sensibili-
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tiaten fiir das Leben zu stirken. Wer weill — vielleicht hat er uns die Reli-
gionen sogar dafiir ,,zugesellt™?
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Dokumente und Berichte

Grundlagen und Voraussetzungen fiir das
interreligiose Gesprach”

I Vorurteile und Missverstdndnisse

Es ist merkwiirdig, wie sich die Akzente verschieben. Noch vor einiger Zeit
wagte kaum jemand daran zu denken, dass die ,,Mission® in der Evangelischen Kir-
che so aufgewertet werden wiirde, wie es im Augenblick geschieht. Nicht nur ver-
schiedene Gliedkirchen haben das Thema ,Mission® zum Synodalthema erkoren,
sondern auch die EKD auf ihrer letztjihrigen Synode in Halle. Offenbar hat der
Schrumpfungsprozess der Gemeinden dazu gefiihrt, hier eine Neubesinnung ein-
zuleiten. Doch der Anlass — weniger Mitglieder, weniger Einkommen, Bestands-
sorgen — haben auch die Blickrichtung eingeengt, jedenfalls auf der Synode der
EKD. Es war nicht die Mission der Kirchen weltweit im Blick, sondern man war
auf die eigenen Gemeinden fixiert. Die klassische Unterscheidung zwischen .Inne-
rer und ,,Auferer” Mission, lingst iiberwunden geglaubt, feierte Urstind. Statt
von Mission sprach man dann auch lieber von , Evangelisation™! und .. Zeugnis®,
Der Fremde, der Angehdrige einer anderen Religion war nicht im Blick. Aber auch
von dem in der Missionswissenschaft neu gefiillten und anders geprigten Begriff
von Mission war nichts zu merken.

Auch die Sache des ,,Dialogs®, die in der neueren ckumenischen Diskussion zur
Begegnung mit den anderen Religionen an Gewicht gewonnen hat, spielte keine
Rolle, wenn ich es richtig sehe. Das ist auch nur konsequent. Evangelisation und
Dialog scheinen nicht zusammenzupassen. Oder doch?

In der katholischen Diskussion hat es eine @hnliche Entwicklung gegeben, doch
mit einem etwas anderen Ergebnis. Das II. Vatikanum hatte beide Begriffe aufge-
wertet, den des Dialogs und den der Mission.? Wie sich beide zueinander verhal-
ten, war jedoch kein Gegenstand der Besinnung, sondern beide Begriffe zeigen nur
die Dimension an, in der das wandernde Gottesvolk sich den anderen Vo6lkern und
ihren Religionen und Kulturen zuwendet. In dem darauf folgenden, wichtigen
Schreiben von Papst Paul VI. ,, Evangelii nuntiandi*, das durch seine Christo-
zentrik ganz neue Akzente in der Begriindung der Mission setzt, wird der Begriff
Mission fast durchgehend durch den der . Evangelisation™ ersetzt. Es geht um die
Evangelisierung der Welt im umfassenden Sinn. Zwischen der Welt bei uns und bei
den nicht-christlichen Vélkern wird praktisch kein Unterschied gemacht. Es ist die
eine Sendung Christi, an der die Kirche teilhat und die sie fortsetzt. Mission wird
hier wie im Konzil als die Weltzuwendung Gottes verstanden, als das ,,Umfassende
der Kirche™.?

* Vortrag von Theo Sundermeier vor der Mitgliederversammlung der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen in Deutschland (ACK) am 2. Mérz 2000 in Mainz.
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Diese Neufassung des Missionsbegriffes wird jedoch in der Enzyklika
.-Redemptoris Missio* von Papst Johannes Paul II. zuriickgenommen, indem nun-
mehr wieder deutlich von der Mission ,.ad gentes* gesprochen wird. Dies ist von
katholischen Missionswissenschaftlern in Deutschland, aber auch von Kirchenfiih-
rern in Indien bedauert worden, da damit die Offnung gegeniiber den anderen Reli-
gionen und ihrer besonderen theologischen Beurteilung ein Riegel vorgeschoben
und der Dialog abgewertet zu werden scheint.* Man hat in der Tat das Gefiihl, dass
hier an einigen Stellen die Sorge die Feder gefiihrt hat, der Dialog und die Com-
munio mit den anderen Religionen gehen zu weit, der Dialog werde auf Kosten des
eindringlichen Zeugnisses gefiihrt. Dass damit der Dialog nicht als solcher in Frage
gestellt werden soll, dafiir steht jedoch das Engagement des Papstes im interreli-
gitsen Dialog selbst ein.

Und dennoch. Es ist deutlich ein Unbehagen auf beiden Seiten, auf evangelischer
wie katholischer, gegentiber dem Begriff Dialog zu spiiren, aber in unterschied-
licher Weise auch gegeniiber dem der Mission. Wie ist er begriindet und wie gehen
wir damit um?

Wir wenden uns zunichst den Bedenken gegeniiber dem Begriff der Mission zu.
Sie sind im evangelischen Bereich so alt wie die Sache der Mission selbst. Ohne
Vollstdndigkeit erreichen zu wollen, konnen die folgenden Punkte genannt werden.

1. In der Zeit der lutherischen und reformierten Orthodoxie glaubte man, der
Missionsbefehl Jesu sei durch die Apostel erfiillt. Sie wiiren in alle Welt gegangen.
Das Evangelium sei iiberall verkiindigt worden. Zudem ist es nach Auffassung der
Reformatoren allein Sache des Landesfiirsten, dafiir zu sorgen, dass seine Unter-
tanen das Evangelium héren. Ein Auftrag auBerhalb des eigenen Territoriums
besteht nicht. Die Missionsarbeit ist deshalb von ihren Anfingen an nicht in den
Kirchentiimern verankert gewesen, sondern musste sich gegen die verfassten Kir-
chen durchsetzen. .

2. Der Aufbruch der Mission im 19. Jahrhundert geschah fast gleichzeitig mit
dem Aufkommen des Kolonialismus, auch wenn es historisch falsch ist, die beiden
Bewegungen miteinander zu identifizieren, und in der Mission gleichsam nur die
ideologische Seite des Kolonialismus zu sehen. Die Mission war sehr, sehr oft
Sand im Getriebe des Kolonialismus. Dass es aber Zusammenarbeit gab, kann
nicht bestritten werden. Und eben dies haftet dem Missionsbegriff bis heute an. Mit
dem Kolonialismus wird auch die Mission abgetan.

3. Die Mission ist von Anfang an durch den Pietismus geprigt gewesen® und
hatte damit etwas von dem ,,Geschmickle* des Konventikelhaften an sich. Auch
wenn Graf Zinzendorf seiner Briidergemeine den weltweiten Hauch des Hochadels
einflofite, Mission blieb das ,Extraordiniire, im Negativen wie Positiven. Es
waren vornehmlich Laien und Menschen aus den unteren sozialen Schichten, die
mit Ernst Christen sein wollten und sich den Missionskreisen anschlossen. Mission
und Kultur waren im Protestantismus deshalb iiber weite Strecken zwei hichst ver-
schiedene Lebenskreise. Die vom Calvinismus gepriigte Frommigkeit wertete alle
Kultur als ,weltlich® und ,,widergéttlichen Schein* ab. Viele Missionskreise,
zumal im evangelikalen Bereich, haben in ihrem Auftreten noch immer jenen kon-
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ventikelhaften Geschmack; weite Geistigkeit sowie offene Frommigkeit sind hier
nicht immer zu finden.

4. Die Missionskreise wollten in besonderer Weise glaubensgehorsam sein. In
gewisser Weise waren die Missionswerke ein Ersatz fiir vorbildlich gefiihrtes
gemeinsames Leben, wie man es in den katholischen Orden fand. Nicht nur
L. Harms hat seine Missionare unter diesem Vorzeichen ausgesandt und in Uber-
see so organisiert. Entsprechend schwer hatten es die Missionswerke, sich als Teil
der Kirche weltweit zu verstehen bzw. als solche anerkannt zu werden. Welche
Miihe hat es gekostet, die Integration der Mission in die Kirche nach dem Zweiten
Weltkrieg zu vollziehen. Auf katholischer Seite hat das II. Vatikanum hier Weg-
weisendes geleistet. Doch in die theologischen Fakultiten sind diese Erkenntnisse
bis heute noch nicht durchgedrungen. In den theologischen Examina spielt das
Fach Religions- und Missionswissenschaft bis heute kaum eine Rolle. An den
katholischen Fakultiten gibt es tiberhaupt nur eine einzige fachspezifische Profes-
sur. Die zweite wird evtl. wieder belebt.

Entsprechend abwehrend ist die Haltung der akademischen, universitiren Kreise
gegeniiber der Sache der Mission.®

5. Was sind die spezifischen Griinde fiir diese Ablehnung? Tréltsch nennt drei
Griinde, die bis heute Giiltigkeit haben: a) Unsicherheit im eigenen Glauben, die
b) mit angeblich verstirkter Toleranz anders Glaubenden gegeniiber kaschiert wird,
und c¢) schlieBlich der moderne Relativismus in Sachen Religion. Religion ist Pri-
vatsache und soll es auch bleiben. Da ist fiir Mission kein Raum in der Herberge.

Umgekehrt proportional zur Ablehnung der Mission stieg die Akzeptanz des Dia-
logbegriffes.

Die Griinde sind schnell genannt. Der Begriff ist historisch unbelastet. Er signa-
lisiert Offenheit, die den Menschen in einer pluralistischen Weltgesellschaft gut
ansteht. Wer es liebt, sich bei dem mit dem Kolonialismus in einen Topf geworfe-
nen Missionsbegriff bulifertig an die Brust zu schlagen, kann sich mit diesem
Begriff als freier Herr aller religiosen Stromungen fiihlen. Dialog statt Mission,
heifit das Schlagwort fiir viele, nachdem der ORK in den sechziger Jahren das Dia-
logprogramm initiiert und seit 1971 offiziell in das Arbeitsprogramm aufgenom-
men hatte.” Dass man damit das Wesen des interreligiosen Dialogs verkennt, ja ver-
dreht, wird gern iibersehen. Man kdmpft mit dem Dialogbegriff gegen den Abso-
lutheitsanspruch des Christentums, der sich hinter dem Missionsbegriff zu verber-
gen scheint und den dieser noch immer in den Augen vieler impliziert. Es ist keine
Frage, der Dialogbegriff kaschiert die Unsicherheit in Glaubensdingen. Gerade in
den von Tréltsch genannten akademischen Kreisen liberaler Theologie hat man mit
diesem Begriff eine Plattform, auf der sich gut ausruhen und ausreden lisst.

Hier nun setzt auch die Kritik am Dialogbegriff auf Seiten evangelikaler Theo-
logie ein: Der Dialog darf nicht Mission ersetzen, noch ihren Rang streitig machen.
Wenn Dialog heiflt, dass die absolute Giiltigkeit des Evangeliums und des allein
seligmachenden Werkes Christi zur Disposition steht, dann muss der Dialog abge-
lehnt werden. Einen Dialog iiber das endgiiltice Heil in Christus kann es nicht
geben. ,,Das bedeutet, dass neben dem Evangelium die nicht-christlichen Religio-
nen keinen eigenen Anspruch an ihre Anhénger richten kénnen oder auch als Heils-
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wege anerkannt werden miissten, mit denen man sich im Dialog iiber gemeinsame
Anliegen zu verstindigen habe. Der Dialog hat sein Recht in der Ankniipfung an
von der allgemeinen Offenbarung her noch erinnerte Gottesvorstellungen, kann
aber nur als Vorbereitung fiir den Ruf zum Ubertritt in den Heilsbereich der
Gemeinde dienen®.®

Es ist jedoch ein Verstindnis des interreligiosen Dialoges. das die skeptische
Reaktion von der Seite der anderen Religionen hervorruft. Das Dialogkonzept sei
eine Erfindung des Christentums, heift es, und eine versteckte Form von Mission.
Nun, da man nicht mehr in der Machtposition sei, offen Mission zu treiben, ver-
berge man Mission unter dem Vorzeichen von Dialog.

Wieder von anderer Seite wird dem Dialogkonzept vorgeworfen, es sei zu ,,sta-
tisch®. Es konserviere letztlich das Bestehende. Jeder diirfe bleiben, der er ist. Man
gehe artig miteinander um und fiihre das Gespréach um des Gespriches willen. Der
Weg sei das Ziel. So oder dhnlich lauten die Vorwiirfe. Fraglos Missverstindnisse
liber Missverstindnisse.

Wir sehen, beide, Mission und Dialog, sind unter einem Scherbenhaufen von
Missverstindnissen verschiittet. Es bedarf einiger Anstrengungen, die urspriinglich
gemeinte Sache freizulegen und beiden, der Mission wie dem Dialog, die Wiirde
zuzuerkennen, die ihnen gebiihrt. Denn weder Mission noch Dialog sind Erfin-
dungen und Sache des Menschen, sondern haben ihre Begriindung in der Weltzu-
wendung Gottes selbst, beide in gleicher Weise, in Unterschiedenheit und Zusam-
mengehorigkeit.

II. Zur theologischen Begriindung des interreligiosen Dialogs

Da es in diesem Vortrag um die Begriindung des Dialogs geht, will ich hier nur
kurz auf die Begriindung der Mission eingehen und nur andeutungsweise Missver-
stindnisse zur Seite schieben, so gut das in wenigen Sétzen geht.

Mission ist nicht ein Nebenwerk der Kirche, sondern gehért zu ihrem Sein,
macht zentral ihr ,,Wesen* aus. Das Gesandtsein ist der Kirche mit ihrer Griindung
eingestiftet. In Mt 5 finden wir die Griindungsurkunde der Kirche, die durch Apg 2
noch einmal besiegelt wird. ,,Ihr seid das Licht der Welt*, .Ihr seid das Salz der
Erde* (Mt 5). Das ist das Griindungswort und zugleich der erste und eigentliche
Missionsbefehl Jesu. Oder in den Worten des Johannesevangeliums: ,,Wie mich der
Vater gesandt hat, so sende ich euch® (Joh 20.21). Die Kirche ist Kirche unter-
wegs, ist das wandernde Gottesvolk. Gesandt zu sein, macht ihr Wesen aus. Die
Kirche kann nicht anders als ihr Licht auf diesem Weg leuchten zu lassen. Alles
andere wire nach Jesu Wort pervers. Man stellt einen Leuchter nicht unter den
Scheffel. Salz will verteilt werden. Es ist nutzlos, wenn es nicht ausgeteilt wird.
Die Kirche kann nicht anders, als sich zu verteilen — bis an die Enden der Welt. Es
ist der Geist, der die Kirche so begeistert, dass die Botschaft der Jiinger von allen
Vélkern ,.in ihrer Sprache* gehért und verstanden wird (Apg 2).° Die Menschen
sind in ihrer Sprache, die Gemeinschaften in ihrer Kultur durch die Mission betrof-
fen. Es ist eine Verkiirzung, versteht man Mission allein als ,,Missio ad gentes™. In
der Teilnahme an der Gesamtzuwendung Gottes zur Welt nimmt die Kirche teil.
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Darum ist es angemessener von der ,,Mission des Lebens* zu sprechen, wie es zu
Recht neuerdings geschieht.'® Denn das sind die Anweisungen Jesu: Predigt, heilet,
reinigt die Unreinen, bringt das Leben, treibt das Bose aus (Mt 10)! Es ist das Evan-
gelium des Lebens, das es auszubreiten gilt. Selbstverstandlich ist die Mission zu
den Angehérigen anderer Religionen eingeschlossen, ja ist wesentlicher integraler
Teil.

Die Begegnung mit den Religionsfremden darf jedoch nicht, ehe sie begonnen
hat, unter einer Vorverurteilung stehen. Das aber geschieht durch den Begriff
_Heide®. ,Heide* ist man nicht, zum ,,Heiden* wird man gemacht. Der Begriff
. Heide* ist schon im AT ein Abgrenzungsbegriff. Er markiert Grenzen, Ausgren-
zungen. ,,Gojim*, das sind die anderen, von denen man sich absetzt. Mit den ,,Hei-
den® durfte man nicht einmal essen. Diese Haltung hat der Islam von den Juden
iibernommen. Er schlieBt deshalb die Angehorigen der drei Buchreligionen von
den anderen ab und aus und rechnet sie nicht zu den Heiden. Aber ist das die fiir
uns richtige Haltung? Petrus wurde jedenfalls von solcher Haltung durch eine Spe-
zialoffenbarung befreit (Apg 10). Er aB mit den Unreinen, den Fremden. Damit
beginnt das Gespréch. Das kann nicht anders sein. Essen fiihrt in der orientalischen
Gesellschaft zur besonderen Gemeinschaft, da der Gast den Gastgeber und der
Gastgeber den Gast ehrt und respektiert. Jesu Anweisung ist klar und deutlich:
Kehret in dem Haus ein, bringt den Frieden, bleibt in dem Haus, esset, trinket, was
sie haben (Lk 10,5-7) "

Mission ist nur moglich im Zusammenleben mit den Menschen. Man kann die
Botschaft nicht abliefern wie eine Postwurfsendung. Mission erfolgt aus dem
Zusammenleben, in der Konvivenz. Dazu gehort auch das Gesprich, der Dialog. Er
ist etwas anderes als Predigt, als Zeugnis ablegen von der Hoffnung, die in uns ist,
wie es im 1 Petr (1,13) heift.

Wie wird der Dialog im Einzelnen theologisch begriindet? Es ist sinnvoll, ein-
mal den verschiedenen Begriindungen nachzugehen. Da sie jeweils ein Gesamt-
konzept spiegeln, konnen sie uns die Augen 6ffnen fiir die Bedeutung des interre-
ligiosen Dialogs und seine Konsequenzen, die theologischen wie die praktischen.

Die von den Kirchen der EKD herausgegebene Studie ,,Religionen, Religiositét
und christlicher Glaube*!2 gibt eine christologische Begriindung. Der Sohn, den
die hellenistische Gemeinde ..den Logos* nannte, tritt in die Menschengemein-
schaft ein und ,,tut dies als Anrede und Herausforderung zur Nachfolge®. Diese
Anrede zwingt nicht, sondern setzt den anderen frei zur Nachfolge. Die Exousia
(,,Vollmacht*) des Wortes meint ... die Freisetzung zur Antwort. Die Worthaftig-
keit der Anrede meint nicht ,,Sprechsaal* oder Diskussion, sondern Entbindung des
Anderen zu seinem eigensten freien Handeln. Dieses Wort ist immer auch ,,Tat*
(vgl. das hebriische dabar). Aber das Geschehen ist im Wort vermittelt und so als
Einverstindnis zu erfassen®. Dieser Ansatz schlieBt ein Doppeltes ein: Die Begeg-
nung mit Menschen anderen Glaubens kann des Wortes nicht entbehren. Wir treten
in einen Sprachzusammenhang ein. Der kann und darf nicht einseitig bestimmt
werden. Der andere darf nicht von vornherein durch mein Urteil definiert (z. B. als
. Heide*) und kann auch nicht zum Missionsobjekt werden. Das Wort, in dem der
Logos, Christus, zu uns und zu dem anderen kommt, macht ihn zum Subjekt, wie
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es uns zum Subjekt gemacht hat. Gott spricht nicht zu toten Baumstimmen und
Steinen. Das Wort macht lebendig. Darum ,.entbindet* der Dialog zur Freiheit. Er
iibt keinen Zwang aus, ,,weil er von der Liebe Gottes lebt — auch und gerade als
Mission. Dieser Dialog, der die Worthaftigkeit zur Gestalt erhebt, lebt von der Ehr-
furcht vor dem anderen ... Gleichmacherei ist nicht in diesem Dialog, denn er ent-
springt aus der Einheit im Unterschied. Der Dialog ist kein Palaver, sondern das
Eingehen in die Vorverstindnisse der anders Glaubenden auf dem gemeinsamen
Weg zur Wahrheit*,”?

Die Enzyklika ,, Redemptoris Missio” (RM) verankert den Dialog vor allem im
Dritten Glaubensartikel. Es ist der Geist, der zu allen Zeiten gesprochen und in die
Herzen der Menschen die ,,Samen des Wortes* ausgesiit hat, die ,,in den Riten und
Kulturen da sind und der sie fiir das Heranreifen in Christus bereit macht
(RM 28). Darum trifft der Missionar iiberall auf Menschen, bei denen der Geist
schon wirkt, nimlich ,.eine — wenn auch unbewusste — Erwartung ... die Wahrheit
tiber Gott, tiber den Menschen, iiber den Weg der Befreiung von Siinde und Tod zu
erfahren” (RM 45). In dem Schreiben ,, Evangelii nuntiandi* wird das Wirken des
Geistes unter den Volkern ausdriicklich als Geist des Gebets charakterisiert. Der
Geist ist es, der das Verlangen der Vilker nach Gott im Gebet seinen Ausdruck fin-
den ldsst. Das ist der Sinn der Religionen, sie halten durch das Gebet bei den Men-
schen das Verlangen nach Gott wach. Daran scheint der Papst anzukniipfen, wenn
er an das Gebet in Assisi erinnert: ,,Die Begegnung zwischen den Religionen in
Assisi wollte unmissverstindlich meine Uberzeugung bekriftigen, dass Jjedes
authentische Gebet vom Heiligen Geist geweckt ist, der auf geheimnisvolle Weise
im Herzen jedes Menschen gegenwiirtig ist** (RM 29).

Dieser Text kniipft an die Tradition der Lehre der Kirchenviiter vom ,, Logos
spermatikos* und die darin implizierte , Erfiillungstheologie* an. D.h. die posi-
tiven Werte in den anderen Religionen und Kulturen finden ihre Erfiillung im
Christentum. Sie diirfen und miissen deshalb in die Kirche, gereinigt und verwan-
delt, eingebracht werden. Der Dialog muss von ,tiefem Respekt vor dem Men-
schen bei seiner Suche nach Antworten auf die tiefsten Fragen des Lebens und vom
Respekt vor dem Handeln des Geistes im Menschen® (RM 29) und damit vom
Respekt vor den Kulturen bestimmt sein. Dialog ist Spurensuche, Spurensuche
nach den Wirkungen des Geistes. Alles was gut und heilig ist, wird der Missionar
nicht verwerfen, sondern in die Kirche einbringen wollen. Das missionsmethodi-
sche Konzept der Inkulturation hat hier seinen Grund. Wihrend jedoch das Konzil
die Tiiren auch zu einer positiveren Wiirdigung der anderen Religionen soweit 6ff-
nete, dass sie gar als die ,,ordentlichen Wege* zu Gott interpretiert und die Men-
schen anderen Glaubens als ,,anonyme Christen* verstanden werden konnten, wird
dieser Weg in ,, Redemptoris Missio* (RM) verschlossen. Die Sorge, dass z.B. die
asiatische Bischofskonferenz zu weit vorgeprescht ist, hat offenbar dem Papst die
Feder gefiihrt: ,,Der Dialog muss gefiihrt und realisiert werden in der Uberzeu-
gung, dass die Kirche der ecigentliche Weg des Heiles ist und dass sie allein im
Besitz der Fiille der Heilsmittel ist* (RM 53, kursiv im Original), heifit es jetzt
kategorisch.!
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Ich selbst mochte die theologische Begriindung des Dialogs im Ansatz nicht
ganz so hoch und nicht unmittelbar bei der Trinitdt ansetzen, sondern in der
Anthropologie suchen. Drei Aspekte sind wichtig:

1. Die ,Exzentrizitiit“ (Plessner) gehort zum Wesen des Menschen. D.h., der
Mensch kommt von etwas her, das er sich nicht selbst geben kann. Man kann sich
weder das Leben noch das Menschsein geben. Es wird einem gegeben, von den
Eltern, von Gott.

2. Dieses Leben ist immer im Werden. Es ist nie abgeschlossen. Die Zukunfts-
orientiertheit gehért zum Menschsein dazu, sein Unterwegssein, seine Ausrichtung
auf Neues, auf neue Erkenntnisse. So ist selbst der Tod nicht das Ende, sondern ein
Anfang, wie immer man ihn interpretiert. Die Religionen geben darauf verschie-
dene Antworten. Zum Menschsein gehort

3. seine Relationalitit. Menschsein gibt es nur in Relation zum anderen. ,.Der
Mensch wird Mensch durch den Menschen®, heifit ein im siidlichen Afrika weit
verbreitetes Sprichwort. In theologischer Sprache: Gott hat den Menschen von
Anfang an nicht als Einzelnen, sondern in der unaufgebbaren Differenz und Plura-
litdt, als Mann und Frau, geschaffen. Diese Relation zum anderen, die nicht nur
mich, sondern auch den anderen konstituiert, verwirklicht sich u. a. in der Sprache.
Sprachlichkeit ist wesentliches Kennzeichen des Menschen, Sprache aber nicht als
monologisches Geschehen, sondern essentiell als dialogisches. ,.Jede Rede ruht auf
der Wechselrede® (W. von Humboldt). Dabei darf die Differenz zwischen der Ich-
Du-Relation, auf die Buber solchen Wert legte, und der Ich-Es-Relation nicht iiber-
betont werden, denn der dialogische Austausch zwischen Menschen hat immer
auch einen Gegenstand, enthilt Sinnelemente. Diese sind kulturell, religids
gepriigt, schopfen aber aus Erfahrung der conditio humana. Sie bediirfen der Uber-
setzung, von einer Erfahrung zur anderen, von einer Kultur zur anderen, von einer
Religion zur anderen. Der andere kann in solchem dialogischen Geschehen nicht
Objekt, sondern nur CoSubjekt sein, resp. ,.objektives Subjekt™!. Nun wire es
falsch, diese Begegnung nur als ,,Heimsuchung des Gesichtes des anderen™ zu ver-
stehen, so Lévinas, vielmehr ist dies immer ein kommunales Geschehen. Der Dritte
stort (Lévinas) eben nicht, sondern ist immer priisent.'¢ Die Sozialitit und soziale
Verantwortung kann nicht ausgeblendet werden. Jeder triigt ein Stiick des ,kultu-
rellen Gedichtnisses™ (J. Assmann) mit sich und vertritt damit seine Kultur und
Religion und bringt sie ein. Der Dialog findet als Sprachgemeinschaft statt. Reli-
gion ist nie Privatsache, sondern ist immer offentlich und Angelegenheit einer
Gemeinschaft.

Der Dialog, der die Freiheit der Gesprichspartner voraussetzt, findet nicht um
seiner selbst willen statt, sondern dient der Sinnvermittlung und zielt auf Verinde-
rung.

Wenn wir das anthropologisch Erhobene in einen theologischen Kontext einord-
nen, befinden wir uns im ersten Glaubensartikel. Der Dialog griindet sich im
Gespriich Gottes des Schopfers mit den Menschen, das mit der Schopfung begann
und im Entstehen eines jeden Menschen seine Fortsetzung findet. Die Exzentrizi-
tit des Menschen, sein Herkommen und sein Geschaffensein meinen: Der Mensch
ist angeredet. Dieses Gespridch Gottes mit den Menschen, das mit der Schopfung
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begann und enden wird, wenn Gott seine Menschheit zuriickgeholt hat ins Vater-
haus, ist der Grund der Religionen und ihrer sprachlichen Gestalt. Das ist auch der
Grund der Analogisierbarkeit der Religionen (C.H. Ratschow).!” Sie kinnen, sie
miissen miteinander ins Gesprich kommen iiber den Grund, den sie sich nicht
selbst geben kénnen. Gott, der die Menschen nach seinem Bilde geschaffen hat
(Gen 1,26f), hat sich nicht unbezeugt gelassen (Rom 1,19ff; Apg 14,17), auf dass
die Menschen ihn , fithlen und finden méchten* (Apg 17,27). Gottes Ansprache an
den Menschen dringt in den Ritus, in das Wort und die ethische Praxis. Das gilt
iiberall und fiir alle Religionen. Darum miissen die Religionen miteinander ins
Gesprich kommen tiber die Wahrheit des Menschen's, iiber die Wahrheit Gottes
und die der Religionen.

Fiir die christliche Religion kommt ein weiteres Moment hinzu, das den Dialog
als eigenstindiges Begegnungsmoment erforderlich macht. Christlicher Glaube,
darauf hat C. H. Ratschow immer wieder aufmerksam gemacht, ist ,.denkender
Glaube*." Das hiingt mit seiner geschichtlichen Verortung zusammen und der stets
neuen und notwendigen Inkulturation des Evangeliums, das sich, wo immer es ver-
kiindigt wird, Einlass sucht und in die jeweilige Kultur und religiésen Vorfindlich-
keiten ,,inkarniert”. Weil der christliche Glaube Wahrheit, geschichtlich offenbarte
Wahrheit, verkiindigt, kann er nicht anders als mit den anderen Wahrheits-
anspriichen in den Dialog zu treten. Geschichtlich gebundene Wahrheit ist keine
absolute Wahrheit. Das endgiiltige Offenbarwerden der Wahrheit Christi liegt bei
Gott und dem endgiiltigen Offenbarwerden seines Reiches, wenn er alles in allem
sein wird. Bis dahin ist die Kirche das ,,wandernde Gottesvolk*, das weiB, dass die
Wahrheitsfindung noch nicht abgeschlossen ist, sondern der Geist uns in alle
Wahrheit fithren wird (Joh 16,13). In den Worten der Vollversammlung des ORK
in Uppsala (1968): Christus selbst will durch die Begegnung mit den anderen Reli-
gionen das ,begrenzte und verzerrte Wissen derer korrigieren, die ihn kennen®,
Solche Offenheit gegeniiber den anderen Religionen und die Begegnung mit ihnen
lassen den christlichen Glauben ,,verwundbar® werden. Darauf hat H.-J. Margull
eindringlich hingewiesen. Aber ist das nicht ein Zeichen der Nachfolge Christi und
des Angefochtenseins, das zum Christsein gehort?20

HI. Zur Praxis des Dialogs

Es wiire falsch, die Praxis des Dialogs allein aus unserer abendlindischen Per-
spektive zu betrachten. Wir sind ,, latecomers* auf der Szene und erst neuerdings
durch unsere interreligidse Situation auf den Dialog aufmerksam geworden, nach-
dem die anderen Religionen vor unserer Tiir sich ausbreiten und in Moscheebauten
sichtbar und horbar werden. In Asien und Afrika aber ist das Tiir-an-Tiir Leben mit
Menschen anderen Glaubens Alltag. Noch schirfer: ,Der interreligiose Dialog
beginnt bei mir selber*, sagt Kardinal Stephen Kim aus Seoul, ,.denn ich stamme
aus einer buddhistischen Familie, bin im konfuzianistischen Geist erzogen worden
und wurde dann Christ. Alle drei religitsen Systeme sind in mir aber auch weiter-
hin gegenwirtig und Teile von mir.“2! Wenn der bekannte balinesische Kiinstler
Nyoman Darsane, der sich als Erwachsener zum Christentum bekehrte, bekennt,
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dass sein Auge hinduistisch, sein Herz aber christlich geprégt ist, dann wird deut-
lich, wie hier tdglich ein innerer Dialog stattfindet, dessen Ergebnis wir in den Bil-
dern wahrnehmen, bewundern, aber niemals im Voraus bestimmen konnen. Das
Ergebnis ist immer offen. Wir kénnen nur von gelungenem Dialog, sprich, gelun-
gener oder fremdbestimmter Neuformung des Evangeliums, sprechen. Der Ein-
zelne fiihrt in sich diesen Dialog, er wird mit seiner Familie und seiner Gemeinde
in der fremdreligiosen Umgebung gefiihrt.

Jeder, der meint, dies sei ein einfacher Weg, sei gleichsam der breite, offene Weg
im Umgang mit den Menschen anderen Glaubens, der den miihseligen, schmalen,
dornigen und tiberholten Weg der Mission ersetzt, irrt. Viele sind seit der ersten und
wichtigen vom ORK initiierten interreligitsen Konferenz in Ajaltoun, auf der sich
Christen, Muslime und Buddhisten zum Gesprich einfanden, mit grofSer Hoffnung
und Begeisterung diesen Weg gegangen. Aber es sind nicht nur Vorreiter des Dia-
logs wie Paul Knitter und Stanley Samartha in den letzten Jahren voller Resigna-
tion zuriickhaltend und still geworden und haben sich anderen Aspekten des Aus-
tausches zugewandt??, wenn nicht von ihm abgewandt. Begeisterte Asienreisende,
die sich griindlich auf den Dialog vorbereitet hatten und mit verschiedenen Vertre-
tern anderer Religionen sprachen und hochst bereitwillige Gespriichspartner fan-
den, mit denen sie wichtige und informative Gespriche fiihrten, mussten oftmals
im Nachhinein feststellen, dass sie allein die Fragenden waren, die andere Seite
aber kaum am Christentum Interesse zeigte.? Ich erinnere mich selbst noch an eine
Begegnung in Sri Lanka, als ich zusammen mit Bochumer Studenten und Studen-
tinnen von einem jungen Monch in dessen Kloster eingeladen wurde. In hichst
angenchmer Weise unterhielten wir uns auf seinem Zimmer iiber den Buddhismus.
Dann fragte einer der Studenten danach, was er vom christlich-buddhistischen Dia-
log hielte. Darauf kam spontan die Antwort: ,,Wenn die Christen Fragen haben, so
wollen wir sie gern beantworten.*

Es ist Mehltau auf die erste Dialogbegeisterung gefallen, jedenfalls auf den
anfangs eher akademisch gefiihrten Dialog. Schon die Weltmissionskonferenz in
Chiang May (1977) forderte den ,,dialogue in community“, d.h. es muss der Dia-
log im gelebten Leben und des gelebten Lebens sein. Entsprechend fordert die
Asiatische Bischofskonferenz, die 1982 ebenfalls in Thailand in Bangkok tagte:
., Wir sollten uns diesen Gemeinschaften (d.i. den anderen Religionsgemeinschaf-
ten der verschiedenen Linder. Th.S.) anschliefien in unserer gemeinsamen Pilger-
schaft zum letzten Ziel, indem wir aufeinander horen und uns mitteilen in der
unendlichen Suche nach dem Absoluten und der Wahrheit:

— indem wir die gemeinsamen Werte leben und férdern;

— indem wir die religiosen Werte erhalten und leben;

— indem wir in gemeinsamen Projekten (sozialen, wirtschaftlichen, politischen,
kulturellen und religitsen) zusammenarbeiten;

— indem wir gemeinsam auf den Geist antworten, der uns bei unseren Begegnun-
gen herausfordert und uns zur Bekehrung und Verinderung ruft;

— indem wir in unserem Gefiihl und in unserer Praxis iiberzeugt sind, dass so ein
Dialog die Form der christlichen Prisenz fiir die Volker und Religionen ist.?*
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Je nachdem, ob der Dialog, sei es auf der akademischen, sei es auf der konvi-
vialen Ebene, mit einer Religion, die die Mehrheit im Lande bildet und die jewei-
lige Kultur bestimmt, gefiihrt wird oder mit einer Minderheitenreligion, er
bekommt ein anderes Gesicht. Fast immer ist es jedoch das westliche Christentum,
von dem die Initiative zum Dialog ausgeht. Dessen ungeachtet miissen wir den
Dialog suchen. ,Er ist unvermeidlich, dringend und verheiBungsvoll®, hieB es im
Aide-mémoire der Ziircher Dialogkonsultation aus dem Jahre 1970.25 ,Unver-
meidlich und dringend*, ja. Nicht mehr ganz so voller Aufbruchsstimmung wird
man heute das dritte Adjektiv in den Mund nehmen. Doch ist es unser Glaube, der
uns zum Dialog dringt. Wir miissen uns der Fiithrung des Geistes anvertrauen.

Wie sieht die Praxis des Dialogs aus? Die wichtigsten Aspekte
seien in Thesen aufgefiihrt:

1. Wer sich einer anderen Religion aussetzt, setzt sich dem Fremden aus. Das
Fremde bewirkt in uns Distanz, Abwehr, Angst. Der Dialog aber wagt es nun, sich
in das fremde Territorium hineinzubegeben. Dort hat er es zunéchst nicht mit
Systemen, sondern mit Menschen zu tun. Er entdeckt Menschlichkeit. Damit haben
wir einen der wichtigsten Grundsitze des Dialogs benannt: Im Dialog begegnen
sich nicht Systeme, sondern Menschen. Immer wieder kann man im Dialog héren;
.»Sie sind doch Muslim, Sie miissen doch das und das denken ... Wir entdecken,
dass die andere Religion gelebter Glaube ist, der sich oftmals ganz anders ver-
wirklicht, als es von aulen erwartet wird.

2. Im Dialog iiben wir den Perspektivenwechsel ein. Das ist zum Verstindnis
einer Religion wesentlich, aber auch fiir das Zusammenleben der Volker in unse-
rer Weltgesellschaft. Wir lernen im Dialog, den anderen und seinen Glauben mit
seinen Augen und aus seiner Perspektive wahrzunehmen. Das ist oft nur begrenzt
maoglich. Aber nur auf diesem Wege kann gegenseitiges Verstehen gelingen. Wo
solches Verstehen wiichst, wichst auch das gegenseitige Vertrauen. Ohne Verstehen
und Vertrauen gibt es keinen Dialog. Hier wird auch die Grundlage zur Verbesse-
rung der zwischenmenschlichen Beziehungen gelegt. Wer gelernt hat, im Vertrauen
dem anderen Menschen zu begegnen, wird es nicht mehr nétig haben, das Schild
seines Glaubens zur Abwehr und zum eigenen Schutz zu erheben. Er wird nicht
Gott missbrauchen, um dem anderen zugunsten seiner eigenen Religion zu
schaden.

Der Perspektivenwechsel hilft jedoch auch dazu, die eigene Religion aus der
Perspektive der anderen zu sehen. Die Erfahrung aller am Dialog lehrt, dass dies
zu einem vertieften Verstiindnis des eigenen Glaubens fiihrt. ,,Das Wort meines
muslimischen Bruders kann fiir mich zum Wort Gottes werden®, zitiert U. Schoen
H. Tessier. Und er fihrt fort: ,,.Der anders Glaubende kann zur Ikone werden, durch
die ,mein‘ Gott in fremder Gestalt zu mir kommt und so meinen Glauben seiner
wahren Dimension zufiihrt. Denn die ,Lichter* drauBen gehoren zu dem ,Licht,
das ich von ,meiner’ Offenbarung her kenne*, schreibt er unter Berufung auf
K. Barth (KD IV,3). Ohne solche im eigenen Denken und mit anderen gefiihrten
Dialoge giibe es nicht die vielen, neue Dimensionen des christlichen Glaubens
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erdffnenden asiatischen und afrikanischen Neuentwiirfe der Christologie, der
Pneumatologie und der Glaubenspraxis.

3. Der Dialog ist Teil der Lebensgemeinschaft mit den Fremden und dient dem
Zusammenleben. ,, Dialogue in community* heift, dass nicht nur Einzelne den
Dialog fiihren, sondern dass er immer eingebettet ist im Gemeinschaftsleben. Er
dient dem Zusammenleben. Dieses wird durch soziale und ethnische Gegensitze
oft und leicht gestort. Doch wenn diese religios iiberhht werden, ist die Gefahr des
Chaos und Biirgerkrieges fast unvermeidbar (vgl. dazu jetzt wieder die Situation in
Nigeria). Zu Recht heifit es deshalb in den Leitlinien des ORK zum Dialog: ,,Der
Dialog ist ... ein grundlegender Bestandteil unseres christlichen Dienstes in der
Gemeinschaft. Im Dialog erfiillen die Christen das Gebot: ,Liebe deinen Nichsten
wie dich selbst’. Ihr Eintreten fiir den Dialog ist Ausdruck ihrer Liebe und gibt
Zeugnis von der Liebe, die ihnen in Christus zuteil geworden ist. Es ist ein freudi-
ges Ja zum Leben gegen das Chaos und eine gemeinsame Suche mit allen, die Bun-
desgenossen des Lebens sind, nach den einstweiligen Zielen einer besseren
menschlichen Gesellschaft. Darum ist der ,Dialog in Gemeinschaft® keine Geheim-
waffe im Arsenal einer aggressiven christlichen Militanz, sondern ist vielmehr ein
Mittel, den Glauben an Christus im Dienst an der Gemeinschaft mit den Mitmen-
schen zu leben.**?’

4. Der Dialog ist der Raum fiir authentisches Zeugnis — auf beiden Seiten. Der
interreligiose Dialog ist kein Zusammenkommen von Religionswissenschaftlern,
die neutral und ,,objektiv*’ Elemente der Religionen miteinander vergleichen. Jeder
echte Dialog ist im tiefen Sinne ,,religios*, d.h. jeder darf, ja soll seine Glaubens-
iiberzeugung mitbringen und einbringen. Entgegen allen skeptischen Einwinden
von aullen ist dies von Anfang an bei allen Dialogbegegnungen Grundsatz gewe-
sen. Ein Dialog ist nur echter Dialog, wenn er keine Vorbedingungen stellt. Jeder
darf und muss er selbst sein. Er muss sich einbringen, mit dem, was er ist und was
er glaubt. Aber es wird von beiden Seiten erwartet, dass man zuhoren kann und
zuhort, ehe man spricht. Von beiden Seiten wird erwartet, dass jeder sagen darf,
was ihn im Innersten bewegt. Die Offenheit fiir beides, das Zeugnis des anderen zu
héren und Zeugnis abzulegen, ist integraler Teil des Dialogs. In § 19 der Leitlinien
heifit es daher zu Recht: ,,Wir sehen zwischen Dialog und Zeugnis tiberhaupt kei-
nen Widerspruch ... Wir kénnen unseren Gesprichspartnern aus ehrlicher Uber-
zeugung versichern, dass wir nicht manipulieren, sondern ihnen als aufrichtige
Weggenossen auf unserer Pilgerfahrt begegnen wollen, um mit ihnen dariiber zu
sprechen, was Gott nach unseren Glaubensiiberzeugungen in Jesus Christus getan
hat, der uns voranging und dem wir im Dialog aufs neue begegnen mdochten.**2

Wir haben bisher verschiedene ethische und religitse Ziele des Dialogs genannt,
aber kein alle iibergreifendes Ziel. Das war in den friihen Texten zum Dialog
anders: Der Dialog driingt zu Einheit, so konnte man horen. An dieser Stelle sind
wir, oder sage ich es vorsichtiger, bin ich skeptischer als friihere Dialogbefiirwor-
ter geworden. Wenn wir nicht einmal die kirchliche Einheit, auch nicht ,,Einheit als
versohnte Verschiedenheit®, verwirklichen kénnen, wieviel weniger kann das wei-
tere Ziel anvisiert werden. Nein, es geht nicht um Einheit oder Vereinigung der
Religionen, sondern um den Respekt vor dem anderen und um Einiibung in den
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Pluralismus. Jede organisierte Vereinigung von Kirchen hat nur ihre Vielfalt ver-
mehrt. Das gilt fiir die 6kumenische Bewegung in gleicher Weise wie fiir die Reli-
gionen. Der Pluralismus der Religionen ist ein Spiegel der pluralistischen Welt-
gesellschaft. Die Differenzwahrnehmung, der Umgang mit Differenzen und die
darin verborgenen Herausforderungen wahrzunehmen, ist wesentliches Ziel des
Dialogs. Er ist um unseres Glaubens, um der Kirchen und der Gesellschaften
willen notwendig. Er verliert aber nicht an Bedeutung, wenn wir nicht mehr das
iibergreifende Ziel der Einheit oder das Zusammenwachsen der Religionen vor
Augen haben.

IV. Das Verhdiltnis von Dialog und Mission

Beide, Mission und Dialog, so miissen wir zusammenfassen, konnen und diirfen
nur so geschehen, dass das Gegeniiber als Subjekt ernst genommen wird. Weder
gibt es ein . Dialogobjekt™ noch ein , Missionsobjekt*, wie es friiher gelegentlich
hieB. Der andere muss in seiner Andersheit und Fremdheit ernst genommen werden.
Die Voraussetzung des Ansprechens ist die Bereitschaft, mit dem anderen zusam-
menleben zu wollen. Nicht nur der Dialog, auch Mission kann nur ,,in community “
geschehen. Die Studie ,.Religionen, Religiositit und christlicher Glaube* ge-
braucht hierfiir den Begriff der ,Konvivenz“. Er wird niher bestimmt als Lern-,
Hilfs- und Festgemeinschaft.?? Damit wird priizise umschrieben, worum es im Dia-
log und in der Mission geht: Wir lernen voneinander im Alltag, im Glauben, in der
Religion; wir helfen einander, leiblich, geistig und geistlich; wir feiern die
Gemeinschaft, in der wir leben, und feiern das Leben, das uns Gott geschenkt hat.
Aber wir feiern es auch im Hinblick auf das ewige Fest, zu dem uns der Vater in
sein Haus einladt. Dazu laden wir ein. Mission ist nichts anderes als das.

Dariiber hinaus ist das Fest, davon bin ich iiberzeugt, der erste und angewiesene
Ort, wo wir den Fremden am besten offen und frei begegnen und sie kennenlernen
konnen. Beim Fest darf jeder er selbst sein und ist doch ganz nahe beim anderen.
So ist die Konvivenz die Basis, die Bedingung der Moglichkeit fiir Mission und
Dialog. Ein gleichschenkliges Dreieck, bei dem die Konvivenz die Basis bildet,
deutet am klarsten die innere Zugehorigkeit und ihr Verhiltnis zueinander an.

Theo Sundermeier

ANMERKUNGEN

! Zur Evangelisation” vgl. die m.E. zu wenig beachtete theologische Grundlegung von

W. Klaiber, Ruf und Antwort. Biblische Grundlagen einer Theologie der Evangelisation,

Stuttgart, Neukirchen-Viuyn 1990.

Man unterschiedet zwischen einem Dialog nach innen, mit der Welt, den Weltanschau-

ungen und mit den Religionen. NA 24; GS 3, 21, 23, 28, 40, 56 ,92; AG 11, 16, 38, 41;

DH 3.

* . Schmitz, zit. nach H. Rzepkowski, Der Welt verpflichtet. Text und Kommentar des
Apostolischen Schreibens Evangelii nuntiandi. Uber die Evangelisierung in der Welt von
heute, St. Augustin 1976, 10.

%
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Vgl. dazu H. Waldenfels, Zur Ekklesiologie der Enzyklika ,, Redemptoris Missio*, ZMR
1991, 176-190 und G. Evers, Interreligitser Dialog und Mission nach der Enzyklika
..Redemptoris Missio®, ebd., 191-209, der besonders auf die indischen Reaktionen ver-
weist. Zur terminologischen Neusetzung vgl. auch die die sprachlichen Differenzen sorg-
faltig analysierenden Ausfiihrungen von G. Collett, ,.Zu neuen Ufern aufbrechen™?
..Redemptoris Missio® aus missionstheologischer Perspektive, ebd., 161-175.

Gegen die Pline des Freiherrn von Welz, der eine Art von Missionsorden zu stiften ange-
regt hatte, hieB es von Seiten der Orthodoxie: ,,Gott will, dass allen Menschen geholfen
werde: aber dafiir sorgt er allein; da braucht niemand zu helfen™. Dagegen hielt Spener
(der 1705 starb als die ersten evangelischen Missionare ausgesandt wurden): ,,Gott
wartet nicht, bis die Heiden kommen und seine Gnade suchen, sondern er tréigt sie ihnen
entgegen. Er besuchte sie damit.” Sein Reich soll ,.erweitert” werden. Das Evangelium
muss .,zu seinen Ehren* den Heiden verkiindigt werden. Hier zit. nach H.-W. Gensichen,
Theologische Motive in der Mission des friihen Pietismus. In: Warum Mission? Theolo-
gische Motive in der Missionsgeschichte der Neuzeit. Bd 1, St. Ottilien 1984, 95-115,
ebd., 101.

Zur Erinnerung: Die Propaganda fidei wurde 1622 gegriindet.

Das hat schon Troeltsch zu spiiren bekommen und zutiefst bedauert. .,Von Mission zu
sprechen gehort ... zu den undankbarsten und unpopulirsten Aufgaben, wenn man sich
an solche Kreise wendet. Der Gebildete im gewohnlichen Sinne des Wortes ... weill
nichts von Mission; er will von ihr nichts wissen. Auch wenn er sich im Allgemeinen fiir
die Aufgaben und Fragen des religitsen Lebens interessiert, so ist es ihm doch dabei die
Mission das Gleichgiiltigste und Fraglichste® E. Troeltsch, Gesammelte Schriften Bd 2,
Titbingen 1913, 779-804, ebd., 782. Der Text ist zuerst 1906 publiziert in Rades ,.Die
Christliche Welt*.

Vgl. H.J. Margull, S.J. Samartha (Hg.), Dialog mit anderen Religionen. Material aus der
okumenischen Bewegung, Frankfurt a.M. 1972. Der wichtigste Aufsatz daraus
(S. 74-89) ist wieder abgedruckt in: H.J. Margull, Zeugnis und Dialog. Ausgewiihlte
Schriften, Ammersbek 1992, 255-272. Zur Ubersicht iiber das Dialogprogramm vgl.
P.E. Helfenstein, Grundlagen des interreligidsen Dialogs. Theologische Rechtferti-
gungsversuche in der Skumenischen Bewegung und die Verbindung des trinitarischen
Denkens mit dem pluralistischen Ansatz, Frankfurt a. M. 1998; Ch. Lienemann-Perrin,
Mission und interreligitser Dialog, Géttingen 1999, bes. 88ff und 96ff.

So P. Beyerhaus in: Evangelisches Gemeindelexikon (1978), 362. In dem Text ,,Kein
anderer Name!* des Theologischen Konvents Bekennender Gemeinschaften aus dem
Jahr 1999 wird fast gleichlautend dieser Grundsatz wiederholt: ,,Der um gegenseitiges
Verstehen bemiihte Dialog bildet fiir das missionarische Zeugnis in der Regel eine hin-
fiihrende Voraussetzung. Ein interreligitser Dialog steht daher nicht unbedingt im
Gegensatz zur Mission. Er ist vielmehr dort berechtigt, wo er die Missionsaufgabe
erleichtert oder — besonders in multireligivsen Gesellschaften — religios-soziale Kon-
flikte bewiltigen hilft.”

.Sprache meint hier mehr als Semantik, die anthropologische und kulturelle Bedeutung
ist mitgesetzt.

Vegl. A. Feldtkeller, Pluralismus — was nun? Eine missionstheologische Standortbestim-
mung. In: A. Feldtkeller, Th. Sundermeier (Hg.), Mission in pluralistischer Gesellschaft,
Frankfurt a. M. 1999, 26-52.

Vgl. dazu die schéne Auslegung von M. Welker, Missionarische Existenz heute, ebd.,
53-70.

Giitersloh 21991. Das folgende Zitat ebd., 121.

Ebd.. 124f.
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Dass in diesen Sitzen der Abschnitte 55ff eine Kritik gerade an den asiatischen Christen
und ihrer verschiedentlich vorgetragenen Theologie der Religionen versteckt zum Aus-
druck kommt, darauf macht zu Recht G. Evers, a.a. 0., 201ff, aufmerksam.

So in philosophischer Terminologie J. Heinrichs, TRE Bd 8, 699 zu ,Dialogik®. Zum
Folgenden vgl. den ganzen Artikel ebd., 697-702.

Zur Kritik an Lévinas vgl. Th. Sundermeier, Den Fremden verstehen. Eine praktische
Hermeneutik, Gottingen 1996, 62-71.

C.H. Ratschow, Die Moglichkeit des Dialogs angesichts des Anspruchs der Religionen
auf den Menschen, Evgl. Mission, Jahrbuch 1970, 110-116. Ders., Die Religionen,
Giitersloh 1979.

. Wahrheit hier verstanden als Offenbartheit und Richtigkeit, als subjektiv-existentielle
Wahrhaftigkeit, als interpersonale Angemessenheit, als logische Kohidrenz der Sinnwelt
der Sprecher” (J. Heinrichs, a.a.Q., 700), also als Offenbarung, als Wahrhaftigkeit, als
aufrichtige Verldsslichkeit und als Stimmigkeit, und das schlieBt die innere Systematik
der Religionen und ihres Wahrheitsanspruches ein.

C.H. Ratschow, Die Religionen, a.a. 0., 121.

Vgl. C.H. Ratschow, Der angefochtene Glaube, Giitersloh 1957; H.-J. Margull, Ver-
wundbarkeit. Bemerkung zum Dialog. In: ders., Zeugnis und Dialog, a.a. 0., 330-342.
In Herder-Korrespondenz 1988, 5, 230. Zit. nach G. Evers, Interreligidser Dialog und
Mission nach der Enzyklika , Redemptoris Missio®, a.a. 0., 203. Ahnlich St. Samartha:
,»Yon der Kultur her bin ich Hindu, vom Glauben her Christ, als Biirger bin ich Inder und
aufgrund meiner Entscheidung Okumeniker.* Zit. nach Ch. Lienemann-Perrin, Mission
und interreligitser Dialog, a.a.0., 149.

Ch. Lienemann-Perrin, ebd., 139-160.

Man schaue einmal unter diesem Aspekt das Buch von H. G. Péhlmann durch: Begeg-
nungen mit dem Buddhismus. Dialoge, Erfahrungen und Grundsatziiberlegungen. Ein
Beitrag zum interreligitsen Dialog, Frankfurt a. M. 1998.

Zit. nach G. Evers, a.a. 0., 203.

Zit. nach H.J. Margull, S. J. Samartha (Hg.), Dialog mit anderen Religionen, Frankfurt
a.M. 1972, 32.

U. Schon, Dialog. In: Lexikon missionstheologischer Grundbegriffe, Berlin 1987, 65-68,
ebd., 66.

Hier zitiert nach K. Cracknell, Mission und Dialog. Fiir eine neue Beziehung zu Men-
schen anderen Glaubens, Frankfurt a. M. 1986, 112.

Hier zitiert nach K. Cracknell, ebd., 114f.

Vel. dazu Th. Sundermeier, Konvivenz und Differenz, Erlangen 1995.
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Aus dem Konflikt geboren:
Interkulturelle Zusammenarbeit
in der Moschee

Eine Fallstudie aus Mannheim

Seit fiinf Jahren gibt es in Mannheim die bislang grofite Moschee in Deutsch-
land. Nicht am Rand oder auBerhalb, sondern im Zentrum der Stadt gelegen, bie-
tet sie den rund 20 000 muslimischen Einwohnern der ,,Quadratestadt™ ca. 2500
Gebetsplitze; wihrend des Opfermonats waren tiglich 5000 Glidubige in der
Moschee. Obwohl von der Stadt Mannheim angeregt und sehr unterstiitzt, gab es
wihrend der Planungs- und Bauphase Konflikte in der Bevolkerung wegen dieses
Projektes. Auch innerhalb der benachbarten Kirchengemeinden gab es Kritik an
dem Projekt — und doch war es in dieser Zeit, dass — wiederum auf Initiative des
Auslinderbeauftragten der Stadt — ein Runder Tisch gegriindet wurde, dem Vertre-
ter der beiden im Stadtteil befindlichen Kirchen und des kommunalen Gemein-
schaftszentrums angehorten. Hieraus erwuchs schlieflich im September 1994 die
,.Christlich-Islamische Gesellschaft Mannheim*. Ohne Ubertreibung kann man
heute sagen, dass die Griindung dieser Gesellschaft eine der wichtigsten Vorbedin-
gungen fiir die Akzeptanz der Moschee war. Denn ihre Griinder wollten nicht nur
zuschauen, wie bei einer Biirgerversammlung der katholischen Liebfrauenkirche,
der spiteren Nachbarin der Moschee, 6ffentlich Drohungen gegen die Muslime
ausgesprochen wurden, die man im Fernsehen sehen und héren konnte.! Runder
Tisch und schlieBlich christlich-islamische Gesellschaft arbeiteten intensiv, um die
Bevélkerung zu informieren, um Widerstinden mit Aufklarung und Sachverstand
zu begegnen. Aber sie hatte iiber diese Konfliktsituation hinaus Bestand: Noch
heute trifft sich die Gesellschaft alle vier bis sechs Wochen. Sie ist zu einer festen
Institution des interreligivsen Dialogs in Mannheim geworden. Der folgende
Bericht iiber die Umstiinde des Mannheimer Moschee-Baus soll als eine Fallstudie
schildern, wie sich interreligiose und interkulturelle Zusammenarbeit aus der
Bewiiltigung von Konflikten heraus entwickeln kann.

1. Phasen der Entwicklung

Der kurze einleitende Uberblick iiber den Zusammenhang des Moschee-Baus
und der Griindung der Christlich-Islamischen Gesellschaft Mannheims zeigt ein
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Phiéinomen, das wir auch aus anderen Stiddten Deutschlands, z.B. Pforzheim,
kennen: Obwohl im Grundgesetz Glaubens- und Bekenntnisfreiheit garantiert wer-
den, wire es ohne die Begleitung einer organisierten christlich-islamischen Zusam-
menarbeit auch in Mannheim nicht méglich gewesen, die Moschee zu bauen. In
der Bevolkerung ist die Freiheit der Religionsausiibung mit allen daraus resultie-
renden Rechten nicht immer eine Selbstverstindlichkeit. Die Muslime benétigen
fast immer die Unterstiitzung der Kirchen, um ein religitses Recht geltend zu
machen. Dass diese Realitit die christlich-islamische Zusammenarbeit unentbehr-
lich macht, ist die positive Seite der Sache. Die negative besteht darin, dass die
Muslime sich dadurch neben politischer und sozialer auch in religitser Hinsicht als
Menschen zweiter Klasse fiihlen. Zweifellos werden Integrationsbemiihungen
dadurch erschwert.

Bisher hatten sich die Mannheimer Muslime in einer alten ,,Hinterhofmoschee®*
getroffen, die in einem Stadtgebiet lag, das schlieBlich zum Sanierungsgebiet
erklirt werden musste. So kam es allmahlich und durch Unterstiitzung der Stadt zu
dem Plan, eine neue Mannheimer Moschee zu bauen. Um zu verdeutlichen, was
das fiir ein Projekt ist: Obwohl die Moschee in erster Linie ein islamisches Gottes-
haus ist, bedeutet sic den Muslimen, d.h. vor allem den Arbeitsimmigranten in
Deutschland, eine generell spirituelle Heimat, in der sie sowohl ihre Religion als
auch ihre Kultur pflegen konnen. Denn sie besteht normalerweise nicht nur aus
einem Gebetssaal mit Kuppel und Minarett, sondern sie ist zusitzlich mit weiteren
sozialen und wissenschaftlichen Einrichtungen ausgestattet. Die grofen repriisen-
tativen Moscheen in der Tiirkei z. B. werden nach der Tradition zusiitzlich von ver-
schiedenen Gebiduden umgeben, die zur Moschee und mit ihr zum Moschee-
Bezirk, dem sog. Kulliya-Baukomplex, gehoren. Zweifellos ist die Moschee in
erster Linie fiir den islamischen Gottesdienst bestimmt. Doch ist sie gleichfalls,
entsprechend der Tradition des Propheten Mohammed, ein Zentrum zur Befriedi-
gung sozialer Bediirfnisse. Der Erfiillung der religitsen Gebote und sozialen Auf-
gaben dienen die Schulen, Bibliotheken, Druckereien, Wohnheime, Sportstitten,
Garkiichen, Béder, Krankenhéuser und Heilanstalten fiir psychisch Kranke, die um
die Gebidude herum liegen. Die alteingesessenen, groBen Kirchen in Deutschland
konnten einen solchen enormen Baukomplex wohl finanzieren, weil sie auf zen-
trale Mittel zurtickgreifen konnten. Eine islamische Gemeinde aber, wie sie der
Islamische Bund in Mannheim darstellt, darf keine Moscheesteuer einziehen, weil
die islamischen Gemeinden nicht als Religionsgemeinschaft anerkannt sind. Die
cinzigen Finanzierungsquellen sind der Mitgliedsbeitrag von eingetragenen Mit-
gliedern und freiwillige Spenden der nicht eingetragenen Moscheebesucher. Als
sich der Islamische Bund Mannheim 1984 dennoch fiir einen Moscheebau ent-
schieden hatte, war es ihm noch nicht so bewusst, welch ein schwieriges und von
Kontroversen bestimmtes Projekt man sich fiir die niichsten Jahre vorgenommen
hatte. Das letztlich treibende Motiv jedoch, so der Vorsitzende des Islamischen
Bundes Osman Osay spiter wihrend der Eroffnungsrede, war der Gedanke:
»Nachdem die erste Generation sog. tiirkischer Gastarbeiter fiir immer in ihre
Heimat zuriickgekehrt war, entwickelte die zweite und dritte Generation neue Vor-
stellungen von ihrem Leben in Deutschland. Viele in Deutschland geborene Kinder
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und ihre Eltern wollten fiir immer hier wohnen bleiben. Deshalb haben wir uns
1984 entschieden, in Mannheim eine neue Moschee zu bauen.”? Nach Jahren der
Religionsausiibung in einer alten Lagerhalle wollte der Islamische Bund nun eine
»neue” und ,richtige™ Moschee bauen, die in ihrer Architektur den islamischen
Vorstellungen entsprechen sollte, d.h. mit einem Gebetssaal, mit Kuppel und
Minarett und weiteren sozialen Einrichtungen, wie z. B. auch mit Bildungsrdumen.
Schon von weitem miisste man die Gebetsstitte als ein reprisentatives islamisches
Gotteshaus erkennen konnen. Ebenso sollte der Innenausbau der islamischen
Kultur und Religion entsprechen.

Bei der Stadtverwaltung wuchs allmdhlich das Bewusstsein, dass die muslimi-
sche Religion inzwischen fest in das religiose Spektrum der Bundesrepublik hin-
eingehorte. Die meisten Tiirken sind bekanntlich Muslime. Schon 1984 war deren
Anzahl in Deutschland auf rund 1,5 Millionen angewachsen. Die meisten von
ihnen beteten bis vor wenigen Jahren iiberwiegend im Verborgenen in den sog.
Hinterhofmoscheen*. Auch in Mannheim hatten die Muslime dies zunéchst gar
nicht andern wollen. Wegen der Sanierung ihres alten Gebdudes zum Umzug
gezwungen, war es schlieBlich die Stadtverwaltung, die nach einer Phase des ver-
geblichen Suchens nach geeigneten alternativen Kauf-Objekten schlieflich den
Neubau einer Moschee vorschlug. Als Standort wihlte man ein Grundstiick am
vielbefahrenen und durchaus nicht im Verborgenen liegenden ,,Luisenring®™ im
Zentrums-Stadtteil ,,Jungbusch®. Hier lebt der grofte tiirkische Bevolkerungsanteil
Mannheims.

2. Konflikte

Eine Baugenehmigung fiir das neue Gotteshaus zu bekommen, war gar nicht ein-
fach. Erst im Mirz 1993 sollte es schlieflich méglich werden, den Grundstein zu
legen. Plan- und Projektvorbereitung und die Genehmigungsphase dauerten insge-
samt 6 Jahre. Man musste nimlich die Pline mehrfach iiberarbeiten. Uber vieles
hatte man sich im Einzelnen zu einigen: Wie hoch durften Gebiude, Kuppel und
Minarett werden? Durfte das Minarett auf der Straflenseite oder besser auf der
linken, d. h. nicht gleich und leicht sichtbaren Seite errichtet werden? Generell ent-
wickelte sich auf deutscher wie auf tiirkischer Seite eine flexible Kompromiss-
bereitschaft, die Ausgangspunkt fiir das kiinftige Miteinander und das Aufeinan-
derzugehen der verschiedenen Religionen und Kulturen werden sollte. So hat der
Islamische Bund auf den 6ffentlichen Aufruf des Muezzins verzichtet.

Hinzu kam die notwendige Aufklirung der deutschen Mitbewohner im pro-
blemreichen Stadtviertel .. Jungbusch™: Die Moscheepline erregten die Gemiiter. In
den Zeitungen waren folgende Uberschriften zu lesen:® ,,.Wenn der Muezzin ruft,
klagen die Anwohner: Geplanter Moschee-Bau im Jungbusch stoBt auf Wider-
stand™; ,,Im Jungbusch regt sich Unmut: Streit wegen Moschee im Jungbusch /
Bewohnerverein besorgt”. Die Gegner des Moschee-Baus verstehen sich nicht als
,;auslinderfeindlich®. Aber sie fiirchten, der Jungbusch mit seinem Ausldnderanteil
von iiber 69 Prozent sei bereits randvoll mit verschiedenen Nationalititen, und eine
Moschee ziehe sicherlich wie ein Magnet weitere islamische Mitbiirger an. Noch
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mehr Fremde konne der Stadtteil kaum verkraften. Der deutsche Bevoélkerungsan-
teil werde immer élter, die jungen Leute zogen wegen der miserablen Wohnqualitit
weg, der Jungbusch drohe, ein Ghetto zu werden. Schon heute seien 90 Prozent
aller Schiiler hier Auslanderkinder; zwolf verschiedene Nationen séfien nebenein-
ander auf der Schulbank.

Stichworte einer weiteren Zeitungsmeldung spiegeln die damalige aufgebrachte
Stimmung wider: ., Tumultose Bezirksbeiratssitzung Innenstadt/Jungbusch im
Stadthaus / Hohnisches Geldchter aus den hinteren Réngen / Unkontrollierte,
wiitende Zwischenrufe / Applaus fiir Herrn Gift und Frau Galle / Die Pline des
Islamischen Bundes, am Luisenring eine Moschee zu bauen, standen zur Debatte,
augenscheinlich ein Thema, das die deutschen Gemiiter im Jungbusch zutiefst
beriihrt und selbst die nicht-tiirkischen Ausldnder im Stadtteil in Rage bringt. Der
Biirgerzorn brach sich Bahn, Volkes Stimme gab Laut, und da ging so mancher Ton
daneben.”*

Dagegen unterstiitzte die Synode der Evangelischen Kirche des Bezirks Mann-
heim in einem Beschluss vom 14./15. Juni 1991 das Projekt. Bei einer Umfrage
zum Moschee-Neubau des Instituts fiir Absatzforschung und Marktpsychologie
wurde deutlich, dass immerhin 31 Prozent der Bevolkerung zum Bau eine positive
Einstellung hatten. Obwohl 42 Prozent das Projekt negativ sahen, war es fiir
15 Prozent vollig gleichgiiltig und 12 Prozent enthielten sich der Stimme. Mit
31 Prozent lag also die Zahl der Vertreter der Beftirworter erstaunlich hoch. Auch
die im Jungbusch vertretenen Parteien hatten sich fiir den Bau am vorgeschlagenen
Standort ausgesprochen.’ Letztlich aber ist es, wie eingangs bereits dargestellt, der
unermiidlichen Offentlichkeitsarbeit des hierfiir gegriindeten Gesprachskreises zu
verdanken, dass der grofite Teil der Bedenken gegen das Projekt friedlich aus-
geridumt werden konnte. Gleichzeitig entwickelten sich wihrend dieser Arbeit erste
Ansiitze eines christlich-islamischen Dialogs, denn bei ihren Sitzungen mussten
die Vertreter beider Religionen immer wieder auch zu der eigenen Religion Stel-
lung nehmen. Sie wurden herausgefordert, ihr Religionsverstindnis neu zu defi-
nieren.

Nach fast zweijdhriger Bauzeit wurde die neue Moschee ohne weitere Zwi-
schenfille am 4. Mirz 1995 eingeweiht. Moscheefiihrung und Stadt Mannheim
wollten nun diesem muslimischen Gotteshaus mehr als nur die iiblichen Inhalte
geben: Es sollte ein Haus der sozialen, interreligiésen und interkulturellen Begeg-
nung werden, in dem auch der Eingliederungsprozess muslimischer Tiirken wis-
senschaftlich begleitet und mitgestaltet werden sollte.

3. Das Institut fiir Deutsch-Tiirkische Integrationsstudien und
Interkulturelle Arbeit

Der Bau der neuen Moschee war noch nicht abgeschlossen, als im Oktober 1994
Talat Kamran in Zusammenarbeit mit dem Auslinderbeauftragten der Stadt Mann-
heim und dem Vorsitzenden des Islamischen Bundes begann, eine Konzeption fiir
eine kiinftige Einbindung der Mannheimer Moschee in das stidtische Leben zu
entwickeln. Es galt, einem Unsicherheitsgefiihl der Biirger entgegenzuwirken, die
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sich wegen eines nun moglicherweise wachsenden Selbstbewusstseins der Mann-
heimer Muslime sorgten.

Sowohl die Vertreter der Stadt als auch die des Islamischen Bundes erkannten die
Notwendigkeit, tiber die Titigkeit der Christlich-Islamischen Gesellschaft hinaus
effizienter und transparenter iiber die politischen und religiosen Absichten der
Muslime zu informieren. Es sollte eine dauerhafte Einrichtung geschatfen werden,
um Spannungen und eventuelle Konflikte in der Bevolkerung abzubauen. Sie sollte
eine glaubwiirdige Innenansicht des Moschee-Lebens ebenso wie eine aktive Infor-
mationstitigkeit nach auRen ermdglichen und sowohl das Vertrauen der Stadt wie
das der muslimischen Gldubigen genieBen. Der Auslinderbeauftragte wiinschte
sich auferdem einen Ort, an dem praxisnahe auslinderpolitische Forschung betrie-
ben werde, die die praktische Politik mit soziologischen und politologischen
Kenntnissen unterstiitzen solle.

Es entstand so etwas wie ein Modell ,,Gliserne Moschee*. Dies fand schlieBlich
Gestalt in dem ,.Institut fiir deutsch-tiirkische Integrationsforschung und interkul-
turelle Arbeit*.® Ihm obliegt die Organisation einer kompetenten Offentlichkeits-
arbeit, die das gegenseitige Verstindnis zwischen Christen, Muslimen und den Mit-
gliedern der Mannheimer Synagoge fordern soll. Seit Marz 1995 haben die Insti-
tutsmitarbeiter und ich selbst als Islamwissenschaftlicher Leiter ca. 90 000 deut-
sche Besucher durch die Moschee gefiihrt. Diese Fiihrungen werden als planvolle
Begegnungen mit einer anderen Religion gestaltet. Wir lassen uns dafiir meistens
zwei Stunden Zeit, um mit den Besuchern iiber den Islam und die Problemstellun-
gen der muslimischen Migranten in Deutschland zu sprechen. Aufierdem werden
Fragen der Besucher an die muslimischen Gruppen in der Moschee weitergeleitet.

Zum Aufgabenbereich des Instituts gehdren Zusammenarbeit mit den Medien,
Beteiligung an und Anregung von kulturellen und religiosen Dialogen, Organisa-
tion von Tagungen in Zusammenarbeit mit den Universitdten Mannheim und Hei-
delberg, Publikationen und Vortriige in Schulen, Kirchengemeinden, Vereinen und
Verbinden.

Obwohl materielle Probleme die Institutsarbeit sehr belasten, werden die Mit-
arbeiter von dem Ziel getragen, fiir einen gemeinsamen Interessenausgleich
zwischen Muslimen und Christen zu wirken. Uberall auf der Welt sollte kein
Dogma zur sozialen Ausgrenzung fiihren, keine Religion die Wahrheit fiir den
eigenen Glauben allein reklamieren und der Andersgldubige nicht als minderwer-
tig diskriminiert, sondern vorbehaltlos akzeptiert werden. Das ist unsere Vision,

Bekir Alboga

Anm. der Redaktion: Der Autor ist Islamwissenschaftlicher Leiter des Instituts fiir
Deutsch-Tiirkische Integrationsstudien und Interkulturelle Arbeit, Theologischer Bildungs-
referent des Islamischen Bundes Mannheim mit dem Schwerpunkt ,Islam in Deutschland*
sowie Vorsitzender des Migrationsbeirates der Stadt Mannheim. Er studierte an der Univer-
sitit Gattingen Islamwissenschaften und Publizistik und arbeitet zur Zeit an einer islam-
wissenschaftlichen Dissertation an der Universitit Heidelberg.
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Stiddeutscher Rundfunk, 3. Programm.

2 Vgl. R. Albert / T. Kamran (Hg.), Die neue Mannheimer Moschee — Symbol der Tole-
ranz. Festschrift zur Eréffnung der neuen Moschee am 4. Mirz 1995, S. 89.

Als Informationsquelle zum Folgenden vgl. Dokumentation IT zum Bau der Moschee des
Islamischen Bundes Mannheim, ©1995, hg. vom Beauftragten fiir auslindische Einwoh-
ner der Stadt Mannheim.

Mannheimer Morgen vom 7. Juni 91, vgl. Dokumentation, a.a.O.

> Vel Dokumentation, a.a.0., S. 17.

Vel. R. Albert, Das erste Jahr der neuen Mannheimer Moschee aus der Perspektive des
Instituts fiir Deutsch-Tiirkische Integrationsforschung, in: L. Hagemann / A.T. Khoury
(Hg.), Auf dem Weg zum Dialog. Festschrift fiir Muhammad Salim Abdullah zum
65. Geburtstag, Wiirzburg 1996, 41-78.

,,2Abraham® — ein hilfreiches Modell
jidisch-christlich-muslimischer Verstindigung?

Abraham hat Konjunktur. Noch bis vor wenigen Jahren waren es weltweit stets
nur einige wenige, die, wie zum Beispiel die seit 1967 in Frankreich titige
,.Fraternité d’ Abraham®, in ihren jeweiligen lokalen Kontexten unter Bezugnahme
auf den gemeinsamen Stammvater eine Verstidndigung von Juden, Christen und
Muslimen suchten. Zeitlich parallel zum israelisch-arabischen Friedensprozess ist
jedoch seit dem Beginn der neunziger Jahre — vor allem in Israel und den palisti-
nensischen Gebieten selbst, aber nicht nur dort — das Entstehen einer Fiille von
Dialoginitiativen zu beobachten, die sich in ihren Selbstbezeichnungen explizit auf
Abraham berufen. Ob nun ein muslimischer Scheich in Jericho ein ,.Zentrum fiir
islamische Studien und fiir Versbhnung der Kinder Abrahams* griindet oder ein
lutherischer Pfarrer in Beith Jala (Westbank) eine ~Abrahamsherberge* fiir trilate-
rale Jugendbegegnungen erdffnet; ob der Internationale Rat von Juden und Chris-
ten (ICCJ) ein ,,Abrahamsforum® einrichtet oder sich bestehende Dialoginitiativen
aus verschiedenen Lindern des Nahen Ostens zu einem solchen zusammen-
schlieRen — stets steht hinter solchen Initiativen die Hoffnung, eine Riickbesinnung
auf den Erzvater konne aus den Sackgassen bisheriger interreligioser Begegnungen
heraushelfen.

In der christlichen Theologie hat derweil an unterschiedlichen geographischen
Orten eine Reflexion unter dem Stichwort einer ,,Abrahams-Okumene* eingesetzt,
die sich, soweit ich sehe, aus zwei ganz unterschiedlichen Quellen speist. Dabei
handelt es sich zum einen um die Zuspitzung und Fokussierung einer ,, Theologie
der Religionen* — oder auch des von Hans Kiing proklamierten Leitwortes ,kein
Weltfrieden ohne Religionsfrieden* — auf die konkreten Zusammenhinge der
judisch-christlich-muslimischen Begegnung hin. In diesem ersten Zusammenhang
stehen beispielsweise die Uberlegungen, die seit 1989 im Rahmen des ,,Internatio-
nal Scholars’ Annual Trialogue®, einer Art ,,think tank* (L. Swidler) von jiidischen,
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christlichen und muslimischen Denkern aus verschiedenen Lindern, angestellt
werden. Zum Zweiten ist die ,, Abrahams-Okumene* aber auch zum Programm
einiger christlicher Theologen geworden, die zuvor vor allem der christlich-jiidi-
schen Begegnung verpflichtet waren und fiir die der trilaterale Dialog somit eine
Ausweitung ihrer bisherigen Ansitze darstellt.

In den erstgenannten Zusammenhang gehort der im Jahr 1994 von dem Tiibin-
ger Theologen und Kiing-Schiiler Karl-Josef Kuschel vorgelegte, wohl umfassend-
ste gegenwiirtige Entwurf von Grundlinien einer moglichen Abrahamsdkumene.!
Nacheinander untersucht der Autor darin die einschldgigen Abrahamstraditionen
im Judentum, Christentum und Islam, wobei es ihm gelingt, in jeder der drei Reli-
gionen ein jeweils urspriingliches Abrahamsbild freizulegen, welches verbliiffende
Ahnlichkeit mit seinen jeweiligen Pendants in den beiden anderen Religions-
gemeinschaften aufweist. Dieser Abraham ist jeweils eine unverrechenbare, kriti-
sche Figur im Denkgebiiude der Gemeinschaften, die sich auf ihn berufen: Da ist
die Erinnerung bewahrt, dass diese Gestalt ,,von auBen kam, dass Abraham als
urspriinglich Fremder, als Nichtjude, Nichtchrist, Nichtmuslim die gottlichen Ver-
heiBungen empfing — was jeglichen Heilsexklusivismus von Juden, Christen oder
Muslimen letztlich in Frage stellt. Dieser ,,Fremde” fungiert zugleich als Urbild
eines grenzenlosen Gottvertrauens bzw. bedingungslosen Glaubens, sowie als
Kidmpfer gegen allen Gétzendienst und alle Idolatrie. In einer Gegenbewegung
beschreibt Kuschel sodann eine exklusivistische Vereinnahmung Abrahams in
einer jeden der drei Religionsgemeinschaften bis hin zu seiner Umdeutung als
Kampffigur in der Auseinandersetzung mit den beiden jeweils anderen ,Abra-
hamsreligionen®.

Mogliche ,,Perspektiven fiir eine abrahamische Okumene* ergeben sich Kuschel
zufolge aus einer Wiedergewinnung der urspriinglichen kritischen Funktion Abra-
hams in den drei Religionsgemeinschaften. ,,Selbstkritik der Religionen als Weg
zum Frieden® impliziere die gegenseitige Anerkennung der drei abrahamischen
Religionsgemeinschaften als jeweils legitimer Ausdrucksformen einer gottgewoll-
ten Pluralitiit. Das Wiedererkennen Abrahams auferhalb der eigenen Gemeinschaft
ermogliche es, auch die weiten Bereiche der religiosen Tradition des jeweils ande-
ren wertzuschitzen, die nicht einfach unter das Abrahams-Paradigma verrechenbar
seien und um ihrer Ganzheit willen auch nicht einfach darunter verrechnet werden
diirften. In den Worten Kuschels: ,.Darum muss es in der Tat gehen, wenn von einer
abrahamischen Okumene die Rede ist: die Kinder Abrahams zu lehren, die Gegen-
wart des Patriarchen in den Anhingern der anderen abrahamischen Glaubens-
gemeinschaften zu erkennen.* (260)

Wihrend Kuschel eher deduktiv einen gemeinsamen Begriindungszusammen-
hang in den drei religiosen Traditionen wiederzuerkennen vermag, so versucht der
Wuppertaler Systematiker Berthold Klappert® eine wesentliche Einsicht aus der
jlidisch-christlichen Begegnung der vergangenen vierzig Jahre in induktiver Weise
auf das Verhiltnis zum Islam hin auszuweiten: Fiir Christen, insbesondere in
Europa, war es ein miihsamer Lernprozess, der schlieBlich dazu fiihrte, vom
,ungekiindigten Bund Gottes mit seinem Volk Israel” sprechen zu konnen, in den
die Kirche durch Jesus Christus mit hineingenommen sei. Klappert erkennt, dass
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eine derartige Zuriickweisung der traditionellen Substitutionslehre auch Folgen fiir
das Verhiltnis zu denjenigen hat, die ihrem eigenen Selbstverstiindnis zufolge als
Nachkommen Ismaels ebenfalls Kinder Abrahams sind. Denn der Bund Gottes mit
Abraham hat eine ,Mehrdimensionalitit der Segensverheiffung™ zum Inhalt,
welche auch Ismael und seine Nachkommen in Beziehung zum Gott dieses
ungekiindigten Bundes setzt. In diesem Zusammenhang verweisen Klappert und
Kuschel auf einen christlicherseits kaum realisierten Bedeutungsiiberschuss der
Ismaelsverheifungen in Gen 16, 10-12; 17, 20: Segen und Nachkommenschaft,
Uberleben und Volkwerdung werden Ismael — in teilweise parallelen Formulierun-
gen zu den IsaaksverheiBungen — von Gott zugesagt und mit dem Bundeszeichen
der Beschneidung, welches Muslime wie Juden bis heute tragen, besiegelt. Klappert
zieht hier die logische Konsequenz, dass die in den letzten Jahrzehnten neu gewon-
nene Rede von einer ,Bekriftigung™ der VerheiBungen des Alten Bundes durch
Jesus Christus notwendigerweise auch diese Verheilungen iiber die Ismaelsnach-
kommenschaft einbeziehen muss. Dabei will Klappert die muslimische Gemein-
schaft nicht allein genealogisch in diesem VerheiBungszusammenhang sehen, son-
dern geht dabei so weit, auch den Propheten Mohammed zu verstehen als ..den
einen ... Gesandten des Gottes Abrahams ..., durch den allein die Muslime zur
Anbetung des einen Gottes gefiihrt worden sind und durch den der Gott Abrahams
zu der Abraham-Gemeinschaft der Muslime gesprochen hat* (117). In der Konse-
quenz entwirft Klappert das Modell einer dialogischen Weggemeinschaft von
Juden, Christen und Muslimen unter dem Segen Gottes, welches sich in seinen
ethischen Implikationen (gemeinsamer Einsatz fiir Frieden und Menschenrechte)
quasi mit den entsprechenden Aussagen Kuschels deckt.

Um das Fazit vorwegzunehmen: Interreligiose Begegnung heute braucht solche
ebenso kreativen wie faszinierenden Entwiirfe von Abrahamsgemeinschaft, um
nicht im bloBen gegenseitigen Austausch von Freundlichkeiten steckenzubleiben.
An dieser Stelle soll es nunmehr darum gehen, zu fragen, unter welchen Bedingun-
gen die Riickbesinnung auf Abraham hilfreich sein kann fiir die konkrete Begeg-
nung. Drei Problemfelder seien in diesem Zusammenhang zunéichst kurz umrissen:

Erstens: Die vorliegenden Entwiirfe einer ,,abrahamischen Okumene* scheinen
sich tiber das Ziel ihrer Unternehmungen durchaus einig zu sein: In krasser Zuriick-
weisung der These von einem ., Zusammenstofl der Zivilisationen™ (Huntingdon)
soll durch die Fruchtbarmachung des gemeinsamen Begriindungszusammenhanges
in Abraham eine Verantwortungsgemeinschaft geschaffen werden, die in der Lage
ist, gemeinsame ethische Regeln auf dem Weg zu einem Religionsfrieden zu ent-
werfen. Nun stellt sich freilich die Frage, wer die realen Subjekte einer solchen Ver-
antwortungsgemeinschaft sein konnen. Die in den untersuchten Beitrigen immer
wieder gestellte Frage, was ,.die Religionen® zum Frieden beitragen kénnen (z. B.
Klappert, 99) wirkt merkwiirdig abstrakt angesichts der Tatsache, dass als Gesprichs-
partner ja nie ,,die Religionen™ als solche zur Verfiigung stehen, sondern immer nur
konkrete Menschen in konkreten gesellschaftlichen Kontexten. In kaum einem
anderen interreligivsen Zusammenhang aber sind gesellschaftliche Kategorien so
immens wichtig wie in der gegenseitigen Wahrnehmung von Juden, Christen und
Muslimen. Das ,,Haus des Islam* (dar al-islam) stellt fiir viele Muslime immer
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noch die Moglichkeit der interreligiosen Begegnung schlechthin dar, insofern
(zumindest potentiell) Christen und Juden als geschiitzte Minderheiten bzw.
Dhimmi-Gemeinschaften darin voll integrierbar wiren.® Glaubige Muslime im ara-
bischen Raum miissen sich hier mit der Tatsache auseinandersetzen, dass Christen
wie Juden mehrfach aus diesem Haus ausgeschert sind (z. B. in Form eines maroni-
tisch dominierten Staates Libanon oder des jidischen Staates Israel) und dass in den
sidkularen Nationalbewegungen vor Ort die ,Nation® als iibergeordnete GroBe fiir
ein gleichberechtigtes Miteinander von Muslimen und Christen verstanden wird.
Muslime miissen sich zudem damit auseinandersetzen, dass sie in vielen westlichen
Lindern heute selbst eine dauerhafte und bedeutende Minderheit darstellen und sich
die Integrationsfrage dort somit unter genau umgekehrtem Vorzeichen stellt. Das
Modell einer Abrahams-Okumene vermag auf die Anfechtungen, die sich aus den
unterschiedlichen gesellschaftlichen Konstellationen ergeben, nicht zu antworten.

In gleicher Weise bleibt die von Kuschel (221) geforderte ,,Selbstkritik der Reli-
gionen als Weg zum Frieden® ein wohl wenig praktikables Abstraktum, da sich
Religionen als solche nie selbst kritisieren konnen. Auch hier kénnen nur konkrete
Menschen die realen Subjekte sein; in diesem Fall: Menschen, die dazu bereit und
in der Lage sind, sich selbst und ihre Religion auch aus einer gewissen Distanz her-
aus wahrzunehmen. Dies allgemein einzufordern, hiee jedoch, die Ungleichzei-
tigkeiten in der interreligiosen Begegnung nicht wahrzunehmen: Nur in bestimm-
ten Teilen der Welt wurde das Paradigma der Aufkldrung durchlaufen. Wihrend es
von den Intellektuellen in bestimmten Gesellschaften gerade entdeckt wird, wird
es woanders mit postmodernem Elan wieder ad acta gelegt. Auch der ,,abrahami-
sche Dialog® muss sich also stets dariiber im Klaren sein, in welchem gesell-
schaftlichen Kontext er sich gerade bewegt. Einer der wichtigsten Dialogiker in
Jerusalem, der Pfarrer Michael Krupp, erzihlt von Begegnungen, die in dem
Moment scheiterten, als die westlich gepriigten jiidischen und christlichen Betei-
ligten von ihrem muslimischen Gesprichspartner eine historisch-kritische Analyse
seiner Ausfithrungen erbaten.* Solche Begebenheiten sind nicht untypisch. Im
Gesprich mit palistinensischen Christen kann man daher immer wieder den Seuf-
zer horen: Verschont uns doch mit euren groBen theologischen Gesamtentwiirfen
aus dem Westen. Ob ,,Abraham® fiir unsere interreligiose Begegnung vor Ort wirk-
lich hilfreich ist, wissen wir noch nicht so genau. Wir wollen erst einmal im ganz
Kleinen versuchen, im Glauben verankerte Gesellschaftsmodelle zu finden, die es
uns erlauben, hier vor Ort einen guten Modus des Miteinander-Lebens zu ent-
wickeln.

Zweitens: Ein weiteres Problem wird durch das Spannungsfeld der Bezeichnun-
gen ,.interreligioser Dialog* oder ,,abrahamische Okumene* beschrieben. Eigent-
lich verbietet sich im Blick auf das juidisch-christlich-muslimische Verhéltnis der
von der innerchristlichen bzw. zwischenkirchlichen Begegnung besetzte Begriff
der ,,Okumene*. Angesichts der Tatsache, dass diese Bezeichnung traditionell fiir
die Suche nach Einheit oder versochnter Gemeinschaft ,,in Christus® steht, miisste
ihr Gebrauch im jiidisch-christlich-muslimischen Zusammenhang von den
Gesprichspartnern aulerhalb des christlichen Begriindungszusammenhangs wohl
als eine Art theologischer Imperialismus gewertet werden. Wird sie von christ-
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lichen Theologen dennoch verwendet, so geschieht dies aus der Einsicht heraus,
dass insbesondere die christlich-jiidische Begegnung nicht mit dem Etikett des
Interreligiosen’ belegt werden darf. Anders als noch im (fiir die christlich-jiidi-
sche Begegnung wegweisenden!) Konzilsdokument ,,Nostra Aetate” formuliert,
liisst sich das Judentum nimlich nicht einfach unter die ,,nicht-christlichen Reli-
gionen* subsumieren, sondern ist dem Christentum durch die Christologie selbst
stets mit an die Seite gegeben. In Jesus Christus geschieht die Begegnung von Gott
und Mensch, die den Inhalt von Gottes Weg mit seinem Bundesvolk Israel aus-
macht, fiir die Volkerwelt noch einmal neu und in einzigartiger Weise. Dies zieht
die Kirche in einen gemeinsamen Begriindungszusammenhang mit Israel hinein,
der fiir die Begegnung mit anderen Religionen nicht gilt.

Es stellt sich die Frage, ob das Verhiltnis vom Christentum zum Islam in einer
vergleichbaren Weise verstehbar ist wie das zum Judentum. Selbst wenn man im
Sinne Klapperts das Christusereignis auch als Bekriiftigung der SegensverheifSung
an die Ismaelsgemeinschaft verstehen will, so bedeutet dies fiir das Verhiiltnis
Christentum-Islam doch einen Umweg im Vergleich zur Unmittelbarkeit der
Beziehung von Kirche und Israel. Die Gemeinschaft der Muslime wird durch den
Propheten Mohammed in einer dhnlichen Weise in die Gemeinschaft des Gottes
Abrahams gezogen wie die Kirche aus den Volkern durch Jesus Christus. Bemiiht
man das Modell der konzentrischen Kreise des Zweiten Vatikanums, so erscheinen
hier Judentum, Christentum und Islam einander zwar deutlich néher als jede ein-
zelne dieser Gemeinschaften zu den iibrigen Hochreligionen; dennoch fehlt im
Verhiltnis von Christen zum Islam die unmittelbare Verwiesenheit, wie sie in der
Reflexion des christlich-jiidischen Verhiltnisses in den vergangenen Jahrzehnten
entdeckt worden ist. Immerhin spricht viel dafiir, auch die Begegnung mit dem
Islam, ebenso wie die mit dem Judentum, nicht auf eine Ebene zu stellen mit dem
Dialog, wie er z.B. zwischen Christen und Buddhisten gefiihrt wird. Der Begriff
des .,abrahamischen Dialoges™ oder der ,,abrahamischen Begegnung™ (moglichst
unter Verzicht auf den Terminus ,,Okumene®) trigt dem Rechnung. Er driickt die
gegenseitige Bezogenheit aufeinander besser aus als dies beispielsweise durch die
Kategorisierung als Dialog der drei ..Buchreligionen® méglich wiire. Denn unter
dieser letztgenannten Perspektive wiirde sich in der Tat die Frage stellen, ,,warum
die buddhistischen Sutren nicht dazugehoren sollten oder die altindischen Veden®.”

Drittens: Der Riickbezug auf Abraham bleibt so lange ein rein formales Prinzip,
solange nicht inhaltliche Kriterien hinzukommen, was denn eigentlich ,.abraha-
misch™ oder ,.im Sinne Abrahams® sei. Die von Kuschel vorgenommene Heraus-
arbeitung gemeinsamer Ziige Abrahams in den Traditionen der drei Gemeinschaf-
ten ist hier ein wichtiger Schritt; problematisch dagegen ist die Feststellung: ..Ohne
die Anerkennung der Normativitit der urspriinglichen Abraham-Uberlieferungen
im Buche Genesis ... kann es keine kritische Relecture der gewachsenen Abraham-
Traditionen geben® (Kuschel, 250). Zwar ist historisch sicherlich richtig, dass das
von Mohammed vorgefundene und in der mekkanischen Periode neu auf den
Leuchter gehobene Wissen um die ,,Religion Abrahams™ sowie das Wissen um die
eigene Ismaelskindschaft sich wohl nur durch eine Kenntnis von Tora-Traditionen
auch unter Nichtjuden und Nichtchristen im priislamischen, arabischen Raum
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erkldren lassen. Eine eigenstindige Abrahamsiiberlieferung neben der Tora ist
wohl schwerlich denkbar. Dieser historische Befund ist fiir einen gldubigen Mus-
lim jedoch insofern irrelevant, als dass die gegenwirtig vorliegende ,, Tora* — und
ebenso auch das Neue Testament — eben nicht véllig identisch mit der urspriinglich
von Gott gegebenen ,,Tora® oder dem urspriinglich von Gott gegebenen , Evange-
lium® sind, sondern stets unter dem Vorbehalt des gegen Juden und Christen
gerichteten Schriftfilschungsvorwurfes stehen. Warum, so wiirde die Frage lauten,
sollten wir etwas an einer wohl achtenswerten, aber doch nicht ganz zuverléssigen,
Schrift messen, wenn wir doch im Koran das unverfilschte Zeugnis Gottes iiber die
»Religion Abrahams® selbst haben?

Die Frage nach dem, was denn eigentlich ,,abrahamisch* sei, stellt sich zudem
im Blick auf die Christen selbst: Zwar ist mit der paulinischen Einsicht, dass auch
die, die nicht ,.Same Abrahams* sind, durch den Glauben in geistlicher Weise zu
Kindern Abrahams* werden (Gal 3,7), die Freude iiber das Wahrwerden der gott-
lichen SegensverheiBung an Abraham zum Teil des christlichen Selbstverstind-
nisses geworden. Zwar kennt auch das Judentum eine Art ,,geistlicher Abrahams-
kindschaft®, indem Menschen, die zum Judentum iibergetreten sind, beim Aufruf
zur synagogalen Toralesung den Namen ,,Sohn des Abraham™ beigelegt bekom-
men. Und dennoch entspricht das eine nicht dem anderen: Jidischerseits ein ,,Sohn
Abrahams* zu werden, setzt den Eintritt in die Abrahams-Isaaks-Gemeinschaft des
Volkes Israel voraus. Als ,, Abrahamskinder* im ganz unmittelbaren Sinne ver-
mogen nur Muslime und Juden einander zu verstehen. Das christliche Selbstver-
stindnis, dass Gott dem Abraham auch noch ganz andere Kinder zu erwecken ver-
mag, steht dazu zwar nicht im Gegensatz, ist jedoch in sich nicht so selbstevident,
dass es nicht stets noch einer zusitzlichen Erklarung bediirfte.

Die aufgezihlten gesellschaftlichen und religitsen Problemfelder stellen dann
keine uniiberwindbare Hiirde dar, wenn zunnichst immer nur die Begegnung von
jeweils zweien der drei Abrahamsgemeinschaften in ihrem jeweiligen soziopoli-
tisch-religiosen Kontext vor Ort im Blick ist:

a) Trotz aller gegenwirtigen politischen Probleme im Nahen Osten verfiigt die
abrahamische Begegnung zwischen Juden und Muslimen iiber eine Basis, die nicht
allein darin begriindet ist, dass beide einander mit groer Selbstverstindlichkeit als
Abrahamskinder anzuerkennen vermdégen, sondern vor allem auch darin, dass sich
diese beiden Gemeinschaften ihren Monotheismus in keiner Weise streitig machen.
Ein Beispiel: So erklirt der Westbank-Rabbiner Menachem Fruman, der in der
israelischen Siedlergemeinschaft bereits mehrfach Aufsehen wegen seiner Kon-
takte zu islamistischen Kreisen erregt hat, dass es fiir ihn , keinerlei theologische
Probleme fiir Treffen mit Moslems gibe, da sie durch ihren strengen Monotheis-
mus Gber jeden Verdacht des Gotzendienstes erhaben seien. Christen gegeniiber
habe er da gemischte Gefiihle, sei aber bereit, ,um des Friedens willen® auch an
interreligiosen Treffen mit Christen teilzunehmen.”® In solchen Stellungnahmen
kommt eine lange Tradition positiver jiidischer Stimmen tber den Islam zum Aus-
druck, die in koranischen AuBerungen iiber die Juden, zumindest aus mekkani-
scher Zeit, ein gewisses Pendant hat. So sehr sich Christen dagegen auch bemiihen,
ihren Gespriichspartnern das ,,unvermischt und ungetrennt” des Chalcedonense zu
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erkldren, so sehr wird ihnen in der Begegnung mit Juden und Muslimen doch
immer zumindest ein Hauch des Verdachtes anhiingen, in ihrem Glauben schittuf
(hebr.: ,,Vermischung ™) oder sirk (arab.: ,.Beigesellung* eines anderen Wesens zum
einzigen Gott) zu betreiben. Christen miissen an dieser Stelle also stets etwas
erkliren, was zwischen Juden und Muslimen unhinterfraghare gemeinsame Vor-
aussetzung und Basis ist. Diese gemeinsame Basis kann moglicherweise hilfreich
sein sowohl fiir den Dialog zweier religidser Minderheiten in Deutschland als auch
fiir den Dialog politischer Gegner im Nahen Osten.

b) In der Begegnung von Christen und Juden hat sich im nordatlantischen Raum,
ausgeldst durch die Krise von Auschwitz, christlicherseits in den vergangenen drei
Jahrzehnten zunehmend die Position herausgebildet, dass christologische Aussagen
nur dann in sich stimmig sein kénnen, wenn sie den Bund Gottes mit seinem Volk
Israel bestiitigen. Von hier wird der Blick auf eng mit Abraham verbundene Theolo-
gumena wie LandverheiBung und Erwiihlung gerichtet. Insofern diese Erkenntnis-
abfolge begriindet liegt in dem Erschrecken iiber den jahrhundertelangen Versuch,
Israel das Existenzrecht theologisch zu bestreiten, ist sie nicht ohne weiteres iiber-
tragbar auf christliche Gemeinschaften in anderen Teilen der Welt, denen ein heils-
geschichtliches Substitutionsdenken eher als Erbe der Missionstheologie denn als
Teil der authentisch eigenen Glaubenstradition erscheint. Dennoch ringen beispiels-
weise gerade palistinensische Christen auf der Basis von gemeinsamen Schriften
mit ihren israelisch-jiidischen Gespriichspartnern um die Bedeutung von Landver-
heiBung und Erwihlung. Hier findet mittlerweile nicht mehr nur ein Gespriich iiber-
einander, sondern ein echter Dialog miteinander statt. In den gemeinsamen Schrif-
ten der Hebréischen Bibel oder des Alten Testaments besteht eine verbindende
Gesprichsebene, die von Muslimen nicht unbedingt in dieser Weise geteilt wird.

¢) In der Begegnung von Christen und Muslimen nehmen christliche Gespriichs-
partner in dankbarer Weise die Hochachtung wahr, die Jesus, Maria und dem
»-Bvangelium* im Koran entgegengebracht wird. Angehorige der christlichen Min-
derheit im arabischen Raum gehen in ihrer Freude dariiber teilweise so weit, auch
eine gemeinsame Schrifttradition von Christen und Muslimen zu behaupten. Die
eigentlichen Schwerpunkte im Dialog sind jedoch sozioreligivs-kultureller Art.
Arabische Christen empfinden (trotz aller Spannungen, die immer wieder einmal
auftreten) eine grofle kulturelle Nihe zu ihren muslimischen Gesprichspartnern,
die zu den Angehorigen anderer Religionen nicht besteht. Fiir die an diesem
Gespriich Beteiligten stellt sich die Frage: Welche Rolle kann die christliche Min-
derheit in einer islamisch geprigten Gesellschaft spielen, in die sie sich zwar nicht
(mehr) als Gemeinschaft von ,,Schutzbefohlenen (dhimmi) einordnen lassen. zu
der sie aber auch keine .,Gegengesellschaft™ (dar al-harb) entwerfen will? Und fiir
Europa: Wie definieren Christen und Muslime als zwei starke Minderheiten in
einer zunehmend sikularisierten Gesellschaft ihr Verhiltnis zueinander und ihr
Verhilltnis zu dieser Gesellschaft? In der ,.Gastfreundschaft Abrahams® (nach
Gen 18, 1-8) besteht ein Begegnungsmodell, das in der Lage ist, den Rahmen fiir
solche gesellschaftlich-kulturellen Uberlegungen zu geben. Gerade im Orient wird
diese ,,Gastfreundschaft” immer wieder als authentischer Teil der eigenen Kultur
erkannt.



Es stellt sich die Frage, ob ein ,abrahamischer Dialog™ tatsidchlich gleich alle
drei Gemeinschaften umfassen muss, oder ob er nicht vielmehr besser als , Netz-
werk™ von jiidisch-christlichen, christlich-muslimischen und muslimisch-jiidi-
schen Dialogen in jeweils unterschiedlichen religids-sozialen Kontexten und unter
der Anwesenheit von Beobachtern aus der jeweils dritten Gemeinschaft gefiihrt
werden kann. Ein allgemeiner, meta-gesellschaftlicher Dialog von Juden, Christen
und Muslimen ist wohl notwendig, um hilfreiche theologische Systematisierungen
zu schaffen, die es erlauben, das grofie Ganze nicht aus dem Auge zu verlieren.
Gleichzeitig steht er jedoch stets in der Gefahr, wenig fiir das ganz konkrete
Zusammenleben vor Ort auszutragen.

Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang die Entwicklung des ,,Al-Liga’-
Zentrums fiir interreligiose und kulturelle Studien* in Bethlehem: Was 1983 als ein
Gesprichskreis von Christen und Muslimen begonnen hat, fiihrte ab 1987 zu einem
intensiven innerchristlichen 6kumenischen Dialog und wurde dann in einem wei-
teren Schritt ab 1990 sukzessive ausgeweitet zu einem Forum fiir israelisch-palis-
tinensische Begegnungen zwischen Christen, Muslimen und Juden. Damit folgte
es nicht einem zuvor angelegten ,,Masterplan®, sondern den jeweiligen, sich immer
wieder wandelnden Notwendigkeiten vor Ort. Keine der dort praktizierten
Dialogschienen ist jemals vollstindig in einer anderen aufgegangen, sidmtliche
Dialogverhiltnisse bestehen auch weiter nebeneinander. Fiir alle Dialoge, die bei
Al-Liga’ gefiihrt werden, gilt bis heute aber stets eine Einladung auch den Betei-
ligten der jeweils anderen Dialogverhiltnisse. Ein christlich-jiidischer Dialog unter
Ausschluss der Muslime wire dort beispielsweise ebenso undenkbar wie ein
christlich-muslimischer Dialog ohne Teilnahme von Christen aus anderen als den
unmittelbar am Gespriich beteiligten Konfessionen.

An den verschiedensten Orten der Welt sind in den vergangenen Jahren Dialoge
zwischen jeweils zweien der drei abrahamischen Partner entstanden, in deren Ver-
lauf ein uniibersehbares Grundvertrauen gewachsen ist. Wenn fiir Abraham gilt,
dass er urspriinglich eine jeweils kritische Gestalt in den drei religidsen Traditio-
nen ist — ein gottsuchender Fremder, der von aulen kommt —, so kann méglicher-
weise gerade im Rahmen dieser bestehenden zweiseitigen Dialoge die Einladung
an den jeweils Dritten, doch hinzuzukommen und den Verhandlungen zuzuhéren,
ein Ausdruck echter abrahamischer Gastfreundschaft sein. Diese Gastfreundschaft
wiire ein weiterer Beweis des Vertrauens und zugleich ein kritisches Element, wel-
ches die Abrahamstradition von Anfang an ausmacht: Wo es zu solchen Einladun-
gen kommt, da ist es nicht mehr moglich, Ubereinkiinfte zwischen zwei Seiten auf
Kosten des Dritten zu erlangen. Damit ist noch kein wirklicher trilateraler Dialog
iiber die selben Themen gemeint: Die verschiedenen Dialogverhiltnisse hitten
vielmehr weiterhin ihre je unterschiedliche Agenda, wiren jedoch durch die Teil-
nahme von Beobachtern und Zuhorern stets riickgebunden an andere Dialogver-
hiltnisse mit ihren jeweils unterschiedlichen Agenden. Die Zukunft der ,,abraha-
mischen Begegnung™ liegt moglicherweise eher in der Vernetzung der Vielzahl von
bestehenden zweiseitigen Dialoginitiativen als in den grofen Entwiirfen eines
trilateralen Abkommens.

Uwe Griibe
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ANMERKUNGEN

I Karl-Josef Kuschel, Streit um Abraham. Was Juden, Christen und Muslime trennt — und
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z.B. die Beitrige muslimischer Autoren im Al-Liga’-Journal 11/12, Bethlehem 1998.
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Israel 2-3/V/1999, 39-55; hier: 51.
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Kirche und Israel in Hessen und Nassau, verdffentlicht im Internet unter
http:/fwww.dike.de/Lomdim/md2000/02md0200.html.

¢ Religionen in Israel 1/IV/1998, 7.

Wir erinnern; Eine Reflexion iiber die Shoah

An meinen ehrwiirdigen Mitbruder
Kardinal Edward Idris Cassidy

Wihrend meines Pontifikats habe ich, von tiefer Trauer erfiillt, bei vielen Gele-
genheiten an die Leiden des jiidischen Volkes withrend des Zweiten Weltkrieges
erinnert. Das Verbrechen, das als Shoah bekannt wurde, bleibt ein untilgbarer
Schandfleck in der Geschichte dieses nun zu Ende gehenden Jahrhunderts.

In ihrer Vorbereitung auf das dritte Jahrtausend des christlichen Glaubens ist sich
die Kirche bewusst, dass die Freude in einem Jubeljahr vor allem eine Freude ist,
die auf der Vergebung der Siinden und der Versshnung mit Gott und mit dem Niichs-
ten griindet. Daher ermutigt sie ihre S6hne und Tochter, ihre Herzen zu ldutern,
indem sie die in der Vergangenheit gemachten Fehler und ihre Untreue gegeniiber
dem Glauben bereuen. Sie ruft sie dazu auf, in Demut vor den Herrn zu treten und
zu priifen, inwieweit auch sie fiir die Ubel unserer Zeit Verantwortung tragen.

Ich habe die innige Hoffnung, dass das unter Ihrer Leitung von der Pipstlichen
Kommission fiir die religiosen Beziehungen zu den Juden angefertigte Dokument
Wir erinnern: Eine Reflexion iiber die Shoah wirklich dazu beitrigt, die von Miss-
verstindnissen und Ungerechtigkeiten in der Vergangenheit herrithrenden Wunden
zu heilen. Moge es dabei helfen, dass die Erinnerung ihren unerlisslichen Teil zum
Aufbau einer Zukunft beitréigt, in der die unsagbare Schandtat der Shoah niemals
mehr moglich sein wird. Der Herr der Geschichte moge die Bemiihungen der
Katholiken und Juden und aller Frauen und Minner guten Willens leiten, auf dass
sic gemeinsam fiir eine Welt arbeiten, in der das Leben und die Wiirde jedes
menschlichen Wesens wirklich respektiert werden, denn alle sind nach dem Bild
Gottes geschaffen.

Vatikan, 16. Mirz 1998 Johannes Paul I1.
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L. Die Tragédie der Shoah und die Pflicht der Erinnerung

Das zwanzigste Jahrhundert neigt sich schon bald dem Ende zu, und wir stehen
vor dem Beginn eines neuen Jahrtausends der christlichen Zeitrechnung. Die
2000-Jahr-Feier der Geburt Jesu Christi ist ein Aufruf an alle Christen und lidt alle
Minner und Frauen ein, im Lauf der Geschichte die Zeichen des Wirkens der gott-
lichen Vorsehung sowie die Art und Weise zu erkennen, in der das Bild des Schop-
fers im Menschen verletzt und verunstaltet wurde.

Diese Gedanken betreffen einen der wesentlichen Bereiche, in denen die Katho-
liken sich den Aufruf von Papst Johannes Paul II. ernsthaft zu Herzen nehmen
mégen, den er in seinem Apostolischen Schreiben Tertio Millennio Adveniente an
sie gerichtet hat: ,,Zu Recht nimmt sich daher die Kirche, withrend sich das zweite
christliche Jahrtausend seinem Ende zuneigt, mit stirkerer Bewusstheit der Schuld
ihrer Sohne und Téchter an, eingedenk aller jener Vorkommnisse im Laufe der
Geschichte, wo diese sich vom Geist Christi und seines Evangeliums dadurch ent-
fernt haben, dass sie der Welt statt eines an den Werten des Glaubens inspirierten
Lebenszeugnisses den Anblick von Denk- und Handlungsweisen boten, die gera-
dezu Formen eines Gegenzeugnisses und Skandals darstellten.*!

Unser Jahrhundert wurde Zeuge einer unaussprechlichen Tragddie, die niemals
vergessen werden kann: Der Versuch des Naziregimes, das Volk der Juden zu ver-
nichten, und die daraus folgende Ermordung von Millionen Juden. Frauen und
Minner, Alte und Junge, Kinder und Siuglinge wurden einzig und allein aufgrund
ihrer jiidischen Abstammung verfolgt und deportiert. Einige wurden sofort ermor-
det; andere wurden gedemiitigt, misshandelt, gefoltert, ginzlich ihrer Menschen-
wiirde beraubt und schlieBlich ebenfalls ermordet. Nur sehr wenige der Juden, die
in ein Konzentrationslager eingeliefert worden waren, iiberlebten. Sie waren fiir ihr
Leben gezeichnet. Die Shoah war eines der groBten Dramen unseres Jahrhunderts,
ein Ereignis, das uns noch heute betrifft.

Niemand kann gleichgiiltig bleiben angesichts dieses schrecklichen Vélkermor-
des, den die Verantwortlichen der Nationen und selbst die Jiidischen Gemeinden
zur damaligen Zeit, als er mit aller Grausamkeit ins Werk gesetzt wurde, kaum fiir
moglich hielten. Am wenigsten kann die Kirche, wegen ihrer sehr engen geist-
lichen Verwandtschaft mit dem jiidischen Volk und wegen der nicht vergessenen
Ungerechtigkeiten der Vergangenheit, gleichgiiltig bleiben. Die Beziehung der Kir-
che zum jiidischen Volk unterscheidet sich von ihrer Bezichung zu jeder anderen
Religion.2 Allerdings handelt es sich nicht nur um eine Frage des Riickgriffs auf
Vergangenes. Vielmehr verlangt die gemeinsame Zukunft von Juden und Christen,
dass wir uns erinnern, denn ,es gibt keine Zukunft ohne Erinnerung'. Die
Geschichte selbst ist memoria futuri.

Wir wenden uns mit diesen Gedanken an unsere Briider und Schwestern der
katholischen Kirche in aller Welt und rufen alle Christen auf, gemeinsam mit uns
iiber die Katastrophe nachzudenken, die das jiidische Volk getroffen hat, und sich
der moralischen Verpflichtung bewusst zu werden, dass Egoismus und Hass nie-
mals mehr so anwachsen konnen, dass sie Leid und Tod aussden.* Besonders bit-
ten wir unsere jiidischen Freunde, ,deren schreckliches Schicksal zum Symbol fiir
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jene Verirrungen wurde, zu denen der Mensch kommen kann, wenn er sich gegen
Gott wendet™ | uns mit offenem Herzen anzuhéren.

II. Woran wir uns erinnern miissen

Das jiidische Volk hat in seinem einzigartigen Zeugnis fiir den Heiligen Israels
und fiir die Thora zu verschiedenen Zeiten und an vielen Orten schwer gelitten.
Doch die Shoah war zweifellos das schlimmste von allen Leiden. Die Unmensch-
lichkeit, mit der die Juden in diesem Jahrhundert verfolgt und hingeschlachtet wur-
den, lésst sich nicht in Worte fassen. Und all dies wurde ihnen aus keinem anderen
Grund angetan, als dass sie Juden waren.

Das Ausmal} des Verbrechens wirft viele Fragen auf. Historiker, Soziologen,
Politikwissenschaftler, Psychologen und Theologen bemiihen sich, einen tieferen
Einblick in die Realitdt der Shoah und ihre Ursachen zu gewinnen. Es sind noch
viele wissenschaftliche Arbeiten durchzufiihren. Doch ein derartiges Ereignis kann
mit den iiblichen Kriterien der Geschichtsforschung allein nicht vollkommen
erfasst werden. Es bedarf eines ,.moralischen und religisen Erinnerns® und, ins-
besondere unter den Christen, eines sehr ernsten Nachdenkens iiber die Ursachen,
die dazu gefiihrt haben.

Die Tatsache, dass die Shoah in Europa stattfand, das heiBt in Lindern mit einer
langen christlichen Kultur, wirft die Frage nach der Beziehung zwischen der Ver-
folgung durch die Nationalsozialisten und der Haltung der Christen gegeniiber den
Juden in allen Jahrhunderten auf.

Ill. Die Beziehung zwischen Juden und Christen

Die Beziehung zwischen Juden und Christen ist leidvoll. Dies hat Papst Johan-
nes Paul II. wiederholt zum Ausdruck gebracht. Er hat die Katholiken aufgerufen,
eine Bestandsaufnahme ihrer Beziehung zum jiidischen Volk vorzunehmen.6 In der
Tat fiillt die Bilanz dieser zweitausendjahrigen Beziehung recht negativ aus.’

In den Anfingen des Christentums, nach der Kreuzigung Jesu, kam es zu Aus-
einandersetzungen zwischen der Urkirche und den Fiihrern der Juden und dem
Judischen Volk, die sich aus Gehorsam gegeniiber dem Gesetz den Verkiindigern
des Evangeliums und den ersten Christen, manchmal auch gewaltsam entgegen-
stellten. Im heidnischen Roémischen Reich waren die Juden durch die ihnen vom
Kaiser garantierten Privilegien rechtlich geschiitzt, und die staatlichen Autoritiiten
unterschieden anfangs nicht zwischen der jiidischen und christlichen Gemein-
schaft. Doch schon bald waren die Christen der Verfolgung durch den Staat ausge-
setzt. Als sich die Kaiser spiter zum Christentum bekehrten, garantierten sie den
Juden zundchst weiterhin ihre Privilegien. Christliche Unruhestifter iiberfielen
nicht nur heidnische Tempel, sondern — nicht ohne Einfluss gewisser Auslegungen
des Neuen Testaments beziiglich des jiidischen Volkes insgesamt — bisweilen auch
Synagogen. ,.In der Tat waren in der christlichen Welt — und ich spreche nicht von
der Kirche als solcher — irrige und ungerechte Interpretationen des Neuen Testa-
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ments beziiglich des jiidischen Volkes und seiner angeblichen Schuld allzu lange
Zeit im Umlauf. Sie haben Gefiihle der Feindschaft diesem Volk gegeniiber verur-
sacht.“8 Solche Interpretationen des Neuen Testaments wurden vom Zweiten Vati-
kanischen Konzil in ihrer Gesamtheit entschieden zuriickgewiesen.’

Trotz der christlichen Botschaft, alle Menschen einschlieBlich der eigenen
Feinde zu lieben, herrschte durch die Jahrhunderte eine Einstellung vor, die Min-
derheiten und alle, die irgendwie ,,anders™ waren, benachteiligte. Die antijiidische
Gesinnung in einigen christlichen Kreisen und die Kluft zwischen der Kirche und
dem jiidischen Volk fiihrten zu einer allgemeinen Diskriminierung, die manchmal
in Vertreibungen und Zwangsbekehrungen miindete. In weiten Teilen der ,.christ-
lichen* Welt war bis zum Ende des 18. Jahrhunderts die rechtliche Stellung der
Nichtchristen nicht immer voll gewihrleistet. Dennoch hielten die in der christ-
lichen Welt lebenden Juden an ihren religiosen Traditionen und ihrem Brauchtum
fest. Daher begegnete man ihnen mit einem gewissen Argwohn und Misstrauen. In
Krisenzeiten, zum Beispiel wenn Hungersnote, Kriege, Seuchen oder soziale Span-
nungen auftraten, wurde die jiidische Minderheit manchmal zum Siindenbock und
zum Opfer von Gewalt und Pliinderungen bis hin zu Massakern.

Ende des 18. und Anfang des 19. Jahrhunderts waren die Juden in den meisten
Lindern im Allgemeinen den anderen Biirgern gleichgestellt, und einige hatten
einflussreiche Positionen in der Gesellschaft inne. Im gleichen historischen Kon-
text, vor allem im 19. Jahrhundert, fasste ein iibertriebener und falscher Nationa-
lismus FuB3. In einem Klima tiefgreifender sozialer Verdnderungen warf man der
jiidischen Minderheit oft eine unverhiltnisméBig groBe Einflussnahme vor. So
breitete sich in unterschiedlichem Malke in vielen Teilen Europas langsam ein Anti-
judaismus aus, der im Wesentlichen eher soziologisch und politisch als religios
begriindet war.

Zur gleichen Zeit kamen Theorien auf, die die Einheit der menschlichen Rasse
leugneten und von einer urpriinglichen Verschiedenheit der Rassen ausgingen. Im
20. Jahrhundert nutzte der Nationalsozialismus in Deutschland diese Gedanken als
pseudowissenschaftliche Grundlage fiir eine Unterscheidung zwischen den soge-
nannten nordisch-arischen und den angeblich niederen Rassen. Dariiber hinaus
wurde durch die Niederlage von 1918 und die hohen Forderungen der Sieger einer
extremistischen Form des Nationalismus in Deutschland Vorschub geleistet. Dies
hatte zur Folge, dass viele im Nationalsozialismus eine Losung fiir die Probleme
ihres Landes sahen und diese Bewegung politisch unterstiitzten.

Die Kirche in Deutschland reagierte, indem sie den Rassismus verurteilte. Dies
wurde zuerst deutlich in den Predigten einiger Vertreter des Klerus, in der 6ffent-
lichen Lehre der katholischen Bischéfe und in den Schriften katholischer Journalis-
ten. Schon im Februar und Mirz 1931 veroffentlichten Kardinal Bertram von Bres-
lau, Kardinal Faulhaber und die bayerischen Bischofe sowie die Bischofe der Kir-
chenprovinzen Kéln und Freiburg Hirtenbriefe, in denen der Nationalsozialismus
mit seiner gotzenhaften Verherrlichung der Rasse und des Staates verurteilt
wurde.'? 1933, im Jahr der Machtergreifung durch die Nationalsozialisten, dufierte
Kardinal Faulhaber in seinen beriihmten Adventspredigten, die nicht nur von
Katholiken, sondern auch von Protestanten und Juden gehort wurden, eine deut-
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liche Ablehnung der antisemitischen Propaganda der Nazis.!! Nach der ,,Kristall-
nacht™ sprach der Dompropst von Berlin, Bernhard Lichtenberg, offentliche
Gebete fiir die Juden. Er starb in Dachau und wurde spéter selig gesprochen.

Auch Papst Pius XI. verurteilte den nazistischen Rassismus in feierlicher Form
in seiner Enzyklika Mit brennender Sorge.'> Sie wurde am Passionssonntag 1937
in den Kirchen Deutschlands verlesen, was zu Angriffen und Sanktionen gegen
Mitglieder des Klerus fiihrte. Am 6. September 1938 unterstrich Pius XI. in seiner
Ansprache an eine belgische Pilgergruppe: ,.Der Antisemitismus ist unvertretbar.
Geistlich sind wir Semiten.“!* Pius XIL. warnte in seiner ersten Enzyklika Summi
Pontificatus™ vom 20. Oktober 1939 vor Theorien, die die Einheit des Menschen-
geschlechts leugneten, und vor der Vergéttlichung des Staates, die seiner Ansicht
nach allesamt zu einer wahren ,,Stunde der Dunkelheit® fiihrten.!?

IV. Der Antisemitismus der Nazis und die Shoah

Man darf also nicht iibersehen, dass es einen Unterschied gibt zwischen dem
Antisemitismus, der sich auf Theorien stiitzt, die im Widerspruch zur bestindigen
Lehre der Kirche iiber die Einheit des Menschengeschlechts und iiber die gleiche
Wiirde aller Rassen und Volker stehen, und den althergebrachten Gefiihlen des
Misstrauens und der Feindseligkeit, die wir Antijudaismus nennen und derer sich
leider auch Christen schuldig gemacht haben.

Die nationalsozialistische Ideologie ging sogar noch weiter und verweigerte die
Anerkennung jedweder transzendenten Realitit als Quelle des Lebens und Krite-
rium des sittlich Guten. Als Folge davon maBte sich eine Gruppe von Menschen
und der Staat, mit dem sie gleichgesetzt wurde, einen absoluten Status an und
beschloss, die Existenz des jiidischen Volkes auszuléschen — jenes Volkes, das
berufen war, Zeugnis fiir den einen Gott und das Gesetz des Bundes abzulegen.
Theologisch betrachtet ldsst sich die Tatsache nicht abstreiten, dass nicht wenige
Mitglieder der nationalsozialistischen Partei nicht nur eine Abneigung gegen die
Vorstellung eines Hineinwirkens der gottlichen Vorsehung in menschliche Dinge,
sondern auch blanken Hass gegen Gott selbst erkennen liefen. Eine solche Haltung
fiihrte unweigerlich auch zu einer Ablehnung des Christentums und zu dem
Waunsch, die Kirche vernichtet oder zumindest den Interessen des nationalsozia-
listischen Staates unterworfen zu sehen.

Auf diese extreme Ideologie stiitzten sich die MaRnahmen zunichst zur Vertrei-
bung der Juden aus ihren Hiusern und dann zu ihrer Ausrottung. Die Shoa war das
Werk eines typisch modernen neuheidnischen Regimes. Sein Antisemitismus hatte
seine Wurzeln auferhalb des Christentums. Um seine Ziele zu erreichen, zogerte
es nicht, sich der Kirche entgegenzustellen und auch ihre Mitglieder zu verfolgen.

Man kann sich jedoch fragen, ob die Verfolgung der Juden durch die Nazis auf-
grund der anti-jiidischen Vorurteile, die in den Herzen und Kopfen einiger Christen
bestanden, nicht leichter gemacht wurde. Machten ihre Ressentiments gegen die
Juden die Christen weniger sensibel oder gar gleichgiiltig gegeniiber den Juden-
verfolgungen durch die Nationalsozialisten nach ihrer Machtergreifung?
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Jede Antwort auf diese Frage muss beriicksichtigen, dass wir es mit der
Geschichte menschlicher Haltungen und Denkweisen zu tun haben, die von vielen
verschiedenen Faktoren beeinflusst werden. Dariiber hinaus wussten viele Men-
schen nicht das Geringste von der ,.Endlosung®, die gegen cin ganzes Volk ange-
wandt wurde; andere hatten Angst um sich selbst und die, die ihnen nahestanden;
einige zogen Vorteile aus dieser Situation und wieder andere trieb der Neid. Jeder
Fall miisste fiir sich beantwortet werden, aber hierfiir muss man wissen, welche
Beweggriinde die Menschen in einer bestimmten Situation hatten.

Anfangs war die Fiihrung des Dritten Reiches bestrebt, die Juden auszuweisen.
Leider waren die Regierungen einiger westlicher Lander mit christlicher Tradition,
darunter auch einige nord- und siidamerikanische, viel zu zogerlich, ihre Grenzen
fiir die verfolgten Juden zu 6ffnen. Auch wenn sie nicht voraussehen konnten, wie
weit die nationalsozialistischen Machthaber in ihren verbrecherischen Absichten
gehen wiirden, wussten die Staatsoberhdupter dieser Lidnder um die Note und
Gefahren, in denen sich die in den Gebieten des Dritten Reiches lebenden Juden
befanden. Die SchlieBung der Grenzen fiir jiidische Emigranten unter diesen
Umstinden — sei es aufgrund gegen die Juden gerichteter Feindseligkeiten oder
Verdiichtigungen, politischer Feigheit oder Kurzsichtigkeit oder auch aus nationa-
lem Egoismus — stellt fiir die betreffenden staatlichen Autorititen eine schwere
Gewissenslast dar.

In den Gebieten, in denen die Nationalsozialisten Massendeportationen durch-
fithrten, hitten die brutalen Begleitumstinde dieser Zwangsverschickungen wehr-
loser Menschen die schlimmsten Befiirchtungen wecken miissen. Haben die Chris-
ten den Verfolgten und insbesondere den verfolgten Juden jede méogliche Hilfe
zuteil werden lassen?

Viele taten es, andere aber nicht. Diejenigen, die entsprechend ihren Méglich-
keiten und sogar unter Gefihrdung ihres eigenen Lebens halfen, das Leben von
Juden zu retten, diirfen nicht vergessen werden. Wihrend des Krieges und danach
brachten jiidische Gemeinden und Personlichkeiten ihre Dankbarkeit fiir all das
zum Ausdruck, was fiir sie getan worden war, auch dafiir, was Papst Pius XII. per-
sonlich und durch seine Vertreter unternommen hatte, um hunderttausenden von
Juden das Leben zu retten.'® Viele katholische Bischofe, Priester, Ordensleute und
Laien sind dafiir vom Staat Israel geehrt worden.

Verglichen mit solchen mutigen Ménnern und Frauen waren jedoch — wie Papst
Johannes Paul II. eingestanden hat — der geistige Widerstand und das konkrete
Handeln anderer Christen nicht so, wie man es von den Jiingern Christi hitte
erwarten kinnen. Unbekannt ist die Zahl der Christen in den von den national-
sozialistischen Machthabern oder deren Verbiindeten besetzten oder regierten Lén-
dern, die beim Verschwinden ihrer jiidischen Nachbarn entsetzt waren und doch
nicht die Kraft zum sichtbaren Protest fanden. Fiir Christen muss diese schwere
Gewissenslast ihrer Briider und Schwestern wihrend des Zweiten Weltkrieges ein
Ruf zur BuBle sein.!”

Wir bedauern zutiefst die Fehler und das Versagen jener Sohne und Tochter der
Kirche. Wir machen uns die Worte der Erkldrung Nostra Aetate des Zweiten Vati-
kanischen Konzils zu eigen, in der es unmissverstindlich heilt: ,.Im Bewusstsein
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des Erbes, das sie mit den Juden gemeinsam hat, beklagt die Kirche (...) nicht aus
politischen Griinden, sondern auf Antrieb der religitsen Liebe des Evangeliums
alle Hassausbriiche, Verfolgungen und Manifestationen des Antisemitismus, die
sich zu irgendeiner Zeit und von irgendjemandem gegen die Juden gerichtet
haben. <18

Mit Zustimmung erinnern wir an die Worte von Papst Johannes Paul I1., die er
1988 an die Jidische Gemeinde in StraBburg gerichtet hat: ,Ich wiederhole mit
Ihnen auf das Entschiedenste die Verurteilung jedes Antisemitismus und Rassis-
mus, die mit den Grundsitzen des Christentums unvereinbar sind.“!” Daher verur-
teilt die katholische Kirche jegliche Verfolgung eines Volkes oder einer Gruppe von
Menschen, wo immer und wann immer sie geschieht. Sie verurteilt auf das Ent-
schiedenste alle Formen des Volkermords sowie die rassistischen Ideologien, die
dazu fithren. Wenn wir auf dieses Jahrhundert zuriickblicken, so erfiillt uns die
Gewalt, von der ganze Vélkergruppen und Nationen betroffen waren, mit tiefer
Trauer. Wir erinnern insbesondere an das Massaker unter den Armeniern, an die
zahllosen Opfer in der Ukraine wihrend der dreiBiger Jahre, an den Vélkermord,
der an den Zigeunern begangen wurde und ebenfalls auch auf rassistische Ideen
zuriickging, sowie an dhnliche Tragddien in Amerika, Afrika und auf dem Balkan.
Nicht vergessen bleiben sollen die Millionen Opfer der totalitiren Ideologie in der
Sowjetunion, in China, Kambodscha und anderswo. Auch das uns wohlbekannte
Drama im Mittleren Osten diirfen wir nicht vergessen. Sogar withrend wir uns
diese Gedanken machen, sind immer noch allzuviele Menschen Opfer ihrer Mit-
menschen.?

V. Blick auf eine gemeinsame Zukunft

Wenn wir auf die zukiinftigen Beziehungen zwischen Juden und Christen
schauen, so appellieren wir als erstes an unsere katholischen Briider und Schwes-
tern, sich der hebrdischen Wurzeln ihres Glaubens wieder bewusst zu werden. Wir
bitten sie, nicht zu vergessen, dass Jesus ein Nachkomme Davids war, dass die
Jungfrau Maria und die Apostel Juden waren, dass die Kirche Kraft schopft aus der
Wurzel jenes edlen Olbaums, dem die Zweige des wilden Olbaums der Heiden ein-
gepfropft wurden (vgl. Rom 11,17-24), und dass die Juden unsere geliebten Brii-
der und in gewissem Sinne wirklich ,,unsere ilteren Briider* sind.2!

Am Ende dieses Jahrtausends mochte die katholische Kirche ihr tiefes Bedauern
iiber das Versagen ihrer Sohne und Tochter aller Generationen zum Ausdruck brin-
gen. Dies ist ein Akt der Umkehr und Reue (teshuva), da wir als Glieder der Kir-
che sowohl an den Siinden als auch an den Verdiensten all ihrer Kinder teilhaben.
Mit tiefem Respekt und groBem Mitgefiihl begegnet die Kirche der Erfahrung der
Vernichtung, der Shoah, die das jiidische Volk im Zweiten Weltkrieg durchlitten
hat. Es handelt sich nicht um bloBe Worte, sondern um eine wirklich verbindliche
Verpflichtung. ,,Wir wiirden Gefahr laufen, aufs Neue Opfer grausamster Tode
sterben zu lassen, wenn wir nicht leidenschaftlich nach der Gerechtigkeit verlan-
gen und wenn wir uns nicht dafiir einsetzen wiirden, jeder nach seinen eigenen
Fihigkeiten, dass nicht das Bose die Vorherrschaft gewinne iiber das Gute, wie es
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Millionen von Sohnen und Téchtern des jiidischen Volkes gegeniiber geschehen ist.
(...) Die Menschheit darf nicht zulassen, dass das alles wieder geschieht.*??

Wir beten, dass unsere Trauer um die Tragodie, die das jiidische Volk in unserem
Jahrhundert erlitten hat, zu einer neuen Beziehung zum jiidischen Volk fiihren
wird. Wir mochten erreichen, dass das Wissen um vergangene Siinden in den festen
Vorsatz miindet, eine neue Zukunft aufzubauen, in der es keinen Anti-Judaismus
unter Christen oder anti-christliche Ressentiments unter den Juden mehr geben
wird, sondern vielmehr eine gegenseitige Achtung, wie sie jenen zukommt, die den
einen Schopfer und Herrn anbeten und einen gemeinsamen Vater im Glauben
haben, Abraham.

SchlieBlich laden wir alle Ménner und Frauen guten Willens dazu ein, intensiv
iiber die Bedeutung der Shoah nachzudenken. Der Schrei der Opfer aus ihren Gri-
bern und der Uberlebenden durch ihr lebendiges Zeugnis dessen, was sie erlitten
haben, weckt die Aufmerksamkeit der ganzen Menschheit. Sich an diese schreck-
liche Erfahrung zu erinnern heift, sich der ihr innewohnenden heilsamen Mahnung
voll bewusst zu werden: Wir diirfen nicht zulassen, dass der schlechte Samen des
Anti-Judaismus und Anti-Semitismus jemals wieder in eines Menschen Herzen
Wurzeln schligt.

16. Marz 1998

Piipstliche Kommission fiir die religidsen Beziehungen zu den Juden

Kardinal Edward Idris Cassidy Bischof Pierre Duprey
Président Vize-Prdsident

Pater Remi Hoeckman, OP
Sekretir
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2000 Jahre Christentum — erst seine Anfinge?

_Ich habe die innige Hoffnung, dass ... das Dokument ,,Wir erinnern: Eine Reflexion iiber
die Shoah** wirklich dazu beitriigt, die von Missverstindnissen und Ungerechtigkeiten in der
Vergangenheit herriihrenden Wunden zu heilen. Moge es dabei helfen, dass die Erinnerung
ihren unerlisslichen Teil zum Aufbau einer Zukunft beitrégt...

Aus einem Brief des Papstes Johannes Paul I1.

Wenn man wenigstens einige Reaktionen' analysiert, die das Dokument der
Papstlichen Kommission fiir die religitsen Beziehungen zu den Juden hervorgeru-
fen hat, iiber das der zitierte Auszug aus dem Brief des Heiligen Vaters an den Vor-
sitzenden dieser Kommission, Kardinal Edward Cassidy, spricht, so kann man den
Eindruck gewinnen, dass der Weg bis zum Heilen dieser Wunden, die ,,von Miss-
verstandnissen und Ungerechtigkeiten in der Vergangenheit herriihren* noch weit
ist. Aber wir diirfen nicht von diesem Weg abweichen. Wir miissen auf ihm ver-
bleiben und das Gedichtnis iiber die ,,Wurzeln® der Kirche reinigen. Einzig die
Reinigung des Gediichtnisses oder das Hinweisen und die Beseitigung des
,Unkrauts* des Antijudaismus und seines Nachfolgers — des Antisemitismus —
kann als wirksame Arznei die Wunden der Vergangenheit heilen und es ermog-
lichen, dem Geist des Evangeliums eine glaubwiirdigere Zukunft zu geben.

1. Das Bild der Vergangenheit

Eine Schnittstelle in der Betrachtung der Vergangenheit ist die Erkldrung des
II. Vatikanischen Konzils, Nostra aetate, Paragraph vier. Der erste Satz dieses vier-
ten Paragraphen stellt fest: ,,Bei ihrer Besinnung auf das Geheimnis der Kirche
gedenkt die Heilige Synode des Bandes, wodurch das Volk des Neuen Bundes
geistlich mit dem Stamme Abrahams verbunden ist.”

Heute ist es eine Binsenweisheit, dass die Lehre der katholischen Kirche, die die
Juden und das Judentum betrifft, wie sie auf dem II. Vatikanischen Konzil formu-
liert wurde, ein Wendepunkt der kirchlichen Lehre war. Wenn wir in dem eben
zitierten Konzilsdokument lesen: ,,Die Heilige Synode gedenkt des Bandes mit
dem geistlichen Erbe Abrahams*; wenn wir in ihm — wie eine Ermahnung — die
Feststellung finden, dass die Kirche dieses Band ,,nicht vergessen kann®, — denn
das wiirde namlich bedeuten, die eigene Identitit zu vergessen — dann miissen wir
uns dariiber im Klaren sein, dass alle vorhergehenden Konzile, auler dem ersten in
Jerusalem (vgl. Apg 15, 4-29) nicht an das geistliche Band der Kirche mit den
Juden und dem Judentum erinnert haben. Der vierte Paragraph der erwihnten Kon-
zilsdeklaration ist sehr stark in der Bibel verwurzelt. Aufier Hinweisen auf Biicher
des Alten und Neuen Testamentes (diese letzten Biicher haben die Erinnerung
bewahrt) gibt es keinen einzigen Hinweis auf die Lehre friiherer Konzile, Piipste,
Kirchenviiter oder -lehrer. Das heiBt, dass es bei der Ausarbeitung des erwihnten
Konzilsdokumentes — in 19 Jahrhunderten Kirchengeschichte — keine einzige
bedeutende Aussage gibt, die an das geistliche Band erinnert, das Christen mit den
Anhingern des Judentums verbindet. Wie kann man so einen Tatbestand erkliiren?
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.-Richtlinien und Hinweise fiir die Durchfiihrung der Konzilsdeklaration ,Nostra
aetate‘, Nr. 4* (1. Dezember 1974)? weisen entsprechend dem Titel des Dokumen-
tes auf den Grund fiir diese — so scheint es — vollstindige Amnesie der Kirche im
Hinblick auf ihren Ursprung hin. Gleich zu Beginn, im dritten Satz des ersten
Kapitels der ,,Richtlinien ... lesen wir: ,,Obgleich das Christentum innerhalb der
Jiidischen Religion entstanden ist und bestimmte Wesenselemente seines Glaubens
und seines Kultes von ihr empfangen hat, ist die Kluft zwischen beiden immer tie-
fer und weiter geworden, bis hin zum vélligen Verkennen des anderen auf beiden
Seiten.“ (Hervorh. v. Verf.).

Die Kluft, die Christen von Juden trennte, vertiefte sich im Verlauf der
Geschichte und dies hatte natiirlich Einfluss auf die Gestaltung ihrer gegenseitigen
Erinnerung, oder besser gesagt deren Deformation. Ubrigens war von Anfang an
die Wahrnehmung und Beurteilung des Christentums durch das rabbinische Juden-
tum und die Wahrnehmung und Beurteilung des Judentums durch das Christentum
verschieden. Die Quelle des Christentums ist natiirlich die Lehre Jesu Christi, die
zu einem Bruch im Schof des biblischen Judentums fiihrte. Es scheint jedoch nicht
so, dass man diesen Bruch eine Kluft nennen kann. Sie beginnt sich erst deutlich
nach der Niederlage des Bar-Kochba-Aufstandes (135 n.Chr.) zu bilden; eine
Beschleunigung in ihrer Vertiefung tritt im 4. Jahrhundert nach Christus auf. Erst
die Vernichtung der Juden im christlichen Europa im 20. Jahrhundert zeigt die
ganze Abgrundtiefe der Kluft, die Christen von Juden trennt und zu einer fast val-
ligen gegenseitigen Unkenntnis gefiihrt hat. Eben deswegen sind die Wunden der
Vergangenheit so schwer zu heilen. Christ und Jude, die sozusagen in die Vergan-
genheit schauen, sehen nicht dasselbe.

Ubrigens scheint es so, dass die beiden Mittelteile des Dokumentes ,,Wir erin-
nern: Eine Reflexion iiber die Shoah* keineswegs die ,,Beziehungen® in der Zu-
kunft erleichtern. So wird im 3. Teil ,.Die Beziehung zwischen Juden und Chris-
ten* zwar ohne Umschweife behauptet, dass die Geschichte der Bezichungen zwi-
schen Juden und Christen schmerzhaft war, und die Bilanz dieser Beziehungen in
einem Zeitraum von 2000 Jahren ist ,,recht negativ*. Aber schon, wenn man zu den
konkreten und somit wesentlichen Einzelheiten kommt, fiihlt sich ein Jude viel-
leicht vollig unverstanden. Auch der Durchschnittschrist entnimmt nicht viel. Wie
Athene aus dem Kopf des Zeus erscheint im Dokument die Information iiber irrige
und ungerechte Interpretationen des Neuen Testaments beziiglich des jiidischen
Volkes und seiner angeblichen Schuld, die ,,vom II. Vatikanischen Konzil in ihrer
Gesamtheit entschieden zuriickgewiesen worden seien. Aber woher kommen sol-
che Interpretationen und warum sind sie iiberhaupt aufgetaucht? Denn sie haben
doch die furchtbaren theologischen Irrtiimer des Antijudaismus — Quelle und
Grundlage fiir verschiedene Antisemitismen — hervorgebracht. Ahnlich verhlt es
sich mit dem 4. Teil ,,Der Antisemitismus der Nazis und die Shoah*. In ihm fillt
das eindeutige Urteil iiber Haltungen der Christen zur Zeit des Zweiten Weltkriegs:
»Der geistige Widerstand und das konkrete Handeln anderer Christen waren nicht
so, wie man es von den Jiingern Christi hiitte erwarten konnen.* Shoah ist fiir den
Christen ,.cine schwere Gewissenslast”. Aber wenn dann der — im iibrigen voll-
kommen begriindete — tiefe Unterschied zwischen Hitlers heidnischen Quellen des
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Judenhasses und dem Antijudaismus der Christen erklirt wird, erscheint zu viel
Apologetik. Besonders findet man zu viel Apologetik bei der Wiirdigung der Hal-
tung von Pius XII. Unbestreitbar werden alle diejenigen Juden, die dank der
Bemiihungen des Apostolischen Stuhls ihr Leben gerettet haben, vor Gott Zeugen
sein fiir das, was Pius XII. getan hat. Aber die Tatsache, dass in keiner seiner Reden
wihrend des Krieges das Wort . Jude” oder ,, Antisemitismus* gefallen ist, bleibt
ebenfalls Zeuge fiir das, was er leider nicht getan hat!

Zu Beginn habe ich bemerkt, dass fiir die Heilung der Wunden, die ,,von Miss-
verstindnissen und Ungerechtigkeiten in der Vergangenheit herriihren®, der Weg
noch weit ist. Aber von diesem Weg diirfen wir nicht abweichen. Wir miissen auf
ihm bleiben und geduldig die Vergangenheit fiir die Zukunft studieren.

2. Die Reinigung der Erinnerung

Zwar ist der Begriff ,,Shoah* erst in diesem dritten Dokument aufgetaucht, das von
der Pipstlichen Kommission fiir die religiosen Beziehungen zu den Juden® heraus-
gegeben wurde. Es lohnt sich aber, darauf aufmerksam zu machen, dass das, was die-
ser Begriff bezeichnet, schon die Deklaration des Konzils ,,Nostra aetate™ (Nr. 4) im
Sinn hatte. ,.Der historische Kontext, der die Initiative des Konzils dabei weitgehend
bestimmt hat, war die Erinnerung an die Verfolgungen und Massenhinrichtungen von
Juden, die in Europa in der Zeit vor dem Zweiten Weltkrieg und wihrend des Krie-
ges geschehen sind.* In diesem dritten Dokument wird die Shoah zutreffend eines
,der groften Dramen unseres Jahrhunderts, ein Ereignis, das uns heute noch trifft”
genannt (Teil I). Deutlicher ist, dass sie diesen Platz nicht nur in der Perspektive
unseres zu Ende gehenden Jahrhunderts, (und Jahrtausends) einnimmt, sondern mehr
noch in der Perspektive der zweitausendjihrigen Kirchengeschichte. An der Re-
flexion iiber die Shoah muss sich die Kirche beteiligen, und zwar ,,wegen ihrer sehr
engen geistlichen Verwandtschaft mit dem jiidischen Volk und wegen der nicht ver-
gessenen Ungerechtigkeiten der Vergangenheit” (ebd.). Wenn wir iiber die sehr
engen Bindungen mit dem jiidischen Volk sprechen, reden wir natiirlich iiber die
ersten Anfinge der Kirche. Wenn wir vom Unrecht in der Vergangenheit sprechen,
meinen wir die zweitausendjahrige Kirchengeschichte.

Besonders diese Erinnerung an das Unrecht der Vergangenheit ,.schmerzt™ Chris-
ten fortwihrend anders als Juden. Das bereits erwithnte Dokument richtet sich vor
allem an gliubige Katholiken in der ganzen Welt. Es ist eine Einladung zum Nach-
denken fiir alle Christen, aber es wendet sich auch mit der Bitte an ,.die jiidischen
Freunde ... . uns (Katholiken) mit offenem Herzen anzuhoren®. Es scheint, dass
diese letzte Bitte, die sich an die jiidischen Freunde richtet, bedeutet, dass auch wir
sie mit offenem Herzen anhoren miissen. Besonders dieser andersartige jiidische
Schmerz verpflichtet uns dazu, dass wir uns der Reflexion zuwenden und dass wir
unsere Erinnerung reinigen.

Ich mache noch auf zwei Punkte aufmerksam, die ich schon im ersten Teil ange-
deutet habe und die fiir die Reinigung der Erinnerung wichtig sind. Ein Punkt
betrifft die ferne Vergangenheit, der zweite die Zeit des Krieges und die Haltung
der Christen in dieser Zeit.
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Wenn wir iiber die allerersten Anfinge der Kirche sprechen, scheint es unum-
ganglich, innerjiidische Auseinandersetzungen, die wir im Neuen Testament fin-
den, zu trennen von Auseinandersetzungen zwischen Heidenchristen und Juden. Es
ist diese letzte Auseinandersetzung — die heidenchristlich-jiidische —, die eine
falsche Interpretation des Neuen Testaments das jiidische Volk betreffend her-
beifiihrt. Nicht das Neue Testament macht alle Juden zu Schuldigen am Tode Jesu
Christi; und nicht auf seiner Seite konnen wir die Meinung von der Verwerfung der
Juden oder von der vollstiindigen Ersetzung Israels durch die Kirche (verus Israel)
lesen. Diese schrecklichen Irrtiimer entstanden in den Texten Tertullians, Melitons
aus Sardes, Justins und anderer Kirchenviter und -lehrer. Die Reinigung der Erin-
nerung wird einen sehr viel kritischeren Blick auf die ganze Patrologie erfordern.

Und wenn wir die Haltung der Christen in den dreiBiger Jahren unseres Jahr-
hunderts beurteilen, ist es gut im Sinn zu haben, dass sie alle — zusammen mit
Pius XII. - zur Kirche vor dem Konzil gehtren; zu einer Kirche, in der man betete:
pro perfidis judeis, und der katholische Priester bei der Taufe eines erwachsenen
Juden folgende Worte sprach: Horresce Judaicam perfidiam, resue Hebraica super-
stitionem.” Pius XII. war ein Papst aus der Zeit vor dem Konzil, das scheint Vieles
von dem zu erkldren, was er fiir die Juden getan hat und von dem, was er nicht fiir
sie getan hat.

Der franzosische Dominikaner Bernard Dupuy® hat sehr zutreffend bemerkt,
dass das grofite Verdienst des bereits erwiihnten Dokumentes ,,Wir erinnern: Eine
Reflexion iiber die Shoah* die Tatsache ist, dass es erschienen ist. In einer Situa-
tion, in der Stimmen laut werden, die die Wahrheit iiber die Judenvernichtung in
Frage stellen, spricht die Kirche sehr deutlich zur ganzen Welt: Wir, die Kirche,
erinnern uns, diese Tragodie des Bundesvolkes darf man nicht vergessen.

Und noch mehr: Die Shoah scheint eine neue Epoche in der Geschichte des Chris-
tentums zu bezeichnen. Der Katechismus der katholischen Kirche lehrt, dass ..Hei-
den nur dann Jesus entdecken kénnen und ihn als Sohn Gottes und Retter der Welt
verehren konnen, wenn sie sich den Juden zuwenden und von ihnen das messiani-
sche Versprechen annehmen, das im Alten Testament enthalten ist* (Nr. 528). 2000
Jahre Christentum — mindestens 19 Jahrhunderte — herrschte eine Abwendung von
den Juden und dem Judentum.

2000 Jahre Christentum aber sind kaum erst die Anfinge. ,,Denn tausend Jahre
sind fiir dich wie der Tag, der gestern vergangen ist, wie eine Wache in der Nacht*
Psalm 90, 4 (vgl. 2 Petr 3,8) .

Romuald Jakub Weksler-Waszkinel
Ubersetzung aus dem Polnischen: Gunda Wedelich, Oldenburg

Anm. der Redaktion: Vgl. zum Thema jetzt auch: Klaus Kienzler, Nachdenken
liber die Shoa (Vatikan 1998). Jiidische Anfragen an das Selbstverstindnis der
Kirche, in: Theol. Quartalsschrift 180, 2/2000, 115-126 (Lit.).
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ANMERKUNGEN

| Siehe z.B.: ,,Sens®, Nr. 8/9, 1998 und dort auch Nr. 3, 1999 (diese Zeitschrift wird her-
ausgegeben von Amitié Judéo-Chrétienne de France).

2 Richtlinien und Hinweise ... ist das erste Dokument, das von der Kommission fiir die

religidsen Beziehungen mit den Juden bearbeitet wurde. Diese Kommission hat Papst

Paul VI. am 22. Oktober 1974 eingerichtet und sie dem Sekretariat fiir die Einheit der

Christen angegliedert.

Das zweite Dokument vom 24. Juni 1985 hat den langen Titel ,,Anmerkungen zur kor-

rekten Darstellung von Juden und Judentum in Predigt und Katechese innerhalb der

romisch-katholischen Kirche.*

Siehe: ,.Richtlinien und Hinweise ...* — Einleitung.

Vergleiche Rituale Romanum, Romae (Desclée et socii) 1926, S. 34. Dieses Ritual wurde

erst 1965 verindert.

6 Vergleiche: Eglise: La Rigeur de I’ Aveu, Sens, 8/9, 1998, S. 368-370.

In memoriam Erzbischof Michail Mudjugin

Am 28. Februar dieses Jahres verstarb Erzbischof Michail (Mudjugin) in seiner
Heimatstadt St. Petersburg im Alter von 88 Jahren. Dort hatte er zuletzt sehr
zuriickgezogen im Ruhestand gelebt, durch ein Augenleiden stark behindert. Seit
dem Jahre 1967 hat er mit wenigen Ausnahmen an allen theologischen Dialogen
seiner Kirche mit der Evangelischen Kirche in Deutschland und seit 1974 mit dem
Bund der Evangelischen Kirchen in der DDR teilgenommen und fast jedes Mal
einen der Vortriige iiber das jeweilige Thema gehalten. Die Leidenschaft und
Griindlichkeit, mit der er die Lehriiberzeugungen seiner Kirche vertrat, waren
immer gepaart mit entschiedener, warmherziger, personlicher Zuwendung. Er ver-
mochte den evangelischen Dialogpartnern seine Kirche gerade durch seine Per-
sonlichkeit zugénglich und lieb zu machen. Ich erinnere mich an einen Moment in
der Aussprache iiber die Bedeutung der Priesterweihe bzw. der Ordination in unse-
ren Kirchen. Auf einmal ging er aus sich heraus und wurde sehr direkt und per-
sonlich. Es war wie das Bekenntnis seines Herzens: ohne die besondere Heiligung,
die ihm in der Priesterweihe aus Gnade durch Gott zuteil geworden sei, kénne er
es liberhaupt nicht wagen, den Dienst am Altar Gottes zu tun; er, ein Siinder, aus
eigenen Kriften vollig untauglich, ungeeignet, sich dem heiligen Gott zu nahen
und seine Heilsgaben zu den Menschen zu bringen; er wiirde sonst vergehen miis-
sen. Ich wurde an die Berufung des Propheten Jesaja erinnert; und so meinte er es
wohl auch. Es hat mich auf mein herkémmliches Ordinationsverstindnis nach-
denklich gemacht.

Erzbischof Michail hatte zuerst einen weltlichen Beruf. Er war Ingenieur der
Wairmetechnik. Er war dann Dozent an einem Institut fiir Bergbauwesen. Auch
hatte er noch vor dem Zweiten Weltkrieg das Institut fiir Fremdsprachen absolviert.
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Er war in einer religisen Familie aufgewachsen und hat seit Kindestagen an Gott
geglaubt und friih davon getrdumt, einmal ein Priester zu werden. Schon im Alter
von acht Jahren hat er bei den Gottesdiensten geholfen. Im Jahre 1929 kam er in
eine Erziehungsanstalt fiir religiose Jugendliche. Doch hat er immer am Glauben
festgehalten und sich dem allgemein herrschenden, staatlich geférderten Atheis-
mus nicht gebeugt. Auch seine Frau Dagmara war glidubig, von deutscher Abstam-
mung und lutherischen Glaubens. Er wurde mit ihr zeitweilig nach Sibirien ausge-
wiesen.

Um seiner inneren Berufung zum Priester willen gab er 1958 seinen Lehrstuhl
am Bergbau-Institut auf. Als man ihn fragte, was ihn dazu bewogen hiitte, lautete
seine Antwort: ,Meine grenzenlose Liebe zu Jesus Christus®. Im Jahre 1964
schloss er das Studium an der Geistlichen Akademie in Leningrad ab, das er als
Fernstudent durchlaufen hatte. Er wurde zwei Jahre spiter zum Bischof geweiht.
Seine Frau war 1963 gestorben. Sie hatte ihn auf seinem Weg als Priester in seiner
angestammten orthodoxen Kirche bestérkt. Das war fiir ihn eine Verpflichtung, und
er hat ihr dafiir zeitlebens eine tiefe Dankbarkeit bewahrt. So wanderte er voll und
ganz in die grofe Tradition dieser Kirche ein und hat dann immer mit Nachdruck
eine dogmatisch-grundsitzliche orthodoxe Theologie vertreten.

Er wurde Bischof von Tichwin, lehrte an der Leningrader Geistlichen Akademie
Fundamentaltheologie und leitete sie in den sechziger Jahren als deren Rektor, Er
wurde sehr bald von dieser Aufgabe abgelést und in die Didzese von Astrachan und
Enotaecvka am Kaspischen Meer versetzt. Man kann vermuten, dass staatlichen
Stellen sein guter Ruf bei der Leningrader Bildungsschicht ein Dorn im Auge war,
unter der er von seinem fritheren Beruf sehr viele Bekannte hatte, und dass er sich
bei kirchlichen Stellen des Verdachtes erwehren musste, er sei als ,,Spiitberufener*
kein richtiger Orthodoxer. Aber das ist nicht zu erweisen. Er kam jedenfalls nach
einigen Jahren wieder als Professor an die Geistliche Akademie in Leningrad
zurtick und versah als Bischof bis zum Ende seiner aktiven Dienstzeit die Didzese
von Wologda und Welikij Ustjug in Karelien.

In seinen letzten Lebensjahren nach der politischen Wende in seinem Land hat
sich Erzbischof Michail fiir die Aufgeschlossenheit seiner Kirche gegeniiber den
modernen Lebensfragen und fiir eine Erneuerung des Lebens in den Gemeinden in
Richtung einer Abkehr von dem herkdmmlichen Ritualismus eingesetzt. Zu diesem
Zweck hat er noch eine Reihe von Schriften verfasst, die vom christlichen Glauben
her in einer lebendigen Sprache zur konstruktiven Auseinandersetzung mit den
geistlichen Problemen der neuen Zeit anleiten.

Heinz Joachim Held
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Gestern — heute — morgen

Im 75. Jahr nach seiner Griindung
will der Konvent Evangelischer Theolo-
ginnen in Deutschland die Griindung
eines europaweiten Forums fiir Theolo-
ginnen vorbereiten. Bei der Jubildums-
versammlung in Hofgeismar im
Februar wurde beschlossen, Frauen aus
allen Regionen Europas Ende Juli zu
einem Treffen nach Bad Boll einzu-
laden. Ziel sei, erste Schritte auf dem
Weg zur Griindung eines interkonfes-
sionellen und moglicherweise inter-
religiosen europaischen Theologinnen-
konvents zu planen.

Walter Klaiber, Bischof der Evange-
lisch-methodistischen Kirche und Vor-
sitzender der Vereinigung Evangeli-
scher Freikirchen, hat sich bei einem
epd-Gesprich in Frankfurt/M. fiir ein
stirkeres Gewicht der Arbeitsgemein-
schaft Christlicher Kirchen in Deutsch-
land (ACK) ausgesprochen. Die ACK
sei nicht die Arbeitsgemeinschaft der
kleineren, sondern fast aller christlicher
Kirchen. Darin liege eine ,,unheimliche
Chance* und eine ,,Potenz".

Buddhisten und Zeugen Jehovas sol-
len kiinftig in Italien als Religions-
gemeinschaften  anerkannt  werden.
Ministerprasident Massimo D’Alema
unterzeichnete mit Vertretern der bei-
den Gemeinschaften ein entsprechen-
des Dokument. Demzufolge haben
beide Religionsgemeinschaften kiinftig
Anrecht auf freiwillige Abgaben der
Steuerzahler, die bislang nur der katho-
lischen Kirche und anderen anerkann-
ten Konfessionen wie den Baptisten
und Waldensern zugute kamen.

In Amsterdam ist am 3./4. Mirz (in
der Nacht des ,,Groflen Shiva™) der
erste hinduistische Tempel der Nieder-
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lande erdffnet worden. Der Radha-
Krishna-mandir-Tempel wurde von
einer Stiftung vor allem surinamischer
Hindus fiir 900000 DM erbaut. Die
Stiftung setzt sich auch fiir ein besseres
Verstiindnis der Niederlinder fiir den
Hinduismus ein.

In den Niederlanden haben drei mus-
limische Organisationen beantragt, das
islamische Opferfest als offiziellen Fei-
ertag anzuerkennen. Auf diese Weise
konne das Vertrauen der Muslime in
den Staat und die Solidaritit in der
Gesellschaft gestéiirkt werden, schreiben
die Verbénde in einem in Den Haag ver-
offentlichten Brief an Ministerprisident
Wim Kok. In den Niederlanden leben
etwa 700 000 Menschen islamischen
Glaubens. Fiir den Antrag auf Anerken-
nung als Feiertag haben die Verbinde
das Opferfest ausgewihlt, weil die auch
im Alten Testament erwihnte angebo-
tene Opferung des Isaak durch Abra-
ham auch fiir Juden und Christen
bedeutsam sei. Das Fest sei ein Symbol
der Verbundenheit. Angestrebt wird
aber auch, zum Fest des Fastenbre-
chens, mit dem der heilige Monat
Ramadan zu Ende geht, einen Feiertag
einzufiihren. In den Niederlanden sind
nur christliche Feiertage offiziell aner-
kannt.

Die Ausldnderbeauftrage der Bundes-
regierung, Marieluise Beck, stellte im
Februar in Berlin den neuen Bericht zur
Lage der Auslidnder in Deutschland vor.
Sie zog eine positive Bilanz der rot-grii-
nen Auslénderpolitik und kiindigte neue
Initiativen zur Verbesserung der Inte-
gration an. Als Meilenstein fiir die
rechtliche Eingliederung der Auslinder
nannte sie das neue Staatsbiirgerschafts-



recht. Zur Zeit leben rund 7,34 Millio-
nen Auslédnder in Deutschland, das sind
8.9 Prozent der Gesamtbeviolkerung.
Der nigerianische Prisident Oluse-
gun Obasanjo hat sich gegen die Ein-
fiihrung des islamischen Rechts, der
Scharia, in Nigeria gewandt. Er be-
zweifelte, dass die Scharia mit nigeria-
nischem Recht vereinbar sei. Seit Okto-
ber 1999 haben mehrere Bundesstaaten
in Nigeria die Einfilhrung der Scharia
beschlossen. Im Staat Zamfara, in dem
sich die Mehrheit der Bevolkerung zum
Islam bekennt, geschah dies ohne Zwi-
schenfille. Bei der geplanten Ein-
filhrung der Scharia im Bundesstaat
Kaduna kam es zu blutigen Zusammen-
stoen zwischen Christen und Musli-
men. Dort ist der christliche Bevilke-
rungsanteil relativ hoch. Die Muslime
haben beteuert, dass die Scharia nicht
auf Christen angewandt werden soll.

Fir eine verstirkte Mission in
Europa hat sich die Konferenz Européi-
scher Kirchen (KEK) auf einer fiinfti-
gigen Konsultation ausgesprochen, die
im Mirz in Bad Herrenalb stattfand.
Die Kirchen sollten ,,ernst machen® mit
ihrer okumenischen Zusammenarbeit,
hief} es in einer Abschlussempfehlung.
Zur Mission gehore der gegenseitige
Respekt der Kirchen und religitsen
Gemeinschaften. Der KEK gehéren
mehr als 120 protestantische, anglikani-
sche, orthodoxe und altkatholische Kir-
chen in fast allen europdischen Lindern
an.

Die Vietnamesische Bischofskonfe-
renz legte erstmalig seit lingerem Zah-
len zur katholischen Kirche des Landes
vor. Danach gibt es in Vietnam heute
5,08 Mio. Katholiken (7 Prozent der
Bevolkerung). Die Zahl der Priester,
Ordensleute und Seminaristen ist in den
letzten Jahren deutlich angestiegen:

1999 gab es 2 303 Welt- und Ordens-
priester, d.h. 300 mehr als 1995, 9 739
Ordensschwestern (35000 mehr) und
1 036 Seminaristen gegeniiber 664 im
Jahr 1995. Die Zunahme der Katholi-
ken insgesamt entsprach dem allgemei-
nen Bevolkerungszuwachs.

Die bundesweite ,, Woche der Briider-
lichkeit* soll zur Verstindigung zwi-
schen Juden und Christen in Deutsch-
land beitragen. Sie stand in diesem Jahr
unter dem Leitwort ,,Auf drei Sédulen
ruht die Welt: Wahrheit, Recht, Frie-
den®. Sie wird seit 1951 jeweils im
Mirz vom Deutschen Koordinierungs-
Rat der Gesellschaften fiir Christlich-
Jiidische Zusammenarbeit organisiert.

Erstmals in der Geschichte der Kir-
che hat sich ein Papst mit einem umfas-
senden ,,Mea Culpa*® fiir Fehler und
Siinden von Christen in den zuriick-
liegenden 2000 Jahren entschuldigt.
Bei einem Gottesdienst im Petersdom
am 12. Mirz beklagte Johannes Paul II.
in sieben Vergebungsbitten ,,Methoden
der Intoleranz™ von Christen, verurteilte
die Spaltungen der Christenheit und
bekannte die Siinden von Christen
gegen die Juden. Zugleich legte der
Papst ein Schuldbekenntnis fiir Verfeh-
lungen von Christen gegen den Frieden,
gegen die Rechte der Vélker und fiir die
Achtung gegeniiber anderen Religionen
und Kulturen ab. ,In manchen Zeiten
der Geschichte haben die Christen bis-
weilen Methoden der Intoleranz zuge-
lassen®, bekannte der Papst. Sie hiitten
gegen das ,groBe Gebot der Liebe"
verstoBen und damit das ,,Antlitz der
Kirche entstellt™.

»Donum vitae“, katholische Laien-
organisation, ertffnete im saarlindi-
schen Homburg Anfang Mai die bun-
desweit erste Schwangerenberatungs-
stelle, die die bisherige katholische
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Schwangerenberatungsstelle ersetzt. Bis
Ende 2001 sollen bundesweit zwischen
100 und 150 Schwangerenberatungs-
stellen von ,,Donum vitae* eingerichtet
werden.

Eine Vertrauenskrise im Verhdltnis
der christlichen Kirchen zueinander
weltweit und in Russland hat das Ober-
haupt der Russisch-Orthodoxen Kirche,
Patriarch Alexij II., beklagt. Besonders
das Auftreten missionarischer evangeli-
scher Gruppen in Russland und seinen
Nachbarstaaten trage zu einer Verschir-
fung der Situation bei. Der katholischen
Kirche warf Alexij vor, vor allem in der
Westukraine eine ,jiuBerst aggressive
Politik** zu betreiben und zu versuchen,
das orthodoxe Christentum zu zerschla-
gen. Die weltweite kumenische Bewe-
gung befindet sich nach Einschiitzung
des Patriarchen in einer Krise. Dem
Okumenischen Rat in Genf sei die klare
Sicht auf das Ziel, die Einheit der Kir-
chen abhanden gekommen. Auch habe
er keine Vorstellung von Formen und
Methoden zur Erreichung dieses Ziels.

Die evangelische Kirchenprovinzg
Sachsen und die Thiiringische Evange-
lisch-lutherische Kirche haben Anfang
April weitere Schritte fiir ihre ab
Januar 2001 geplante Zusammenarbeit
festgelegt. Ein Kooperationsrat aus
Vertretern beider Landeskirchen soll
eigene Entscheidungsbefugnisse erhal-
ten; den Kirchenleitungen wurde aller-
dings ein Vetorecht eingerdumt. Der
Rat soll iibergangsweise bis zur ange-
strebten Foderation in fiinf Jahren ein-
gesetzt werden, den Vorsitz sollen
abwechselnd die Bischofe tibernehmen.

In der Evangelisch-lutherischen Lan-
deskirche Hannovers sind erstmals
mehr Frauen als Mdnner in die Kir-
chenvorstinde der 1576 Gemeinden
gewiihlt worden. Der Frauenanteil in
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den chrenamtlichen Leitungsgremien
betrigt jetzt 53 Prozent, wihrend er bei
den Wahlen 1994 noch bei 46 Prozent
lag. Die hannoversche Landeskirche ist
mit 3,2 Mio Mitgliedern die groBte
evangelische Landeskirche in Deutsch-
land.

Der UN-Generalsekretir Kofi Annan
bekriftigte seine Auffassung, dass Ver-
letzungen der Menschenrechte nicht
linger als eine innere Angelegenheit
der Staaten angesehen werden diirfen.
Bei Menschenrechtsverletzungen habe
die internationale Gemeinschaft das
Recht und die Pflicht, zu intervenieren
und den Opfern zu Hilfe zu kommen.

Der neu gewihlte Catholica-Beauf-
tragte der VELKD, der bayerische
Landesbischof Johannes Friedrich, hat
die Abendmahlsgemeinschaft zwischen
katholischer und evangelischer Kirche
angemahnt. ,Es ist widersinnig, dass
Jesus mit Zollnern und Siindern
Tischgemeinschaft haben konnte, ein
romisch-katholischer und lutherischer
Bischof es dagegen nicht fertig bringen,
gemeinsam das Herrenmahl zu feiern®,
sagte Friedrich gegeniiber den in Han-
nover erscheinenden VELKD-Informa-
tionen.

Zu einem gemeinsamen Glaubensbe-
kenntnis sollte nach den Worten des
evangelischen Landesbischofs  von
Baden, Ulrich Fischer, das erste gren-
ziiberschreitende ckumenische Treffen
der Kirchen beiderseits des Rheins am
Pfingstmontag 2000 werden. Beteiligt
waren die katholische und evangelische
Kirche sowie Freikirchen aus den
Regionen Elsass und Lothringen, aus
Basel, Luxemburg sowie Baden-Wiirt-
temberg, Rheinland-Pfalz und dem
Saarland.

Der 94. Deutsche Katholikentag, der
vom 31. Mai bis 4. Juni in Hamburg



stattfand, gilt als Hohepunkt des ,,Heili-
gen Jahres 2000* in Deutschland. Er
stand unter dem Leitwort ,,Sein ist die
Zeit”. Die zahlreichen Programmange-
bote reichten von Gottesdiensten und
Konzerten bis zu Diskussionsrunden,
etwa zur Parteienkrise, zur kirchlichen
Beratung in Schwangerschaftskonflik-
ten sowie zur Gerechtigkeit im Zusam-
menhang der Globalisierung. Vorberei-
tet worden war er in Zusammenarbeit
mit der evangelischen Kirche in Ham-
burg. Das erst nach der deutschen Wie-
dervereinigung gegriindete Hamburger
Erzbistum unter Leitung von Erzbi-
schof Ludwig Averkamp erstreckt sich
von der Nordseekiiste in Schleswig-
Holstein bis zur mecklenburgischen
Ostseekiiste. Auf der ©kumenischen
Schlussfeier auf dem Rathausmarkt
luden Vertreter des Zentralkomitee der
deutschen Katholiken und des Deut-
schen Evangelischen Kirchentages zum
Okumenischen Kirchentag 2003 in Ber-
lin ein.

Vom 16. bis 23. Juli wird im Hedwig-
Dransfeld-Haus Bendorf die 32. Jii-
disch-Christliche Bibelwoche stattfin-
den. Im Mittelpunkt der Woche stehen
die Biicher Jona und Nahum.

Vom 3. bis 5. November wird in der
Missionsakademie in Hamburg die
12. Jahrestagung der Arbeitsgemein-
schaft Okumenische Forschung (AOF)
stattfinden. Das zu behandelnde Thema
lautet ,,Die Pfingstkirchen und die
okumenische Bewegung®. Die Pfingst-
kirchen wachsen vor allem im Siiden
schneller als jede andere Konfes-
sionsfamilie weltweit. Was sind sie —

fruchtbare Bereicherung, Herausfor-
derung, Gefahr? Anmeldung iiber
http://www.aoef.de und iiber Vera

Mielke, e-mail: aoef@bigfoot.com

Das nichste Europdische Jugendtref-
fen der okumenischen Gemeinschaft
von Taizé soll vom 28. Dezember 2000
bis 1. Januar 2001 in Barcelona stattfin-
den. Es werden wieder mehrere zehn-
tausend Jugendliche aus allen Teilen
Ost- und Westeuropas erwartet.

Zum 200. Geburtstag von Johann
Gerhard Oncken, dem Begriinder des
Baptismus in Deutschland, wird sein
lange verschollener Katechismus als
Sonderausgabe  verdffentlicht.  Der
.Kurze Biblische Unterricht” wurde
1998 in der Staatsbibliothek Berlin
unter falschem Namen abgelegt gefun-
den.

Von Personen

Der bayerische Landesbischof Johan-
nes Friedrich ist zum neuen Catholica-
Beauftragten der Vereinigten Evange-
lisch-Lutherischen Kirche Deutschlands
(VELKD) berufen worden. Friedrich
tritt die Nachfolge von Bischof Hans
Christian Knuth (Schleswig) an, der im

Oktober vergangenen Jahres zum Lei-
tenden Bischof der VELKD gewihlt
worden war und seitdem beide Amter
in Personalunion fiihrte.

Bertram Stubenrauch beginnt zum
1. Mirz seine Lehrtitigkeit als neuer
Ordinarius fiir Dogmatik und Okumeni-
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sche Theologie an der Katholisch-
Theologischen Fakultit der Universitit
Wien.

Im November wird der hannoversche
Oberlandeskirchenrat Friedrich Hau-
schildr die Nachfolge von Prisident
Friedrich-Otto Scharbau im Lutheri-
schen Kirchenamt der VELKD in Han-
nover antreten.

Jorg Haustein, Leiter des Konfessi-
onskundlichen Institutes in Bensheim
und Direktor des Evangelischen Bun-
des wird zum kommenden Sommer-
semester als Professor fiir Kirchenge-
_ -schichte an die Universitit des Saarlan-
des wechseln. Zuniichst fiihrt er seine
Aufgaben beim Evangelischen Bund
kommissarisch weiter.

Christoph Quarch, bisher Redakteur
der Zeitschrift ,.Evangelische Kommen-
tare* (Stuttgart) wurde am 1. Juni neuer
Studienleiter des Deutschen Evangeli-
schen Kirchentages in Fulda. Er trat die
Nachfolge von Konrad von Bonin an.

Die Diakonin Denise Wyss ist zur
ersten christkatholischen (altkatholi-
schen) Priesterin der Schweiz geweiht
worden. Die Synode der christkatholi-
schen Kirche hatte das Priesteramt nach
jahrzehntelangen Diskussionen im ver-
gangenen Jahr auch fiir Frauen geoff-
net. Der Kirche gehoren etwa 14 000
Mitglieder an. Die Schweizer christ-
katholische Kirche ist die vierte Kirche
innerhalb der Utrechter Union, eines
internationalen Zusammenschlusses
der Altkatholiken, die eine Frau zur
Priesterin geweiht hat.

Reinhard Théle, Konfessionskundli-
ches Institut des Evangelischen Bundes
in Bensheim, ist von der Orthodoxen
Theologischen Fakultit der Universitit
Bukarest zum ,Honorarprofessor fiir
Okumenische Theologie” ernannt wor-
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den. Als Berater der EKD fiir die theo-
logischen Dialoge mit der Orthodoxie
ist Thole auch am Bilateralen Theolo-
gischen Dialog mit der Ruménischen
Orthodoxen Kirche beteiligt, der 1979
begann.

Mit einem Festakt wurde am
22. Mirz in Berlin der bisherige Leiter
des Kommissariats der katholischen
deutschen Bischofe, Prilat Paul Bock-
let, verabschiedet. Sein Nachfolger
wurde Karl Jiisten, der bisher fiir die
theologische Personalplanung im Bis-
tum Koln verantwortlich war.

Setri Nyomi, der am 2. April sein Amt
als neuer Generalsekretir des Refor-
mierten Weltbundes (RWB) angetreten
hat, rief die 217 Mitgliedskirchen zum
verstirkten Kampf gegen wirtschaft-
liche Ungerechtigkeit auf und verwies
auf die Schulden der Entwicklungslin-
der, die untragbar seien. Er ist Nachfol-
ger des tschechischen Theologen Milan
Opocensky und der erste nicht-européi-
sche Theologe an der Spitze des RWB.

Kristin Bergmann hat am 15. April
ihr Amt als neue Leiterin des Frauen-
referats der Evangelischen Kirche in
Deutschland angetreten.

Konrad von Bonin wird am 1. Sep-
tember sein Amt als Vorstandsvorsit-
zender des neuen Evangelischen Ent-
wicklungsdienstes in Bonn antreten.
Der Evangelische Entwicklungsdienst
vereint vier Organisationen. Es sind die
Evangelische Zentralstelle fiir Entwick-
lungshilfe in Bonn (EZE), Dienste in
Ubersee (Stuttgart), der Kirchliche Ent-
wicklungsdienst (Hannover) und das
Evangelische Missionswerk in Ham-
burg. Bei der Mitgliedschaft des Missi-
onswerks gibt es noch Klirungsbedarf.
Die Struktur des neuen Entwicklungs-
werkes soll im Herbst funktionsfahig
sein.



Wilfried Neusel, Evangelische Kirche
im Rheinland, wurde am 12. Mirz als
Oberkirchenrat fiir Okumene, Mission
und Religionen als Nachfolger von OKR
Jiirgen Regul in sein Amt eingefiihrt. Neu-
sel war bisher fiir Mission und Okumene
der siidrheinischen Kirchenkreise Alten-
kirchen, Braunfels, Koblenz, Simmern-
Trarbach, Wetzlar und Ried zustindig.

Horst Gloy, fritherer Leiter des Pidago-
gisch-Theologischen Instituts Hamburg,
ist neuer Vorsitzender der Gesellschaft fiir
christlich-jiidische Zusammenarbeit in
Hamburg. Er 16st Siegfiied von Koriz-
fleisch nach dessen sechsjahriger Amtszeit
ab. Von Kortzfleisch wolle sich kiinftig
verstérkt fiir die Versohnungsarbeit einset-
zen und besonders die Absage an eine
christliche Missionierung von Juden vor-
antreiben. Dem geschiiftsfithrenden Vor-
stand gehoren auch Pfarrer Wilm Sanders
fiir die katholische Kirche und Professor
Fritz M. Kath fiir die jiidische Gemeinde
an.

Ulrike Plautz und Frank Kiirschner-
Pelkmann haben die Redaktion der
Zeitschrift ,.Junge Kirche®™ i{ibernom-
men. Die bisherige Verlagsgeschifts-
fiihrerin und Redakteurin Hannelore
Matthes trat in den Ruhestand.

Martin Hein, Kasseler Dekan, ist
zum neuen Bischof der Evangelischen
Kirche von Kurhessen-Waldeck als
Nachfolger von Bischof Christian Zip-
pert gewihlt worden. Er wird am
31. August in sein Amt eingefiihrt.

Peter Neuner, Professor fiir Dogmatik
an der Universitit Miinchen, ist zum
neuen Vorsitzenden des Deutschen Oku-
menischen Studienausschusses (DOSTA),
einer Einrichtung der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen in Deutschland
(ACK), gewihlt worden. Er ist Nachfolger
des evangelischen Kirchenhistorikers,
Wolfgang Bienert, Universitit Marburg.

Es vollendeten
das 65. Lebensjahr:

Eberhardt Renz, Bischof der Evange-
lischen Landeskirche in Wiirttemberg,
am 1. Mai;

Christoph Demke, fritherer Magde-
burger Bischof, leitete den DDR-Kir-
chenbund bis zu dessen Auflosung im
Sommer 1991, am 3. Mai;

das 70. Lebensjahr:

Hildegard Goss-Mayr, Ehrenprisi-
dentin und langjdhrige Reisesekretirin
des Internationalen Verséhnungsbun-
des, am 22. Januar;

Gerhard Hoffmann, Pfarrer Dr., bis
1972 Exekutivsekretir des Deutschen
Evang. Missions-Rates und von 1972
bis 1975 Sekretir fiir Evangelisation
beim ORK, von 1980 bis 1995 Leiter
des von ihm entwickelten Fachbereichs
Okumene und Auslinderarbeit des
Evangelischen Regionalverbandes Frank-
furt/M., Mitglied des Schriftleitungs-
teams der OR, am 30. April;

Theodor Schneider, Professor em.
der Katholischen Fakultdt der Univer-
sitdt Mainz und ehemaliger Mitheraus-
geber der Okumenischen Rundschau,
am 22. Mai;

Friedrich Magirius, ehemaliger Leip-
ziger Superintendent, am 26, Juni;

das 75. Lebensjahr:

Hanns-Giinther  Michel, friiherer
Hauptgeschiftsfiihrer des Diakonischen
Werks Baden, am 18. Februar;

Jaroslav N. Ondra, von 1960 bis
Ende des Prager Friihlings General-
sekretidr der Christlichen Friedenskon-
ferenz, am 18. Mirz;
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das 80. Lebensjahr:

Leo Scheffezyk, emeritierter Professor
fur Dogmatik an der Theologischen
Hochschule in Miinchen, Mitglied der
geisteswissenschaftlichen Sektion der
Bayerischen Akademie der Wissen-
schaften, am 21. Februar;

Karl Heinz Schwab, fritherer Priisi-
dent der bayerischen Landessynode und
bis 1987 Inhaber des Lehrstuhls fiir
Biirgerliches Recht in Erlangen, am
22. Februar;

Rudolf Bohren, evangelischer Theo-
loge, der mit seiner Predigtlehre, die er
seit Ende der fiinfziger bis Ende der
achtziger Jahre an den Kirchlichen
Hochschulen Wuppertal und Berlin und
spiter an der Universitit Heidelberg
entwickelte, mehrere Pfarrergeneratio-
nen geprdgt hat, am 22. Mirz;

Richard von Weizsdcker, ehemaliger
Bundesprisident, war auch Kirchen-
tagsprisident, gehorte Synode und Rat
der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land sowie dem Zentralausschuss des
ORK an, am 15, April;

Papst Johannes Paul I1., Bischof von
Rom, am 18. Mai;

das 85. Lebensjahr:

Christiaan Frederick Beyers Naudé,
stidafrikanischer Anti-Apartheid-Kdmp-
fer und Theologe, am 10. Mai;

Roger Schutz, Griinder und Prior der
okumenischen Bruderschaft von Taizé,
am 12. Mai,

Heinz Zahrnt, Theologe und Schrift-
steller, am 31. Mai.

das 90. Lebensjahr:

Herwig Hafa, Berliner Oberkirchen-
rat i.R., leitete bis zu seinem Ruhe-
stand, die Erziehungskammer der Ost-
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" Albrecht

region der Evangelischen Kirche in
Berlin-Brandenburg, am 6. Mirz.

Verstorben sind:

Goes, Schriftsteller und
Pfarrer, im Alter von 91 Jahren, am
23. Februar;

Eberhard Bethge, bedeutender evan-
gelischer Theologe, einer der letzten
Zeugen und Mitwisser um den Wider-
standskreis des 20. Juli 1944, dessen
Biographie tiber Bonhoeffer heute als
Standardwerk gilt, im Alter von 90 Jah-
ren, am 18. Mirz.

Berthold Triger, langjihriger Super-
intendent der Evang.-methodistischen
Kirche und von 1971 bis 1976 Vorsit-
zender der Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen (AGCK) in der DDR, im
Alter von 80 Jahren, am 5. Mai;

Otto Waack, Professor fiir Missions-
und Religionswissenschaften an den
Universititen Hamburg und Kiel, von
1954 bis 1967 Missionar in Indien in
der Jeypore Ev.-Luth. Church, im Alter
von 74 Jahren, am 17. Mai.

Joachim Rogge, von 1986 bis 1994
Bischof der Evangelischen Kirche der
schlesischen Oberlausitz, im Alter von
70 Jahren, am 5. Juni;

Martin VanElderen, Chefredakteur
des Verlagsbiiros des Okumenischen
Rates der Kirchen, geschiftsfiihrender
Schriftleiter der ORK-Zeitschrift ,,Ecu-
menical Review*, im Alter von 54 Jah-
ren, am 12. Juni.



Zeitschriften und Dokumentationen
(abgeschlossen am 15. Mai 2000)

. Okumenische Bewegung

Josef Aufermair, Die Zukunft der
Okumene. Estland — Historisches Grenz-
land zwischen Ost und West, KNA-OKI
13/00, 14-19;

Kurt Koch, Die Gottesfrage klopft an
die 6kumenische Tiire, Catholica 1/00,
1-13.

II. Aus der rémisch-katholischen
Kirche

Hans Hermann Henrix, Geste der Um-
kehr und Bereitschaft zur Erneuerung.
Die pépstliche Vergebungsbitte im Ver-
hiltnis zum jiidischen Volk und Juden-
tum, KNA-OKI 13/00, 5-6;

Johannes Schidelko, Papst Johannes
Paul II. besuchte das Heilige Land.
Appell zur christlichen Okumene und
zur Versohnung der Weltreligionen,
KNA-OKI 14/00, 34 ;

Ferdinand R. Gahbauer OSB, Einig
im Bekenntnis zu Christus. Altorienta-
len und romisch-katholische Kirche im
Dialog, KNA-OKI 14/00, 1-7;

Christoph Bdttigheimer, Jubiliums-
ablal — ein Gkumenisches Argernis?
StimdZ 3/00, 167-180;

Joachim Wanke, Chancen und Pro-
bleme der katholischen Kirche heute in
den neuen Bundeslindern Deutsch-
lands, Anzeiger fiir die Seelsorge
5/2000, 206-214;

Dorothea Sattler, Ablass-Streit in
neuer Zeit. Beobachtungen zur Wieder-

belebung einer alten konfessionellen
Kontroverse, Catholica 1/00, 14-38;

Ralf Miggelbrink, Der okumenisch
kontroverse Begriff der Konkupiszenz
im theologischen Kontext der Gegen-
wart, ebd., 39-58;

Thomas Freyer, ,,Poetologische Theo-
logie?** Notizen aus katholischer Sicht
zu einem Theologieverstidndnis in refor-
matorischer Tradition, Catholica 1/00,
59-79;

Heribert Hallermann, Ein Pyrrhus-
sieg. Fragen nach dem Ausstieg der
katholischen Beratungsstellen, HerKorr
4/00, 209-213;

Gerhard Podskalsky SJ, Okzident
und Orient. Faktoren der Trennung —
Chancen der Anndherung bzw. Vereini-
gung, StimdZ 5/00, 337-347.

III. Lebendige Orthodoxie

Wassilios Klein, Orthodoxe in der
Diaspora. Zur Tradition der Integration,
PastTheol 3/00, 74-86;

Damaskinos Papandreou, Die blei-
bende Aktualitit der Orthodoxen Kir-
che fiir die kulturelle Identitit Europas,
UnSa 1/00, 27-33;

Bishop Kallistos of Diokleia, The
Witness of the Orthodox Church,
EcRev 1/00, 46-56;

Peter C. Bouteneff, Koinonia and
Eucharistic Unity: An Orthodox Res-
ponse, EcRev 1/00, 72-80.

IV. Theodizee

Johann Baptist Metz, Gott und Zeit.
Theologie und Metaphysik an der
Grenzen der Moderne. StimdZ 3/00,
147-159;
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Ursula Homann, Hiobs Frage und die
Unbegreiflichkeit des Leids, ZeichdZ/
LuthMon 3/00, 15-18.

V. Multikulturelles

Ulrich H.J. Kirmer, Fremdenangst
und Feindesliebe. Theologische Be-
merkungen zur Xenophobie, ZeichdZ/
LuthMon 3/00, 6-8;

Norbert Klaes, Der Dialog zwischen

Religionen: Konfliktvermeidung ‘und
Konfliktférderung, ZfMission 1/00, 77-91.

VI. Liturgie

Fulbert Steffensky, Was ist liturgische
Authentizitit? PastTheol 3/00, 105-116;

Thomas Hirsch-Hiiffell, Praktischer
Liturgie-Unterricht, ebd., 117-128.

VII. Weitere interessante Beitriige

K. Riidiger Durth, Den Glauben fei-
ern. Der Protestantismus und die Frage
nach der Kirche, KNA-OKI 9/00, 13—15;

Bernhard Casper, Wahrheit und Frei-
heit. Zeitlose Begriffe oder untauglich
fiir den Weg in die Zukunft, KNA-OKI
9/00, 1-8;

Michael Ramminger | Ludger Weckel,
In Erinnerung an Erzbischof Oscar
Arnulfo Romero — ,.Eine Stunde der
Ehrlichkeit”, Junge Kirche 3/00,
140-144;

Christoph Strack, Vielgestaltige Min-
derheit. Die Christen im Heiligen Land,
HerKorr 3/00, 120-124;

Dietrich Korsch, Kulturhermeneutik
als Aufgabe der Theologie. Der gegen-
wirtige Beitrag des Protestantismus
zur Kultur als Konsequenz seiner
Geschichte, UnSa 1/00, 2-26;

Gottfried Rothermund, Die charis-

matische Herausforderung, ZfMission
1/00, 38-48;
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Theodor Ahrens, Missionen des Dia-
logs? ebd., 62-76;

Andreas Fincke, ,,Wir sind kein Teil
der Christenheit. Jehovas Zeugen
heute, MD der EZW 5/00, 138 ff.

VIII. Dokumentationen

Verlésslichkeit und  Verantwortung
stirken. Eine Stellungnahme der EKD
zur Verbesserung des Rechtsschutzes
fiir gleichgeschlechtliche Lebenspartner-
schaften und zur besonderen Bedeutung
und Stellung der Ehe, epd-Dok 9/00;

Zur Situation der Kurden in den vier
Staaten Irak, Tiirkei und Syrien. Lage-
bericht, Lo&sungsvorstellungen, die
europdische  Perspektive: Tagungs-
beitrige von Ofteringer, Giirbey, Buro,
Bucak und Bank, epd-Dok 13/00;

Uwe-Peter Heidingsfeld, Die evange-
lischen Kirchen in Deutschland und die
epochalen Verdnderungen seit 1989.
Ein Riickblick, epd-Dok 15/00;

Uber die Zukunft der Evangelischen
Kirche. Prises Manfred Kock: Mehr
gesellschaftliche Verantwortung iiber-
nehmen! Bischof Axel Noack: Gehen
wir auf die Menschen um uns offen
genug zu? epd-Dok 17/00;

Kann man das iiberhaupt: fiir die
Stinden der Kirche um Vergebung bit-
ten? Vier evangelische Stimmen zu
Schuldbekenntnis und Vergebungsbitte
des Papstes (Eberhard Jiingel, Hermann
Barth, Robert Leicht und das Konfessi-
onskundliche Institut), epd-Dok 18/00;

Thomas F. Best and Church Union
Correspondents, Survey of Church
Union Negotiations 1996-199, EvRev
1/00, 3-45.



Neue Biicher

CHRISTLICH-JUDISCHER
DIALOG

Klaus Miiller, Diakonie im Dialog mit
dem Judentum. Eine Studie zu den
Grundlagen sozialer Verantwortung
im jlidisch-christlichen Gespriich.
Universititsverlag C. Winter, Heidel-
berg 1999. 553 Seiten. Gb. DM 48,—.

Ein wahrhaft aufregendes Buch, viel-
leicht gar ein revolutionires — nimlich
dann, wenn es gelinge, das sozialkriti-
sche Potential praktisch umzusetzen,
das hier in groBer Dichte und Stringenz
versammelt ist, und so seine gesell-
schaftspolitische Wirkung zu entfalten.
Wenn endlich zusammenwiichse, was
zusammengehort: jiidisch-rabbinischer
Messianismus und christliche Reich-
Gottes-Erwartung — gespeist aus den-
selben Wurzeln der hebriischen Bibel
mit ihren Impulsen fiir soziale Struktu-
ren —, die Folgen wiiren umwilzend fiir
unser gegenwirtiges Sozialsystem.,

Als Habilitationsschrift am Diakonie-
wissenschaftlichen Institut der Univer-
sitiat Heidelberg begibt sich diese Stu-
die in der Frage nach den theologischen
Grundlagen der Diakonie vorbehaltlos
in das Gesprich mit den klassischen
Jiidischen Traditionen sozialer Verant-
wortung. Erkldrte Absicht ist es dabei,
das Selbstverstindnis der anderen Tra-
dition zum Zuge kommen und sich aus-
sprechen zu lassen: , Hermeneutisch
vollzieht sich dabei so etwas wie ein
.usus legis‘, bei dem die Tora Israels
entlassen wird aus den Fesseln christli-
chen Immer-schon-Gewussthabens und
der Freiheit jiidischen Lebens und Leh-
rens zuriickgegeben wird. Es geht also

darum, das nicht-christliche Traditions-
gut zu emanzipieren von christlich
bereits mitgebrachten Deutungskatego-
rien und Auslegungsmustern* (20).

Durch diese Betonung einer eigen-
stindigen Wertigkeit etwa auch alttesta-
mentlicher Sozialtradition, die nicht
erst durch die Instanz des Neuen Testa-
ments und der Kirche begriindet und
legitimiert wird, ist es dann moglich
und auch notwendig, in deren Dimen-
sion des Diakonischen etwa , kritisches
Potential gegeniiber neutestamentlich-
kirchlichen Verkiirzungen® allererst
wahrzunehmen und dann auch geltend
zu machen (68). SolchermaBen kommt
judische Tradition dann nicht in den
Blick als Anthologie religioser und
sozialer Exemplifikationen, sondern als
Tradition des Gottesvolkes und damit
als unverzichtbare Bezugsgrofe auch
der christlichen Theologie. Von diesem
Ansatz her verbieten sich solche leider
immer noch nicht iiberwundene Denk-
muster wie die der Antithetik, der Uber-
bietung des Alten durch das Neue oder
der israelvergessenen Eklektik. Erst mit
diesem Paradigmenwechsel verlisst die
Kirche Jesu Christi und des Gottes
Abrahams, Isaaks und Jakobs den Weg
der Theologie einer Enterbung Israels,
der verhdngnisvollerweise kein Stopp-
schild kannte, um den Zugang nach
Auschwitz zu versperren. Nicht zuletzt
wegen des in langer kirchlicher Tradi-
tion notorisch verweigerten Diakonie-
diskurses im Dialog mit dem Judentum
ist Diakonie heute ,.Diakonie nach dem
Holocaust™ (37).

Zwei Grundbegriffe schilen sich her-
aus: ,,gemilut chassadim® ist der Erweis
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von Barmherzigkeit im Sinne einer
Eroffnung von Lebensmoglichketien
um ihrer selbst willen; und ,tsedaga™
meint das Tun des Gerechten im Sinne
eines verbindlichen und verldsslichen
Eintretens fiir das Lebensrecht des Mit-
menschen. Ausgehend von den Befun-
den in der jiidischen und frithchristli-
chen Tradition wird der Diakonie zuge-
mutet, sich der Frage nach dem ,,Recht
des Nichsten” zu stellen und jenseits
des Spontan-Karitativen im Kraftfeld
von Erbarmen und Recht ein ,,Recht auf
Nichstendienst* zu formulieren.

Im Verlauf der Lektiire ist man beein-
druckt von der Fiille des Materials, das
K. Miiller beibringt bei der Entfaltung
jiidischer Sozialtraditionen im Hinblick
auf praktische Konkretionen des Erwei-
sens von Erbarmen und Recht in talmu-
discher Zeit und in der rabbinischen
Literatur und wie er sie kritisch wiirdigt
im Hinblick auf eine ,.diakoniewissen-
schaftliche Vergewisserung™ und damit
auch auf die Moglichkeit, Impulse aus
der judischen Tradition fruchtbar zu
machen fiir sozialdiakonisches Handeln
in der Gegenwart. Der anschauliche,
nahezu rabbinisch anmutende Stil — mit
leichtem Hang zu manchmal iiberbrei-
ter Redundanz — ermoglicht es dem
Verfasser, auch komplizierte Sachver-
halte spannend zu erhellen. Immer wie-
der wird dabei deutlich, dass die Zuspit-
zung der Gerechtigkeit hin auf eine
soziale — mit durchaus kosmischen
Dimensionen — sich bereits biblisch als
eines der Charakteristika des tsedaqa-
Begriffes erweist. Meint etwa fiir die
Rabbinen der Erweis von ,.tsedaga™ und
,.chisidd™ ein Entsprechungshandeln im
Blick auf die kommende Welt, so sind
nach dem Kirchenvater Chrysostomos
die Christen dem Auftrag Gottes ver-
pflichtet, die Erde zum Himmel zu
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machen und der christlichen ,kaind
zod" darin zum Ausdruck zu verhelfen,
,.dass den 50 000 Armen Konstantino-
pels die Giiter und Reichtiimer der
Stadt zugeteilt wiirden — wiirden wir
damit nicht die Erde zum Himmel
machen?!” (403). Nicht gerade, dass
hier das Programm von Karl Marx — der
fest im Judentum verwurzelt war — mit
der ,,.Expropriation der Expropriateure*
antizipiert erscheint, aber iiber die pau-
linische Demut — nach 1 Tim 6,17 habe
Paulus den Reichen nicht befohlen, arm
zu werden, sondern nicht stolz zu sein —
reicht der Ansatz von Chrysostomos
doch hinaus: ,,Den Bediirftigen mit dem
Unsrigen beispringen® — das ist Erbar-
men im Zeichen von Gerechtigkeit
(438).

Aus der traditionsgeschichtlichen
Einbindung des Diakoniebegriffes in
solche jiidischen Grundaspekte er-
wichst der Kirche heute also die Auf-
gabe, ihre soziale Praxis neu zu profi-
lieren. Die Einsicht, dass Nichsten-
dienst theologisch begriindet als Nich-
stenrecht zu artikulieren ist, weist dia-
konischer Praxis dabei einen Standort
zu zwischen christlicher Gemeinde und
sozialstaatlicher =~ Wirklichkeit.  Die
Umrisse einer ,,sabbatlichen Diakonie®,
die Miiller in seinem Schlusskapitel
skizziert, lassen erahnen, welche
systemiiberwindenden Ressourcen in
dieser Tradition noch verborgen liegen.
Eingedenk der biblischen Prioritit der
Zeit vor dem Raum geht es darum, eine
Qualitdt von Zeit zuriickzugewinnen,
die mehr ist als Dinglichkeit, Funktio-
nalitdt und Effizienz. Vom sabbatlichen
Gottesrecht her miisste ,kirchlicher
Dienst in der Arbeitswelt heute mehr
denn je .Zeugnisdienst und Pladoyer
fiir die heilsame Kategorie der Unter-
brechung™ sein (494). So wie der



Rhythmus von sieben Tagen keinem
Naturprozess, keiner Wachstumsideolo-
gie folgt, so legt er sich als transzen-
dente Stérung quer zu allen vermeint-
lich zivilisatorischen Plausibilitdten.
Kriterium fiir die Rationalitit der
Arbeitsprozesse wire dann der arbei-
tende Mensch, fiir deren Effizienz dann
die Erhaltung des Lebens — die Arbeits-
tage der Woche wiiren dann um des
Sabbats willen da, verstanden als leben-
stiftendes Befreiungswerk im umfas-
senden Sinne .... Dass es in dieser Rich-
tung viel zu tun gibt, das macht dieses
dringend notige Buch unabweisbar
deutlich. Wieland Zademach

Fritz A. Rothschild (Hg.), Christentum
aus jiidischer Sicht. Fiinf jiidische
Denker des 20. Jahrhunderts iiber das
Christentum und sein Verhiltnis zum
Judentum. Leo Baeck — Martin Buber
— Franz Rosenzweig — Will Herberg —
Abraham J. Heschel. Institut Kirche
und Judentum, Berlin 1998. 380 Sei-
ten. Gb. DM 39,80.

Eine grofiartige Einladung zum Dialog
Die christlichen Kirchen kennen drei

Modelle, um ihre Beziehung zur jiidi-
schen Mutterreligion zu beschreiben:

1. Die These, die Kirche habe als das
»~wahre Israel* das jiidische Volk beerbt.
Das bedeutete immer auch enterbt.
Diese Enterbung wurde als Strafe dafiir
interpretiert, dass Israel den Messias
abgelehnt, ja ermordet habe,

2. Israel wie Kirche sind beide von
Gott zu seinen Mitarbeitern berufen,
um seinen menschenfreundlichen Wil-
len bekannt zu machen. Thre Wege wer-
den am Ende der Geschichte von Gott
zusammengefiihrt.

3. Die Kirche beginnt ein neues Kapi-
tel Gottes mit der Menschheit. Dadurch

wird als pure Vorgeschichte iiberholt,
was es an afrikanischen, indianischen,
asiatischen oder israelitischen Religio-
nen gegeben hat.

In der Geschichte wirksam wurde vor
allem das erste Modell, zumindest seit
der Zeit, als mit Kaiser Konstantin (ab
313) das Christentum Staatsreligion
wurde. Juden wie christliche Ketzer wur-
den Biirger zweiter Klasse, christliche
Regeln hatten die Autoritit von Staatsge-
setzen. Fiir das jiidische Volk bedeutete
das Verachtung, Verfolgung, Pogrom.
Religios wurde vorbereitet, was die
Nazis rassistisch und vélkisch begriin-
deten und morderisch exekutierten. Das
zweite Modell der gemeinsamen Hoff-
nung und Aufgabe lebte in kleinen Min-
derheiten der Christenheit. Das versteht
sich nicht als antijiidisch; es denkt nur,
dass die Judenverfolgung ein deutsches
Problem sei. Die heutige -christliche
Geschichte habe verschiedene, gleichbe-
rechtigte religiose Vorgeschichten.

Fritz A. Rothschild, vor der Shoa in
die USA aus Deutschland gerettet, jiidi-
scher Religionsphilosoph in New York,
oft Gastprofessor in verschiedenen
Lindern, kennt die Gewalt der Kirchen-
geschichte, die zum geringeren Teil
Perioden der Duldung kannte. Immer
wurde die jlidische Minderheit nach
den Gesetzen der christlichen Mehrheit
behandelt, auch als die Gesellschaft
langst sidkularisiert war. Rothschild
erinnert mit wichtigen Beispielen an die
Erfahrungen der Geschichte, z.B. an die
Zwangsdisputationen zwischen Chri-
sten und Juden, in der riicksichtslos die
Vormachtstellung der christlichen Ver-
anstalter die Fragestellung und das oft
todliche Ende bestimmten. Ein Dialog
unter Nachbarn oder wissenschaftli-
chen Kollegen war selten, vor allem
nach den Kreuzziigen.
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Als Christ, der die inspirierende
Erfahrung gegenwirtiger Begegnungen
macht, muss ich an dieser Stelle sagen,
dass die erste Aufgabe der Christen in
diesem Dialog heute heifit: Selbstreini-
gung des Christentums in Lehre, Pre-
digt, Unterricht und Alltag von allen
Antijudaismen. Dass dieser Dialog erst
nach Auschwitz gefiihrt wurde, gehort
zu den bitteren Erfahrungen der
Geschichte und zu den Gefihrdungen
der christlichen Glaubwiirdigkeit.

Rothschild hilft mit seinem Buch,
wichtigen jlidischen Stimmen zuzu-
horen, und nicht iiber die Juden, son-
dern mit ihnen zu sprechen. Allzu lange
wurde in der Mehrheitsgesellschaft —
trotz des biblischen Bilderverbotes —
mit Bildern und Projektionen vom
Judentum gearbeitet, anstatt das jiidi-
sche Selbstverstindnis in seinem
groBen Reichtum wahrzunehmen und
ernst zu nehmen.

Dass aus dieser Neubegegnung nach
der Shoa mehr geworden ist, verdankt
sich der Arbeit eines pontifex maximus,
eines Briickenbauers wie Rothschild
und der von ihm vorgestellten jiidischen
Denker L. Baeck, M. Buber, F. Rosen-
zweig, W. Herberg, A.J. Heschel.

Die Prisentation der fiinf groBen
Theologen des jiidischen Volkes in die-
sem Jahrhundert geschieht einmal
durch eine historisch wie theologisch
informative Einfiihrung von EA. Roth-
schild selbst. Sie besticht durch sorgfil-
tig erarbeitete Anmerkungen. Sie sind
als Notizen zum Verstdndnis der fiinf
Autoren und ihres geschichtlichen Hin-
tergrundes notig. Erginzt wird diese
Arbeit durch eine prizise Bibliogra-
phie, die zum Weiterlesen einlddt. Zum
anderen leuchtet die sehr geschickte
Auswahl aus den umfangreichen Wer-
ken der fiinf jiidischen Gelehrten ein.
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Hier werden Schliisseltexte zur Diskus-
sion gestellt, die wieder und wieder zu
lesen lohnen. Sie sagen ebensoviel aus
liber jidisches Selbstverstindnis, seine
Traditionen und Entfaltungen wie iiber
die Beziehungen zum Christentum. Das
Buch ist ein Musterbeispiel dafiir, wie
dialogisch gelernt werden kann. ,,Alles
wirkliche Leben ist Begegnung* (Mar-
tin Buber). Zum dialogischen Charakter
des Buches gehort aber auch, dass
Rothschild christliche Gelehrte gewann,
ihrerseits in Leben und Werk wvon
Baeck, Buber, Rosenzweig, Herberg
und Heschel einzufiihren. Liest man
das Buch, denkt man neu tiber eine alte
These und ihre Problematik nach. Die
These heifit: Das Christentum miisse
sich mit dem Judentum befassen. Ohne
seine Wurzeln zu kennen, konne es die
eigene Identitit weder verstehen noch
gestalten. Dagegen miisse sich das
Judentum nicht mit dem Christentum
befassen, es sei denn so, wie es sich mit
anderen Religionen befasst. Die erste
Hilfte dieser These ist sicher richtig.
Sie weist auf eine Asymmetrie hin, die
in Bezug auf die gemeinsame Bibel, die
Hebréische Bibel besteht. Diese macht
den groBeren Teil der christlichen Bibel
aus. Sie wird nicht nur ibereinstim-
mend gelesen und verstanden, sondern
durchaus verschieden. Die Asymmetrie
zeigt sich aber auch im Ausspielen von
Macht und Normen der Christenheit
gegeniiber der jiidischen Minderheit. Es
ist eine in der Tat singuldre Beziehung
einer Tochterreligion zur Mutterreli-
gion.

Aber stimmt auch die zweite Hilfte
der These? Rothschild halt die Zeit fiir
gekommen, dass von jlidischer wie von
christlicher Seite aus dariiber nachge-
dacht wird, was es bedeutet, dass in
hebriischen Kategorien und auch unter



positiver Aufnahme der hebriischen
Bibel das Christentum seinen Weg in
die Welt nahm. Was bedeuten Gemein-
samkeiten und Unterschiede jetzt, da
hoffentlich die Gewalt aus den Bezie-
hungen zwischen beiden ein fiir alle
Mal beendet ist?

Rothschilds Buch lddt ein, anhand
der jiidischen und christlichen Texte die
doppelte These zu tiberpriifen. Zur bit-
teren Realitit gehort allerdings, dass
die fiinf Autoren auf ihre Gedanken zu
ihren Lebzeiten kaum eine Antwort von
christlichen Kollegen oder aus den Kir-
chen bekamen. Das gilt zumindest fiir
den deutschen Sprachraum. Es gilt
weniger fiir eine offene Gesellschaft
wie die der USA, in der eine andere
Tradition religitser Toleranz praktiziert
wird. Das Buch von FEA. Rothschild,
das 1990 und 1996 auf Englisch
erschien (in New York), liegt jetzt
gliicklicherweise auch auf Deutsch vor.
Das sehr verdienstvolle Institut Kirche
und Judentum in Berlin hat es 1998
publiziert. Im englischsprachigen wie
im deutschsprachigen Raum liegt damit
ein Standardwerk des gelebten und

immer neu zu lebenden Dialogs vor. Es

kann Juden und Christen ,.daran erin-
nern, dass das Leben kein Problem dar-
stellt, das zu losen ist, sondern eine
Aufgabe, die auferlegt ist, und eine
Gnade, die geschenkt wurde®.

Martin Stohr

Walter Dietrich, Martin George, Ulrich
Luz (Hg.), Antijudaismus — christ-
liche Erblast. Verlag W. Kohlhammer,
Stuttgart 1999. 192 Seiten. Kt.
DM 30.90.

Das ansprechende und gut lesbare
Taschenbuch enthilt die Dokumente
einer Vorlesungsreihe, die im Jahr
1998 an der Evangelisch-theologischen

Fakultidt der Universitdt Bern gehalten
wurde. Alt- und Neutestamentler, Kir-
chen- und Dogmengeschichtler, Kon-
fessionskundler und Vertreterinnen der
praktischen Theologie kommen in die-
ser engagierten Auseinandersetzung zu
Wort; zwei jiidische Stimmen bestti-
gen zudem den dialogischen Charakter
des Werkes, welcher bereits in der Wid-
mung (,,Der jiidischen Gemeinde Bern
in Verbundenheit*) angelegt ist. Einige
von den Herausgebern zusammenge-
stellte ,,Thesen und Einwirfe* zum
Thema ,,Christologie ohne Antijudais-
mus?* schlieBen das Buch ab.

Dass eine solche Diskussion ,,bei uns
erst angefangen™ (183) habe, wie die
Verfasser gegen Ende des Buches im
Blick auf die Situation in der Schweiz
hervorheben, ist wohl eine gezielte cap-
tatio benevolentige. Immerhin sind
mittlerweile gut zwei Jahrzehnte ver-
gangen, seit die christlich-jiidische
Begegnung im  deutschsprachigen
Bereich durch Dokumente wie die erste
EKD-Studie ,Juden und Christen®
(1975) oder den Synodalbeschluss der
Rheinischen Landessynode Zur
Erneuerung des Verhéltnisses von Chri-
sten und Juden® (1980) entscheidende
neue Impulse erhielt. Ein fragmentari-
scher Charakter des vorliegenden Wer-
kes zeigt sich jedoch in der Abwesen-
heit von Beitrigen aus der systemati-
schen Theologie. Wenn tatséchlich die
Christologie im Zentrum einer ertrag-
bringenden theologischen Auseinander-
setzung mit dem christlichen Antiju-
daismus zu stehen hat (wie die Verfas-
ser in einer ihrer Schlussthesen gegen
alle Einwiirfe festhalten), dann ist zu
seiner Uberwindung auch systematisch-
theologisch Antwort zu geben auf die
Frage: Was bedeuten die in den letzten
Jahren wiederentdeckten Analogien
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zwischen der Begegnung von Gott und
Mensch in der Geschichte Israels und in
der Geschichte Jesu Christi konkret fiir
das Gottesverstindnis von Christen
heute?

Stattdessen wird in mehreren Beitri-
gen unter Riickbesinnung auf den histo-
rischen Punkt des ,,Auseinandergehens
der Wege* (von Juden und Christen) der
Versuch unternommen, Antijudaismen
in Exegese, feministischer Theologie
oder gegenwiirtiger Homiletik kritisch
zu hinterfragen. Da ist dann auch
manch traditioneller Gedanke zu ver-
nehmen. Konnte anderenorts im Verlauf
der vergangenen zwei Jahrzehnte bei-
spielsweise eine Art geradezu befreiend
projiidischer relecture neutestament-
licher Texte initiiert werden, die es
ermoglichte, manchen vermeintlichen
Antijudaismus im Neuen Testament als
Fehldeutung zu dekuvrieren, so wird
dem jetzt entgegengehalten: ,,.So sym-
pathisch die Befreiung der neutesta-
mentlichen Texte vom Antijudaismus
anmutet, so schwierig diirfte es ... sein,
diese Spitdatierung (auf die Ebene der
Interpretation) historisch plausibel zu
machen.” (S. Vollenweider, 50). So
bleibt es hier bei der unbefriedigenden
Alternative, entweder innerneutesta-
mentliche ,,Sachkritik* iiben oder aber
zusammen mit der christlichen Bibel
auch eine Portion Antijudaismus tradie-
ren zu miissen.

Zum Erhellendsten des gesamten
Bandes gehoren demgegeniiber zwei-
felsfrei die beiden Beitrdge aus jiidi-
scher Feder. Withrend der eine (S. Hur-
witz) so manche von Christen perpetu-
ierte antijiidische Stereotype in erfri-
schender Weise schlicht zum Fall fiir
den Psychiater erkldrt, nimmt der
andere in seiner Darstellung der ,jiidi-
sche(n) Blicke auf das Christentum®
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(M. Bollag) eine interessante Horizont-
verschiebung gegeniiber der Rede vom
»Auseinandergehen der Wege™ vor
Wenn er daran erinnert, dass jede jiidi-
sche Perzeption des Christentums stets
.im breiten Horizont der Frage (stehe),
wie Israel sein Verhéltnis zu den Nicht-
juden, ,den Volkern der Welt® definiert”
(167), dann bedeutet das doch: Aus
jlidischer Perspektive hat es schon
immer ,,zwei Wege", den jiidischen und
den gojischen, gegeben. Ob dadurch,
dass einmal einige Vertreter des jiidi-
schen sich eng mit denen des gojischen
Weges eingelassen haben, auf dem goji-
schen Weg etwas Neues entstanden ist.
welches Stiick von ihm in groBere Nihe
zu demjenigen Weg bringt, den der Gott
Israels mit seinem Volk geht, das kann
dann Inhalt einer innerjiidischen Dis-
kussion iiber das Christentum sein. Die
sich daraus ergebenden erstaunlichen
Perspektiven, die der Autor auf einer
Linie von Maimonides bis David Hart-
man aufzeigt, enthalten méglicherweise
mehr Potential fiir ein jidisch-christli-
ches Gesprich als jede kritische Riick-
besinnung auf das ,,Auseinandergehen
der Wege™.

Uwe Grdbe

MISSION

Andreas Feldikeller u. Theo Sunder-
meier (Hg.), Mission in pluralisti-
scher Gesellschaft. Verlag Otto Lem-
beck, Frankfurt am Main 1999. 171
Seiten. Kt. DM 29.80.

.»Dass Pluralismus und Mission nicht
zusammenpassen wiirden, ist eine gera-
dezu paradoxe Behauptung, wie mit
den Beitrigen dieses Bandes gezeigt
werden soll* (26). Damit ist die Ziel-
richtung des Biichleins beschrieben. Es



geht um die Riickgewinnung des
Begriffes Mission in einer zeitgemiifien
Weise, ohne die negativen Konnotatio-
nen des Kolonialismus oder der Verein-
nahmung. Mission gehort zum Wesen
der Kirche und wird gerade zur Voraus-
setzung einer pluralistischen Gesell-
schaft. Als Reaktion der Kirche auf den
Pluralismus zeigen die Autoren Alter-
nativen auf zwischen Fundamentalis-
mus / Traditionalismus / Theismus
einerseits und Selbstrelativierung /
Selbstsikularisierung andererseits. Génz-
lich neue Einsichten darf man freilich
nicht erwarten, was nicht nur an der
Wiederaufnahme der Hilfte der Texte
aus ,.Evangelische Theologie® (Herbst
1998) liegt (W. Huber, V. Krech, M.
Welker). Auch in den anderen Beitrd-
gen (A. Feldtkeller, Th. Sundermeier,
H. Wrogemann) taucht weitgehend
Bekanntes auf. Die Stirke liegt in der
Zusammenstellung und somit leichten
Zuginglichkeit von wichtigen Beitri-
gen aus der gegenwiirtigen missions-
wissenschaftlichen, religionsgeschicht-
lichen und systematisch-theologischen
Diskussion, die zur rechten Zeit die
Uberlegungen um  missionarische
Neuaufbriiche der Kirchen in Deutsch-
land befruchten sollen.

Th. Sundermeier fasst die soziologi-
schen Analysen der vergangenen Jahre
knapp zusammen (Risikogesellschaft,
Erlebnisgesellschaft, Multioptionsge-
sellschaft), um nach der gesellschaftli-
chen Zentralfunktion von Religion zu
fragen. Gerade die evangelischen Kir-
chen diirfen ,,weder den Weg des einfa-
chen Regresses in frither Bewihrtes
einschlagen — sie verleugnete damit
ihre Herkunft als reformatorische Kir-
che...—, noch kann sie den Weg der bil-
ligen Anpassung gehen und einen plu-
ralistischen Glauben propagieren...”

(10). In beiden Fillen wiirde sie ihre
Identitit aufgeben. Evangelikaler Fun-
damentalismus einerseits und pluralisti-
sche Religionstheologie andererseits
sind somit ausgeschlossen. Zur theolo-
gischen Bestimmung parallelisiert Vf.
anthropologische Grunddimensionen mit
ekklesiologischen: die exzentrische
Herkunft (das Zentrum liegt auBlerhalb
ihrer selbst), ihr relationales Sein (als
Voraussetzung ihrer Kontextualitit wie
ihrer Einheit) und ihre eschatologische
Zielbestimmung. In der Verwirklichung
dieser drei Wesensdimensionen gewinne
Kirche Teil an der missio Dei. Mit den
bekannten Termini Konvivenz, Dialog
und Zeugnis beschreibt Vf. diese Alter-
native und bestimmt das Verhiltnis die-
ser zueinander. Kirche muss demnach
ihre Identitdt gerade dann verlieren,
wenn introvertierte Pflege des eigenen
Wahrheitsbesitzes sie daran hindert, die
religiose Pluralitit in den Blick zu neh-
men.

Pluralismus ist aber nicht die eigent-
liche Herausforderung, so A. Feldtkel-
ler. Es ist vielmehr der Traditionsab-
bruch, der in den vergangenen 40 Jah-
ren (!) von Kirche und Theologie selbst
gefordert wurde, da sie die notwendige
Spannung zwischen primdren Religi-
onserfahrungen und einer missionari-
schen Religion stindig aufzulGsen
suchte zugunsten einer sidkularisierten
Anpassung. Wenn Mission aber im wei-
testen Sinne definiert werde als ,,Wei-
tergabe von Leben®, dann ist sie ihrem
Wesen nach immer auf andere Men-
schen gerichtet, nicht beschrinkt auf
die Weitergabe an die in gleicher Tradi-
tion stehenden (im Unterschied zu
Stammesreligionen). Wichtig bleibt fiir
die soziale Dimension, dass diese
Grenziiberschreitung nicht ohne Verin-
derung fiir die Gemeinschaft selbst vor
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sich geht. Tradierung muss aber auch
das Bediirfnis nach Religiositit, als
Interpretament des In-der-Welt-Seins,
beriicksichtigen. In dieser Spannung
von sozialer und anthropologischer
Dimension ereignet sich Mission und
iiberwindet die Alternative von heilsge-
schichtlichem und verheiungsge-
schichtlichem Missionsmodell. Feldt-
kellers Beitrag enthilt wohl gegliedert
einige wertvolle Hinweise — wenn auch
in sehr knapper Form — auf die oku-
menische Diskussion, die Religionsge-
schichte und die Missionstheologie.

M. Welker plidiert fiir die bewusste
Gestaltung von Pluralismus, denn die-
ser bereite einen gleichgewichtigen
Machtkreislauf. Dazu sei eine beson-
dere Disziplin notwendig, die sich
»dem Streben nach Vervollkommnung
und Wahrheit — im Willen zur Kommu-
nikation und zum Diskurs® verdankt
(63). Pluralismus konne in klaren, wenn
auch komplexen und ungewohnten
Denkkategorien beschrieben werden als
ein Netzwerk von Systemen. Vorausset-
zung sei freilich eine klare Abgrenzung
zu vager Pluralitdt, die bei vielen Men-
schen eine Unfihigkeit zur Selbstveror-
tung hervorrufe. Dies wirkt dem mis-
sionarischen Auftrag der Kirche entge-
gen, neben den bereits hemmenden
Faktoren: Schuldbewusstsein (als kolo-
niales Erbe), entleerte Religiositit (als
Folge eines klassischen biirgerlichen
Theismus oder eines neuprotestanti-
schen Glaubens) und ein schwindendes
kulturelles Gedichtnis (da Geschichte
nicht mehr gemeinsam bewohnt
werde). Mission aber sei ,,nach innen*
die Triebkraft zur bestdndigen Erneue-
rung; in der Mission ,nach aufen”
miisse das Motiv der Konzentration lei-
tend werden, was Vf. anhand von Lk 10
illustriert.
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Zu den unverinderlichen Merkmalen
des Pluralismus gehort die ,,Koexistenz
des Widerstreitenden, die Gleichzeitig-
keit des Ungleichzeitigen* (H.-I.
Hoéhn), so H. Wrogemann. Auch hier
ein Pliddoyer fiir die Aufrechterhaltung
der im Pluralismus agierenden Weltan-
schauungs- und Interessensgruppen,
aber in der Weise, dass Positionalitdten
erhalten bleiben. Fiir die Kirche liege
diese Position in der konsequenten
»Selbstunterscheidung®.

Die Beitrige von V. Krech und W.
Huber sind génzlich anderer Art. Aus
bekannten Meinungsumfragen schlieBt
Krech unspektakular: ,,Religion ist trotz
des Bedeutungsverlustes der christli-
chen GroBkirchen interessant... (91).
Vf. rit zur Riickgewinnung religidser
Kompetenz und sein Entwurf einer mis-
sionarischen Gemeinde aus soziologi-
scher Perspektive folgt den bekannten
Grundvollziigen Liturgie (als Zentrum),
Koinonia und Diakonie. Gerade hier
wire womdoglich ein vergleichender
Blick auf evangelische Freikirchen loh-
nend gewesen. In Hubers Beitrag findet
sich eine Fiille von Anregungen,
Zusammenfassungen und Deutungen
aus Studien der evangelischen Kirchen
in Deutschland auf dem Weg zur mis-
sionarischen Kirche. ,,Ein Zwischenbe-
richt — so der treffende Untertitel.
Dabei wird die besondere Situation des
deutschen Kontextes (Ost — West) infor-
mierend gewiirdigt.

Der abschlieBende Dokumentations-
teil (die Erklarung der Gesamtsynode
der Evangelisch-reformierten Kirche
Mission — Okumene — Partnerschaft*,
das Grundsatzpapier der Offenen Kir-
che Elisabethen in Basel, das Arbeits-
papier der Evangelischen Kirche in
Berlin-Brandenburg ,Wachsen gegen
den Trend®) ist noch einmal Hinweis



auf die Zielrichtung des Buches: der
gegenwiirtigen Diskussion um missio-

narische  Neuaufbriiche  wichtige
Impulse gebiindelt zuginglich zu
machen.

Fernando Enns

PLURALISTISCHE RELIGIONS-
THEOLOGIE

André A. Gerth, Theologie im Ange-
sicht der Religionen. Gavin D’Costas
Kritik an der pluralistischen Religi-
onstheologie John Hicks. Verlag Fer-
dinand Schéningh, Paderborn 1997,
264 Seiten. Kt. DM 63,—.

John Hicks Entwurf einer ,,pluralisti-
schen Religionstheologie® (PRT) zihlt
zu den Konzepten und Themen, die in
der systematischen und 6kumenischen
Theologie des vergangenen Jahrzehnts
am intensivsten debattiert wurden. Von
welcher theologischen und auch kir-
chenpolitischen Brisanz dieser Ansatz
ist, zeigte sich dabei in der erstaunli-
chen Polemik, mit der die Auseinander-
setzung zuweilen gefiihrt wurde. Die
sachliche und prizise Analyse der
umstrittenen Thesen, einschlieBlich
ihrer Voraussetzungen und Konsequen-
zen trat nicht selten dahinter zuriick.
Eine solche Analyse auf hohem Niveau
leistet die am Okumenischen Institut
der Katholisch-Theologischen Fakultit
der Universitit Miinchen (als Lizen-
tiatsarbeit!) verfasste Studie von André
Gerth. Wie ihr Seitenstiick, die am glei-
chen Ort entstandene und im gleichen
Jahr erschienene Habilitationsschrift
von Perry Schmidt-Leukel (,,Theologie
der Religionen. Probleme, Optionen,
Argumente™) stellt sie eine in ihren ana-
lytischen Teilen scharfsinnige und in
ihren konstruktiv-argumentativen Tei-

len kraftvolle Verteidigung der Position
Hicks dar. Dabei zielt sie nicht — wie
Schmidt-Leukel im 5. Kapitel seines
Buches — unmittelbar auf eine Rekon-
struktion der PRT, sondern erschlieBt
sie durch die Auseinandersetzung mit
Hicks profundestem Kritiker Gavin
D’Costa, der wiederum auf Karl
Rahners Ansitze zu einer Theologie der
Religionen (Lehre vom ,anonymen
Christentum*) zuriickgreift und sie aus-
baut. Im Aufeinandertreffen von
D’Costa und Hick begegnen sich exem-
plarisch die beiden religionstheologi-
schen Modelle des Inklusivismus und
des Pluralismus. Wenn es Gerth auch
erklartermaBen nicht darum geht, eine
der beiden Optionen als solche zu ver-
werfen, sondern nur darum, die beiden
Einzelentwiirfe Hicks und D’Costas
gegeneinander abzuwigen (217), so ist
doch unverkennbar, dass er die beiden
Autoren als Reprisentanten der ge-
nannten Modelle ins Feld fiihrt.

Das Ziel der Untersuchung besteht
darin, die Tragkraft der pluralistischen
Hypothese angesichts der Kritik
D’Costas zu priifen. Zu diesem Zweck
beurteilt der Vf. die von ihm herange-
zogenen inklusivistischen und plurali-
stischen Ansitze nach den drei Krite-
rien der Kohérenz (innere Schliissigkeit
und Widerspruchsfreiheit ihrer Argu-
mentation), der Konsistenz (Uberein-
stimmung mit nicht-theologischen
Daten, wie sie sich etwa aus der Kennt-
nis der Wirklichkeit der Religionen in
Gegenwart und Geschichte ergeben)
und der Plausibilitit (Evidenz der
jeweiligen Erklirung, Wahrscheinlich-
keit, dass sie zutrifft).

Im ersten Kapitel stellt Gerth die reli-
gionstheologischen Entwiirfe Rahners
und D’Costas dar, um damit den Kon-
text auszuleuchten, aus dem D’Costas
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Einwiinde gegen Hick hervorgehen und
in dem sie zu verstehen sind. Er arbeitet
heraus, wie beide Vertreter der inklusi-
vistischen Option grundsitzlich eine
Heilsméglichkeit in den Religionen —
auch ohne expliziten Christusglauben —
konzedieren konnen, wie sie aber ande-
rerseits auf einem Superioritdtsan-
spruch des Christentums beharren,
denn nur hier erdffne sich heilsstiften-
der Glaube in einer uniiberbietbaren
Vollendungsform. Weder diese An-
nahme noch die Erwartung, dass sich
die gesamte Religionsgeschichte im
Christusglauben und im Christentum
als seine Sozialform erfiillen werde,
lassen sich nach Gerth jedoch durch
empirische Belege erhiirten.

Das zweite Kapitel wertet die Argu-
mente aus, die D’Costa gegen Hicks
PRT vortrigt. Dabei schickt er der Dar-
stellung dieser Kritikpunkte jeweils
eine konzise Exposition der entspre-
chenden Lehrstiicke Hicks voraus. Auf
diese Weise ergibt sich ein skizzenhaf-
tes und doch zusammenhingendes und
prizises Bild des ,pluralist model*
einschlieBlich der von Hick vorge-
nommenen Weiterentwicklung  von
einer theozentrischen (,,Kopernikani-
sche Wende™) zur soteriozentrischen
(,.Kantianische Wende*) Version.

Im abschlieBenden dritten Kapitel
fithrt Gerth die nachgezeichneten Argu-
mentationslinien zusammen und wirft
im Blick auf die o.g. drei Kriterien die
Frage auf, (1) ob die PRT John Hicks
eine rational verantwortbare Hypothese
darstelle und (2) ob er durch die Kritik
von D’Costa soweit demontiert sei,
dass er sich eriibrige. Im Blick auf das
Konsistenzkriterium kommt er zu dem
Ergebnis, dass D’Costas Versuch, Hicks
Entwurf innere Widerspriiche nachzu-
weisen, nicht als gelungen angesehen
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werden konne. Seine Priifung nach dem
Kohiirenzkriterium ergibt, dass sich
keine der Religionen in besonderer
Weise als heilsstiftend hervorgetan hat;
daher gibt er der pluralistischen Option
in dieser Hinsicht den Vorzug vor der
inklusivistischen, die es nicht vermag,
ihren Superioritdtsanspruch im Blick
auf die Wirklichkeit der (christlichen
und nicht-christlichen) Religionen zu
begriinden. Und auch hinsichtlich des
Plausibilititskriteriums kommt der Vf.
zu der Auffassung, dass die pluralisti-
sche Religionstheologie der inklusivis-
tischen iiberlegen sei.

Gerths Studie besticht durch die Bril-
lanz ihrer theologischen Analyse und
durch die Klarheit und systematische
Schiirfe ihrer Darstellung. Jeder Kriti-
ker an Hicks Ansatz wird sich mit die-
ser Kritik an seinem besten Kritiker
auseinandersetzen miissen. Doch kann
und darf auch nicht iibersehen werden,
dass der Vf. seinerseits von den Voraus-
setzungen Hicks ausgeht und diese
nicht selbst zum Thema einer kritischen
Priifung macht. Das betrifft

(1) die Ubernahme des aus pluralisti-
scher Perspektive (und auf sie hin) ent-
wickelten religions-theologischen Drei-
erschemas Exklusivismus — Inklusivis-
mus — Pluralismus. Besonders die Zen-
tralstellung, die dem Superiorititsan-
spruch bei der Deutung des Inklusiv-
modells zugemessen wird, erscheint
hischst problematisch. Demgegeniiber
ist jedoch festzuhalten, dass es auch
einen Inklusivismus gibt, der nicht
imperialistisch und arrogant ist. Man
erreicht ihn dort, wo universale Glau-
bensaussagen mit dem Bewusstsein
verbunden werden, dass es sich dabei
nicht um supranaturale Tatsachenwahr-
heiten handelt, sondern um engagierte
Beziehungssprache — was keineswegs



ausschlieft, sondern gerade einschlieft,
dass sie einen kognitiven Fokus hat.

(2) die Ubernahme der fiir Hick maf3-
geblichen Kriterien. Vergleicht man die
drei Urteilsma@stibe, die Gerth durch-
weg anlegt, dann zeigt sich, dass das
Kohirenzkriterium die fiir seinen Argu-
mentationsgang letztlich entscheidende
Begriindungslast trigt. Das Konsistenz-
Kriterium fiihrt nicht zu einem Unter-
schied in der Beurteilung der beiden
gegeniibergestellten Entwiirfe und das
Plausibilitdtskriterium hingt unmittel-
bar vom Kohirenzkriterium ab. Ob
diesem — und d.h. dem empirischen
Religionsvergleich aber der Status des
hichsten Mafistabs zur Beurteilung
(religions-)theologischer Konzepte zu-
kommen kann, muss Gegenstand einge-
hender Voriiberlegungen sein. Darin
liegt die Schwiche der ansonsten so
beeindruckenden Studie Gerths: dass
sie ihre eigenen Vorentscheidungen
nicht reflektiert und damit zu leicht vor-
hersehbaren Ergebnissen kommt.

Auf manche deutschsprachige Leser
mag die Art seiner Gedankenfiihrung
befremdlich wirken. Das hat seinen
Grund darin, dass sie in Form. Inhalt
und Methode an die Arbeiten der eng-
lischsprachigen analytischen Theologie
anschlieBt: mit eng gestecktem Priifauf-
trag unterwirft sie eine prizise rekon-
struierte These einer detaillierten Ent-
faltung und disziplinierten Untersu-
chung nach genau umrissenen Krite-
rien. Dabei steht sie in der Tradition der
philosophischen Theologie (im
Gegeniiber zur biblischen), was sich in
den empirischen und rationalen Nor-
men und Begriindungsmustern doku-
mentiert. Wer demgegeniiber ,.christ-
lich* mit ,biblisch* gleichsetzt, wird
eine solche Studie nicht mehr als Bei-
trag zur christlichen Theologie empfin-

den (so hat man auch iiber die Theolo-
gie Paul Tillichs geurteilt). Damit ist die
grundsitzliche Frage beriihrt, inwiefern
Theologie als Wissenschaft allgemei-
nen philosophischen Rationalititsstan-
dards zu geniigen hat oder ob sie letzt-
lich genuin theologischen Begriin-
dungsmustern verpflichtet sein muss,
die exklusiv aus der biblischen Uberlie-
ferung und der theologischen Tradition
gewonnen sind und deren Valenz sich
nicht zuerst an ihrer allgemeinen Plau-
sibilitdt und Diskursfiahigkeit entschei-
det. Vor einem schnellen Urteil iiber
Gerths Studie sollte sich jeder Kritiker
diese Frage vorlegen.

Reinhold Bernhardt

Gerhard Gide, Viele Religionen — ein
Wort Gottes: Einspruch gegen John
Hicks pluralistische Religionstheolo-
gie. Chr. Kaiser Verlag / Giitersloher
Verlagshaus, Giitersloh 1998. 404
Seiten. Kt. DM 68,—.

Bei der vorliegenden Arbeit handelt
es sich um die Habilitationsschrift Ger-
hard Gides, die von Prof. Dr. Gerhard
Ludwig Miiller betreut wurde und im
Sommersemester 1997 von der Katho-
lisch-Theologischen Fakultit der Lud-
wig-Maximilians-Universitit Miinchen
angenommen  wurde.  Thematisch
befasst sie sich mit der Bestimmung des
Verhiltnisses des Christentums zu
anderen Religionen und leistet auf diese
Weise einen Beitrag zum interreligio-
sen Dialog.

Die Arbeit ist in drei Hauptteile
untergliedert. Die Teile 1 und 2 enthal-
ten eine ausfiihrliche und kritische Dar-
stellung des pluralistischen Konzeptes
John Hicks. Gide zeigt die Problematik
dieses Konzeptes fiir den interreligit-
sen Dialog auf und argumentiert, dass
Hicks Ansatz weder dem Christentum .
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noch anderen Religionen gerecht
werde. Im dritten Teil der Arbeit ver-
sucht der Verfasser, eine alternative Ver-
hiiltnisbestimmung des Christentums
zu anderen Religionen zu entwickeln,
die weder dem pluralistischen Ansatz
entspricht, noch auf eine der zwei ande-
ren traditionellen Standardpositionen —
Exklusivismus oder Inklusivismus —
zuriickgreifen muss. Stattdessen fordert
er ein relationales Denken, das die ver-
schiedenen Religionen miteinander in
Beziehung setzt, ohne dass es dabei zu
Uberlegenheitsanspriichen einer Reli-
gion oder zur Relativierung aller Reli-
gionen kommt.

Gides Hauptkritik an Hick liegt in
dessen Gottes- und Offenbarungsver-
stindnis begriindet. Die Selbstverstéind-
lichkeit, mit der Hick die Offenbarung
Gottes in der Schopfung annimmt,
widerspreche der gottlichen Transzen-
denz und reduziere Gott zu einem Teil
der immanenten, geschopflichen Wirk-
lichkeit. Hicks Gottesverstindnis sei
ein mythologisches und stehe in direk-
tem Gegensatz zum christlichen Gottes-
verstindnis, wonach transzendenter
Gott und immanente Schopfung ontolo-
gisch konsequent getrennt gedacht wiir-
den. Um realisiert werden zu konnen,
verlange Hicks pluralistisches Konzept
eine drastische Relativierung christolo-
gischer Glaubensaussagen und in deren
Folge die Aufgabe des trinitarischen
Gottesverstindnisses. Damit, so Gide,
fordere Hick vom Christentum die
Abkehr von existentiellen Glaubens-
aussagen, um den interreligiosen Dia-
log zu ermoglichen.

Gide hingegen sieht gerade in der
von Hick kritisierten Trinitdtslehre den
spezifisch christlichen Beitrag fiir den
interreligiosen Dialog. Einzig durch
diese Lehre sei es moglich, plausibel
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von einer Gottesoffenbarung sprechen
zu konnen, ohne den Einwinden der
kritischen Vernunft zu unterliegen, die
bei einem nicht-christlichen, mytholo-
gischen Gottesverstindnis greifen. Das
Christentum ermdgliche es durch diese
Lehre auch anderen Religionen, sich
plausibel als Wort Gottes ausgeben zu
konnen, und offenbare die Wahrheit in
ihren Botschaften, indem sich die
christliche Botschaft zu anderen Reli-
gionen ,hermeneutisch, aufdeckend
und erschlieBend” verhalte (330). Im
Christentum sieht Giide den Schliissel
zum Verstindnis anderer Religionen.
Diese These erldutert er am Beispiel
des Verhiiltnisses zwischen Judentum
und Christentum. Die jiidische Religion
sei ein vollwertiger Heilsweg, der zur
Erlosung des Menschen, d.h. zur Ein-
heit des Menschen mit Gott fiihre. Dies
wird in der jiidischen Schrift als Bund
Gottes mit den Menschen beschrieben.
Ein solches Gottesverstiandnis, so Gide,
unterliege jedoch denselben Einwénden
der kritischen Vernunft wie andere
mythologische  Gottesvorstellungen:
Wie kann ein transzendenter Gott sich
in der immanenten Schopfung manifes-
tieren, ohne seine Transzendenz zu ver-
lieren und zu einem Teil der Schépfung
zu werden? Erst das Christentum sei in
der Lage, die jiidische Vorstellung eines
Bundes zwischen Gott und den Men-
schen verstindlich zu machen und vor
der kritischen Vernunft zu rechtfertigen,
indem es das trinitarische Gottesver-
stindnis als Erkldrung dieses Bundes
gebe.

Gédes Arbeit ist ein anregender Bei-
trag zur Verhiltnisbestimmung des
Christentums zu anderen Religionen.
Der Schwerpunkt des Buches liegt in
der sehr ausfiihrlichen und kritischen
Darstellung der pluralistischen Reli-



gionstheologie John Hicks. Auch Giides
Versuch einer relationalen Verhiltnis-
bestimmung zwischen den Religionen
stellt einen interessanten Ansatz dar. Es
ist jedoch fraglich, ob sein Konzept
tatséchlich als vollig neuer Ansatz, als
ein ,,vierter Weg* also, gewertet werden
darf oder nicht vielmehr eine Kombina-
tion aus Inklusivismus und Pluralismus
darstellt. Denn er will, dem pluralisti-
schen Ansatz entsprechend, alle Reli-
gionen als je eigene und gleichwertige
Heilswege verstanden wissen. Doch
scheint, wie im Inklusivismus, eine
gewisse Uberlegenheit des Christen-
tums vorausgesetzt zu werden, wenn
dieses als Schliissel zum wirklichen
Verstindnis der anderen Religionen
gewertet wird. Erhirtet wird dieser Ein-
druck, wenn Gide davon spricht, dass
Christus ,,bereits in der Geschichte Isra-
els wirksam® und in anderen Religio-
nen ,,wie in der Geschichte Israels ver-
borgen anwesend war® (326). Offen
bleibt auch die Frage, worin der interre-
ligiose Dialog in einem solchen Ver-
hdltnis zu finden ist. Vielmehr scheint
es sich um einen interreligiGsen Mono-
log zu handeln, da das Christentum den
anderen Religionen zwar die Trinitiits-
lehre als Schliissel zu ihrem Verstiindnis
vermittelt und ihnen dadurch die Mog-
lichkeit bietet, sich vor der kritischen
Vernunft zu rechtfertigen, selbst jedoch
offensichtlich nichts von den anderen
Religionen benotigt. Und schlieBlich
muss gefragt werden diirfen, ob die Tri-
nititslehre tatsdchlich rundweg den
Einwinden der kritischen Vernunft
trotzt, wie Gide behauptet.

Arne Meyer

CHRISTLICH-MUSLIMISCHER
DIALOG

Rudolf Weth (Hg.), Bekenntnis zu dem
einen Gott? Christen und Muslime
zwischen Mission und Dialog.
Neukirchener Verlag, Neukirchen-
Vluyn 2000. 175 Seiten. Pb, DM 34—

Vorliegender Sammelband geht im
Kern zuriick auf die letztjahrige in
Erfurt abgehaltene Tagung der Gesell-
schaft fiir Evangelische Theologie zum
Thema ,,Gott und Gerechtigkeit. Chri-
sten und Muslime zwischen Dialog und
Mission®. Verschiedentlich ergénzt,
thematisch angereichert und ausgewei-
tet geht das Buch iiber eine bloBe
Tagungsdokumentation weit hinaus. Es
fokussiert die Frage, wie sie sich im
Buchtitel widerspiegelt: ,,Bekenntnis zu
dem einen Gott?“, d.h. ist es (aus christ-
licher Sicht) theologisch vertretbar oder
gar geboten, von einem gemeinsamen
Bekenntnis zu dem einen Gott zu spre-
chen, ohne das Selbstverstindnis der
drei Religionen — Judentum, Christen-
tum und Islam — nachhaltig zu beein-
flussen? Aufschlussreich fiir diese Fra-
gestellung sind die Beitriige von Th.
Naumann ,,Ismael — Abrahams verlore-
ner Sohn* (70-89) und B. Klappert
~Abraham eint und unterscheidet.
Begriindungen und Perspektiven eines
notigen ,Trialogs® zwischen Juden,
Christen und Muslimen® (98-122).
Aufgrund seiner erhellenden Exegese
einschlagiger Genesis-Stellen der Kapi-
tel 16f und 21 fordert Naumann dazu
auf, ,die Zuwendung Gottes an den
Kreis der verschiedenen Abrahamnach-
kommen differenziert zu bedenken und
neu zu entdecken™ (89). Dem versucht
Klappert nachzukommen: Er spricht
von der ,Mehrdimensionalitit der
Segensverheifungen an  Abraham®
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(108f) und stellt fest, ,,dass ein Riick-
gang auf Abraham bzw. den Gott Abra-
hams unter Umgehung der anderen Ver-
heilungsadressaten legitimerweise
nicht unternommen werden darf... Der
Abraham-Segen kann in dieser Mehrdi-
mensionalitdit nur gemeinsam von
Juden, Muslimen und Christen ergriffen

. werden (109). Darin sieht er nicht
nur die Selbigkeit des Gottes Abrahams
im Judentum, Christentum und Islam
begriindet (117), sondern auch die
Anerkennung Muhammads als Gesand-
ten des Gottes Abrahams, habe doch
durch ihn, Muhammad, ,,der Gott Abra-
hams zu der Abraham-Gemeinschaft
der Muslime gesprochen (117). (Eige-
ner Hinweis: Klapperts Riickbezug auf
Martin Luther [101] erinnert bis in die
Wortwahl hinein an meine eigenen
Ausfiihrungen, ohne dass sie angefiihrt
sind [vgl. ,,Christentum und Islam®, in
Islam-Lexikon, Bd. 1. Freiburg 1991,
156 ff]) Demgegeniiber verhilt sich M.
Stohr ,,Das Bekenntnis zu dem einen
Gott in der Vielfalt der Gottesbilder bei
Juden, Christen und Muslimen®
(90-97) kritisch zuriickhaltend. Seine
Anfragen lassen seine Bedenken erken-
nen, von der Selbigkeit Gottes in den
drei Religionen auszugehen. Der Ver-
weis auf den ,.eschatologischen Vorbe-
halt“ (95), wonach am Ende der Zeiten
mit dem gemeinsamen Bekenntnis zu
dem einen Gott zu rechnen sei, fiihrt die
Diskussion allerdings nicht weiter.

Aus der Fiille der Beitrige — insge-
samt 16 — sei noch der von J. Moltmann
,Dialog oder Mission?* (36-49) her-
ausgegriffen. Seine Bestandsaufnahme
interreligioser Dialoge féllt nicht
gerade ermutigend aus. ,Der Dialog
zwischen den Religionsgemeinschaften
befriedet den Ist-Zustand™ (37) befindet
er. Wenn ,,friedliches Zusammenleben

das Ziel des Dialogs ist, hat er ... kein
hoheres Ziel als sich selbst™ (41). Dia-
log also um des Dialogs willen? Weil er
den Dialog fiir eine westliche Kategorie
hilt, Produkt multireligioser Gesell-
schaften, in der Religion zur Privatsa-
che des Einzelnen geworden ist, scheint
nach ihm diese Kategorie nicht-christli-
chen Gesprichspartnern, insbesondere
Muslimen, fremd oder gar suspekt zu
sein mit der Folge, dass sie sich sog.
interreligiosen Dialogen verweigern
bzw. sie als Plattform nutzen, ihre Reli-
gion ohne jedwede Selbstkritik propa-
gandistisch zu prisentieren (42). Diese
Erfahrung erginzt Moltmann durch
eine weitere: Wo Muslime in der Mehr-
heit sind, ist Dialog tabu; nur wo sie
gesellschaftlich eine Minderheit bilden,
zeigen sie sich dialoginteressiert, nicht
weil sie Interesse am Christentum
haben, sondern darin eine Moglichkeit
zur eigenen religiosen Selbstdarstellung
sehen. Wer im ,.christlich-islamischen
Dialog* engagiert ist, wird diesen
Erfahrungswerten — nur  schwerlich
widersprechen kénnen. Somit ist der
sog. Dialog iiber einen monologischen
Meinungsaustausch kaum hinausge-
kommen.

Im zweiten Teil seiner Ausfiihrungen
plidiert M. fiir einen ,,neuen Missions-
begriff* (44). Er will Mission als ,,Ein-
ladung zum Leben™ (44ff) verstanden
wissen. ,,Alles, was in anderen Religio-
nen und Kulturen dem Leben dient, ist
gut und muss in die kommende ,Kultur
des Lebens® aufgenommen werden.
Alles, was bei uns und anderen das
Leben behindert, zerstort oder opfert,
ist schlecht und muss als ,Barbarei des
Todes* iiberwunden werden™ (48), so
sein Appell. Dieses Humanititskrite-
rium dann noch pneumatologisch zu
iiberhdhen, ist m.E. nicht nétig. Wenn



,-missio”  Sendung bedeutet, dann
betrifft das jeden einzelnen Christen,
Zeugnis zu geben von dem, was ihn
bewegt, Christ zu sein, und eben nicht
Hindu, Buddhist oder Muslim etc. Da
aber dieses Zeugnispotential in unseren
Breiten mehr und mehr verdunstet, wird
- auch die ,,missio* ins Leere laufen.

Es konnten in der vorgegebenen
Kiirze nur einige Beitrige vorgestellt
werden. Die Palette dessen, was der
Besprechungsband enthiilt, ist viel brei-
ter: ,Gott und Gerechtigkeit® wird
ebenso behandelt wie ,,Fundamentalis-
mus und Pluralismus®; ,JIslamischer
Religionsunterricht”, ,Rechtsstellung
und Lebenswirklichkeit der Frau im
Islam* sowie das Problem der Konver-
sion vom Islam zum Christentum sind
weitere Themen, die in diesem Band
behandelt werden.

Ludwig Hagemann

EHRFURCHT VOR GOTT - LEIT-
MOTIV INTERRELIGIOSER
ERZIEHUNG?

Eckart Gottwald und Folkert Rickers
(Hg.), Ehrfurcht vor Gott und Tole-
ranz — Leitbilder interreligiosen Ler-
nens. Grundsdtze der Erziehung im
Spannungsfeld multikultureller Bezie-
hungen. Neukirchener Verlag, Neu-
kirchen-Vluyn 1999. 142 Seiten. Pb.
DM 39,80.

Ehre, Ehrenwort, Ehrenmann, Ehr-
furcht — merkwiirdig altertiimelnde
Worte, aber mit politischer Brisanz.

Es gibt nur wenige Worte der deut-
schen Sprache, in denen hohe Bedeu-
tung und Missbrauch so eng beieinan-
derliegen. Nicht nur Ehre und Ehren-
wort, sondern erst recht Ehrfurcht sig-

nalisiert einen Hochstgrad an Achtung,
die jedoch den, der solche Achtung lei-
sten soll, schnell zum infantilisierten
Objekt werden ldsst. Das Wort ent-
stammt einem feudalistischen Jargon
(erst bezeugt seit dem 16. Jahrhundert)
und deutet auf die unendliche Ferne des
Verehrers zum verehrten Objekt hin,
nicht zuletzt auf die Machtfiille des ver-
ehrten Objekts.

Dass dieses Wort nun im Titel eines
Buches iiber interreligise Erziehung
erscheint und sich einige Autoren mit
ihm explizit auseinandersetzen, irritiert
nicht nur, sondern macht auch neugierig.

Der von den Duisburger Religions-
padagogen Eckart Gottwald und Fol-
kert Rickers herausgegebene Band geht
von einem bislang auch religions-
padagogisch kaum beachteten Verfas-
sungsanspruch der nordrhein-westfili-
schen Landesverfassung (NWLV) aus,
dass jegliche, also auch die schulische
Erziehung, in der ,Ehrfurcht vor Gott*
zu geschehen habe.

Angesichts zunehmend multikultu-
reller Lebenssituationen, ungeheurer
Traditionsabbriiche, des Verlusts einer
religiosen Definitionsmacht der Kir-
chen, fundamentalistischen und synkre-
tistischen Religionsformen und einer
deutlichen Sehnsucht nach Heil in den
soap-operas erscheint ein solcher Ver-
fassungssatz fast anachronistisch. Da es
sich aber um geltendes Verfassungs-
recht handelt, ist gleichwohl nach sei-
ner juristischen und insbesondere reli-
gionspiddagogischen Bedeutung zu fra-
gen, und zwar mit dem Ziel, ob nicht
durch eine solche Formulierung der
religitse, soziale und politische Friede
unzumutbar belastet wird. Welchem
Gott gilt die Ehrfurchtserziehung, dem
Gott Jesu, Jahwe oder Allah, oder gar
dem Pantheon der vielen anderen Got-
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ter? Wenn der Staat eine solche Vorgabe
macht, stellt sich natiirlich schnell das
Problem der religigsen Toleranz ein.
Kann sich jeder, auch mit gewaltver-
herrlichenden Gottesbildern, auf diese
Verfassungsformel beziehen? Wo sind
Grenzen erkennbar, und wie eng miis-
sen sie gezogen sein, damit nicht unter
Berufung auf die Ehrfurcht vor Gott z.
B. religits-nationalistische Parolen im
erzicherischen Handeln eine eigene
Weihe erhalten, nach dem Motto: Gott
will es? Konkreter stellt sich die Frage
bildungspolitisch. Inwieweit ist die
Erziehung zur Ehrfurcht vor Gott in
einem Philosophie- oder Ethikunter-
richt akzeptabel? Werden hier nicht
Andersdenkende in hichst undemokra-
tischer Art und Weise religits verein-
nahmt?

Die Autoren dieses Bandes gehen aus
unterschiedlichen politischen und wis-
senschaftlichen Blickwinkeln dezidiert
und wohltuend aufklirend an die Eror-
terung solcher Fragen heran.

Zunichst kldren ein Politiker (Hans
Frey) und ein Jurist (Jorg Ennuschat)
die Absicht der Verfassungsgeber und
die politisch-juristische Relevanz der
Formel von der Ehrfurcht vor Gott.
Zwar binde die Formel die Schule ins-
gesamt und beziehe sich keineswegs
nur auf den Religionsunterricht, aber
natiirlich darf sie weder Schiiler noch
Lehrer auf ein bestimmtes Gottesbild
verpflichten; die Formel soll vielmehr
als Ermutigung verstanden werden, sei-
nen Glauben zu leben, ohne jeglichen
Missionierungsanspruch. So nachvoll-
ziehbar auch die historische Begriin-
dung und juristische Argumentation ist,
wiire es nicht, schon um vermeidbarer
Missverstéindnisse willen, gerade hin-
sichtlich einer religiosen Erziehung in
der Schule nicht doch sinnvoller, auf

384

eine solch zugespitzte Formulierung zu
verzichten? Wenn sich tiberhaupt die
offentliche Erziehung auf einen trans-
zendenten Bezug hin orientieren will
(was ist das iiberhaupt?), wire dann
nicht ein allen halbwegs akzeptabler
Begriff wie Transzendenz um der Sache
willen dienlicher? Der Religions-
pidagoge Eckart Gottwald pladiert, u.a.
in Aufnahme des Berger/Luckmann-
schen Sinnkonzeptes, fiir eine solche
Losung: ,,.Die Aufmerksamkeit fiir die
,Spuren der Transzendenz® im Alltag
fithrt nicht notwendig zum religiGsen
Bekenntnis, macht dieses aber als eine
durchaus verniinftige und sinnvolle
Stimme in der weltanschaulich-religio-
sen Pluralitit plausibel™ (121).

Angesichts pluralisierter Sinnorien-
tierungen in der Gesellschaft, die es
einem Staat kaum gestatten konnen,
Partei nur fiir eine religiése Tradition zu
signalisieren, erhilt die Reflexion des
Toleranzbegriffs einen hohen Stellen-
wert. Der Band trigt dem insofern
Rechnung als sich mehrere Beitrige
damit beschiftigen.

Der Philosoph Hartmut Kliemt pld-
diert vehement gegen eine Re-Sakrali-
sierung der Gesellschaft und hebt mit
dem Begriff der Duldsamkeit eine
andere in der Verfassung benutzte For-
mel hervor. In Sachen der Sinn- und
Wertorientierung meint . duldsam®,
..das Forum offentlicher Meinungsbil-
dung offenzuhalten® (51) und doch
wehrhaft dem Missbrauch zu begegnen.
Sein Argument gegen die Ehrfurchts-
formel, sie sei letztlich auch aus macht-
politischen Griinden durchgesetzt wor-
den, wird man, unter Berticksichtigung
einschligiger Protokolle iiber die Ent-
stechung des Verfassungstextes, nicht
ganz von der Hand weisen konnen;
nicht nur deshalb wird der Philosoph



die Ehrfurchtsformel kaum akzeptieren
konnen, sondern auch nicht, weil sie die
weltanschauliche Neutralitit des Staa-
tes verletzt. ,,Toleranz als Biirgertugend
kann nicht rechtlich verordnet werden®,
auch nicht durch den Verfassungsrang
einer Ehrfurchtsformel, ,,allenfalls
rechtlich gefordert werden®, so Kliemt
(55). Warum Kliemt aber der erzieheri-
schen Einiibung in den philosophischen
Diskurs weniger traut als institutionel-
ler Kenntnis der biirgerlichen Rechte
und Freiheiten bleibt offen.

Minderheiten ertragen in der Regel
den Toleranzgestus der Mehrheiten
mehr oder weniger gelassen. Sie sind
aber nicht nur das Objekt von Toleranz-
gewihrung, vielmehr wird erwartet,
dass sie selbst auch Toleranz tiben, min-
destens eine Toleranz, die die Auffas-
sung der Mehrheit achtet. Mit diesem
Aspekt des Problemfeldes befasst sich
Fuad Kandil aus soziologischer und
islamischer Perspektive. Er plddiert fiir
ein Toleranzverstindnis als allgemeiner
.Fahigkeit zur Verséhnung mit dem
Pluralismus schlechthin® (70). Auch im
Koran sind solche Versohnungsmog-
lichkeiten angelegt, Moglichkeiten, die
sich u. U. mit der Ehrfurchtsformel der
nordrhein-westfilischen Verfassung in
Bezug setzen lieBen. Letztlich geht es
Kandil um die Inbezugsetzung der
diversen Normsysteme der Gesellschaft
und der Religionen, die auf der Erzie-
hungsebene immer nur ein relatives
Geltungsrecht haben. Auch bei Kandil
wird damit der Anspruch eines rationa-
len Diskurses iiber die Normsysteme,
unter Achtung der Wiirde dieser
Systeme, erhoben, wenn es um reli-
giose oder Werterziehung geht.

Der praktische Theologe Volker
Drehsen stellt sich in seinem Beitrag
der schon oben gestellten Frage, vor

welchem Gott wir Ehrfurcht haben sol-
len. Die Nivellierung der Kulturen und
kulturellen Muster (soap operas ver-
mitteln amerikanisch/europiische Sinn-
konzepte in die entferntesten Regionen
der Welt) fiihrt fiir Drehsen zu einer
Gleichzeitigkeit des Unvereinbaren...,
dessen Disparatheit auf eigentiimliche
Weise verhindert, den ,,Ausdruck der
Erfahrung in herkommlichen konsisten-
ten und kontinuierlichen Ordnungsmu-
stern oder Sinnmodellen zu finden*
(105). Leider beschreibt Drehsen nur
die Gefahr, die hier entsteht, dass nam-
lich das Fremde nur zum ,,identifikato-
rischen  Spiegelbild der eigenen
Sehnstichte” missbraucht wird und
damit das Recht auf Andersheit letztlich
nicht toleriert wird, sondern sich
Andersheit, das Fremde, synkretistisch
auflosen. Diese vorgetragene Befiirch-
tung muss sicher ernst genommen wer-
den. Gleichzeitig muss aber auch
gefragt werden, warum so wenig Positi-
ves in synkretistischer Patchworkmen-
talitidt gesehen wird. Ist es denn ausge-
macht, dass sich aus der Begegnung der
Weltkulturen und -religionen keine
sinnvolle neue Religion herausbilden
wird, keine bunte Patchworkdecke, die
erfreut und menschenwiirdigen Sinn
macht? Wenn Drehsen die Kirchen auf-
fordert, weniger in Selbstbehauptung
zu verharren, sondern als Institution der
Freiheit und des Dialogs aufzutreten,
dann ist das ein richtiger Weg. Ob der
aber von anderen so mitgegangen wird,
verlangt noch viele sog. vertrauensbil-
dende MalBnahmen, sicher nicht nur
von den Kirchen, sondern auch von
anderen. Ob es aber reicht, Kirche als
Institution zu stirken (als Amtskirche?
wer sollte das tun?), um den Dialog um
die Religion zu begleiten, ist fraglich.
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Den Abschluss des Bandes bildet ein
Beitrag des Religionspiddagogen Fol-
kert Rickers. Er nimmt das Thema
praktisch-bildungspolitisch auf. Es geht
um das in NRW neu einzurichtende
Unterrichtsfach Praktische Philosophie.
Rickers iibt harsche Kritik an den Ein-
richtungsmodalititen und Begriindun-
gen fiir dieses Schulfach, eine pidago-
gische Begriindung liege nicht vor, das
Fach gilte als Notlosung. Insbesondere
kritisiert Rickers das Kerncurriculum
dieses Faches. Christliche Zusammen-
hiinge kommen kaum bzw. falsch in den
Blick. Die inhaltliche Kritik, die
Rickers leistet, ist berechtigt und nach-
vollziehbar. Sie spiegelt die Abgren-
zungsproblematik, unter die sich die
sog. Ersatzficher gestellt sehen (&hn-
lich in Niedersachsen das Fach Werte
und Normen). Rickers” wohl nicht nur
polemisch gemeinte Anfrage an das
Philosphiecurriculum, wie es denn mit
der Handlungsorientierung  dieses
Faches bestellt sei, signalisiert eine reli-
gionspidagogische  Krankung. Die
jeden einzelnen Schiiler betreffende
Frage: ,,Was miissen wir tun, wenn...."
(137), also die Handlungsaufforderung
zu  bestimmtem gesellschaftspoliti-
schem Handeln, vermisst Rickers beim
Philosophiekonzept. Aber, so wire
riickzufragen, liegen in den mit solchen
Fragen verbundenen Anspriichen an
den Einzelnen nicht auch Gefahren,
Handlungsorientierung suggestiv und
moralisierend umzuwerten (was von
Rickers so wohl nicht gemeint ist)? Im
Philosophie- und Religionsunterricht
sollte es wohl nicht in erster Linie um
subjektive Betroffenheit und morali-
schen Handlungsdruck gehen, sondern
eher um Erziehung zur Nachdenklich-
keit (auch die kann handlungsorientie-
rend sein). Bei aller Kritik am nord-
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rheinwestfilischen Philosophiekonzept
muss eben dies fiir beide Ficher her-
ausgehoben werden. Es kann in der
offentlichen Schule nicht in erster Linie
um Implantierungen und Identifizierun-
gen gehen, sondern um Information,
Reflexion und um eine Haltung der
(auch skeptischen) Nachdenklichkeit
gegeniiber jeder Religion. Dies muss
erster Anspruch eines Philosophie- und
Religionsunterrichts sein.

Beide Ficher, Philosophie- und Reli-
gionsunterricht stehen unter dem
offentlichen Anspruch, philosophisch-
religitse Bildung zu garantieren, Sinn-
und Wertorientierung zu leisten. Aus
der Sicht des Rezensenten wiire das in
einem gemeinsam (unter der Mitverant-
wortung der Kirchen) einzurichtenden
Fach eher zu leisten als mit Notlésun-
gen. Die Kritik und StoBrichtung sollte
deshalb weniger auf Konkurrenzlosun-
gen abzielen als auf die Stirkung aller
Kriifte, die nach wie vor eine Sinn- und
Wertorientierung in einem eigenen
Schulfach fiir unabdingbar halten. Lei-
der wird dieser Gedanke, trotz dhnli-
cher Anspriiche der nordrhein-westfili-
schen Denkschrift ,Zukunft der Bil-
dung — Zukunft der Schule®, in dem
Band nicht aufgenommen.

Die vielen Stimmen, die in diesem
Band zu Wort kommen, sind iiberein-
stimmend an einer Sicherung der Sinn-
und Wertorientierung in der &ffentli-
chen Schule interessiert. Ob die Ehr-
furchtsformel wirklich die heterogenen
Krifte unter ihr Dach versammeln
kann, wie die Herausgeber in ihrer Ein-
leitung meinen, wird, aufs Ganze gese-
hen, kaum gelingen.

Der Band von Eckart Gottwald und
Folkert Rickers bringt durch seine
Beitriige jeden engagierten Religions-
pidagogen in Diskussionslaune. Das ist



auch ein Vorteil fiir die Ausbildung von
Religionslehrern, in der der Band zur
Diskussion um den Religionsunterricht
(nicht nur in NRW) gut einsetzbar sein
wird. Hier wird auf knappem Raum in
tiberschaubaren Beitrigen viel Grund-
sitzliches gesagt. Wer allerdings den
Titel pragmatisch nimmt und denkt,
dass praktische Hinweise zum interreli-
gitsen Lernen im Unterricht oder zum
okumenischen Dialog auf gemeindlich
oder kirchlich konkreter Ebene gegeben
werden, wird enttduscht sein. Dass es
sich um die Zusammenstellung von
Beitrdgen eines Symposions handelt,
wirkt durch die noch zum Teil zu
spiirende Vortragsweise durchaus anre-
gend.

Ein Band, dem viele Leser zu wiin-

schen sind. Jiirgen Heumann

Karlo Meyer, Zeugnisse fremder Reli-
gionen im Unterricht. ,Weltreligio-
nen” im deutschen und englischen
Religionsunterricht.  Neukirchener
Verlag, Neukirchen-Vluyn 1999. 351
Seiten. Pb. DM 68,—

Religionsunterricht im Vergleich zwi-
schen England und Deutschland — der
Autor kennt beide Linder, da er nach
einem westdeutschen Theologiestu-
dium 1994 in Birmingham Pidagogik
studiert und sowohl im Unterricht einer
Primary — als auch einer Secondary-
School ausfiihrlich hospitiert hat. Das
vorliegende Buch geht auf die dabei
gesammelten und in einer Master-
Arbeit zusammengefassten englischen
Erfahrungen und eine wissenschaftliche
Ausweitung der Thematik in einer Got-
tinger Dissertation (1998) zuriick. Die
Okumenische Theologie und die Reli-
gionspddagogik sind auf solche linder-
spezifisch  vergleichenden Untersu-
chungen angewiesen. Von dieser Arbeit

konnen sie in hohem MaBe profitieren,
da Meyer gleichermafien fundiert in die
deutschsprachige Diskussion zum kon-
fessionellen Religionsunterricht und
seinen Umgang mit ,.fremden Religio-
nen einfiihrt, und zwar nicht nur aus
evangelischer, sondern auch aus katho-
lischer und religionswissenschaftlicher
Perspektive, sodann Spezifika des eng-
lischen Religionsunterrichts im
Gegeniiber zum deutschen herausarbei-
tet und schlieflich einen eigenen
Neuansatz vorstellt, der auf die vorge-
fundene kulturelle Fremdheit zwischen
verschiedenen Religionen an einem Ort
ebenso eingeht wie auf mogliche Ver-
stehensebenen und auf praktische Fol-
gerungen wie zum Beispiel ,,Gastlich-
keit als Konsequenz christlicher Frei-
heit” (307).

Meyers Ausgangsfrage, die rund
zehn Jahre sein eigenes Studieren und
Forschen begleitet hat, zielt darauf,
wauf welche Weise fremde religidse
Traditionen in Deutschland und Eng-
land behandelt werden® (15). Schliis-
selbegriff fiir die gesamte Arbeit lautet:
»Zeugnisse®, den Meyer in modifizie-
render Rezeption von Martin Heidegger
(Der Ursprung des Kunstwerkes. Stutt-
gart 1960) aufereift. Auf die konkrete
Thematik der Fremdreligionen im Reli-
gionsunterricht bezogen meint Meyer
damit: ,,Die Rede von ,religiosen Zeug-
nissen’ soll das bezeichnen, was in der
Bandbreite von religiosen Bildern iiber
Plastiken, Texten, Musik und Ritualen
bis hin zu religiosen und existentiellen
Fragen und Aussagen in den Religions-
unterricht Eingang finden kann® (19).
Diese spezielle Begrifflichkeit enthiilt
zwei Aspekte: zum einen die Erfahrung
heiliger Wirklichkeit beim Gebrauch
religitser Zeugnisse und zum anderen
deren ,,verweisenden Charakter jenseits
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des Gebrauchs* (21). Meyer ist aus-
driicklich daran gelegen, nicht nur die
Annidherung an fremde Religionen im
Religionsunterricht zu reflektieren,
sondern die heutige Jugend-Generation,
der vielfach die eigene Religion
fremd* geworden ist, religiose Wirk-
lichkeit und nicht nur Wissensbestinde
von Religion neu kennenlernen und mit
offeneren Augen sehen zu lassen.

Wer dieses umfangreiche und an-
spruchsvoll geschriebene Buch zur
Hand nimmt, kann gleichsam enzyklo-
piadisch viele Themen bearbeitet fin-
den: die neuere Diskussion zum konfes-
sionellen Religionsunterricht, auch im
Anschluss an die EKD-Denkschrift von
1994, Reflexionen zum Religionsunter-
richt in den beiden Lindern und eine
Fiille von Anregungen nach dem oku-
menischen Lernmerkmal, sich selbst
und die eigene (religionspidagogische)
Wirklichkeit ,,mit den Augen der ande-
ren sehen” zu lernen. Der dringenden
theologischen und politisch-verfas-
sungsrechtlichen Klidrung des Verhilt-
nisses von eigener und fremder Reli-
gion im schulischen Unterricht und
demzufolge auch der Zukunft von
nicht-christlichem (z.B. islamischem)
Religionsunterricht hat Meyer einen
Dienst erwiesen.

Martin Broking-Bortfeldt

BEGEGNUNGEN MIT DEM
BUDDHISMUS

Horst Georg Pohimann, Begegnun-
gen mit dem Buddhismus. Dialoge,
Erfahrungen und Grundsatziiberle-
gungen. Bin Beitrag zum interreligio-
sen Gesprich. Verlag Otto Lembeck,
Frankfurt am Main 1998. 182 Seiten.
Kt. DM 29,80.
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Dogmatiker scheinen es an sich zu
haben, sich anderen Religionen zuzu-
wenden, wenn sie den eigentlichen Teil
ihres Lebens- und Lehrwerkes hinter
sich haben. So war es bei Tillich, so war
es bei Barth. Sie beide meinten am
Ende ihres Lebens, es zukiinftig ganz
anders anfangen zu wollen, hitten sie
noch einmal die Chance, von vorne
anfangen zu konnen. Auch H.G. Pohl-
mann wendet sich nach seiner Emeritie-
rung den anderen Religionen zu, dem
Hinduismus und dem Buddhismus. In
dem vorliegenden Band schildert er
seine Begegnung mit Buddhisten. Die
meisten sind Monche, teils gelehrt und
erfahren im Umgang mit Andersgliubi-
gen. Sie sind sanft und abgeklirt,
Begegnungen mit aktivistischen, gar
aggressiven Monchen itiberraschen den
Verf. Er ist halt ein Neuling im Dialog
mit dem Buddhismus. Das macht den
Reiz des Buches aus. Er gibt seine
Gespriache mit den Monchen wieder,
einfach in der Sprache, direkt in den
Fragen, sympathisch im Aufnehmen
fremden Gedankengutes und immer
bemiiht, den anderen so zu verstehen,
wie er sich selbst versteht. Dass er
dabei seinen eigenen christlichen Glau-
ben nicht verleugnet, sondern in das
Gesprich einbringt, also aus betroffe-
nem Engagement heraus spricht und
schreibt, macht die Lektiire der
Gespriche iiberzeugend. Im Buddhis-
mus nicht bewanderte Leser erfahren
viel Wissenswertes iiber diese Religion.

Der Verf. gibt interreligiose Dialoge
wieder, aber findet hier wirklich ein
winterreligioser Dialog™ im eigentlichen
Sinne statt, bei dem beide Seiten sich
gegenseitig befragen und aufeinander
horen? Davon kann keine Rede sein.
Offenbar ist dem Verf. entgangen, was
die frustrierende Erfahrung vieler zum



Dialog bereitwilliger Christen in ihrer
Begegnung mit dem Buddhismus ist,
dass von der anderen Seite keine Fragen
gestellt werden. Man scheint alles iiber
das Christentum zu wissen. So kommt
der christliche Glaube auch auf Seiten
der Monche nur in solcher Verzerrung
in den Blick, dass der Christ sich darin
nicht wiederfinden kann und seinen
Protest anmeldet, oder er wird so ver-
schwommen und inklusivistisch be-
schrieben, dass er sich in den Um-
armungen der Monche wiederfindet
und alle Differenzen im Meer der Liebe
verschwinden.

Die Lektiire des Buches hinterlisst
einen ambivalenten Eindruck. Einer-
seits beeindruckt die vorbildliche
Offenheit, mit der der Verf. sich dem
Buddhismus nihert, die zugleich
Festigkeit im eigenen Glauben und
Lernbereitschaft signalisiert, anderer-
seits erniichtert, wie wenig echte Dia-
log- und Lernbereitschaft auf der ande-
ren Seite zu finden ist. Es ist noch ein
langer Weg vor uns, bis ein wirklicher
Dialog beginnt.

Theo Sundermeier

FEMINISTISCHE THEOLOGIE

Sung-Hee Lee-Linke (Hg.), Ein Hauch
der Kraft Gottes. Weibliche Weisheit
in den Weltreligionen. Verlag Otto
Lembeck, Frankfurt am Main 1999,
Pb. DM 29,80.

Was ist das Spezifische, das Frauen
in Kirche und Theologie einbringen?
Eine Antwort auf diese Frage fillt
selbst Frauen oft schwer. Zu sehr sind
sie noch auf der Suche nach der eigenen
spirituellen Identitit in einer von Min-
nern geprégten religivsen Kultur.

Die Autorinnen des vorliegenden
Buches haben es sich zur Aufgabe
gemacht, in den Traditionen der Weltre-
ligionen wie in der religidsen Praxis die
Stimmen von Frauen horbar zu machen.
Sie weiten damit den Blick auf univer-
sell vergleichbare Elemente weiblicher
Lebenskultur: Frauen eint ihre Soziali-
sation auf den hiuslich-miitterlichen
Bereich hin, ihre Orientierung auf
Beziehung, auf Leben geben, nihren,
fordern, schiitzen und heilen. Entspre-
chend gestaltet sich weibliche Spiritua-
litit aus dem Ineinander von Korper
und Seele, Leib und Geist. Und weibli-
che Weisheit reift heran im mitschopfe-
rischen Wechselspiel mit dem Gott der
Schopfung. In ihr begegnen wir einer in
unserer religiosen Kultur verlorenen
Dimension: einer durchaus erotisch
gepriigten Liebe zu Gott, die lustvolle
Energien zu engagiertem Einsatz fiir
das Leben freisetzt.

Eine besondere Stirke des Buches ist
seine Verbindung von Wissenschaft und
Praxis. Der erste, wissenschaftliche Teil
sucht nach Spuren weiblicher Weisheit
in den Schriften und Traditionen der
Religionen. Im zweiten, biographisch-
exemplarischen Teil werden die wissen-
schaftlichen Ergebnisse durch die
»lexte” gegenwirtigen Frauenlebens
ergdnzt und vertieft. Damit gelingt eine
bezeichnende Vererdung von Weisheit:
Weibliche Weisheit ist nicht die der
Philosophen oder der ,,groBen* Frauen
in Geschichte und Gegenwart, sondern
es ist die im Alltiglichen gegriindete
Spiritualitit der einfachen Frauen ,,von
nebenan®. Wir lernen hier Frauen aus
der Tradition und der Gegenwart ken-
nen, die ihr Leben — und die Verantwor-
tung fiir die ihnen anvertrauten Men-
schen — mit Lust, Liebe und Verstand
meistern.
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Das Buch lisst sich als eine Ermuti-
gung lesen, im bewussten Umgang mit
den tidglichen Herausforderungen die
eigene spirituelle Identitit zu entdecken
und aufzublithen zu einem authenti-
schen Leben, das Wohlbehagen verbrei-
tet — und so segensreich zuriickwirkt
auf die gemeinsame, ganzheitliche
Lebenswirklichkeit von Frauen und
Ménnern, im Privaten wie in der
Gesellschaft und in religiGsen Gemein-
schaften.

Eva-Sibylle Vogel-Mfato

EVANGELISCHER GLAUBE IN
DER DIASPORA

Lauri Emilio Wirth, Protestantismus
und Kolonialismus in Brasilien. Der
evangelische Gemeindeverband in
Brasilien. Kontextualitit, Ekklesiolo-
gie und Institutionalisierung einer
deutschen  Einwandererkirche in
Santa Catarina. Verlag der Ev.-Luth.
Mission, Erlangen 1992. 198 Seiten.
Kt. DM 40,—.

Wer sich ein klares Bild von Wegen,
Widrigkeiten und Ilusionen der Kir-
chenbildung deutscher Auswanderer
evangelischen Glaubens in Siidamerika
machen will, zu einer Zeit, als es noch
keine Okumenische Bewegung gab,
greife zu diesem Buch. Es ist aus den
Quellen gearbeitet, die vielfach zitiert
werden; es ist libersichtlich gegliedert,
knapp gehalten und in einer gut lesba-
ren Sprache geschrieben. Der Verfasser,
gebiirtiger Brasilianer und Heidelberger
Doktorand, heute Professor am Institut
fiir fortgeschrittene theologische Stu-
dien der lutherischen und methodisti-
schen Kirche in Sdo Paulo, stellt zum
ersten Mal die kirchliche Geschichte
der deutschen Einwanderer im siidbra-
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silianischen Bundesstaat Santa Catarina
dar. Dabei fiihrt er nicht nur manche
bemerkenswerten Beispiele fiir die
bekannte Verbindung von evangeli-
schem Christentum und deutschem
nationalem Berufungsbewusstsein in
der kirchlichen Diasporapflege im Aus-
land vor. Er macht zugleich auf die
enge Verflechtung dieser kirchlichen
Diasporapflege mit den handels- und
kolonialpolitischen  Interessen  des
zweiten Deutschen Reiches aufmerk-
sam. Man hegte die verwegene Hoff-
nung, dass es durch eine zielbewusst
gelenkte Auswanderung auf dem Wege
der ,friedlichen Eroberung®™ zu einer
,.deutsch-siidbrasilianischen Republik*
kommen wiirde, in der das Deutschtum
die Vorherrschaft erringen konnte.

Diese strategischen Ziele in den Kop-
fen von Politikern, Handelshdusern und
Kirchenleuten hatten freilich mit dem
tatsdchlichen Existenzkampf der Aus-
wanderer und ihrer Gemeinden in der
Verlassenheit der Urwaldgebiete Brasi-
liens nichts zu tun. lhre konkreten
Lebensbedingungen und die damit
gegebenen gegenldufigen Interessen
und Wertvorstellungen der Siedler
kommen in diesem Buch deutlich zur
Sprache; ebenso die konkurrierenden
kirchlichen ~ Sammlungsbemiihungen
unter ihnen, die nationalprotestantisch
geprigt vom Evangelischen Oberkir-
chenrat in Berlin oder konfessionell-
lutherisch orientiert vom bayerischen
Zweig der Gotteskastenvereine ausgin-
gen; dazu die pietistisch inspirierten
Versuche der Basler Missionare und der
Herrnhuter Briidergemeine. Schon um
1930 gab es seitens eines leitenden
Pfarrers in Brasilien ein freilich verein-
zeltes Pladoyer ,.fiir eine in den brasi-
lianischen Kontext eingebettete Kirche,
die ihre identititsbildenden Impulse aus



eben diesem Kontext schopfen und die
in offener 6kumenischer Beziehung zu
den anderen brasilianischen Kirchen
stehen solle” (147). Doch das Modell
einer Einwandererkirche, fiir welche
die ethnische und kulturelle Zugehorig-
keit zum deutschen Volk und seiner
Kultur eine konstitutive Bedeutung hat,
behielt die Oberhand, geriet aber spite-
stens in den dreifiger Jahren mit der
entschiedenen Nationalisierungspolitik
der brasilianischen Regierung unter
dem Diktator Getulio Vargas, die im
Ersten Weltkrieg bereits eingesetzt
hatte, in eine unlosbare Krise, die nicht
zuletzt unter den weltpolitischen Er-
schiitterungen des Zweiten Weltkriegs
eine Neuorientierung erzwang.

Bezeichnend ist, dass fiir den neuen
kirchlichen Weg in Santa Catarina
kaum theologische Grundsatziiberle-
gungen, beeinflusst etwa durch den Kir-
chenkampf in Deutschland, eine Rolle
gespielt zu haben scheinen. Die politi-
schen Entwicklungen und gesellschaft-
lichen Verinderungen in Brasilien
waren die entscheidende Notigung zu
einer miithevollen Neubesinnung. Es ist
sehr dankenswert, dass der Verfasser
dem unkundigen Leser immer wieder
sehr hilfreiche Einblicke in die Ge-
schichte Brasiliens gibt, in die er seine
vorziigliche kirchengeschichtliche Dar-
stellung einbettet.

Heinz Joachim Held
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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser,

tigliche Gewalt von rechtsgerichteten Menschen steht in diesen Wochen
im Zentrum der deutschen Offentlichkeit und Medienwelt. Wenn Sie diese
Ausgabe der OR in Hinden halten, kénnen Sie selbst beurteilen, ob dies
lediglich ein ,,Liickenfiiller” fiir das sog. Sommerloch war, oder ob die
momentane Bestiirzung und Aufregung zu mutigen und unzweideutigen
Schritten in verschiedenen Teilen der Gesellschaft fiihrt. Haben wir als
Christen und Kirchen hierzu eine genuine Stimme und Position, die
unmissverstdndlich die Solidaritit mit Opfern sucht und gleichzeitig die
Tiiter in eine Gemeinschaft zu integrieren trachtet, zu deren Grundwerten
die gewaltlose Konfliktbewiiltigung zihlt? Haben wir den Mut, Gewaltbe-
reitschaft auch innerhalb von Kirchen und Gemeinden aufzudecken, nach
theologischen Ursachen dafiir zu forschen und gewaltfreie Konflikt-
16sungsmodelle aufzubauen?

Mit der Frage nach Méglichkeiten zur Uberwindung von Gewalt tut sich
eine Thematik auf, deren Komplexitiit wohl kaum zu iiberbieten ist. Einmal
gefasste Uberzeugungen drohen im nichsten Moment schon wieder zu ent-
gleiten. Die Ambivalenzen sind offenkundig: Gewalt ist existentialer Be-
standteil unseres Lebens — und Gewaltverzicht iiberlebensnotwendig.
Gewalt wird es immer geben auf dieser Welt, aber daraus ergibt sich noch
kein Argument fiir ihre Legitimation. Durch Gewalt sterben Menschen,
wird ihr Leben aber nicht auch durch Gewalt geschiitzt? Gewalt produziert
Chaos, aber wird durch eine Monopolisierung der Gewalt nicht auch Ord-
nung erhalten, vor Anarchismus bewahrt? Gewalt verletzt die Wiirde der
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Menschen, oft irreparabel, aber muss die Wiirde der Menschen zur Not
nicht auch durch Gewalt verteidigt werden? Eine enorme Bildungsaufgabe
liegt vor uns!

Wir brauchen einen langen Atem, wenn wir uns erneut der Herausforde-
rung stellen, Gewalt in ihren unterschiedlichsten Ursachen zu analysieren,
uns ihren Auspriagungen entgegenstellen und Modelle zur Gewaltiiberwin-
dung weiter entwickeln wollen. Die Entscheidung der VIII. Vollversamm-
lung des Okumenischen Rates der Kirchen (Harare, Dezember 1998), eine
., Dekade zur Uberwindung von Gewalt (2001-2010). Kirchen fiir Frieden
und Versohnung“ zu initiieren, spiegelt dieses Bewusstsein wider. Denn
damit ist ein weiter Raum geoffnet, der vielen Gemeinden, Initiativen und
Gruppen offen steht zur Gestaltung und Zusammenarbeit. Diese Dekade st
ein folgerichtiger Schritt in der Geschichte der 6kumenischen Bewegung,
die sich auch als Geschichte der Bemiithung um Frieden schreiben liefe.
Okumene hat Gewaltiiberwindung seit ihren ersten Anfingen zum zentra-
len Inhalt, getragen von der Uberzeugung der Interdependenz des ,,ganzen
bewohnten Erdkreises®, des ,,einen Haushaltes Gottes*. Die Kirchen wer-
den erst dann zu glaubwiirdigen Zeugen, wenn sie auch untereinander zu
Ikonen der Friedensbotschaft werden.

Im Rahmen der bevorstehenden Zentralausschusssitzung des ORK zu
Beginn des Jahres 2001 soll die Dekade zur Uberwindung von Gewalt
international eroffnet werden — in Berlin! Ziel der vorliegenden Ausgabe
der OR ist es daher, zu diesem Neuaufbruch einen Themenficher auszu-
breiten, der im neuen ,,0kumenischen Raum® Platz greifen soll, nicht
erschopfend, sondern anregend. Vieles muss vertieft werden, Neues hinzu-
treten und Altbekanntes in sich éndernden Kontexten untersucht werden.
Die globalisierte Welt stellt einen lebensbestimmenden bzw. fiir manche
Teile der Welt eben exkludierenden Kontext dar, durch den ein neues Koor-
dinatensystem gegeben ist. Der Generalsekretir des ORK, Konrad Raiser,
zeigt die besondere Chance der Dekade zur Entwicklung einer Kultur des
Friedens und des Dialogs als Antwort auf die bedrohliche Frage, ob denn
ein ,,Kampf der Kulturen* unausweichlich sei? Wolfram Stierle fragt nach
dem Potential einer Vision der gewaltfreien Kultur fiir das Leben in der rea-
len Kultur des Marktes und zeigt konkret, in welchen Problemkreisen glo-
balen Wirtschaftens Okumenische Zwischenrufe wihrend der Dekade
gefordert sind.

Die neue Dekade baut auf fritheren Programmen der Okumene auf. So
zeigt der Beitrag von Helga Kuhimann (Mitglied der vom Rat der EKD
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berufenen Kommission zur theologischen Reflexion der Gewalt gegen
Frauen), inwiefern ungelste Anliegen der vorigen ORK-Dekade ,, Kirchen
in Solidaritéit mit den Frauen“ hier weitergefiihrt werden miissen und dabei
zentrale Theologumena beriihrt sind. Dass es nicht einfach um ein soziales
Programm geht, um Aktivismus und ,,Events*, wird auch in der Rezeption
der Grundgedanken von René Girard deutlich. Der katholische Theologe
Ralf Miggelbrink erldutert, ausgehend von Girards These der notwendigen
Gewaltgepriigtheit aller gesellschaftlichen menschlichen Beziehungen, die
Interpretationsmoglichkeiten des christlichen Glaubens als Gewaltiiber-
windung und der sich daraus ergebenden Implikationen fiir Soteriologie,
Christologie und Siindenlehre. Dass Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung
der Schopfung nicht getrennt voneinander betrachtet werden kénnen, ist seit
dem gleichnamigen konziliaren Prozess tief ins Bewusstsein der Okumene
eingeschrieben. Und Kirchen aus dem Siiden mahnen bereits jetzt diesen
Zusammenhang im Blick auf die neue Dekade an. Informativ stellen Judy
Zimmerman Herr und Robert Herr (beide aus der nordamerikanischen men-
nonitischen Tradition, einer der ,,Historischen Friedenskirchen*) Entwick-
lung und Inhalt eines alternativen Gerechtigkeitskonzeptes vor. Hier finden
sich auch zahlreiche praktisch erprobte Konfliktlssungsmodelle. Allerdings
warnt eine weitere Stimme aus der weltweiten Okumene vor zu grofler
Euphorie. Zur Diskussion beleuchtet Tinyiko Sam Maluleke, Professor fiir
Afrikanische Theologie in Pretoria, die Arbeit der Wahrheits- und Verséh-
nungskommission provokativ und anstoBig und streicht die Komplexitit
von Versohnungsprozessen heraus. Der Beitrag mag zu Reaktionen einla-
den. — In diesem Zusammenhang sei auch auf den Rezensionsteil verwie-
sen, in dem u.a. der gekiirzte Berichtsband der Kommission besprochen
wird (,,Das Schweigen gebrochen*).

Botschaft und Rahmenkonzept des ORK-Zentralausschusses im Doku-
mentations- und Berichisteil verdeutlichen Motivation und vorliufige Kon-
zeption der Dekade. Die Resonanz in den deutschen Kirchen ist bisher
tiberaus ermutigend, wie Jens Dechow in einem Zwischenstandsbericht zur
Vorbereitung zeigt. Dies ldsst darauf hoffen, dass die Dekade zur Uber-
windung von Gewalt die Kirchen neu anregt, Friedenstifterinnen zu werden
und so auch die Gemeinschaft der christlichen Kirchen untereinander wei-
ter stdrken kann.

In diesem Sinne wiinsche ich im Namen des Schriftleitungsteams anre-
gende und zu Reaktionen ermunternde Lektiire, Thr

Fernando Enns
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Ist ein ,,Kampf der Kulturen®
unausweichlich?

Zur Okumenischen Dekade zur
Uberwindung von Gewalt

im Kontext der Diskussion iiber
Auswirkungen der Globalisierung

VON KONRAD RAISER

L

Im Sommer 1993 verdffentlichte der amerikanische Politologe Samuel
Huntington in der Zeitschrift Foreign Affairs einen Aufsatz mit dem Titel
The Clash of Civilizations. Der Artikel, der eine ungewdhnlich breite Dis-
kussion ausloste, war ein Versuch, die veriinderte globale Sicherheitslage
und die spezifischen nationalen Interessen der USA nach dem Ende des
Kalten Krieges zu analysieren. Drei Jahre spiter legte Huntington ein Buch
zum gleichen Thema vor, das in deutscher Fassung unter dem nicht ganz
gliicklichen Titel Der Kampf der Kulturen zuginglich ist (Miinchen 1996).
Die zum Teil leidenschaftlich gefiihrte Debatte iiber die Thesen von Hun-
tington geht unvermindert weiter. Sie ist offenkundig von unmittelbarer
Bedeutung fiir das Skumenische Projekt einer Dekade zur Uberwindung
von Gewalt.

Inzwischen hat die Vollversammlung der Vereinten Nationen am 4. No-
vember 1998 beschlossen, das Jahr 2001 als Jahr der Vereinten Nationen
fiir einen Dialog zwischen den Zivilisationen bzw. Kulturen zu proklamie-
ren. Der Beschluss geht auf einen von der Konferenz islamischer Staaten
unterstiitzten Vorschlag des iranischen Staatsprasidenten Khatami zuriick
und versteht sich ausdriicklich als Antwort auf die Prognose von Hunting-
ton. Damit wird eine bewusste Schwerpunktsetzung der Vereinten Natio-
nen fortgefiihrt, die 1995 mit einem Jahr der Toleranz begonnen hatte und
in diesem Jahr wieder aufgenommen wird mit einem Internationalen Jahr
fiir die Kultur des Friedens. Zugleich wird der Boden bereitet fiir die
geplante Internationale Dekade fiir eine Kultur des Friedens und der
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Gewaltlosigkeit fiir die Kinder der Welt, auf die auch die Vollversammlung
des Okumenischen Rates in Harare mit ihrem Beschluss zu einer Dekade
zur Uberwindung von Gewalt ausdriicklich Bezug nahm.

Kiirzlich wurde bekannt, dass Papst Johannes Paul II. seine Friedensbot-
schaft fiir den Beginn des Jahres 2001 unter das Thema Dialog der Kultu-
ren fiir eine Zivilisation der Liebe und des Friedens stellen will. Ausgehend
von der Beobachtung, dass der Prozess der Globalisierung als Gegenbewe-
gung die Verteidigung von kulturellen Identitédten stirkt, will der Papst der
Sorge entgegenwirken, dass es zu einem Kampf der Kulturen kommen
konne, wo Macht und Herrschaft die einzigen WertmaBstibe sind.

Die Frage dringt sich daher auf: Ist der Kampf der Kulturen unaus-
weichlich, und was ergibt sich aus dieser Analyse fiir den Ansatz, die Pla-
nung und Durchfithrung einer Okumenischen Dekade zur Uberwindung
von Gewalt? Beide Fragen — das hat bereits dieser kurze Uberblick iiber die
Diskussion gezeigt — hidngen aufs engste zusammen mit der Kontroverse
iiber Interpretation und Einschitzung des Prozesses der Globalisierung und
seiner Auswirkungen. Dies ist auch der Ausgangspunkt bei Huntington.
Entgegen der weit verbreiteten Annahme, dass wir als Folge des Prozesses
der Modernisierung und der damit verbundenen weltweiten Ausbreitung
westlicher WertmaBstébe einer universalen Einheitskultur entgegengehen,
versucht Huntington zu zeigen, dass Modernisierung und Verwestlichung
keineswegs gleichgerichtete Prozesse sind; dass die Vormachtstellung des
Westens im 20. Jahrhundert zuriickgehen werde und dass wir schon jetzt
eine Wiederbelebung alter kultureller Identitdten erleben, vor allem in den
islamischen Lindern und in Asien, die sich durchaus mit Modernisie-
rungsanstrengungen verbinden kann. Huntington sieht die Welt nach 1990
als polyzentrischen Raum von neun Hauptkulturen, deren Beziehungen ein
groBes Konfliktpotential enthalten. Es ist seine realistische Prognose, dass
diese Konflikte im Zusammenprall der Kulturen an die Stelle des fritheren
Gegensatzes der ideologischen Bltcke treten werden.

Die Frage ist darum, wie diese potentiellen oder schon aktuellen Kon-
flikte bewiéltigt werden. So deutlich es das Interesse von Huntington ist, die
westliche Welt und insbesondere die USA als die wirtschaftliche und
militdrische Vormacht des Westens auf diese neue Konstellation einer
polyzentrischen und multikulturellen Welt vorzubereiten, so wenig hélt er
selbst den ,,Kampf*, d.h. den gewaltsamen Austrag dieser Konflikte, fiir
unausweichlich. Seiner Analyse ist mit historischen und empirischen Argu-
menten vielfiltig widersprochen worden. Vor allem die idealtypische
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Unterscheidung der auf relative Homogenitit dringenden grofien kulturel-
len Blicke unterschitzt die Dynamik kultureller Interpenetration und das
Entstehen von hybriden Mischkulturen. Seine Schlussfolgerung jedoch,
dass wir unausweichlich auf eine multikulturelle Welt zugehen, weil die
globale Hegemonie einer Kultur unmoglich sei, ist als eine realistische
Einschiitzung iiberzeugend. Fiir ihn folgt daraus, dass die bewusste Aner-
kennung einer globalen Multikulturalitit eine Grundbedingung fiir globale
Sicherheit ist. Die unterschiedlichen Kulturen der Welt haben, nach seiner
Meinung, geniigend Gemeinsamkeiten an grundlegenden Wertorientierun-
gen, sodass die Kommunikation zwischen ihnen moglich ist. So plddiert
Huntington am Schluss seines Buches fiir den Aufbau einer internationalen
Ordnung auf der Grundlage der Kulturen als sichersten Schutz gegen einen
moglichen Weltkrieg. Sein Ansatz ist freilich so sehr auf das Durchspielen
moglicher und durchaus gewaltsamer, d.h. militdrischer Konfliktszenarien
ausgerichtet, dass dieses abschlieBende Plidoyer den Eindruck einer self-
fulfilling prophecy in seiner Analyse nicht vollig entkriften kann.

1.

Die Initiativen auf der Ebene der Vereinten Nationen setzen daher folge-
richtig an bei der Suche nach Gemeinsamkeiten zwischen den Kulturen,
d.h. nach den Elementen, die einen Dialog und den wechselseitigen Aus-
tausch ermodglichen und so dem Drohszenario eines ,,Kampfes der Kultu-
ren” als wirksame Alternative entgegengesetzt werden konnen. Die Ver-
fechter dieser Initiativen sehen darin ein ,,neues Paradigma®, das kulturelle
Vielfalt nicht als Bedrohung, sondern als Chance fiir gemeinsames Wachs-
tum versteht. Die Grundidee der Vereinten Nationen selbst ist auf die Aner-
kennung dieser Vielfalt ausgerichtet; wachsende weltweite Integration und
die Herausbildung einer gemeinsamen Grundlage von Wertorientierungen
schlieBt die Bewahrung unterschiedlicher kultureller Identititen nicht aus.
Wirklicher Dialog lebt von der wechselseitigen Anerkennung dieser viel-
filtigen Kulturen; er zielt auf wechselseitiges Verstindnis und wirkt der
Neigung entgegen, Andersartigkeit als Bedrohung und damit als Rechtfer-
tigung fiir gewaltsame Abgrenzung zu interpretieren. Die Forderung eines
Dialogs zwischen den Kulturen und Zivilisationen wird so zu einem wich-
tigen Element in einer Politik der Friedenssicherung nach dem Ende des
Kalten Krieges und unter den Bedingungen der Globalisierung.
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Diese weit ausgreifende und anspruchsvolle Perspektive lésst sich frei-
lich nicht leicht in ein Aktionsprogramm umsetzen. Zudem sind die Aus-
wirkungen der Globalisierung auf den Bereich der Kulturen bislang alles
andere als eindeutig, und der Aufruf zu einer positiven Wertung von kultu-
reller Vielfalt und globaler Multikulturalitit lduft angesichts der realen
Konflikte leicht ins Leere. Fiir den Ansatz einer Okumenischen Dekade zur-
Uberwindung von Gewalt in Parallele zur entsprechenden UN-Dekade
ist es jedenfalls eine wichtige Beobachtung, dass die mit dem Ende des
Kalten Krieges verstirkt einsetzende Globalisierung zu einer spiirbaren
Steigerung des Konfliktpotentials beigetragen hat, sodass hin und wieder
von einer ,,Kultur der Gewalt™ gesprochen wird. Die Zusammenhinge
bediirfen — zumal auf dem Hintergrund der Thesen von Samuel Hunting-
ton — einer griindlichen Analyse, die hier nicht geleistet werden kann.
Einige Anmerkungen miissen gentigen.

Die Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kirchen (Harare) hat
sich in einer ausfiihrlichen Stellungnahme mit der Herausforderung und
den Auswirkungen der Globalisierung befasst und eine Reihe von spezifi-
schen Empfehlungen formuliert (,,Der Herrschaft widerstehen — das Leben
bejahen: die Herausforderung der Globalisierung™ in: Gemeinsam auf dem
Weg. Offizieller Bericht der Achten Vollversammlung des Okumenischen
Rates der Kirchen in Harare, hg. von Klaus Wilkens, Frankfurt/M. 1999,
3431f). Der Text beginnt mit der Feststellung: ,,Globalisierung ist eine Rea-
litéit der modernen Welt — eine unausweichliche Tatsache unseres Lebens.
Alle Menschen sind davon betroffen. Die Globalisierung ist nicht nur ein
okonomisches, sondern ebenso ein kulturelles, politisches, ethisches und
okologisches Problem™ (a.a.0., 343). Fiir den Zusammenhang der hier
angestellten Uberlegungen besteht kein Zweifel, dass sich der Prozess der
Globalisierung iiber den wirtschaftlichen und finanziellen Bereich hinaus
vielfiltig auswirkt auf die kulturelle Dimension menschlichen Lebens.
Dies gilt besonders fiir die Konsum- und Lebensgewohnheiten und fiir den
Bereich der medialen Kommunikation, vor allem iiber das weltweite Netz
des Satellitenfernsehens. Man spricht von der ,,Coca Cola* und ,,McDo-
nald“-Kultur; vor allem die junge Generation ist Adressat und zugleich
aktiver Triiger der Ausbreitung dieser stark amerikanisch geprigten ,,Ein-
heitskultur”. Huntington stellt die These einer wachsenden kulturellen
Homogenisierung in Frage, und sie bediirfte in der Tat griindlicherer empi-
rischer Untersuchungen, um sich als tragfihig zu erweisen. Dennoch ist
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kein Zweifel, dass die Auswirkungen der Globalisierung vielerorts in die-
sem Sinne wahrgenommen werden.

Dies gilt insbesondere fiir die zusammen mit dem Prozess wirtschaft-
licher und finanzieller Globalisierung verbundene Ausbreitung und Durch-
setzung von spezifischen Wertmalistiben, wie z.B. die Wertschéitzung in-
dividueller Freiheit, den Vorrang materieller Konsumorientierung, die Be-
tonung von Leistung und dem sich Durchsetzen im Wettbewerb um Macht,
Einfluss und Anerkennung. Der Prozess der Globalisierung unterwirft
immer mehr Bereiche des Lebens der Logik des Marktes und dem Streben
nach Wachstum und materiellem Gewinn. Diese impliziten oder auch aus-
driicklich proklamierten WertmafBstibe hohlen zunehmend die traditionel-
len kulturellen Werte aus und sind zu einer Bedrohung fiir den Zusam-
menhalt von Gesellschaften und Kulturen geworden.

Diese Folgewirkungen der Globalisierung, d.h. das Aufbrechen von ge-
sellschaftlichen und kulturellen Strukturen und die Marginalisierung bzw.
Ausgrenzung von ganzen Bevolkerungsgruppen aufgrund von Armut und
fehlender Moglichkeit, sich am wirtschaftlichen Prozess zu beteiligen und
zu behaupten, sind oft beschrieben worden und bediirfen hier keiner aus-
fiihrlichen Darstellung. Wichtig ist jedoch, dass sich im Gegenzug gegen
die Tendenz zur Unterwerfung immer weiterer Teile der Welt und des
Lebens menschlicher Gesellschaften unter die reine Marktlogik deutlicher
Widerstand zu formieren beginnt. So ist der Prozess der Globalisierung
entgegen der Prognose, dass sich eine ,Einheitskultur® herausbilden
werde, zum Ausloser geworden fiir die Wiederbelebung und oft militante
Verteidigung ethnischer, nationaler, kultureller und religioser Identititen.
Die verschiedenen Formen eines militanten, religids-politischen Funda-
mentalismus konnen als eine Ausprigung des Widerstandes gegen die Glo-
balisierung verstanden werden, der sich freilich durchaus mit Bestrebun-
gen technologischer Modernisierung verbinden kann. Eine andere Form
dieses Widerstandes ist der Versuch der Rekonstruktion ethnischer und
nationaler Identititen, vor allem unter Minderheiten, aber auch unter
groferen Gruppen von Migranten und Einwanderern. Viele Beobachter
stimmen dariiber hinaus darin {iberein, dass der forcierte Prozess der Glo-
balisierung an vielen Orten zu einer Wiederbelebung von Religion gefiihrt
hat, um der wachsenden Entfremdung und Sinnentleerung zu begegnen.
Vor allem in den kulturellen Kontexten, die den westlichen Prozess der
Sadkularisierung, d.h. der Unterscheidung zwischen Religion und allgemei-
ner Kultur, nicht mitvollzogen haben, ist die Behauptung kultureller Iden-
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titdt unlosbar verbunden mit einer Erneuerung religioser Traditionen und
Sinndeutungen. Das deutlichste Beispiel hierfiir bietet der sog. Islamismus,
d.h. die Bemiithung darum, eine umfassende islamische Kultur im Gegen-
satz zur sog. westlichen Kultur wiederzubeleben. Ein anderes Indiz ist die
zunehmende religiose Pluralitit in traditionell homogenen Kulturen und
Gemeinschaften und die Notwendigkeit fiir die traditionelle Mehrheits-
religion, sich in dieser Auseinandersetzung zu behaupten. So zeigt sich
immer deutlicher, dass der Prozess der Globalisierung direkt oder indirekt
zur Verstiarkung kultureller Vielfalt und Diversifizierung beitrigt.

I11.

Diese sich herausbildende Multikulturalitiit war auch der Kernpunkt der
Analyse von Huntington. Aufgrund seines Verstindnisses von Kultur als
eines integrierten und in sich abgeschlossenen Ganzen von Strukturen, Ver-
haltensweisen und Werten erscheint Multikulturalitidt vornehmlich als die
Quelle von moglichen Konflikten. So sehr er fiir eine Anerkennung globa-
ler Multikulturalitit als Schutz vor selbstzerstorerischen Konflikten plé-
diert, so wenig erscheint ihm innerhalb der einzelnen, von ihm herausge-
arbeiteten kulturellen Kontexte eine echte Multikulturalitit als tragfihig.
So fragwiirdig viele der Thesen von Huntington im einzelnen sowohl theo-
retisch wie empirisch sein mégen, und dies gilt insbesondere fiir seinen
Begriff von Zivilisation bzw. Kultur, so eindringlich bringen seine Unter-
suchungen zugleich die Konflikttrichtigkeit einer globalisierten Welt zum
Vorschein. Die Konflikte nehmen in der Tat zu, ja sie sind konstitutiv fiir
die Dynamik des Prozesses der Globalisierung. Die Konflikte der Zukunft
werden freilich kaum in erster Linie entlang der kulturellen Verwerfungs-
linien, wie sie Huntington zeichnet, autbrechen; sie werden sich vielmehr
konzentrieren auf die Auseinandersetzungen um Rohstoffe, Energietriger,
Land und Wasser. Solche Konflikte miissen nicht, aber sie werden immer
hdufiger gewaltsam ausgetragen. Dazu trigt die globalisierte Wirtschaft
mit den hochst gewinntrichtigen Mirkten fiir Drogen- und Waffenhandel
entscheidend bei. Die durchlédssig gewordenen Grenzen und die bewusst
vorangetriebene Deregulierung haben die Moglichkeiten der Kontrolle
durch staatliche und zwischenstaatliche Organe stark eingeschriankt. Eth-
nisch-nationale bzw. kulturell-religiose Gegensitze und Spannungen sind
in den meisten Fillen nicht der Ursprung gewaltsamer Konflikte, sondern
sekundire Elemente, die von den Konfliktparteien im Interesse der Mobi-
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lisierung und Konfliktbereitschaft der jeweiligen Bevolkerung gezielt ein-
gesetzt werden. Huntingtons statischer und weitgehend unhistorischer
Begriff von Kultur bzw. Zivilisation fiihrt ihn in seiner Analyse zu einer
einseitigen Uberbewertung kulturell-religioser Gegensitze als Hauptquel-
len potentieller Konflikte.

Dennoch bleibt die Tatsache bestehen, dass die wachsende kulturelle und
religiose Pluralitit in sich nicht stabil ist, sondern sowohl innergesell-
schaftlich wie zwischen den Gesellschaften und Kulturen ein hohes Kon-
fliktpotential in sich birgt. Sie ruft daher nach einer neuen Form der be-
wussten Gestaltung der Beziehungen zwischen kulturellen und religidsen
Traditionen. Jeder Versuch, die Konflikt- und Gewalttrachtigkeit der glo-
balisierten Welt einzudimmen bzw. zu iiberwinden, wird ins Leere laufen,
solange er sich lediglich auf die Symptome und ihre Abwehr konzentriert.
In der globalisierten Welt gilt, was sich als Einsicht in Jahrhunderten der
Entwicklung staatlicher Ordnung herausgeschilt hat, ndmlich dass wirk-
same Sicherheit in der bloBen Abwehr bzw. Abgrenzung von einem maog-
lichen Konkurrenten oder Gegner nicht zu erreichen ist. Bestéindige Sicher-
heit kann es nur gemeinsam zwischen potentiellen Gegnern geben, d.h. sie
sind zur Kooperation genétigt. Das Streben nach politischer oder kulturell-
religivser Hegemonie ist letztlich ebenso zum Scheitern verurteilt wie die
Versuche globaler wirtschaftlicher Monopolbildung.

Der Versuch der Uberwindung oder wenigstens der Eindiimmung von
Gewalt im Kontext lokaler Gemeinschaften, auf gesamtgesellschaftlicher
oder zwischenstaatlicher Ebene muss daher eingebettet sein in die
Bemiihung um eine neue Grundorientierung, ein ,,neues Paradigma®, eine
neue ,,Kultur®, die den Herausforderungen und Auswirkungen der Globa-
lisierung zu begegnen vermag. Wenn es richtig ist, dass der Prozess der
Globalisierung gerade nicht eine unausweichliche Homogenitit, sondern
zunehmende Pluralitit zur Folge hat, dann wird die ﬂberwindung von
Gewalt nur méglich, wenn es langfristig gelingt, eine globale wie lokale
Kultur der Kommunikation und des Dialogs zu entwickeln. In diesem Sinn
ist der Aufruf der Vereinten Nationen zu einem Jahr des Dialogs der Kul-
turen ein entscheidender Schritt in die richtige Richtung. Dieser Schritt ist
vorbereitet worden durch vielfaltige Bemiihungen im Umfeld interreligio-
ser Begegnung, die sich z.B. in der Erkldrung zum Weltethos des Weltpar-
laments der Religionen 1993 in Chicago niedergeschlagen haben. Die
Erklirung baut auf den Untersuchungen von Hans Kiing iiber die gemein-
samen ethischen Grundorientierungen der grofen religiosen Traditionen
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auf und versucht, daraus einen Rahmen von verbindlichen ethischen Nor-
men fiir eine globalisierte Welt abzuleiten. Im Zuge der Vorbereitung der
diesjihrigen Millenniumsvollversammlung der Vereinten Nationen sind
weitere ihnliche Versuche unternommen worden, wie z.B. die kiirzlich
vorgestellte ,,Erdcharta”. Unmittelbar vor der Vollversammlung wird
zudem eine ,,Weltfriedens-Gipfelbegegnung™ von fithrenden Reprisentan-
ten der religiosen Gemeinschaften der Welt stattfinden.

Es ist kein Zweifel, dass der Aufbau einer ,Kultur des Dialogs® nur
gelingen kann, wenn es gemeinsam akzeptierte Regeln gibt, die die Bezie-
hungen zwischen unterschiedlichen Partnern — ob Gesellschaften, Kulturen
oder Religionen — regeln konnen. Dialog bedeutet nicht eine Leugnung der
Spannungen und maglichen Konflikte zwischen unterschiedlichen kultu-
rell-religiosen oder national-ethnischen Identititen. Der Dialog will diese
Gegensitzlichkeit in eine konstruktive Wechselseitigkeit iiberfiihren und so
fiir beide bzw. alle Partner zur Erweiterung ihrer Identitéit beitragen. Wenn
daher von einer ,,Kultur* des Dialogs, des Friedens und der Gewaltlosig-
keit gesprochen wird, dann handelt es sich nicht um den verdichteten
Begriff einer ganzheitlichen Kultur, deren Profil allzu oft gerade durch die
Abgrenzung vom Andersartigen bestimmt wird.

Die Dekade zur Uberwindung von Gewalt will den Versuchen zum Auf-
bau einer solchen neuen Kultur des Dialogs, des Friedens und der Gewalt-
losigkeit auf die Spur kommen, gerade indem sie den konkreten und kon-
struktiven Ansitzen im Widerstand gegen die sich ausbreitende Kultur der
Gewalt nachgeht. Kulturen werden nicht systematisch als integrale
Systeme entworfen. Sie entwickeln sich in kommunikativen Prozessen und
sind einer stdndigen Transformation unterworfen. Neben der Wiederbele-
bung und militanten Verteidigung traditioneller kultureller Identititen im
Widerstand gegen die Globalisierung gibt es heute immer mehr Beispiele
fiir die Entwicklung neuer kultureller Muster und Verhaltensweisen, die
sich im begrenzten lokalen Kontext herausbilden und bewéhren und durch
Prozesse der Vernetzung wechselseitig verstirken. Das primére Interesse
ist hier nicht auf die Herausbildung eines neuen Wertesystems oder eines
Weltethos ausgerichtet, sondern darauf, die Konflikttrichtigkeit gegensétz-
licher Identititen und Kulturen in konstruktive Energie zu iiberfiihren.

Der ,,Kampf der Kulturen ist daher keineswegs unausweichlich. Die
Dekade zur Uberwindung von Gewalt weist ebenso wie die parallele
Dekade der Vereinten Nationen auf die vor uns liegende Aufgabe hin, die
potentiell konflikttrichtige Multikulturalitit einer globalisierten Welt zu
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transformieren in Richtung auf eine wirkliche Kultur des Dialogs und der
Wechselseitigkeit. Feierliche Erkldrungen und Konferenzen der Vereinten
Nationen konnen das Bewusstsein schirfen fiir die hier gestellte Aufgabe.
Die Herausbildung einer solchen alternativen Kultur, die den Herausforde-
rungen und Auswirkungen der Globalisierung zu begegnen vermag, wird
sich jedoch vollziehen in der Vernetzung und wechselseitigen Verstirkung
der Erfahrungen und Einsichten von Menschen in ihrem jeweiligen Lebens-
umfeld. Darin liegt die besondere Chance der Okumenischen Dekade zur
Uberwindung von Gewalt.
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Die Kultur des Marktes und
die Vision einer Kultur der
Gewaltlosigkeit

Zur Aufnahme 6konomischer
Fragen in der Dekade zur
Uberwindung von Gewalt

VON WOLFRAM STIERLE

Einfiihrung

Die Delegierten der Vollversammlung in Harare haben eine Dekade zur
Uberwindung von Gewalt ins Leben gerufen. Wird sich die 6kumenische
Bewegung unter diesem Leitgedanken in neuer Profilierung den weiterhin
offenen Problemen bei der Gestaltung der regionalen und der globalen
Wirtschaft zuwenden konnen? Auf den ersten Blick fallen die wirtschafts-
ethischen Impulse im Rahmendokument! fiir die Dekade nicht auf. Aller-
dings wird die Dynamik der 6konomischen Herausforderungen uniiberseh-
bar deutlich, wenn in dem Text die Rede ist von dem ,breiten Spektrum
direkter und struktureller Gewalt von ,,Geist, Logik und Ausiibung von
Gewalt”, von der ,,Vision, dass Zusammenarbeit und Gemeinschaft an die
Stelle von Konkurrenz und aggressivem Individualismus* trete oder von
der ,,sozio-dkonomischen Gewalt als dem Ergebnis wirtschaftlicher und
politischer ZwangsmaBnahmen®. Diese einschliigigen Leitworte des Arbeits-
dokumentes des Zentralausschusses lassen all das aufleuchten, was die
okumenische Semantik in der kritischen Auseinandersetzung mit dem
Weltwirtschaftssystem und der Marktlogik in den letzten Jahrzehnten
geprigt hat: die Kritik an den sog. Struktur-AnpassungsmaBnahmen, den
Widerstand gegen die Verweigerung von Partizipation, die Geifelung von
Gewinnmaximierung, Spekulation, Ausbeutung, Umweltzerstorung, den
Protest gegen wachsende Ungleichheit und eine unselige Vermischung
politischer und 6konomischer Interessen im Handeln der internationalen
Agenturen und Agenten des Neoliberalismus etc. So mag sich die skepti-
sche Frage stellen: Trotz veriinderten Etiketts nichts Neues in der tku-
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menischen Wirtschaftskritik? Man kann auch besorgt fragen: Erschwert es
nicht die weitere Auseinandersetzung mit Fragen wirtschaftlicher Gerech-
tigkeit im konziliaren Prozess, wenn die Thematik fortan pauschal unter
dem Titel ,,Uberwindung von Gewalt (violence)* verbucht wird? Werden
sich so die Fronten nicht noch weiter verhdrten zwischen den profilierten
Stimmen, die das Finanz- und Marktsystem ideologiekritisch als Gotzen-
dienst brandmarken und jenen, die sich Tag tiir Tag nolens volens als mehr
oder weniger kritischer Teil dieses Systems erfahren? Ist es zu grob, ja
nachgerade definitorisch gewalttitig, das Marktsystem als Gewaltsystem
zu denunzieren — oder bringt erst diese Kategorie den Sachverhalt auf den
Punkt? Welches Potential birgt die Vision einer Kultur der Gewaltlosigkeit
aber fiir das Leben in der realen Kultur des Marktes? Im Folgenden soll
dieser Frage nachgespiirt werden. Drei Koordinaten werden den Raum auf-
spannen, in dem dies geschehen wird. Erstens: Diesbeziiglich relevante
wirtschaftstheoretische Denkansiitze sollen differenziert wahrgenommen,
kritisch gewiirdigt und nicht kategorisch abgewertet werden. Zweitens: Die
vor allem auf dem lateinamerikanischen Leidenshintergrund entstandene
theologisch-ekklesiologische Fundamentalkritik des Marktsystems soll als
Zeugnis respektiert und auch ihrerseits nicht abgeschwicht werden.? Drit-
tens: Einige denkbare Profilierungen der bereits vorliegenden dkumeni-
schen Wirtschafts-Kritik sollen auf der Linie der Dekade in den Blick kom-
men. Wenn die Kirchen in der Okumene selbst eine alternative Vision von
Globalisierung?® glaubwiirdig verkorpern wollen, dann werden sie in den
néchsten Jahren keine dieser drei Koordinaten vernachlissigen konnen.

I. Die Machtfrage in der Kultur der Okonomie

Der skizzierten 6kumenischen Semantik zum Verhiltnis von Gewalt und
Markt steht der 6konomische Fachdiskurs gegeniiber. Nicht selten gilt er
als mit 6kumenischen Appellen inkompatibel, als gleichsam aseptisch und
unsensibel fiir den Aufschrei der Wirklichkeiten. Freilich: Auch in der
Wirtschaftstheorie hat die Reflexion auf Zwang, Macht, das Potential von
Zerstorung und Gewalt innerhalb des Marktes deutliche Spuren hinter-
lassen. So gilt als Kennzeichen des Kapitalismus nachgerade seine ,,schop-
ferische Macht der Zerstorung* (A. Schumpeter), wird die ,,Glaubwiirdig-
keit von Drohungen“ reflektiert (Spieltheorie), wird auf die offenbar nétige
protective function des Staates rekurriert (J. Buchanan), wird die
,.Demut” gegeniiber Marktregeln eingefordert (F. A. v. Hayek), wird auf die
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.counterveiling power* gesetzt (K. Galbraith) oder ist schlicht und umfas-
send die Rede vom ,,0konomischen Imperialismus® (G. S. Becker). Folge-
richtig finden sich in den Wirtschaftsteilen der Zeitungen Berichte iiber
,,Verdringungswettbewerb® oder ,.feindliche Ubernahmen® etc. wie selbst-
verstiindlich. Aber: Ist die Rede von Macht (power) und Gewalt (violence)
nicht sorgfiltig zu trennen? Versteht man ,Macht“ als eine Bedingung der
Moglichkeit von Gewaltausiibung, so wird man fiir die gegenwiirtige Wirt-
schaftstheorie ohne Abstriche sagen konnen: Der analytischen Reflexion
auf 6konomisch relevante Machtkonstellationen kommt ein entscheidendes
Gewicht zu.? Da dies nicht immer so gewesen ist, finden sich in der Oko-
nomie-kritischen Literatur vor allem mit Bezugnahme auf die neoklassi-
sche Preistheorie immer noch anders lautende Aussagen. Aber abgesehen
davon, dass dies bereits fiir die Oligopolpreistheorie sehr fragwiirdig ist,
sollte spétestens mit der zunehmenden Etablierung der sog. Spieltheorie
seit den dreifliger Jahren des vorigen Jahrhunderts der Wirtschaftstheorie
»Machtvergessenheit” nicht mehr vorgeworfen werden. Gerade die Wett-
bewerbspolitik sieht sich darauf angewiesen, auf Indikatoren zur Erfassung
wirtschaftlicher Macht zuriickgreifen zu kénnen. Sie muss justitiable Kri-
terien zur Unterscheidung von ,angemessener” und ,,unangemessener*
Macht entwickeln. Das bekannte liberale Diktum von dem Markt als .. Ent-
machtungsinstrument* atmet abgesehen von ideologischen Verbrimungen
eben auch das grundlegende Misstrauen, dass Schwache durch Miichtige
ausgeniitzt werden.’ In Betriebs- und Volkswirtschaftstheorie steht auBer
Zweifel, dass Zwinge und Freiheitsbeschriinkungen bereits dort angelegt
sind, wo das Wissen zwischen den Akteuren ungleich verteilt ist.5 In den
akademischen Beschreibungen der Ziele von national oder international
operierenden Unternehmungen finden sich entsprechend keine hehren —
etwa auf die Versorgung von Bediirfnissen gerichtete — Visionen, sondern
unsentimental machtorientierte Leitsitze. Als Unternehmensziele gelten das
Erringen wirtschaftlicher Machtpositionen, die Einschriinkung von Wettbe-
werb und die , VergroBerung der Rentabilitidt mit Hilfe wirtschaftlicher
Macht.“7 Es versteht sich also von selbst, dass die Ziele einer rationalen
Wettbewerbspolitik und die einer rationalen Unternehmensstrategie mitein-
ander im Widerspruch liegen. Okonomischerseits besteht kein Anlass in
Frage zu stellen, dass die méchtigen Akteure am Markt ohne das Bestehen
einer Marktordnung den Markt schnell zerstéren wiirden. Weitere Belege
der Reflexion auf die Machtproblematik lieBen sich im Bereich der Wachs-
tumstheorie, der internationalen Handelstheorie oder des Marketing aufzei-
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gen. Das muss hier nicht vertieft werden. Es geniigt, die Allgegenwart der
Machtfrage in der Wirtschaftstheorie festzuhalten. Das Machtproblem steht
fest — ,.Selbst Manager bedeutender Multis konnen sich dem nicht ganz ent-
ziehen“® — von allen Schwicheren zu schweigen.

Eine kritische 6kumenische Auseinandersetzung mit der Macht-Thema-
tik in der wirtschaftstheoretischen Reflexion der Marktverhiltnisse findet
reichlich Ankniipfungspunkte. Solange unter ,,Uberwindung der Gewalt*
ein beharrlicher Prozess verstanden wird, ist die Wirtschaftstheorie als
relevanter Diskurspartner nicht abzuschreiben. Kiinftig diirften namentlich
zwei aktuelle Reformbewegungen innerhalb dieser Wissenschaft zuneh-
mend Beachtung verdienen. Zum einen ist ein Wiederaufleben des mit
Thorstein Veblen und der sog. Historischen Schule verkniipften ,,Institutio-
nalismus* zu beobachten. Diese auch ,Economics of Dissent™ genannte
Theoriestromung zeichnet sich aus durch eine multidimensionale Problem-
wahrnehmung. Kulturelle Werte, die Gefdhrdung personaler Identititen
und transdisziplinire Erwigungen finden hier von vorneherein Beriick-
sichtigung.” Zum anderen wire auf die Fortentwicklung der Neoklassik im
Rahmen der sogenannten Institutionentheorie zu achten. Als Ausdifferen-
zierungen dieser sog. ,,Neuen Politischen Okonomie* gelten die Property-
Rights-Theorie, die Public-Choice-Theorie und die Transaktionskosten-
theorie. Auch hier findet eine iiber den ,reinen” Markt hinausgehende
Reflexion auf relevante Institutionen wie Parteien, Biirokratien, Rechts-
systeme, Werte und Interessenkonflikte statt.!® Beide Reformbestrebungen
in der Wirtschaftstheorie reflektieren auf Machtkonstellationen. Beide wiir-
den den Ubergang von Macht zu Gewalt nicht a priori aus ihrem Themen-
bereich ausklammern. Methodisch sind sie dabei keinesfalls durchgiingig
miteinander kompatibel. Allein: Sollte das ein Schaden sein bei dem Ver-
such, kumenische Uberzeugungen kritisch in die Auseinandersetzung um
Wahrnehmung und Verdnderung von 6konomischen Wirklichkeiten einzu-
bringen? Die Reflexion auf Konflikte und Machtkonstellationen jedenfalls
verbindet Okumene und okonomische Wissenschaft. Beide bergen in
unterschiedlicher Weise ein Potential, das auf Delegitimierung von gewalt-
titigen Optionen zielt und gemeinsam priiferieren sie kreative anstelle
gewalttdtiger Losungswege. Die Kultur des Marktes sollte gegen die Vision
einer Kultur der Gewaltlosigkeit nicht vorschnell ausgespielt werden. Dar-
auf, dass es ebenso wenig opportun ist, beides miteinander gleichzusetzen,
ja dass es von vitalem Interesse bleibt, das hier bestehende Spannungsver-
héltnis zu ,kultivieren* — darauf ist nun einzugehen.
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11. Okumenische Perspektiven fiir die okonomische Machtproblematik

In der neueren Geschichte des Verhiltnisses von Wirtschaftssystem und
Kirchen hat ein signifikanter Wandel stattgefunden. Fiir die Okumene
wurde der Entwicklungskonflikt!' zum Katalysator dieser neuen Verhiilt-
nisbestimmung, die sich fiir die 6kumenische Sozialethik am treffendsten
festmachen ldsst an dem Ablauf und den Folgen der Weltkonferenz von
Church and Society 1966 in Genf. Am Anfang der Industrialisierung stand
ebenso wie am Anfang des Modells der Sozialen Marktwirtschaft in der
entstehenden Bundesrepublik der ékonomischerseits vielfach artikulierte
Wunsch nach einer konstruktiven und integrativen Beteiligung der Kirchen
an der Steuerung und Ausgestaltung des Wirtschaftssystems. Alfred Miiller-
Armack und Walter Eucken teilten die Uberzeugung, dass Wirtschaftspoli-
tik immer nur ein Teil der Gesellschaftspolitik sein kénne und, dass sich
das Konzept einer sozialen Marktwirtschaft erst dann wiirde bewihrt
haben, wenn es sich als global umsetzbar erwiesen hiitte. Von der macht-
vollen Dynamik des Marktes ging fiir beide stets eine eminente Gefihr-
dung dieser Priorititenbestimmung aus. Eucken konzipierte seine ,konsti-
tuierenden” und ,regulierenden Prinzipien“ einer ordoliberalen Wirt-
schaftspolitik nicht umsonst in expliziter Analogie zur staatspolitischen
Lehre der Gewaltenteilung. In seiner Konzeption schreibt er den Kirchen
eine zentrale, im heutigen Diskurs weitgehend in Vergessenheit geratene
Rolle zu. Die drei ordnenden Potenzen im Markt, das sind fiir Eucken mit
gutem Grund: der Staat, die Wirtschaftswissenschaft und die Kirchen.!2
Dieses einzige Beispiel moge jene ekklesiologische Aufgabenzuteilung
illustrieren, die parallel zum Scheitern der modernisierenden Entwick-
lungsmodelle iiber mehrere UN-Dekaden hinweg kirchlicher- und 6kono-
mischerseits zunehmend fragwiirdig und schlieBlich obsolet wurde. Die
dkumenische Sozialethik stellte sich ab Mitte der sechziger Jahre zuneh-
mend dieser fiir die Kirchen selbst konfliktreichen Konstellation.!3 In die-
sem Prozess wurde die ekklesiologische Option fiir ein wirtschaftliches
System abgelost von der Option fiir jene, die unter die Rider des Systems
geraten sind. Dieser Wandel der ekklesiologischen Selbstverortung im
Kontext 6konomischer Machtkonstellationen steht im Hintergrund der bis-
her letzten umfassenden dkumenischen AuBerung zur Weltwirtschaft von
1992 Wirtschaft wird hier als eine Sphéire der Macht thematisiert. Diese
Auffassung der Okonomie ist von grundlegender Bedeutung fiir das Studien-
dokument und sie sollte — wie oben gezeigt wurde — keinesfalls voreilig als
weltfern oder gar ,,unékonomisch* abgeurteilt werden. Die im Kapitel III
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dieser Stellungnahme benannten Problembereiche der Weltwirtschaft spie-
geln den systematischen Grundansatz bei der Macht wider.” Von daher
kann in der Dekade zur Uberwindung von Gewalt an die hier vorliegende
Analyse hervorragend angeschlossen werden. Die hier identifizierten
okumenischen Herausforderungen reflektieren die Folgen von Marginali-
sierung, verweigerter Partizipation, ZwangsmafBnahmen, Ausbeutung, offe-
ner und versteckter Macht. Die Prioritit liegt auf dem Verhiltnis zu der
umfassenden Bedrohung eines guten Lebens durch Armut. Im Einzelnen
geht es um die okumenisch-kirchliche Reaktion auf das schockierende
AusmaB absoluter Armut, die weiter wachsende Kluft zwischen Reich und
Arm, die Schuldenkrise, die Bedrohung der Schopfung sowie die Vernet-
zungen von Okonomie mit Sexismus, Militarismus und neuen Kommuni-
kationstechnologien.

I1I. Zur Profilierung okumenischer Wirtschaftsethik
im Rahmen der Dekade

Das alles markiert freilich kaum mehr als die Spharen, die mit den viel-
filtigen im Rahmendokument zur Dekade vorgeschlagenen Methoden des
Studiums, der Aktion, der Begegnung und last but not least im gemeinsa-
men Gottesdienst zu beleben wiiren. AbschlieBend soll hier noch auf einige
Themenbereiche hingewiesen werden, die unter dem Gesichtspunkt der
Uberwindung von Gewalt nicht nur in spezifischer Weise neue Aktualitit
erhalten, sondern von denen nachdriicklich zu hoffen ist, dass hier in zehn
Jahren signifikante Fortschritte konstatiert werden konnen. Die Aufzih-
lung verkniipft den Problemkreis der globalen Wirtschaft mit 6kumeni-
schen Zwischenrufen. Sie beansprucht keine Vollstindigkeit, sondern zielt
auf kreative Fortfiihrung:

1. Im Rahmen des anhaltenden Interesses an Fragen der Wirtschaftsethik
ist — zumal im Horizont der Globalisierung — der Beitrag der Okumene zur
Wirtschaftsethik bisher nicht annihernd angemessen gewiirdigt. Dies gilt
nicht nur fiir die inhaltlichen Fragen, dies gilt auch fiir die grundlegende
wirtschaftsethische ,,Problemheuristik®. Gegeniiber den iibrigen Anbietern
auf dem Markt der Wirtschaftsethik hat die Okumene einen strategischen
globalen ,,Marktvorteil“. Er liegt begriindet in der doppelten Dimension
des okumenischen Begriffs des Experten bzw. der Expertin: Okumenische
Expertise” verbindet vom Ansatz her das Fachwissen der Gelehrten und
das Lebenswissen der Betroffenen. ,.Lebendige Briefe” beispielsweise sind
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nicht zuletzt in diesem spezifischen Sinn ein konstitutiver Beitrag zu dem,
was im Horizont der Globalisierung definitiv Okumenische Wirtschafts-
ethik genannt zu werden verdient. Jede theologische Ethik ohne 6kumeni-
sche Sensibilitdt bleibt heute per definitionem subkomplex. Schlichtweg
dasselbe gilt fiir die ebenfalls boomende ,,Unternehmensethik®. In den hier
bisher vorgelegten Entwiirfen fehlen kumenische Aspekte in einer ange-
sichts der Herausforderungen durch globalisierte Standortdebatten nachge-
rade bestiirzenden Weise.

2. Im Horizont der Okumene ist eine differenzierte Kritik an Schwach-
stellen der Wirtschaftstheorie und des 6konomischen Wissenschaftsbetrie-
bes zu formulieren. In 6kumenischer Perspektive fallen hier bemerkens-
werte Liicken auf. Einige wenige seien genannt: Die politische Umsetzung
einer antispekulativ wirkenden Tobin-Steuer ist neuerdings wieder im
Gesprich; die notwendige Enttabuisierung der wachsenden sozialen
Distanz wird nachhaltig behindert durch mangelhafte Statistiken des
Reichtums'®; die 6konomischen Theorien der Transformation von Nicht-
Marktwirtschaften in Marktwirtschaften haben nach 1989 keine ,,Erfolgs-
geschichte™ zu schreiben vermocht; die Wirtschaftstheorie spricht zwar
von einem frade off zwischen Effizienz und Distribution — aber ein etwai-
ges ,,Optimum® an Ungleichheit kann sie nicht definieren; die herrschende
angebotsorientierte Wirtschaftspolitik erfiillt nach eigenen Angaben die
akademischen Mindestanforderungen an ein theoretisches Gesamtsystem
nicht einmal ansatzweise.!”

3. Neue spezifische Aktualitit erhalten schliellich einige bereits ,.eta-
blierte* Institutionen und Kampagnen. Die in der 6kumenischen Bewe-
gung entstandene Arbeit von Oikocredit, die Kampagnen zum fairen Han-
del, die Teppich- oder Blumenkampagne und die Kampagne Erlassjahr
2000. Letztere endet mit dem Beginn der Dekade. Unerledigt bleibt dann
aber die Frage, wann es endlich gelingt, auf die unseligen Folgewirkungen
der Schuldenkrise in den armen Lindern mit einem fairen und transparen-
ten internationalen Insolvenzrecht zu reagieren.'s

So gesehen kann gerade im Blick auf wirtschaftliche Fragen gesagt wer-
den: Es wird Zeit fiir diese Dekade!
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ANMERKUNGEN

Vgl. ,Ein Rahmenkonzept” in dieser Ausgabe der OR, s. S.473 ff

Vgl. exemplarisch Hugo Assmann, Franz J. Hinkelammert, Jorge V. Pixley, Jon Sobrino,
Die Gotzen der Unterdriickung und der befreiende Gott, Miinster 1984.

Vgl. Konrad Raiser, Die 6kumenische Bewegung und die Herausforderung durch die
Globalisierung, in: Okumenischer Informationsdienst Nr. 4/1997, 3. Ferner: Margot
KiBmann, Die eucharistische Vision. Armut und Reichtum als Anfrage an die Einheit der
Kirche in der Diskussion des Okumenischen Rates, Miinchen/Mainz 1992 sowie Gert
Riippell, Einheit ist unteilbar. Die Menschheit und ihre Einheit als Thema in der 6ku-
menischen Diskussion zwischen 1910 und 1983, Rothenburg 0.d.T. 1992.

Erinnert sei daran, dass Max Weber bei seiner Definition der soziologischen Grundkate-
gorien des Wirtschaftens das ,,Wirtschaften® als zweckrationales und friedliches Aus-
iiben von Verfiigungsgewalt unterschied vom ,,wirtschaftlich orientierten Handeln®, das
Laktuelle Gewaltsamkeit als Mittel verwendet. (Max Weber, Wirtschaft und Gesell-
schaft. Grundriss der verstehenden Soziologie, 5. revidierte Auflage, Tiibingen 1980,
31). Diese ,feinsinnige” Unterscheidung hat im Bereich der Wirtschaftstheorie heute
keine kategoriale Bedeutung mehr. Die ,,Okonomische Erkldrung menschlichen Verhal-
tens* von G.S. Becker kennt keinen grundsitzlichen Unterschied zwischen den Nutzen-
kalkiilen von Investoren, Heiratswilligen oder gewaltbereiten Rauschgifthéindlern. Dabei
handelt es sich nicht um extreme Konsequenzmacherei eines Autors, sondern um die fol-
gerichtige Anwendung eines nutzentheoretisch argumentierenden methodologischen
Individualismus mit positivistischem, also keineswegs normativem Anspruch.

Vgl. Helmut Arndt, Art. Macht und Wettbewerb, in: Handbuch des Wettbewerbs, hg. v.
Helmut Cox u.a., Miinchen 1981, 51: ,,Wer iiber wirtschaftliche Macht verfiigt, ist in der
Lage die Handlungsfihigkeit anderer Wirtschafter auszunutzen ... Im Grenzfall ent-
scheidet der Méchtige fiir den Schwachen.*

Lapidar dazu Dieter Schneider, Betriebswirtschaftslehre, Band 1: Grundlagen, Miinchen
1993, 57; ,,Wer mehr weil, mehr kann, mehr hat, ist in der Lage Macht auszuiiben.
Macht des einen kann als Zwang, Freiheitsbeschrinkung, fiir andere gedeutet werden.*

Vgl. Giinther Wohe, Einfiihrung in die Allgemeine Betriebswirtschaftslehre, Miinchen
171990, 402 und 405.

So ein Nestlé-Manager, zit. bei Arthur Rich, Wirtschaftsethik II, Marktwirtschaft, Plan-
wirtschaft, Weltwirtschaft aus sozialethischer Sicht, Giitersloh 1990, 110. Rich selbst
untersucht drei Aspekte des ,,Machtproblems*: die Marktbeherrschung, die Standortwahl
und die Umsetzung von wirtschaftlicher in politische Macht.

Vgl. exemplarisch: Norbert Richter, Der Institutionalismus. Geschichte und Theorie evo-
lutiongirer Okonomie, Marburg 1994 und Birger P, Priddat, Die andere Okonomie. Eine
neue Einschitzung von Gustav Schmollers Versuch einer ,ethisch-historischen® Natio-
nalékonomie im 19. Jahrhundert, Marburg 1995. Zur Verkniipfung mit der 6kumenischen
Diskussion wichtig ist hier: Siegfried Katterle, ..Fiir eine mit den Armen solidarische Kir-
che*. Die konomischen Aspekte des Dokumentes der Kommission fiir kirchlichen Ent-
wicklungsdienst des Weltkirchenrates, in: ders., Alternativen zur neoliberalen Wende.
Wirtschaftspolitik in der sozialstaatlichen Demokratie, Bochum 1989, 223-236.

Ein exemplarischer Verweis muss gentigen. Einfiihrend kann genannt werden Rudolf
Richter, Institutionen ékonomisch analysiert, Tiibingen 1994, und exemplarisch vertie-
fend Douglass C. North, Institutionen, institutioneller Wandel und Wirtschaftsleistung,
Tiibingen 1992.

Vgl. Karl-Heinz Dejung, Die Okumenische Bewegung im Entwicklungskonflikt
1910-1968, Stuttgart/Miinchen 1973.

Walter Eucken, Grundsiitze der Wirtschaftspolitik, Tiibingen '1952.
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Diese Debatte kann leicht nachvollzogen werden anhand der Zusammenstellung der
bedeutsamsten Texte zur kumenischen Wirtschaftsethik in: Wolfram Stierle, Dietrich
Werner, Martin Heider (Hg.), Ethik fiir das Leben. 100 Jahre Okumenische Wirtschafts-
und Sozialethik. Quellenedition 6kumenischer Erkldrungen, Studientexte und Sektions-
berichte des ORK von den Anfingen bis 1996, Rothenburg o.d.T. 1996, 123ff. Ebd.
350ff findet sich auch das der nunmehr anstechenden 6kumenischen Dekade vorausge-
hende, 1994 vom Zentralausschuss in Johannesburg ins Leben gerufene ,,Programm zur
Uberwindung von Gewalt*, in dessen Arbeitshypothesen wirtschaftliche Gewaltstruktu-
ren ausdriicklich thematisiert werden.

Der christliche Glaube und die heutige Weltwirtschaft. Ein Studiendokument des Oku-
menischen Rates der Kirchen, Genf 1992.

Von hier aus erkldren sich signifikante Unterschiede in der Problemwahrnehmung
gegeniiber der fast zeitgleich erschienenen EKD-Denkschrift ,,Gemeinwohl und Eigen-
nutz"’,

Vgl. Emst-Ulrich Huster (Hg.), Reichtum in Deutschland. Die Gewinner der sozialen
Polarisierung, 2. aktualisierte Aufl. Frankfurt/Main 1997.

Vgl. die bemerkenswerte Feststellung zur ,.Supply-side-Economics®, in: Harald Winkel,
Die Volkswirtschaftslehre der Neueren Zeit, Darmstadt 41994, 164: ,,Ohne ein vorfor-
muliertes, abgeschlossenes theoretisches Konzept wird sie ihre Bewihrungsprobe zu
bestehen haben.* Es mag dahingestellt bleiben, ob hier Zynismus, frappierende Offen-
heit oder ein frustierter Keynesianismus das Wort fiihrt.

In allen genannten Fillen kann auf das Internet verwiesen werden, vgl. zu Oikocredit
(frither: EDCS): www.oikocredit.org/de und zu den anderen: www.woek.de bzw.
www.erlassjahr2000.de.
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Zwischen Erschrecken
und Hoffnung

Zur theologischen Reflexion von
Gewalt gegen Frauen

VON HELGA KUHLMANN

Einleitung

Im Rahmen der 1998 auf der Vollversammlung des Okumenischen Rates
der Kirchen in Harare initiierten Dekade zur Uberwindung von Gewalt
betrifft ein Schwerpunkt die Gewalt gegen Frauen. Kirchen und christliche
Initiativen, die auf die Uberwindung von Gewalt gegen Frauen zielen,
haben sich in den vergangenen Jahren vorwiegend darauf konzentriert,
Gewaltopfer zu unterstiitzen und zu schiitzen, damit diese der Gewalt ent-
kommen und nach dem von Gewalt beschédigten Leben selbstbestimmter
und mit weniger Angst leben konnten, mit Tétern therapeutisch zu arbei-
ten, praventiv den gewaltfreien Umgang mit Konflikten zu trainieren sowie
Mediation zu organisieren. Inzwischen breitet sich die Erkenntnis aus, dass
sich, wie die jiingste Veroffentlichung der EKD ,,Gewalt gegen Frauen als
Thema der Kirche,,' belegt, gewaltiiberwindendes Handeln und Denken in
Kirchen und unter Christen nicht darauf beschrinken darf, andere auf dem
Weg in ein gewaltfreies Leben zu unterstiitzen — seien sie Opfer oder Titer.
Vielmehr miissen auch die christliche und kirchliche Praxis sowie die
Theologie in die kritische Priifung einbezogen werden.

Wer beginnt, iiber ein rasch zu gewinnendes Einverstdndnis hinaus, dass
Gewalt gegen Frauen nicht sein soll, dies Thema theologisch ernst zu neh-
men, sieht sich bald in einen Komplex von Fragen und Problemen hinein-
verwickelt, der zentrale Inhalte des christlichen Glaubens betrifft. Auch die
Gottesvorstellung, das Menschenbild, die Botschaft von der Rechtferti-
gung des Gottlosen, die Kreuzestheologie, das Nichstenliebegebot kbnnen
davon nicht ausgenommen werden.
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Frauen, die Gewalt {iberlebt und ihre Erfahrungen reflektiert haben, brin-
gen eine besondere Sensibilitét fiir Praktiken und Denkgewohnheiten mit,
die dazu beitragen, Gewaltstrukturen zu festigen, sowie fiir solche Denk-
und Verhaltensmuster, die dazu beitragen, Gewaltstrukturen zu dekonstru-
ieren und zu iiberwinden. Kontinuierliche Dialoge mit ihnen konnen die
Erkenntnisfihigkeit theologischen Denkens im Problemzusammenhang
der Gewalt gegen Frauen fordern und auf verborgene Schwichen und Stér-
ken theologischen Denkens zu diesem Thema aufmerksam machen. Die
Bereitschaft zur theologischen Reflexion auch der dunklen Seiten der The-
matik muss jedoch erheblichen Widerstdnden und Schmerzen standhalten.
Denn zunéchst erschreckt Gewalt gegen Frauen bei jeder ndheren Kon-
frontation erneut auch die, denen die Fakten bereits bekannt sind, die sich
eingehend mit der Problematik befasst haben, die mit Gewaltopfern und/
oder mit Tatern arbeiten.

Auch Betroffene konnen trotz der vielfiltigen und hdufig skandalisierten
Medienprisenz des Themas kaum iiber ihre Erfahrungen sprechen. Die
Griinde dafiir sind vielfiltig. In den meisten Fillen geschieht die Gewalt im
sozialen Nahbereich und in der eigenen Wohnung.? Nicht selten stehen
Opfer und Téter in engen emotionalen familidren oder Liebes-Beziehungen
zueinander. Obwohl von auflen kognitiv zwischen Tétern und Opfern dif-
ferenziert werden kann, schimen sich hiufig die Opfer und leiden unter
Schuldgefiihlen. Nicht selten sind die Téter biographisch damit belastet,
dass sie selbst als Kinder Gewalt erlitten haben. All dies fiihrt dazu, dass
die Gewalt im eigenen Alltag noch immer hiufig verdringt und tabuisiert
wird.

Uberdies verunsichert die theologische Reflexion selbst, denn sie erfor-
dert, neben den befreienden, Gewalt tiberwindenden Impulsen des christ-
lichen Glaubens den Patriarchalismus und gewaltférdernde Elemente der
Tradition und der biblischen Texte wahrzunehmen. Sie zwingt dazu, auch
vertraute Glaubensinhalte zu befragen, ob an ihnen angesichts der Gewalt
gegen Frauen weiterhin festgehalten werden kann. Die Kirche, der sich
Christinnen und Christen verbunden fiihlen und in der sie sich als Glieder
des einen Leibes verstehen, die Geschichte der eigenen Tradition, die als
heilig verehrte Schrift sind in die Geschichte der Gewalt gegen Frauen in
unserer Gesellschaft verstrickt. Die Erkenntnis, dass Opfer, Téter und Mit-
wissende genauso unter Christinnen und Christen zu finden sind wie unter
nichtchristlichen Menschen und dass auch christliche Familien und Ehen
Orte der Gewalt gegen Frauen sind, erschiittert das christliche Selbstbild,
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das christliche Bild von Ehe und Familie sowie das Selbstverstéindnis der
christlichen Gemeinde.

Schwierig ist die Aufgabe theologischer Reflexion auch deshalb, weil
das gemeinsame Anliegen, Gewalt kritisch zu bedenken und auf ihre Uber-
windung hin zu arbeiten, theoretische Kontroversen iiber zentrale Gehalte
des christlichen Glaubens im Kontext der Thematik nicht erspart. Bei-
spielsweise werden die Frage nach Gottes ausbleibendem rettenden Ein-
greifen und die Frage, wie heute die biblische Rede von Jesus als Opfer
theologisch verantwortet und vermittelt werden kann, von vielen unter-
schiedlich beantwortet. Auch das Problem, wie Christinnen und Christen
heute mit Texten der biblischen, der theologischen und der kirchlichen Tra-
dition umgehen konnen, in denen Frauen gegeniiber Miinnern benachteiligt
und in denen weiblich Symbolisiertes geringer geschitzt wird als ménnlich
Symbolisiertes, bleibt Gegenstand unabgeschlossener Diskussionen.

Die folgenden Uberlegungen wollen in ihren inhaltlichen Akzentuierun-
gen von fiinf exemplarischen Themenbereichen der Theologie einer Per-
spektive von Frauen, die Gewalt erfahren haben, Gewicht verleihen. Sie
suchen Beriihrungspunkte zwischen iiberlieferten theologischen Inhalten
und Gewalterfahrungen von Frauen auf, um verborgene gewaltférdernde
Elemente theologischer Tradition und Reflexion zu entdecken und um das
gewaltiiberwindende Potential sichtbar zu machen. Sie setzen voraus, dass
die theologische Reflexion indirekt mitverantwortlich ist fiir bestehende
Strukturen der Gewalt gegen Frauen und dass sie zum Prozess der Uber-
windung von Gewalt beitragen kann. Sie sollen deutlich machen, dass
,.Gewalt gegen Frauen* kein Thema ist, das nur Frauen angeht, und dass es
kein Spezialthema theologischer Ethik darstellt. Vielmehr fiihrt es ins Zen-
trum theologischer Reflexion.

1. Umgang mit Texten der Tradition

Im Nachdenken iiber die Gewalt gegen Frauen zeigt sich immer wieder,
dass zentrale Texte der theologischen Tradition sowohl gewaltfordernde
und patriarchale als auch gewaltiiberwindende und patriarchalismuskriti-
sche Bilder, Vorstellungen, Normen und Erzdhlungen enthalten und dass
sich mehrere in Texten transportierte Inhalte erst im Kontext ihrer kommu-
nikativen Situierung — gemessen am Anspruch, der christlichen Wahrheit
Ausdruck zu geben — als problematisch oder als adiquat erweisen. Im Ein-
zelnen stellt sich damit immer wieder das ,,Kanonproblem®, d. h. die Frage,
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welche Elemente von Texten heute als maBgeblich dafiir angesehen wer-
den konnen, die christliche Wahrheit auch in die Zukunft hinein tradieren
zu konnen, und welche Gestalten und Ausdrucksformen der Kommunika-
tion christlichen Glaubens angemessen sind. Den Begriff des Kanons
beziehe ich hier iiber die biblischen Schriften hinaus auf alle Elemente der
theologischen Uberlieferung, denn ich meine, dass diese Frage potentiell
alle vielfiltigen Bestandteile der Uberlieferung und gegenwirtigen Dar-
stellungsformen des Christlichen betriftt.

Zwei Beispiele sollen dies erldutern.

Festgehalten werden kann, dass nach der Uberlieferung biblischer Texte
das Handeln und der Wille Gottes auf die Uberwindung von Gewalt und
auf die Uberwindung von Gewalt gegen Frauen zielen. Mehrere Texte ver-
weigern ein Verschweigen der Gewalt gegen Frauen, sie dokumentieren
und teilen mit, dass Frauen vergewaltigt werden. Ausnahmslos gilt sexuelle
Gewalt gegeniiber Frauen und Midchen als Unrecht. So wird z.B. nach
Dt 22,26f die Vergewaltigung einer verlobten Frau so schwerwiegend be-
urteilt wie die Ermordung eines Menschen. Dieser Text spiegelt und repro-
duziert jedoch zugleich, dass Frauen und Midchen als Eigentum von Mén-
nern angesehen werden. Nach heutigen Mafstdben widerspricht dies deut-
lich ihrer in der Gottesbildlichkeit begriindeten Wiirde. Der Vergewaltiger
einer verlobten Frau soll mit dem Tod bestraft werden, der Vergewaltiger
einer nicht verlobten Frau soll ihrem Vater eine Summe zahlen und sie
dann heiraten, er darf sich nicht von ihr scheiden lassen. Hier mag einge-
wandt werden, dass wir iiber die Frage, ob Frauen Eigentum von Minnern
sein konnen, wirklich hinaus sind. In diesem Fall kann ein Konsens schnell
gefunden werden, dass allein das Verbot der Vergewaltigung in einen aktu-
ellen Kanon gehort, wihrend die ndheren Ausfithrungen des Verbots als
historisch tiberwunden betrachtet werden konnen.

In anderen Fillen stellt sich ein Konsens nicht so rasch ein, etwa bei der
Frage der Gottesmetaphorik und des Gottesnamens. In den biblischen
Schriften dominieren ménnliche Bilder fiir Gott: der Richter, der Herr, der
Konig, der Vater u.a., obwohl Gott auch mittels weiblicher personaler
Metaphern und weiblich konnotierter transpersonaler Metaphern symboli-
siert wird: die Mutter, die Henne, die Quelle. In der christlichen Theologie
wird in Erinnerung an iiberlieferte Empfehlungen Jesu dem Bild des Vaters
in der Anrede Gottes und im Sprechen iiber Gott ein Vorrang eingerdumt.
Feministische Theologinnen erkennen in dieser Bevorzugung der Vater-
symbolik einen Widerspruch zur Aussage gleicher Symbolisierungsfihig-
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keit des weiblichen und des minnlichen Geschlechts fiir Gott nach
Gen 1.27. Frauen, die als Tochter die Erfahrung gewaltsamer Ubergriffe
ihres Vaters auf sie erfahren mussten, machen darauf aufmerksam, dass die
Vorstellung eines Vaters fiir sie nicht die befreienden Impulse kommuni-
zieren kann, die in den Worten Jesu und in vielen theologischen Kommen-
taren zu Gott als Vater gemeint sind.

Was bedeutet das fiir die Kanonfrage? Kann die vertraute, verbreitete
und ritualisierte Rede von Gott als Vater weiterhin den Vorrang christlicher
Gottespridikate beanspruchen? Oder ist sie diskreditiert, weil sic mogli-
cherweise Machtverhiltnisse und Gewaltstrukturen zwischen Vitern und
Tochtern stiitzt? Hier bleiben die beiden Positionen uneinig. Die an der
Vatersymbolik festhalten, weisen darauf hin, dass sie die Differenz zwi-
schen irdischen Vitern und Gott als Vater voraussetzen und dass Gott
unmissverstindlich als guter Vater angesprochen werde. Eine Selbstver-
pflichtung, dies regelmiiBig deutlich zu machen, kénnte moglicherweise
hier weiterfiihren. Immerhin haben Diskussionen begonnen, die Problema-
tik der Vateranrede Gottes wird zunehmend erkannt.

An der Vatersymbolik fiir Gott zeigt sich auch, dass identische Inhalte
der Tradition in verschiedenen Kontexten Verschiedenes mitteilen.
Gegeniiber Symbolisierungen der Gott-Mensch-Relation als Herrschafts-
und Unterordnungsbeziehung mit klarem Macht- und Abhiingigkeits-
gefille kann sie ein kritisches oder ergéinzendes Korrektiv darstellen. Nicht
wie sich ein Konig seine Untertanen unterordnet, sondern wie ein Vater
seine Kinder liebt und fiir sie sorgt, so liebt Gott die Menschen und sorgt
fiir sie. Die Vatersymbolik kann auch, wie es Martin Luther in Erléuterun-
gen zum vierten Gebot ausfiihrt, als MaBstab fiir die Elternschaft und ins-
besondere fiir die Vaterschaft fungieren, die dann an den Anspriichen der
Liebe, der Fiirsorge und der Verantwortung vor Gott zu messen ist. Sie
kann allerdings ebenso, und das sollte allen bewusst sein, die sie verwen-
den, von Viitern gezielt dazu missbraucht werden, ihren Tochtern eine
symbolische Nihe und Ubereinstimmung zwischen ihrer Person und Gott
als Vater zu suggerieren.

Neue theologische Erkenntnisse fordern die christliche Gemeinde immer
wieder dazu heraus, den Prozess der Dekanonisierung und der Rekanoni-
sierung? jeweils neu zu vollziehen. Alle Gemeindeglieder tragen dafir die
Verantwortung, dass in diesen Prozessen die Stimmen von Frauen beson-
deres Gehor finden, die Opfer von Gewalt sind oder waren.
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2. Irritationen in der Gottesbeziehung von Frauen, die Gewalt erleiden

Fiir eine Frau, die Gewalt erleiden musste, kann es tiberlebenswichtig
sein, zu wissen, dass Gott auf ihrer Seite steht und stand, dass er bei ihr ist
und war, wihrend sie Qualen erleidet bzw. erlitten hat. Sie kann sich even-
tuell innerlich daran festhalten, dass Gott ihre Wiirde anerkennt und sie
wertschitzt, obwohl ein Mann sie erniedrigt, ihr Schmerzen zufiigt, ihr
ihren Willen und ihre Wiirde raubt. Frauen und alle anderen, die aufgrund
ihrer Korperlichkeit zu Opfern von Gewalt werden, bediirfen in besonderer
Weise des Zuspruchs ihrer Wiirde als Bilder und als Téchter Gottes. Der
kontrafaktischen Geltung der Gottesbildlichkeit der Frau gebiihrt in der
wissenschaftlichen Theologie, in der Religionspadagogik, in der Seelsorge
und in der diakonischen Arbeit theologisches Gewicht, das potentielle
Titer daran erinnern kann, dass die Verletzung einer Frau eine Verletzung
Gottes bedeutet, und das Opfer ermutigen kann, die Spirale der Gewalt zu
verlassen. Die Gottesbildlichkeit jeder Frau steht im Kontext anderer Vor-
stellungen theologischer Anthropologie, z.B. der Erfahrung des Paulus,
dass der Geist Gottes Anteil gibt an der Freiheit der Kinder Gottes, die dem
Geist der Knechtschaft entgegensteht, und der vielfach biblisch bezeugten
Gewissheit, dass Gott besonders Schwachen Kraft gibt. Die Gewissheit der
Treue Gottes zu ihr kann eine Frau in der schwierigen Situation, dass sie
von einem Mann geschlagen wird, den sie liebt, bewegen, ihre Treue zu
Gott der Treue zu ihrem Mann oder ihrem Vater iiberzuordnen und ihren
Mann oder ihre Eltern zu verlassen. ¢

Es gibt jedoch auch Griinde, die eine Frau zweifeln lassen, ob Gott
tatsdchlich auf ihrer Seite steht, wenn sie Leiden ertragen muss und wenn
sie erwégt, Schritte aus dem Kreislauf der Gewalt heraus zu suchen. Sie
stehen im Kontext der Frage nach dem Verhiltnis von Gottes Macht und
der Gewalt, unter der die Frau leidet. Wenn Christinnen erkennen, dass sie
Opfer sexueller Gewalt wurden, stellt sich ihnen die Frage, warum sie lei-
den miissen. Wollte Gott die Gewalt? Soll die Frau durch die Gewalt ge-
straft werden?

Manche Texte der Bibel stellen Gott so dar, dass er sich selbst des Mit-
tels der Gewalt bedient, indem er andere beauftragt, gewalttitig zu han-
deln, indem er selbst gewalttitiges Handeln ankiindigt oder indem sein
Handeln metaphorisch als gewalttitiges beschrieben wird. Um die Israeli-
ten aus der Gewalt der Agypter zu befreien, lisst Gott die Agypter im Meer
ertrinken. Propheten deuten die Niederlagen Israels, die Zerstorung des
Tempels und die Vertreibung aus ihrem Land als Gottes Strafe fiir ihre
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eigene Untreue ihm gegeniiber. Der Tod Jesu geschieht nach den Aussagen
der Evangelien nach dem Willen Gottes.

Besonders erschrecken Texte, in denen wie z.B. im Hoseabuch und im
Ezechielbuch, in der Offenbarung des Johannes und in anderen Schriften
Gottes Handeln gegeniiber weiblich symbolisierten Stidten und Léndern in
Metaphern ménnlicher sexueller Gewalt beschrieben wird.* So spricht Gott
nach Jer 13,22 zu Jerusalem: ,,um all deiner Siinden willen wird dir die
Schleppe aufgehoben, wirst du geschindet.” Dass das gewaltsame Handeln
Gottes als Strafgericht fiir die Schuld und die Gewalttaten gedeutet wird,
die die Bewohner dieser Orte und Linder begangen haben, darf keinen
Grund darstellen, die Brutalitit zu ignorieren, mit der hier das Handeln
Gottes metaphorisch als ménnliche sexuelle Gewalt gegeniiber weiblich
symbolisierten Stidten geschildert wird. Frauen, die Gewalt erleiden
mussten, begegnen in der Lektiire dieser Texte ihren eigenen Erfahrungen.
Wo Gottes Handeln metaphorisch so dargestellt wird, dass es absichtsvoll
und gewaltsam die Wiirde weiblich symbolisierter Stiidte, Orte oder Lin-
der zerstort, hat die theologische Reflexion die Aufgabe, klar zu stellen,
dass solche Metaphorik fiir Gottes Handeln zutiefst problematisch und
frauenfeindlich ist. Gegenwiirtige Gottesrede und theologische Reflexion
in Universititen, Schulen, Kirchen und gesellschaftlicher Offentlichkeit
miissen zur Kritik dieser Metaphorik befdhigen.

Auch wenn eine Frau die erlittene Gewalt nicht als Strafe fiir vergangene
Schuld interpretiert, wenn sie sich ihrer Wiirde so gewiss ist, dass sie weil,
dass Gott die Gewalt ihr gegeniiber nicht wollen kann, liegt die Frage nahe,
warum er sie nicht beschiitzt habe. Die theologische Reflexion bietet ihr
(mindestens) zwei wirkmiichtige Denkmodelle an, die die Frage jedoch
nicht stillstellen. Das eine sieht Gottes Nichteingreifen gegeniiber der
Gewalt als unbegreifliches Wirken an, sein Sinn bleibt Menschen verbor-
gen. Theologischer Reflexion im Sinn der Opfer kommt hier die Aufgabe
zu, die Theodizeefrage immer wieder zu stellen, eine Antwort aber eben-
falls immer wieder zu verweigern.’ Das andere Denkmodell erkennt bereits
in der Schopfung eine Selbstbegrenzung gottlicher Macht, die den Ge-
schopfen Raum gibt fiir eigene Macht und Freiheit. Sie findet im gewalt-
losen Weg der Liebe Gottes ihre Fortsetzung. Dieser Weg fiihrt liber das
Kreuz Jesu Christi und iiber seine Auferweckung eschatologisch an das
Ziel, an dem die Gewalt universal kenntlich fiir alle iiberwunden sein wird.¢

Beide Modelle bieten Frauen, die Gewalt erleiden, keine Antwort im
Sinn eines Auswegs aus ihrer Situation an. Beide konnen auf die Moglich-
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keit der Klage und der Anklage Gottes verweisen, wie sie biblisch beson-
ders in den Psalmen, in den Klageliedern und im Hiobbuch, aber auch im
Schrei Jesu am Kreuz, dem Zitat aus Psalm 22, dokumentiert werden. In den
letzten Jahren haben feministische Exegetinnen damit begonnen, Klage-
psalmen aus der Perspektive von Frauen zu interpretieren, die Opfer von
Gewalt waren.” In beiden Modellen nimmt die Hoffnung auf die gewalt-
beendende Macht Gottes eine zentrale Position ein, allerdings wird sie
begleitet vom Schmerz iiber weiter bestehende Gewaltverhiltnisse.

3. Schuldzuweisungen an Frauen

Wenn Frauen Opfer sexueller Gewalt werden, fiihlen sie sich hdufig
schuldig, wihrend Téter nur geringes Schuldbewusstsein aufbringen und
ihre Verantwortung fiir die Tat den Frauen zuschieben. Im Fall sexueller
Gewalt gegeniiber einer minderjdhrigen Frau fordert nicht selten der Titer,
der der Vater, der iltere Bruder oder der Onkel sein kann, unter Androhung
von Strafen die junge Frau auf, mit niemandem iiber die Tat zu sprechen,
und macht sie fiir die sexuellen Anndherungen direkt verantwortlich. Dazu
kommt, dass Frauen noch immer auch in der Offentlichkeit bis in die
Rechtsprechung hinein datfiir verantwortlich gemacht werden, dass sie sich
nicht geniigend vor einer Vergewaltigung geschiitzt hitten, z.B. weil sie
nachts allein auf der StraBe waren, dass sie Minner durch Verhalten oder
Kleidung zur Gewalt provoziert hitten — der kurze Rock, das Lécheln —,
dass sie sich nicht geniligend gewehrt hitten. Noch immer meinen Ménner
ihre Missachtung der Willensduferung einer Frau damit rechtfertigen zu
konnen, dass ein ,,nein” einer Frau auch als Aufforderung verstanden wer-
den konne.

Das Schuldgefiihl einer Frau wird verstirkt, wenn sie in der Gewalt eine
Strafe Gottes erkennt und sich Erkldrungen zu eigen macht, wie sie z.B.
prophetische Texte fiir das Ausbleiben der Hilfe Gottes und die Deutung
der Gewalt gegen Israel als gottliche Strafe fiir die Schuld des Volkes her-
anziehen.

Zwar reproduziert die gegenwirtige Theologie die Ungleichheit im Ver-
héltnis von Stinde und Geschlecht kaum noch, bis ins zwanzigste Jahrhun-
dert hinein konnten Theologen jedoch Frauen die grofiere Schuld an der
Siinde zuschreiben. Frausein wurde mit dem Riickverweis auf , Evas®
Schwiiche, ihre Verfithrung und ihren ,.Fall* mit Fleisch, mit Geschlecht,
mit Sexualitidt, Schmutz, Chaos, Irrationalitit und mit Unmoral assoziiert,
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Mannsein dagegen mit Rationalitit, Autonomie, Klarheit, Gesetz, Ord-
nung, Kreativitit. In Bildern der Werbung, in Geschichten, Filmen, Witzen,
geschlechtsdifferenten Kleidungsstiicken und Klischees wirken diese
Geschlechterordnungen subtil weiter. Auch biblisch wird von Frauen als
Strafe fiir den ,,Siindenfall* mehr verlangt als von Ménnern. In Gen 3,16
liegt der einzige biblische Text vor, in dem Gott selbst die Herrschaft von
Menschen iiber Menschen anweist,® indem er Frauen die Herrschaft der
Minner auferlegt.

Der Spruch dokumentiert einerseits den Patriarchalismus des biblischen
Textes und spiegelt und stirkt andererseits die patriarchale Kultur seiner
Entstehungszeit. Text und Kontext sind ineinander verwoben. Dass Gott
die Miinnerherrschaft iiber Frauen als Strafe fiir die Verletzung seiner Wei-
sung anordnet, nicht vom Baum der Erkenntnis zu essen, zeigt zwar, dass
die Herrschaft von Ménnern iiber Frauen vor und unabhingig von dieser
Verletzung nicht von Gott gewollt sein kann. Zugleich wird er jedoch so
dargestellt, dass er Frauen die Last dieser Ubertretung in ungleich héherem
Maf aufbiirdet als Mannern. Auch nach Aussagen des Neuen Testaments
miissen Frauen an den Siindenfolgen schwerer tragen als Minner. Nach
1 Kor 11 wird ihnen die Mannesbildlichkeit zugewiesen, wihrend Min-
nern weiterhin in Aufnahme der Schopfungsgeschichte die Gottesbildlich-
keit zukommt. Nach 1 Tim 2, 11-15 sollen Frauen aufgrund ihrer Ver-
fiihrung und ,,Ubertretung®, von der angeblich Adam nicht betroffen sei,
demiitig sein, still sein’ in der Offentlichkeit, sich unterordnen, auf
Schmuck verzichten und Kinder bekommen und erziehen.

Diese Traditionen bediirfen deutlicher theologischer Selbstkritik. Zwi-
schen der Rede von einer allgemeinen Siindigkeit aller Menschen, der
Rede von konkreten Siinden, die Verantwortliche sowie Geschadigte nennt,
und der Rede von Strukturen der Siinde, die haufig nicht konkret personell
zugeordnet werden konnen, differenziert die theologische Tradition bereits
in biblischen Texten. Die Geschichte des theologischen Nachdenkens iiber
Siinde und Schuld stellt damit weiterhin tragfihige Moglichkeiten zur Ver-
fiigung, Verantwortliche und Geschidigte, Téter und Opfer, zu unterschei-
den und zu benennen. In Konsequenz dieser Erkenntnis sollten Frauen ler-
nen, ihrer Gewohnheit zu widerstehen, sich fiir unverantwortliches Tun
anderer in personalen Beziehungen schuldig zu fiihlen, und Minner, die
Verantwortung fiir sich und ihr Handeln in Bezichungen zu {ibernehmen.
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4. Weiblichkeit und Ethik der Kreuzesnachfolge

Das Denkmuster der Verbindung von Frausein und Siinde ist eingebettet
in den groferen Zusammenhang der Geschlechtscharaktere. Die bis in die
Gegenwart fortwirkenden Geschlechtsstereotypen unterstiitzen Strukturen,
in denen Minner dominieren und sich Frauen unterordnen miissen. Das
traditionelle Bild der Weiblichkeit ist durch viele Eigenschaften und Ver-
haltensweisen gekennzeichnet, die bei Opfern sexueller Gewalt zu beob-
achten sind. Bevor Frauen laut werden und sich aktiv wehren, nehmen sie
das, was auf sie zukommt, erst einmal hin und halten es aus. Aus Liebe sor-
gen sie fiir andere, sehen von sich selbst ab, sind fiir andere da, besonders
fiir die Ménner, die sie lieben. Frauen, die diese Weiblichkeitsvorstellung
verinnerlicht haben, konnen nur in der Abkehr von diesem Ideal motiviert
werden, Schritte aus bestehenden Gewaltsituationen und Gewaltstrukturen
heraus zu suchen. Demgegeniiber konnten sich Minner in einer Orientie-
rung am traditionellen Bild der Geschlechterordnung darin bestitigt sehen,
sexuelle Gewalt gegen Frauen allenfalls als Kavaliersdelikt zu bewerten.

Uber die eigene theologische Tradition der Konstruktion einer Ge-
schlechterordnung hinaus erkennt die theologische Reflexion eine Reihe
der Zuschreibungen des Weiblichkeitsstereotyps in Motiven der Ethik
christlicher Nachfolge wieder. Die Nachfolge Jesu verlangt, sich selbst zu
verleugnen, das Leiden Jesu mitzuleiden, das Kreuz auf sich zu nehmen,
demiitig zu sein, dem Feind die zweite Wange hinzuhalten, wenn man
geschlagen wird, das Eigene fiir andere zu geben, die Néchsten zu lieben.
Zu ihr werden allerdings biblisch alle aufgefordert, nicht speziell Frauen.
Wie sind angesichts der Gewalt gegen Frauen diese Parallelen zu beurtei-
len?

Die Fragen verschérfen sich, wenn sie in die Christologie fortgesetzt
werden. Kann vor dem Hintergrund der christlichen Tradition nicht frei-
willig ertragenes Leiden als erlésend betrachtet werden? Gibt es einen an-
deren Weg aus Gewaltverhiiltnissen hinaus als das freiwillige, liebende
Erleiden der Gewalttaten anderer, wie es die Passionsgeschichten von Jesus
Christus erziihlen? Verhilt sich somit eine Frau, die Schlige in Kauf
nimmt, die ihr Leiden ertriigt und es als gottgegeben nimmt, nicht genuin
christlich?

Zu diesem Themenkomplex sind die Forderungen nach einer ge-
schlechtsdifferenten und kontextsensiblen Ethik wohl besonders ernst zu
nehmen. Die christliche Ethik der Nachfolge bestitigt in vielem einseitige
und problematische Ziige des Weiblichkeitscharakters, wihrend sie zu-
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gleich das Potential besitzt, problematische Ziige des Mannlichkeitscha-
rakters zu korrigieren. Feministische Exegetinnen haben gezeigt, dass
bereits die neutestamentlichen Texte moglicherweise patriarchatskritisch
zu deuten sind. Mehrere Imperative der Nachfolgeethik sind direkt an
Miinner adressiert. So werden die Jiinger, die um die Néhe zu Jesus kon-
kurrieren, aufgefordert, einander zu dienen, wihrend von Frauen indikati-
visch ausgesagt wird, dass sie dies bereits tun.

In einer christlichen Nachfolgeethik wiire tiberdies immer wieder auf die
theologische Differenz zwischen dem Leiden und dem Opfersein Jesu und
zwischen dem Leiden und dem Opfersein anderer hinzuweisen, die das
Leiden Jesu erst als Tod und Leiden iiberwindendes qualifiziert, indem
Gott Jesus auferweckt. Die noch nach seinem Tod bleibenden und seitdem
neuen Gewaltstrukturen und Gewalttaten sprechen dagegen, dass seinem
Leiden und seiner freiwilligen Selbsthingabe unabhidngig von der Aufer-
weckung ,,an sich® schon eine erlosende gewaltiiberwindende Kraft eignet.
Die Ubereinstimmung des gottlichen Willens mit dem Leiden Jesu darf
theologisch nicht so erldutert werden, dass Gott dies Leiden um seiner
Macht willen gefordert oder gebraucht hitte. Wenn Jesus als Opfer? darge-
stellt wird, gilt es, ihn als Opfer gewalttitiger Menschen und nach
Hebr 10,18 als letztes Opfer der Siinde zu qualifizieren, nicht als Opfer
Gottes oder als Opfer fiir Gott. Gott vielmehr gibt dem toten Opfer neues
Leben und weist in diesem Sinn das Opfer zuriick.

Fiir den Problemkomplex der Gewalt gegen Frauen ldsst sich folgern,
dass unbeschadet dessen, dass Nichstenliebe, das Dasein fiir andere, die
Unterstiitzung Schwacher, freiwillige Selbstbegrenzung und Gewaltver-
zicht die christliche Ethik in orientierender und normativer Hinsicht
bestimmen, diese Imperative jeweils zu begrenzen und kontextuell zu kon-
kretisieren sind. Nicht in jedem Fall und nicht um jeden Preis entspricht
eine akzeptierende und liebende Haltung gegeniiber anderen Menschen der
christlichen freimachenden und Leben schenkenden Wahrheit. Bevor eine
Frau sich hingibt und freiwillig leidet, sollte sie kldren, ob und wie Leiden
verhindert oder verringert werden und ob ihre Hingabe tatsdchlich einem
besseren Leben dienen kann. Erst dann kann sie den Weg wahlen, auf dem
sie kurz- und langfristig so wenig Leiden wie moglich in Kauf nehmen
muss, und damit den Weg, der die Hoffnung zuldsst, in ein gutes, freieres
Leben zu fiihren.

Die patriarchatskritische Forderung, die die Texte der Evangelien an
Minner richten, im sozialen Zusammenleben anstelle der Konkurrenz
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eines jeden gegen den anderen die andere ,,weibliche” Moral des Daseins
fiir andere und des gegenseitigen Dienens zu praktizieren, biilit durch die
Kontextualisierungen und Begrenzungen nichts an Aktualitét ein.

5. Schritte auf dem Weg der Vergebung

Das iiberlieferte Wissen von der lebensveridndernden Macht der Verge-
bung kann im Erfahrungskontext von Gewalt gegen Frauen neue Brisanz
gewinnen.!” Dabei geraten die Schritte des Weges und der ungewisse Aus-
gang des langen und schweren Wegs zu einer vielleicht méglichen Verge-
bung besonders in den Blick.!!

Die jiidische und christliche Tradition beschreibt Vergebung als einen
Vorgang zwischen zwei Subjekten, zwischen einer schuldigen und einer
geschidigten Person, zwischen Titer und Opfer. Voraussetzung fiir die Ver-
gebung stellt die Schulderkenntnis des Titers dar, die ,,Reue”, der Wille,
umzukehren und sich zu dndern sowie seine Bitte um Verzeihung. Im
Anschluss daran kann die geschidigte Person der schuldigen Person ver-
zeihen. Die theologische Reflexion erlaubt nicht, eine automatische oder
normative Sequenz anzunehmen, in der die Verzeihung der Bitte regel-
miBig folgt oder in der sie ihr in jedem Fall folgen sollte.

Alle einzelnen Schritte in diesem Geschehen einschlieBlich der Verge-
bung konnen eine Erncuerung der Bezichung der Beteiligten zueinander
und einen Neubeginn im jeweiligen Selbstverhiltnis ermoglichen. Die Ver-
gebung stellt somit nach der Erkenntnis eigener Schuld einen zweiten Wen-
depunkt in einem Prozess, aber keinen Endpunkt dar. Dabei geht es im Fall
der Gewalt gegen Frauen nicht allein um Vergebung zwischen Opfer und
Titer, sondern zusitzlich um die Vergebung zwischen Opfer und Mitwis-
senden, die aus der Perspektive der Frau, die Gewalt erfahren hat, den Titer
unterstiitzt haben. Frauen, die in ihrer Kindheit oder Jugend Gewalt erlit-
ten haben, spiiren hiufig ithr Leben lang psychisch und physisch die Folgen
dieser Gewalt. Vorrangig fiir ihr Uberleben nach der Gewalt ist, dass sie
eigene Schritte in ein selbstbestimmtes und gliicklicheres Leben finden und
gehen konnen. Unabhéngig davon, ob sie vergeben, kommt es darauf an,
dass sich Frauen in ihrem Leben nach der Gewalt von ihren Schuldge-
filhlen fiir die Tat befreien, dass sie ihre berechtigten Angste verlassen,
damit sie sich selbst einen Neuanfang erlauben und sich mit Neugier auf
die Suche nach fiir sie guten sexuellen Beziehungen begeben konnen.
Manche psychotherapeutischen Ansitze leiten Frauen dazu an, sich selbst
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zu vergeben, als Voraussetzung dafiir, dass sie in ihrem Prozess der Hei-
lung fortschreiten konnen.

Eine theologische Perspektive fragt dieses Verstdndnis von Vergebung
aus zwei Griinden an. Zum einen wird die kommunikative Dimension der
Vergebung auf einen innerpsychischen Vorgang reduziert. Damit wird der
Charakter der Vergebung verindert. Aus dem Geschenk der Vergebung, das
eine Person sich nicht selbst schenken kann und fiir das sie auf die schen-
kende Person angewiesen ist, wird ein als ,,Selbstvergebung® benannter
Vorgang, in dem sich eine Person selbst von Schuld bzw. von Schuldge-
fiihlen freispricht. Zum zweiten konnte in der Selbstbeziehung verschwim-
men, was eigentlich zu vergeben ist. In diesem Fall wiirde die Vergebung
nicht fiir eine Tat gewiihrt, die eigentlich der Vergebung bediirfte, sondern
dafiir, dass sich die Frau unangemessener Weise die Schuld zurechnet, d. h.
fiir eine psychische Reaktion, die sie vielleicht seit friihester Kindheit ver-
innerlicht hat, fiir deren Entstehung sie ebenso wenig verantwortlich ist.
Angemessener als eine ,,Vergebung® der eigenen Schuld erscheint mir in
diesem Fall der psychische Vorgang der Riickgabe der Verantwortung an
den bzw. an die tatsichlich Verantwortlichen.

In einigen christlichen Familien und Ehen werden Frauen, die Gewalt
erfahren haben, aufgefordert, ihren Titern zu vergeben. Diese Forderung
muss die theologische Reflexion als unberechtigt zuriickweisen. Auch aus
christlicher Perspektive ist es als ungerecht zu beurteilen, wenn eine
Geschidigte ihr Leben lang fiir die Folgen des Schadens zahlt, den ein
anderer zu verantworten hat, wihrend der Tater ungestort weiterleben und
jegliche Kritik damit abwehren kann, die Vergewaltigte habe ihm vergeben.
Wird Vergebung gewiihrt, setzt dies den freien Willen der Geschadigten
voraus, die von sich aus vergeben will.

Zur Vergebung darf niemand gedrangt werden. Der freie Wille und die
Zeit der geschédigten Person bestimmen, ob Vergebung gewihrt wird und
wann dies geschehen kann. Auch der Frau steht das Vermogen zur Ver-
gebung nicht einfach zur Verfiigung. Vergebung der Schuld der Gewalt
braucht Zeit und Abstand. Es kann Jahre dauern, bis eine Frau, die Gewalt
erlitten hat, den Mitwissenden und/oder dem Tiiter vergeben kann. Dann
kann die Vergebung auch fiir sie ein Wendepunkt zum besseren Leben wer-
den. Vielleicht bleibt die Vergebung aber bis zu ihrem Tod aus. Sie ist ein
Geschenk, sie kann erbeten, sie kann gewi#hrt oder verweigert werden.
Tiiter und Mitwissende konnen kein Recht auf Vergebung beanspruchen.
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Manche biblische Texte einschlieBlich des Vaterunser scheinen jedoch
eine Pflicht zur Vergebung zumindest in der christlichen Gemeinde nahe zu
legen. Ohne die grofie in der Vergebung Gottes begriindete Hoffnung auf
die Moglichkeit der Vergebung zwischen Menschen schmilern zu wollen,
bezweifle ich, dass diese Texte als verpflichtende Norm tatséichlich
flichendeckend auf alle Arten der Schuld bezogen werden konnen, die
Menschen anderen zufiigen. Insbesondere die Perspektiven von Personen,
die Opfer von Gewalt wurden, scheinen mir zu wenig berticksichtigt. Wei-
terfiihren konnte hier die Berticksichtigung der Unterscheidung zwischen
der Vergebung Gottes und der Vergebung von Menschen, von der das Vater-
unser und andere Texte des Alten und des Neuen Testaments ausgehen.
Mehrere Texte erkennen eine Analogie zwischen der Vergebung in der
Gott-Mensch-Beziehung und der Vergebung unter Menschen.

Nach Mt 18,18 wird den Jiingern nicht allein die Losegewalt, sondern
auch die Bindegewalt iibertragen. Gottes Vergebung wird hier so eng an die
Vergebung der Menschen gebunden, dass die menschliche Vergebung
ebenso wie die Nicht-Vergebung — das ,,Binden* — auch ,,im Himmel** bei
Gott Giiltigkeit behilt. Andere Erzidhlungen differenzieren stiarker zwischen
der Vergebung Gottes und der Vergebung von Menschen. Das Vaterunser
verkniipft die menschliche an Gott gerichtete Bitte um Vergebung der
Schuld eng mit der Gabe menschlicher Vergebung an die, die sich gegen-
tiber den Betenden schuldig gemacht haben. Diese Verkniipfung ermég-
licht, theologisch auf den Zusammenhang zwischen einer Bitte um Verge-
bung und der Bereitschaft zu entsprechenden Verhaltenséinderungen auf-
merksam zu machen. Die Vergebung Gottes, die zwar als VerheiBung, aber
genauso wenig automatisch mit der Bitte gegeben ist wie die Vergebung
einer Frau, die Gewalt erlitten hat, wird wie die Vergebung einer Frau an
die Erwartung des besseren Verhaltens gebunden. Erst wenn ein Téter nicht
mehr gewalttitig ist und die Wiirde einer Frau achtet, erst wenn die Mit-
wissenden aus ihrer Lihmung heraus den Kontakt mit der Vergewaltigten
finden und mit ihr gemeinsam Schritte aus den Strukturen der Gewalt her-
aus suchen, erst wenn die Geschédigte nach der Vergebung sicherer und
freier leben kann, kommt sie zu ihrem Recht.

Die enge Verbindung zwischen der gottlichen und der menschlichen Ver-
gebung birgt allerdings die Gefahr, die Einsicht fiir das befreiende Poten-
zial der Differenz zwischen géttlicher und menschlicher Vergebung zu ver-
stellen. Die theologische Reflexion muss deutlich machen, dass die fiinfte
Bitte des Vaterunsers weder dazu missbraucht werden darf, Opfer von
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Gewalt zur Vergebung zu dringen noch dazu, Opfern von Gewalt, die nicht
vergeben konnen, die Berechtigung abzusprechen, dass sie Gott um Verge-
bung ihrer Schuld bitten. Frauen, die den Tdtern nicht vergeben konnen,
diirfen wissen, dass sie die Mitwissenden und die Téter nicht von einer Ver-
gebung Gottes ausschlieBen. Ebenso diirfen dies Téter wissen, die ihre Tat
bereuen, und Mitwissende, die ihr Schweigen bereuen, die wagen, ihr
Leben zu #ndern, und deren Vergebungsbitte von der Vergewaltigten abge-
wiesen wurde.

Bereits der Wortlaut des Textes beugt dem Missverstidndnis doppelt vor.
Zum einen werden die beiden Teile der Bitte nicht konditional verbunden,
sondern mittels einer Analogie. Zum anderen ist sie in der ersten Person
Plural formuliert. Wenn sich eine betende Person aus freien Stiicken in das
,wir einschlieBen kann, geht sie eine Selbstverpflichtung ein. Dariiber
hinaus lisst sich die zweite Hilfte der Bitte, die der Bitte um Gottes Ver-
gebung folgt, auch im Sinn des Textes als weitere Bitte lesen, durch die
Kraft der Vergebung Gottes eigene Kraft zur Vergebung zu bekommen.

Aussagen vergewaltigter Frauen in Therapien und Mediationsprozessen
zeigen, dass viele sich wiinschen, zu erkennen, dass die Titer ihre Tat
bereuen, und dass diese sie um Verzeihung bitten. Oft erscheint dies den
Frauen wichtiger als eine Bestrafung, manche sehen sich schon unter die-
ser Voraussetzung zur Vergebung in der Lage. Vergebung setzt Schritte auf
Seiten des Titers voraus. Wenn sie gewihrt wird, ist an sie die Erwartung
und die Zumutung der Verhaltensénderung gebunden. Wie die Opfer der
Apartheid in Siidafrika unterscheiden vergewaltigte Frauen zwischen dem
Vergeben und dem Vergessen. Sie erwarten, dass auch die Titer zeigen,
dass sie wie sie selbst nicht vergessen, sondern dass sie ihre Bereitschaft
dokumentieren, ihr Leben zu dndern. Die Botschaft von der Vergebung
Gottes gegeniiber der gottlosen Person wird missverstanden, wenn ihr kein
Leben folgt, das der Vergebung und der Rechtfertigung entspricht. Ebenso
fithrt der Weg der Vergebung iiber die Vergebung selbst hinaus.

Nach dem Wendepunkt der Vergebung kann es der geschédigten Person
vielleicht gelingen, ihre Angst vor einem erneuten Vertrauensbruch und
einem erneuten Gewaltiibergriff eine Weile hinter sich zu lassen. Vielleicht
traut sich die schuldige Person dann zu, ihre spontanen Aggressionen zu
kontrollieren, und die freie Selbstbestimmung der anderen Person auch im
Fall eines Nein hher zu gewichten als die gewaltsame Durchsetzung der
Befriedigung des eigenen Bediirfnisses nach Zuwendung und Sexualiti.
Sie ginge damit das Risiko eigener Verletzbarkeit ein. Vielleicht werden die

428



Mitwissenden durch die Vergebung befihigt, aufmerksamer zu werden auf
Zeichen von Personen, die unter Gewalt leiden, das Gesprich mit ihnen in
geschiitzten Rdumen zu suchen und mit ihnen {iber Wege aus den Struktu-
ren der Gewalt heraus nachzudenken. Unabhiingig von den Verinderungen
im Einzelnen wird nach und durch die Vergebung vielleicht in den durch
das Schweigen zerstorten Beziehungen zwischen Mitwissenden und einer
vergewaltigten Frau und in der durch die Gewalttat(en) zerstorten Bezie-
hung zwischen einem Titer und einer vergewaltigten Frau ein Neubeginn
moglich.

Solange Frauen Opfer von Gewalt werden, ist die theologische Refle-
xion herausgefordert, die Gewalt gegen Frauen theologisch ernst zu neh-
men. Wenn sie sich darauf einlidsst, wird sie das Thema nicht als Rand-
oder Frauenfrage rasch erledigen konnen, denn es beriihrt zentrale Inhalte
des christlichen Glaubens. Unter der Voraussetzung, dass sie sensibel wird
und sensibel bleibt fiir ihre Verstrickungen in ein Denken, das Gewalt
gegen Frauen begiinstigt, kann sie ihr eigenes Potential einsetzen, um mit
anderen an der Uberwindung von Gewaltstrukturen zu arbeiten. Anlass zur
Hoffnung geben ihre Erkenntnisse nur, wenn das Erschrecken iiber das
Eigene nicht ignoriert wird.
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Dies gilt auch dann, wenn sich, wie manche diesen Text deuten, die Herrschaft ,,nur® auf
die Sexualitiit beschrinken sollte.

Die christologischen Fragen des Themas konnen hier nicht ausfiihrlich entfaltet werden.
Zu Jesus als Opfer im Zusammenhang dieses Themas habe ich mich in der EKD-Studie
geduBert. Vgl. Kirchenamt der EKD (Hg.), Gewalt gegen Frauen als Thema der Kirche,
137-144.

Die Fragen der Vergebung miissten zusiitzlich im groferen Zusammenhang von Gericht
und Vollendung bedacht werden.

Die Schritte, die allen Personen, die sie gehen, viel zumuten, sollten durch die Wieder-
belebung alter und die Erfindung neuer Rituale und liturgischer Formen erleichtert wer-
den. Feste und einzuiibende Formen entlasten davon, fiir die Schritte jedes Mal neu die
FuBstapfen suchen zu miissen.
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Der Mensch
als Wesen der Gewalt

Die Thesen René Girards und
ithre theologische Rezeption

VON RALF MIGGELBRINK

I. René Girard entdeckt die notwendige Gewaltgepriigtheit
aller menschlichen Verhdiltnisse

Die Anthropologie des franzosischen Literaturwissenschaftlers, Anthro-
pologen, Ethnologen und Religionsphilosophen René Girard! erfreut sich
eines breiten Interesses auch unter Theologen®. Bei Girard kommt der
Gewalt als einem wesentlichen menschlichen Grundverhalten eine Schliis-
selrolle zu: Der Mensch ist von seiner Natur her nicht ,, der gute Wilde*,
den die Aufkldrungsphilosophie in ihm sehen musste?.

Gerade der ethnologische Blick auf die vorzivilisatorischen Kulturen
erweist fiir Girard: Die Gewalt spielt fiir diese menschlichen Gesellschaf-
ten von ihrem ersten Anfang an eine konstitutive Rolle. Die Gewalt ist so
fest mit der Kollektivbildung des Menschen verbunden und jene wiederum
ein Gattungsmerkmal, dass man davon sprechen kann, der Mensch werde
erst dadurch zum Menschen, dass er sich als Wesen der Gewalt vollzieht.
Fiir Girard erweist weiter der Blick in die griechischen Tragodien und die
Dramen Shakespeares, dass die Gewalt ein universales menschliches
Phinomen ist und kein Kennzeichen alleine vorzivilisatorischer Gesell-
schaften.

In den Stammeskulturen Afrikas ebenso wie in der Hochkultur des anti-
ken Griechenland obwaltet nach Girard als Moglichkeitsbedingung von
Gemeinschaft iiberhaupt eine sakralisierte Okonomie der Gewalt. Nur
durch diese Okonomie der Gewalt wird die vernichtende Dynamik der
totenden Gewalt so kanalisiert, dass Gemeinschaften iiberhaupt entstehen
konnen. Andernfalls wiirde die totende Gewalt stets neue Rache wachrufen
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und so zwangsliufig auf die Selbstvernichtung ganzer Stimme und Kultu-
ren hinauslaufen. So aber verbindet die gemeinsame, geregelte Gewalt-
praxis die Menschen zu festen Gemeinschaften. Gemeinschaften entstehen
und erhalten sich am Leben durch gemeinsames Tdten. Die Religion erfiillt
dabei die Funktion, ein sanktionsfreies Toten zu ermdglichen, das keine
Rache nach sich ziehen kann, weil die Verantwortung fiir den Totungs-
willen an die Gottheit tibertragen wird.

Der Urtypus der kanalisierten Gewalt ist das sakrale Menschenopfer. In
ihm vollziehen Gemeinschaften anamnetisch die gemeinschaftlich began-
gene Totung als das, was sie urspriinglich verbindet (Griindungsmord).* Da
die Quelle der Gewalt der urspringliche Zorn des Menschen auf seines-
gleichen ist und Zorn blind macht, kann das Menschenopfer durch Tier-
opfer substituiert werden.’

Die Quelle des vernichtenden Zornes der Menschen auf ihresgleichen
erblickt Girard in dem von ihm als ,,Mimesis “ beschriebenen menschlichen
Grundverhalten, das Tun und Handeln des Anderen zum Vorbild des eige-
nen Begehrens zu erheben.® Greisch stellt mit Recht eine Verbindung zu
der scholastischen Formel ,,anima est quodammodo omnia“ her’: Weil der
Mensch als das grenzenlos gegen alles Seiende offene Wesen ,,irgendwie
alles® ist, ist er immer der Unbefriedigte, der Suchende, der sich nach
allem unbestimmt Ausstreckende. In seiner unbefriedigenden Unbestimmt-
heit erscheint das Handeln und Haben des anderen als das Erfiillende. Der
andere wird zum Vorbild, als der vermeintlich Erfolgreichere. Der andere
erscheint als erfiillt von ,,kydos“, von quasi gottlicher Macht.® Ihm scheint
zuteil zu werden, wonach jedes Menschen Herz begehrt. Zugleich aber
wird der so aufgewertete Mitmensch zum ,,monstrisen Doppelgdnger*.®
In der Erziihlung vom ersten Brudermord sieht Girard diese Grundsituation
nachgezeichnet: Der vermeintlich erfolgreichere Abel wird dem Kain zur
unertriglichen Provokation.

Wo der regelmiBige Mord vermieden werden soll, muss das regelmifige
religios und kultisch iiberhohte Toten an seine Stelle treten. Wo solche
Opfersysteme in ihrer Funktion, Gewalt zu kanalisieren, versagen, brechen
gesellschaftliche Institutionen in einer ,,Krise des Opferkultes “ zusammen,
paralysieren sich in uniibersehbarer Gewalttitigkeit aus Blutrache und
mimetisch sich hochschaukelnder morderischer Gewalt'?, denn auch als
Morder kann der Mensch dem Menschen zum kydos-erfiillten Vorbild wer-
den.
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2. Die Uberwindung der Gewalt:
Die Rolle des Christentums in der Menschheitsgeschichte nach René Girard

In den biblischen Schriften findet René Girard literarische Zeugnisse der
Durchbrechung dieser fundamentalen anthropologischen Mechanismen:
Die biblischen Schriften handeln von Menschen, die zum Opfer der aus-
grenzenden und vernichtenden Gewalt ihrer Mitmenschen wurden. Sie leis-
ten jedoch bei der Schilderung dieser Opferungsgeschichten das Novum
eines Perspektivwechsels: Nicht die Perspektive der Opferherren und ihrer
opfersanktionierenden Ideologien findet Girard etwa in den Passionserzih-
lungen wieder, sondern gerade das Gegenteil: die Entlarvung der Gewalt-
rechtfertigung aus der Perspektive des wehrlosen Opfers. Nach dem Johan-
nesevangelium fasst Jesus diese Einsicht in dem Schliisselsatz zusammen:
,,Ohne Grund haben sie mich gehasst.“!!

Im vierten Gottesknechtlied kann man geradezu das Protokoll eines
Erfahrungsdurchbruches erblicken: ,,Wir meinten, er sei von Gott geschla-
gen, von ihm getroffen und gebeugt™ (Jes 53, 4b). Das ist die Perspektive
der Gewalt rechtfertigenden, religiosen Ideologie. Der Einzelne wird im
Namen eines Gottes, der Opfer fordert, ausgegrenzt. Sein Schicksal wird
zu einem gottgefilligen Opfer umgedeutet. Diese Perspektive der Gewalt-
sanktionierung aber wird in Jes 53, 4b wiedergegeben als eine iiberwundene
Perspektive vergangenen Irrtums: ,,Doch er wurde durchbohrt wegen unse-
rer Verbrechen, wegen unserer Siinden zermalmt.* (Jes 53, 5a). Nicht das
Opfer ist schuldig, sondern das opfernde Kollektiv, das gerade durch den
Vollzug des Opfers sein eigenes Schuldigsein als das Verhaftetsein im Kos-
mos der Gewalt noch einmal aktualisiert und bestitigt.

Dieser Perspektivwechsel ist heilsam. Eine Gesellschaft, die sich in
ihren heiligen, stets wiederholten und zum Gegenstand der Betrachtung
erhobenen Texten auf diesen Perspektivwechsel einlédsst, hat die Chance,
dass dieser Perspektivwechsel bei ihren Mitgliedern auch im Alltag
gelingt. Die Bibel erscheint nach Girard gerade deshalb als ein verwan-
delndes und Heilung ermoglichendes und tragendes Wort Gottes, weil sie
gestaltetes literarisches Wort ist. Heilung ereignet sich nicht durch die ver-
stehende Rezeption einer Information, sondern durch das Erleben einer
literarischen Gestaltungsleistung, durch die Menschen eingeladen und
befihigt werden, den Kreis der Opferideologien zu durchbrechen und sich
einzulassen auf den ,,Gott der Opfer”, als den Gott, der keine Opfer will,
sondern der sich mit den Geopferten solidarisiert, der sich nur ihnen
erschlieBt. Der Gott der Opfer hat keine andere Mdglichkeit, sich in der
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Welt durchzusetzen als die, die Opfer zu inspirieren, nicht auf die Seite der
Titer zu wechseln.!?

Die fiir Christen bedeutsamsten Texte solchen heilsamen Perspektiv-
wechsels sind die Passionserzéihlungen. In ihnen sieht Girard das Urbild
des Siindenbockmechanismus realisiert: Ausnahmslos alle verschwioren
sich gegen den einen, um ihn zu vernichten. Die Evangelien aber schildern
das Geschehen aus der Perspektive des Opfers. Die Wahrheit gehort nicht
zum Besitzstand der Titer, sondern offenbart sich durch den Geopferten:
..Sie werden auf den blicken, den sie durchbohrt haben® (Joh 19, 37). Wel-
che Kraft der Verwandlung steckt in diesen literarischen Texten? Fiir Gir-
ard ist das Ende der Tieropfer in christlicher Zeit eine Folge dieses Per-
spektivwechsels. Nicht die dosierte Vernichtung als die regelmaBige
Befriedigung menschlichen Vernichtungshungers schafft dem Menschen
Heil, sondern das Sicheinlassen auf die Perspektive dessen, der aus Liebe
zu Gott und den Menschen hinabgestiegen ist. Jesus ist den Menschen da
begegnet, wo ihre gepriesene Uberlegenheit iiber die ganze Schopfung
wurzelt in der uralten, archaischen Strategie, die dem eigenen Menschsein
von Anfang an verwobene Gewalttitigkeit durch dosierte Befriedigung ein-
zugrenzen. Jesus hat sich aus Liebe nicht gescheut, Menschen in jenem
Keller zu begegnen, der dunkel und vergessen alle Riume der menschli-
chen Zivilisation trigt. Er ist hinabgestiegen in die Rdume der notwendi-
gen menschlichen Gewalt. Dort aber ist er der notwendigen menschlichen
Gewalt begegnet. Er aber stand nicht in der Reihe derer, die die still-
schweigende Komplizenschaft zur Tétergemeinschaft zusammenschweiBt.
Er wurde zum Opfer, allerdings nicht, um als Opfer Heil zu erwerben im
Sinne der uralten Opferideologie, nach der das Heil dem Akt der opfernden
Totung (immolatio) entwéchst, sondern um als Opfer (victima) das Heil zu
wirken, indem er die Unwahrheit der Opferideologie aus der Inspiriertheit
durch den Gott der Opfer (victimarum) heraus offenbart. Dazu aber musste
Jesus sich zum Opfer machen lassen, denn nur so konnte er Menschen
wirklich in der Mitte ihrer eigenen Verhaftetheit an die Ideologie der Opfer
begegnen. Nur als der, der auf sich nahm, was alle iiber alles fiirchten, den
sinnlosen Tod, konnte Jesus als der glaubwiirdige Zeuge gegen die Angst
vor dem sinnlosen Tod auftreten, konnte er zum Offenbarer der groferen
I_ebensmacht Gottes werden, der der Mensch durch den Tod hindurch ver-
trauen darf.
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3. Theologen nehmen Girards Grundgedanken auf

3.1 Girards Theorie fruchtbar gemacht fiir die Erlosungslehre, die
Christologie und die Erbsiindenlehre: Raymund Schwager

Die theologische Rezeption der Gedanken René Girards ist eng verbun-
den mit dem Werk des Innsbrucker Dogmatikers Raymund Schwager.
Schwager rezipiert das fiir Girard zentrale Motiv des Siindenbocks (le bouc
d' émissaire). Er begreift es als hermeneutischen Schliissel zu den bib-
lischen Schriften, in denen Gewalt und Verfolgung allgegenwirtig sind.
Schwager iiberwindet die exklusive Bindung der Systematischen Theolo-
gie an die historisch-kritische Methode, deren geheimes Apriori darin
besteht, nach historischen Daten als der zentralen biblischen Botschaft fiir
den Menschen zu fragen und die damit einem Mitteilungsmodell von
Offenbarung verhaftet bleibt. Die Theorie Girards bietet Schwager demge-
geniiber die Moglichkeit, das Verstehen biblischer Schriften zu begreifen
als den bewegenden und veridndernden Nachvollzug einer Erfahrung, die
sowohl den biblischen als auch den heutigen Menschen im Grunde ihres
Menschseins betrifft und die so zu Recht als Verstehensgrund angenommen
werden kann, der den Autor und den Rezipienten verbindet.

Jede Hermeneutik muss immer nach einem solchen Verstehensgrund fra-

~gen. Fiir Schwager ist dieser gemeinsame Verstehensgrund nicht die Sinn-
frage des Menschen, seine Ausweglosigkeit vor dem Leiden, seine Sehn-
sucht nach Erlosung, sondern vielmehr sein Konfrontiertsein mit der
Gewalt: Der Mensch ist das gewalttdtige Wesen. Darin liegen sein zentra-
les Gattungscharakteristikum und seine Grundfrage beschlossen. Die Reli-
gion hat immer die Grundaufgabe, Gewalt in ihrer zerstorerischen Wirkung
zu iiberwinden. Sie l0st diese Aufgabe durch die Praxis substitutiver sym-
bolischer Gewalt. Mit Jesus Christus taucht im Kontext gewaltgeprigter
Religiositit ein neuer Handlungstypus auf, der zum Vorbild einer neuen
Sammlungsbewegung wird, einer Sammlungsbewegung derer, die sich auf
das inspirierende Vorbild dessen einlassen. der sich vom Gott der Liebe zu
einem radikal gewaltlosen Leben inspirieren lief3.

Die Konzentration auf das Gewaltthema konnte in den siebziger Jahren
leicht erscheinen als motiviert durch den politischen Kontext von
Riistungswettlauf und Friedensbewegung. Fiir Schwager aber blieb die
Gewaltthematik tiber die achtziger Jahre hinaus ein Schliisselthema.

Zunichst fiihrt die Girard-Rezeption Schwager in den Diskussionszu-
sammenhang mit Alttestamentlern, insbesondere mit Norbert Lohfink.'
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Aber Schwager verfolgt die Fragestellung nach dem anthropologischen
Existential der Gewalttiitigkeit weiter iiber den exegetischen Bereich hin-
aus. Der erste grofe systematisch-theologische Themenkomplex, den er
erschlieBt, ist die Soteriologie' (1). Es folgt organischerweise eine von
Girard inspirierte Christologie'® (2). Die Erlosung durch Jesus Christus
wird fiir Schwager rekonstruierbar als ein dramatisch-geschichtlicher
Kampf Gottes um die Befreiung des Menschen aus seinem Gewaltver-
hangnis.!”

(1) In der Soteriologie erweist sich die Theorie Girards insofern als hilf-
reich, als sie ein Verstehensmodell fiir das konkrete, geschichtliche Hand-
lungsfeld anbietet, in dem Erlosung sich als das gottmenschliche Handeln
Jesu ereignet. So kann Schwager zum einen den soteriologischen Vertika-
lismus iiberwinden, der Erlésung nur verstehen kann als Geschehen zwi-
schen Gott und der Menschheit. Zum anderen hat Schwager das analyti-
sche Werkzeug, Jesu Handeln in seiner Zeit nicht nur als rein kontingentes
Schicksal in einer kontingenten Geschichte zu rekonstruieren, sondern es
in seiner Konkretheit als menschheitsgeschichtlich einmalig gelungene
Vollendung menschlicher Freiheit verstehbar zu machen: Jesus ist der
Mensch, der im vollkommenen Ausgeliefertsein an die fremde Freiheit die
vollkommene eigene Freiheit vollzieht, indem er sein Ausgeliefertsein frei
annimmt. Zugleich vollzieht Jesus im Verzicht auf Gegenwehr und in der
Beantwortung der Aggression und Gewalt mit reiner Liebe die von Gott her
angebotene und ermoglichte grofiere Moglichkeit des Menschseins und
vollendet seine Freiheit so hin zum Besseren.'®

(2) In der Christologie deutet Schwager das Leben Jesu als Drama in
fiinf Akten: Der Prophet des Gottesreiches (1. Akt) trifft auf die Ablehnung
des Volkes (2. Akt). Er iiberwindet die Vorstellung, dem Widerstand des
Volkes mit der iiberlegenen Macht Gottes zu begegnen und begreift die
eigene Selbstauslieferung als die einzig mogliche wirkliche Uberwindung
der menschlichen Gewalt, als das vernichtende Gericht iiber die Gewalt
(3. Akt). Diese Erkenntnis bestétigt Gott in der Auferweckung als Wahrheit
(4. Akt), die zur Grundlage einer neuen Sammlungsbewegung derer wird,
die an der Erkenntnis Jesu ihr eigenes Leben ausrichten (5. Akt).

Dadurch dass Schwager im Anschluss an Girard die Heilsgeschichte als
Gottes Kampf gegen die Gewalt deutet, ergeben sich iiberraschend kon-
krete Perspektiven fiir die Erbsiindenlehre.'®

(3) Gewalt und Aggression sind anders als der theologisch-abstrakte
Begriff der Siinde phdnomenologisch greifbare und exakt beschreibbare
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Verhaltensweisen, die als solche auch Gegenstdnde naturwissenschaft-
licher Forschung sind. Fiir den Theologen ergibt sich daraus die Moglich-
keit des Dialogs mit Evolutionstheoretikern und Soziobiologen, die eben-
falls Hypothesen zur Rolle der Gewalt in der Evolution formulieren. Theo-
logischerseits bildet fiir Schwager die terminologische ,,Verortung* der
antagonischen Krifte des Menschen gegen Gott ,,im Fleisch® bei Paulus
einen Ankniipfungspunkt. Sie spiegelt sich in der die Vitertheologie durch-
ziehenden Einschitzung des Leiblichen und des Geschlechtlichen als
Wirklichkeiten der Widerstindigkeit gegen Gott. Auch wenn zugegeben
werden muss, dass solche Bewertungen auch der neuplatonischen Abwer-
tung der stofflichen Welt insgesamt entspringen, so mag sich in ihnen doch
auch die Erfahrung niedergeschlagen haben, dass das Verhalten, zu dem
der Mensch sich durch die genetisch disponierte Wirklichkeit seines Leibes
gedrangt fiihlt, der Wirklichkeit Gottes entgegensteht.

Die Konzentration auf das Gewaltthema ermoglicht eine Prézisierung
dieses Verdachtes: Die verglichen mit anderen Evolutionen rasante phylo-
genetische Entwicklung des fiir den Menschen charakteristischen GroB-
hirns erkldren Biologen als Folge der Etablierung des Totens von Art-
genossen. Die intelligenteren Individuen erweisen sich dabei nicht einfach
in der Natur als iiberlebensfdhiger. Thre eigene Féhigkeit zu iiberleben und
sich fortzupflanzen ist vielmehr bereits bezogen auf eine Lebensumwelt,
die von ihnen selbst im Sinne der gattungsinternen Aggression gestaltet
wird: Die intelligenteren Individuen erweisen sich in der Situation der von
ihnen selbst vorangetriebenen Aggression als tiberlegen. So erscheint die
Gewalt geradezu als ein Motor der Evolution des heutigen Menschen. Die-
ser Motor der Evolution schreibt seine Spuren in das Genom des Men-
schen. Der Leib trigt die Spuren der Gewaltbereitschaft und Geneigtheit,
die zu seiner gattungsgeschichtlichen Siegesgeschichte dazugehorten.

In der mythologischen Vorstellung der geschlechtlichen Weitergabe der
Ursiinde scheint eine Ahnung aufbewahrt zu sein von der gattungsge-
schichtlichen Gewaltgepriigtheit des genetischen Selbstbehauptungsver-
haltens als eines Merkmales menschlicher Entwicklung. Dadurch dass der
Mensch sich fortpflanzt, partizipiert er an der Gewaltgeschichte der
Menschheit. Die jidisch-christliche Tradition bringt die dem Menschen
innewohnende Gattungsgeschichte der Gewalt zu Bewusstsein. Dariiber
hinaus stellt die christliche Tradition mit dem Bekenntnis zum Gekreuzig-
ten den Perspektivwechsel der Identifikation mit dem, der ,,ohne Grund*
verfolgt und getdtet wurde, weil alle sich gegen ihn verschworen haben, in
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den Mittelpunkt der eigenen religiosen Meditation. Wo so etwas geschieht,
konnen Gewaltverhiltnisse in einem Prozess der Verwandlung tiberwunden
werden. Wo eine Sammlung hin auf den Gekreuzigten, eine Pragung hin
auf die figura des Verfolgten zum gemeinschaftsbildenden Prinzip wird, da
kann das Grundmuster einer Gemeinschaftsbildung aus Gewalt und Hass
tiberwunden werden.

Womit ist umgekehrt zu rechnen, wenn eine tiber Jahrhunderte christlich
gepriigte Kultur, in der das Bild des unschuldig Gekreuzigten das Denken
und Empfinden priigte, sich aus welchen Griinden auch immer von dieser
Prigung abwendet? Wenn die Krifte der Teilhabe an fremdem Leid, der
Empathie, der einfiihlenden Identifikation mit dem Opfer nicht mehr
geweckt und gefirdert werden, dann ist damit zu rechnen, dass der alte
Gewaltmechanismus erneut in Kraft tritt. Girard spricht von einer Krise des
Opferkultes, der eine allgemeine Vermehrung der Gewalt zur Folge hat. Er
lieBe sich nur durch neue (sidkulare?) Opferkulte iiberwinden. Ist die Pra-
xis der medienwirksamen Exekutionen in den USA eine solche Form des
sikularisierten Opferkultes, der durch die Institution des Rechts mit ihren
quasi-religiosen Legitimationen legitimiert wird? Wie ist die Inflation
medialer Gewalt zu deuten? Ist die virtuelle Medienwirklichkeit eine
Sphiire, die dem Tieropfer vergleichbar ist, weil hier wie dort Gewaltbe-
diirfnisse befriedigt werden, ohne dass ein Mensch getotet werden miisste?
Wird hier wie dort die begehrte Totung von Menschen nicht lediglich nach-
geahmt? Das erspart den Vollzug der wirklichen Totung, prigt aber
zugleich die partizipierenden Subjekte auf das Muster der Gewalt als ein
Grundmuster menschlicher Daseinsbewiltigung.?’ Wie lange werden die in
Jahrhunderten gefiillten Quellreserven christlicher Leidensféhigkeit in der
empathischen Hinwendung zu den Opfern noch ausreichen, um immer
noch Menschen in einem verdeckten und kaum noch wahrgenommenen
Traditionsprozess auf die Empathie mit den Opfern hin zu prigen? Wann
wird die iiberwiegende Prigung einer nachchristlichen Gesellschaft um-
kippen hin zu einer freudig-neuheidnischen Kultur der Opfer?

Raymund Schwager realisiert im Anschluss an Girard die apokalypti-
sche Situation des Christentums: Es ist die Situation der Sammlung, des
freiwilligen Zusammentretens von Menschen, die sich bewusst dem uni-
versalen Gewaltkonnex entziehen, um sich unter ein neues Gesetz zu stel-
len. Dieses neue Gesetz bringt sie in den Widerspruch zu den ,,Michten
dieser Welt“. Dieser Widerspruch gehort zum Leben der Kirche als
ExKANcio.
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Die Kirche aber ist als herausgerufene die zugleich auch dem Gewalt-
konnex und der Gewaltmentalitit verhaftete. Die Wirklichkeit der Gewalt
prigt ihr eigenes Denken und Fiihlen. Thre heiligen Texte sprechen von hei-
ligen Kriegen, von gottgewollter Vernichtung, von gottwohlgefilligen
Opfern, ja von einem Opfer, das Gott mit den Menschen endgiiltig ver-
sOhnte, das ihm wohlgefillt. Kirche ist gekennzeichnet durch eine spiritu-
elle Ungleichzeitigkeit. Texte der Verblendung spielen in ihrem Beten und
Erinnern ebenso eine Rolle wie Texte der Uberwindung des Gewaltzusam-
menhanges. Damit aber entspricht die Kirche der Ungleichzeitigkeit in der
Gemeinschaft der Glaubigen. Der Wechsel von der Ordnung der Gewalt
zur Ordnung des Friedens ndmlich ist keine Frage bloBer intellektueller
Einsicht. Es ist eine Frage der verdnderten Grundhaltung, der radikal ver-
dnderten Grundlage des eigenen Lebens. Die Grundlage des eigenen
Lebens zu #dndern aber ist ein Prozess, ein Werden. Werden braucht Zeit
und braucht auch die Prisenz dessen, was iiberwunden werden muss.
Christliche Menschenbildung ereignet sich nicht als satzhatte Indoktrina-
tion, sondern als Prigung durch einen Kulturraum und seine heiligen
Texie, die die Siinde grofl werden lassen, um sie um so griindlicher zu iiber-
winden.

So ergeben sich fiir Raymund Schwager fiir alle traditionellen Themen-
gebiete der Dogmatik von René Girard her bedeutsame Perspektiven. Dem
Denken Schwagers verwandt und doch von ganz anderer Art ist die Girard-
Rezeption Georg Baudlers.

3.2 Toten oder Lieben? Georg Baudler rezipiert Girard in pointierter Form

Bei Georg Baudler werden die Gedanken Girards iiber die Gewaltge-
priigtheit aller menschlicher Geschichte und die Uberwindung der Gewalt
in der biblischen Religionsgeschichte zur weligeschichtlichen Deutungs-
figur: Die Menschheitsgeschichte ist eine Geschichte von Gewalt und Ver-
nichtung.2! Deren Uberwindung gelingt auch in der Bibel nur teilweise.
Teilweise aber sinkt auch das Exodusvolk wieder zuriick in die Logik der
Opfergewalt, gegen die die Propheten ihren Protest erheben, von denen
aber auch die prophetische Tradition wiederum erfasst wird. Ahnlich
strahlt mit Jesus Christus die Vision der Gewaltfreiheit und der unbeding-
ten Liebe Gottes auf, hinter die aber bereits die friihchristliche Tradition
wieder zuriickfallt mit ihren Bildern von der eschatologischen Scheidung
und dem Gericht iiber die Siinder.

439



Die Starre des Gegensatzes, den Baudler konstruiert, lduft auf eine Aus-
scheidung weiterer Teile biblischer Texte als irrfumsgeprigte Dokumente
der Gewalt hinaus. Die wahre Offenbarung erscheint als die mit dem
Falschen verwobene richtige Einsicht vom gewaltfreien Leben. Diese starre
Opposition einer quasi-platonisch reinen Scheidung des Wahren vom
Falschen ldsst wenig Raum fiir die Wahrnehmung der Bedeutung des
Falschen fiir die existentielle Aneignung des Richtigen. Gerade dies aber
ist die Chance der literaturwissenschaftlichen Deutung der Bibel im
Anschluss an’René Girard. Eine solche Deutung sieht in der Bibel nicht
einfach die programmatische Formulierung richtiger Ideale und Ideen,
sondern das Dokument einer Glaubensgeschichte, das zu einer heilsamen
Imitation gerade dadurch befihigt, dass es auf den verschiedensten Stufen
religivser Bewusstseinsentwicklung Identifikationsangebote machen kann.
Diese verschiedenen Stufen religioser Bewusstseinsentwicklung aber wer-
den innerhalb der biblischen Geschichte und innerhalb der kirchlichen
Glaubensgeschichte mit der Bibel nicht einfach als Alternativen nebenein-
ander gestellt. Sie bilden einander den kritisch-korrektiven Kontext, in den
Rezipienten mit ihrer eigenen Glaubensgeschichte eintauchen knnen, um
sich durch die Texte bereichern und veridndern zu lassen.

4. Ein Stiick Aufkldrung der Aufgeklidirten iiber sich selbst

Girards Theorie ermoglicht die Verkniipfung von theologischer Herme-
neutik und anthropologischer Gegenwartsanalyse auf einem Reflexions-
niveau, auf dem die bloB ohnméchtige Konfrontiertheit mit der komplexen
gesellschaftlichen Gegenwart liberwindbar wird.

Der Gewinn, den die Theologie aus dieser Verkniipfung zieht, scheint
unabweisbar: Aussagen wie diejenigen von Erbsiinde und Erlosung erhal-
ten eine Konkretion, die sie wieder als lebensgeschichtlich und gesell-
schaftlich erfahrbare und relevante GroBen erscheinen lassen. Das oft
beschriebene Relevanz-Identititsdilemma erscheint mit Hilfe der Anthro-
pologie Girards iiberwindbarer. Die Theologie muss ihre Modernitiit nicht
mehr dadurch erweisen, dass sie sich selbst reduziert auf das von der
selbstbewussten Vernunft Erwartbare. Sie verweigert sich nicht dem Pro-
zess der Moderne. Sie legt allerdings den Finger in eine Wunde dieses Pro-
zesses: Die Geschichte der Aufklidrung ist eine Geschichte sich steigernder
Gewalt. Die Theologie leistet so ein Stiick Aufkldrung der Aufgeklérten
iiber sich selbst. Der verniinftige, aufgeklirte Zeitgenosse wird genotigt,
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die eigene Herkunftsgeschichte als eine Prigung im Sinne der Gewalt-
titigkeit wahrzunehmen. Das befreit ihn von der verkrampften Selbststili-
sierung als gut und verniinftig. Sie befreit von der Verlogenheit einer rein
positiven Anthropologie. Die biblische Gewaltgeschichte fiihrt die unlos-
bare eigene Verbundenheit mit der Gewalt vor Augen. Sie konfrontiert den
Menschen mit sich selbst, bietet ihm an, sich in den verschiedenen Rollen
des menschlichen und gottlichen Zusammenspiels wiederzufinden. Diese
Selbstkonfrontation ist weder moralisierend noch affirmativ. Thre korrigie-
rend-kritische Kraft liegt in der Asthetik und der Religion als den Sphiren,
in denen sich der Mensch anschauen und wahr-nehmen kann, in denen er
seiner eigenen Tragik gewahr werden kann. Die Religion verfolgt dariiber
hinaus von den archaischen Opferriten an die Zielsetzung einer praktischen
Uberwindung der Gewalt.

Mit dem Opfer und der Gewalt macht die Theologie Gegenstiinde zu her-
meneutischen Schliisselthemen, die Menschen fortdauernd beschiftigen.
Die grolen Themen von Erbsiinde, Gnade, Rechtfertigung, Kreuzesopfer,
Erlosung riicken so in einen lebenspraktischen, erfahrungsdiesseitigen
Kontext. Konsequenterweise tritt die Theologie mit der Soziologie, der
Literatur- und Kulturwissenschaft und der Ethnologie in einen Gesprichs-
zusammenhang. Entscheidend fiir das Gelingen dieses Gespréichszusam-
menhanges ebenso wie fiir die Vermittlung theologischer Einsichten in Pre-
digt und Unterricht ist die Wahrung der spezifischen Hermeneutik Girards:
Biblische und literarische Texte sind zu lesen als Niederschlige menschli-
cher Selbstwerdungsprozesse. Der Interpret muss sich auf diese Prozesse -
einlassen und muss sich mit seiner eigenen dramatischen Lebensgeschichte
i den Texten wiederfinden konnen. Die Wahrheit biblischer Texte tritt so
unter dem dsthetischen Prius einer geteilten Lebens- und Erfahrungsge-
schichte hervor und nicht in der Weise der satzhaften Lehre.

Girards Theorie ist geeignet, den Nimbus des neuzeitlichen Subjekts zu
beschidigen. Dies geschieht aber um des Subjektes willen. Die glamourdse
Selbststilisierung wird ersetzt durch eine realistische Selbstwahrnehmung,
die wirkliches Handeln ermoglicht und sensibilisiert fiir den konstitutiven
Zusammenhang zwischen wirklich heilschaffendem Handeln und bibli-
schen Inspirationen.

Richtig ist allerdings, dass Heil und Unheil des Menschen nicht alleine
auf das Thema von Gewalt und Liebe verengt werden konnen. Richtig ist,
dass die Gottwidrigkeit des Menschen nicht nur besteht in seiner Gewalt-
natur, sondern auch in der verweigerten und gebrochenen Gemein-
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schaftstreue, der vorenthaltenen Gerechtigkeit, der Fixierung des Men-
schen auf sich selbst. Allerdings kann die ,,negative Anthropologie® Gir-
ards dazu beitragen, dass all diese Dimensionen des Antagonischen im und
am Menschen theologisch wieder wahrgenommen werden, dass in einer
wirklich dramatischen Theologie der Mensch wieder wahrgenommen wird
im Konflikt zwischen Heil und Unheil. Darin steckt die Chance der Uber-
windung des faulen Burgfriedens zwischen aufgeklirter Subjekteuphorie
und christlicher Theologie.

2
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Restorative Justice!

Praktische Theologie fiir die
Dekade zur Uberwindung von
Gewalt

VON ROBERT HERR UND
JUDY ZIMMERMAN HERR

Eine Dekade, die die Ursachen und Implikationen von menschlicher
Gewalt in den Blick nimmt und nach neuen Perspektiven fragt, kommt zur
rechten Zeit. Sie fordert uns auf, eine der dltesten Fragen christlicher Ethik
zu reflektieren: wie ist zerstorerischer Gewalt aus christlicher Sicht zu
begegnen, wihrend gleichzeitig fiir jene Sorge getragen wird, die selbst zu
schwach und unfihig sind, den eigenen Lebenserhalt zu sichern? Diese
Frage zielt ins Zentrum christlicher Nachfolge. Zu Beginn dieses neuen
Jahrtausends bietet die Dekade eine Moglichkeit, neu dariiber zu reflektie-
ren, wie Frieden erstrebt, Fremde begleitet, Feinde geliebt und Schwache
und Unschuldige geschiitzt werden konnen.

Die Geschichte der Christenheit stellt sich in divergierenden Traditionen
dar, und unsere Aussagen zu Frieden und Gerechtigkeit bilden keine Aus-
nahme. Gerechtigkeit ist immer ein Kernpunkt christlicher Ethik gewesen,
ebenso das Thema Frieden. Das Bild vom Neuen Jerusalem, in dem Har-
monie und intakte Beziehungen herrschen, oder die alttestamentliche
Vision einer friedlichen Gemeinschaft, in der Bediirfnisse des Lebens
gestillt sind, ist ein immer wiederkehrendes Thema biblischer Zeugnisse.
Aber die Frage nach einer menschlichen Antwort auf die reale Priisenz des
Basen ist ebenso darin enthalten. Versuche, diese wichtigen Konzepte und
Ziele in ein kreatives Spannungsverhiltnis zu bringen, endeten meist mit
der Unterordnung des einen unter das andere. Eine christliche Ethik des
Friedens und der Feindesliebe kann in Zeiten nationalistischer Begeiste-
rung zum Objekt des Spottes und der Verachtung werden, gar zu Unter-
driickung und Gefangenschaft fiihren. Eine christliche Ethik, die sich
systematischer Ungerechtigkeit entgegenstellt, lduft hdufig Gefahr, sogar
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von Christen selbst auf ein totes Gleis geschoben zu werden, die selbst nie
Unterdriickung und Ungerechtigkeit erfahren haben.

1. Kein Friede ohne Gerechtigkeit?

Der alltigliche Gebrauch der Begriffe ,,Frieden* und ,,Gerechtigkeit*
schriinkt die biblischen Konzepte ein. Wir denken bei Frieden oft an die
Abwesenheit von Kampf, Konflikt, Gewalt oder Krieg. Gerechtigkeit
wurde zu einem juristischen Begriff, der nach Fairness und Unvoreinge-
nommenheit strebt. Die Beziehung zwischen Frieden und Gerechtigkeit
wird als aufeinanderfolgend vorgestellt, so dass zum einen zu fragen ist,
was zuerst kommt, und zum anderen, wie man wihlen soll, wenn es sich
um gegensitzliche Anspriiche handelt. Die kirchlichen Traditionen, die die
Berufung des Friedensstifterseins fiir sich beansprucht haben, werden
beschuldigt, den Schutz der Schwachen oder die ordnungserhaltende Rolle
des Staates zu unterminieren. Jene, die Gerechtigkeit betont haben, sind
manchmal zu voreilig bereit gewesen, sich auf jede staatlich sanktionierte
Gewalt oder die von Befreiungsbewegungen zu verlassen, die dem Ziel
dienten, Gerechtigkeit mit Waffengewalt herzustellen. Frieden und Gerech-
tigkeit wurden héufig als Wahl von Strategien und Zielen angesehen.

Im Gegensatz dazu sieht biblische Sprache ,,Frieden* und ,,Gerechtig-
keit* eng miteinander verwandt. In hebriischer Poesie, die oft parallele
Verse aufweist, in denen sich Worter mit dhnlichem Sinn gegenseitig ver-
stirken, treten die Begriffe ,,shalom* und ,,mishpat“ oder ,,zedagah* oft
paarweise zusammen auf. Dies evoziert eine reiche Anzahl von Bildern, die
weit iiber unseren gewohnlichen Gebrauch hinausgehen. Das Bedeutungs-
feld schlieB3t nicht nur die Abwesenheit von Konflikten ein, sondern ebenso
gerechte und faire Beziehungen zwischen Menschen, Wohlstand des Lan-
des, eine Fiille an Nahrungsmitteln und materiellen Giitern fiir eine ange-
messene Existenz und schlielich ein Leben in Beziehung mit Gott.

»Kein Frieden ohne Gerechtigkeit!” ist ein oft zitierter Satz. Wie bei
allen Slogans, kann dieser zwar ein momentanes Bild der Wirklichkeit ein-
fangen, aber er kann destruktiv wirken, sobald er in einen fremden Kontext
getragen oder simpel wiederholt wird. Hier wird die Beziehung zwischen
Gerechtigkeit und Frieden so beschrieben, dass Gerechtigkeit Frieden vor-
angeht und so eine Methode zur Herstellung des Friedens bereit stellt.

Neuere Konzepte fiir das, was in diesem Beitrag als restorative justice
bezeichnet wird, stellen einen fruchtbaren Kontext her, erneut nach der
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Beziehung von Frieden und Gerechtigkeit zu fragen. Die biblische Vision
basiert auf der ,,Gesundheit” und Ganzheit der Gemeinschaft, so dass die
Rechtsprechung eine Wiederherstellung von Gemeinschaft und eine
Erneuerung von zerbrochenen Beziehungen einschlieBt. ,,Restoration
weist darauf hin, dass dies eher ein Prozess als ein Zustand ist. So verstan-
den wird Frieden zur Methode und Gerechtigkeit zum Ziel. Und es wird
akzeptiert, dass es Unterschiede und Reibungen gibt. Gesellschaften miis-
sen Erfahrungen und Emotionen unterstiitzen, die einen positiven Umgang
mit Verschiedenheit ermoglichen.

Wenn das Ziel der in den biblischen Zeugnissen verheillenen Ganzheit
ist, dass Spannung, Reibung und Verschiedenheit menschlicher Erfahrun-
gen nicht gewaltsam und zerstorend wirken, sondern bereichernd wirken
konnen, so miissen wir einen Weg finden, Frieden zum Mittel werden zu
lassen. Frieden ist dann ein dynamisches Lebensmodell inmitten zahlrei-
cher Spannungen und immenser menschlicher Pluralitit, die den Wert einer
jeden Person aufrechterhiilt.

2. Biblische Rechtsauffassungen und Gerichtsmodelle

In der westlichen Weltanschauung neigen wir dazu, Gerechtigkeit einzu-
teilen in Fragen des Ausgleiches oder der sozialen Gerechtigkeit, in der es
um die Ordnung der Gesellschaft geht, und in Strafrechtspflege, in der es
um die Bestrafung von Verbrechern fiir ihre Taten geht. Die biblische
Anschauung differenziert diese Formen der Rechtsprechung nicht so deut-
lich. Sie sieht sie als zwei Seiten eines Ganzen. Ungerechtigkeit jeder Art
zerstort die Gemeinschaft und verletzt Gottes Friedensplan. Unterdriickung
der Armen ist genauso falsch wie Raub oder Uberfall.?

Die lex talionis (Talionsformel in Ex 21,23-25, Lev 24,19-20,
Dtn 19,21) wird oft als Beispiel biblischer Rechtsauffassung herangezogen.
Sie erweckt den Eindruck, Recht nach dem Schema ,,wie-du-mir-so-ich-
dir herstellen zu wollen im Sinne der Aquivalenz oder wenigstens Ver-
gleichbarkeit von Strafe und Straftat. Entscheidender fiir ein Modell
menschlicher Gerechtigkeit ist jedoch die Beziehung zwischen Gott und
dem Volk Israel. In dieser Beziehung sind falsche Handlungsweisen und
zerbrochene Beziehungen, auch Strafe enthalten. Der Kernpunkt vieler
Texte ist die Sorge um Aufrechterhaltung von Bezichungen, die Bereit-
schaft zur Vergebung, Heilung und Rettung. Gottes Zorn wird als einer
iiber einige Generationen anhaltender beschrieben, aber die liebende Giite
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zu seinem Volk umfasst Tausende (Ex 20,6). Gerechtigkeit basiert nicht nur
auf Vergeltung, sondern auch auf Barmherzigkeit. Sicherlich ist dies die
Interpretation Jesu in seiner Neuformulierung des Gesetzes (Mt 5).

Micha 6 nutzt das Bild eines Gerichtshofs zur Interpretation der Bezie-
hung Gottes zu seinem Volk. Das Modell entspricht der Art und Weise, wie
in Israel Recht gesprochen wurde. Bei Vergehen versammelte sich die
Bevolkerung ,,vor den Toren®, also nahe des Eingangs zur Stadt. Die Ver-
sammlung setzte sich aus einer groBeren Gruppe von Personen zusammen,
in der die Rolle des Richters oder der Strafmafinahmen nicht klar definiert
war. Die Losung fiir den Konflikt und das Urteil beinhaltete oft Ausgleich
oder Wiedergutmachung. Ziel war es nicht, Gewinner und Verlierer zu
ermitteln, sondern Angelegenheiten zu Recht zu bringen, Gemeinschaft
wiederherzustellen.

Gottes Rechtsstreit gegen sein Volk beinhaltete auch einen Siedlungs-
vorgang. Ungeachtet des Bundesbruches des Volkes, weicht Gott am Ende
nicht von seinem Volk, gibt die Beziehung zu ihm nicht auf. Er wird am
Ende dem Volk vergeben. Strafe ist hier zu sehen als Hinfiihrung zu Ver-
sohnung, die das erhoffte Ergebnis des Prozesses ist, im Gegensatz zu
Strafe, die an irgendeiner unpersonlichen Sittenordnung gemessen wiirde.
Das Ziel ist nicht die Suche nach Schuld, sondern Wiederherstellung von
Beziehungen.

Die biblische Anschauung von Gerichtsverfahren widerspricht auf
bemerkenswerte Weise dem Modell, das unsere Gesellschaft als normal
ansieht. Sie steht im Widerspruch zu der Anschauung von Justiz, wie sie
von Anselm und seinen Nachfolgern in der westlichen Theologie bekannt
gemacht wurde.? Hier lag ein Konzept des Gleichgewichts vor und der Not-
wendigkeit, dort auszugleichen, wo durch Fehlverhalten ein Ungleichge-
wicht verursacht wurde. Diese Wiederherstellung musste bezahlt werden
mit Leid als Strafe, und das Leid sollte kongruent sein zur Straftat. Das
Bild der Justiz aus romischer Zeit, eine Frau, die zwei Waagschalen hilt,
verdeutlicht dieses Bild des Ausgleichs. Solch eine Anschauung liegt auch
der Beschreibung von Siihne als Einlosung der Blutschuld zu Grunde.

Wiihrend Strafe in biblischer Gerechtigkeitsvorstellung durchaus enthal-
ten ist, dient sie urspriinglich der Riickzahlung des Verlorenen und der
Wiederherstellung der Beziehung, die es allen erméglicht, wieder Teil
einer Gemeinschaft zu werden. Meistens bedeutete dies eher Kompensa-
tion als Entschiddigung in Form von Leid. Entsprechend ist Mt 18 zu ver-
stehen, wo Jesus zeigt, wie im Himmelreich mit Straftaten umgegangen
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wird, Strafen und Wahrnehmung von Unrecht durchaus enthaltend. Ziel ist
in jedem Fall die Wiedereingliederung des Straftiters in die Gemeinschaft.

Das Gerechtigkeitskonzept kann nach biblischem Verstindnis nicht
getrennt werden von der Frage der Vergebung. Am Ende ist Gottes Handeln
gegeniiber seinem abtriinnigem Volk Vergebung und somit Aufrechterhal-
tung der Beziehung. Zu betonen ist dabei, dass Vergebung die Feststellung
der Straftat voraussetzt. Sie beinhaltet Verantwortung auf beiden Seiten des
Ubels. Der Straftiter ist verpflichtet, das Unrecht zu bekennen, aber jene
Person, gegen die Unrecht begangen wurde, ist gleichzeitig aufgefordert zu
vergeben. Gerechtigkeit und Wiederherstellung von Beziehungen erfordern
beides. Jingste Arbeiten zum Konzept der Vergebung meinen, dies sei ein
wichtiger Schritt fiir die Opfer, Verantwortung fiir ihre eigene Situation zu
iibernehmen.* Gerechtigkeit nach biblischem Verstindnis hatte jedoch
nicht zum Ziel, durch Vergebung schlicht alles wie zuvor weiter laufen zu
lassen. Howard Zehr fasst die biblische Sicht von Gerechtigkeit zusammen
als eine Suche nach Losungen mit dem Ziel, den Status quo umzuformen
und das Unrecht als Bruch von Beziehungen zu sehen. Modell fiir dieses
Verstédndnis ist, wie Gott an uns gehandelt hat — eine Gerechtigkeit, die
unsere Straftat erkennt, sie aber vergibt und wieder gut macht.

3. Die Entstehung und Entwicklung der restorative justice-Bewegung

Diese in den letzten dreiffig Jahren gewachsene Bewegung stellt ermuti-
gende Beispiele auf personlicher, gemeinschaftlicher und nationaler Ebene
bereit, Gerechtigkeit im Sinne biblischer Vorstellung zu verwirklichen. Der
Begriff restorative justice entstand in den siebziger Jahren und wurde am
deutlichsten von Howard Zehr artikuliert, der zu diesem Zeitpunkt Direk-
tor fiir Strafrecht des Mennonite Central Comitee in den USA war.® Sie
begann auf einer eher praktischen Ebene, als eine ,, grass-roots “~Initiative,
um neue Wege fiir kriminelle Straftiter zu finden, mit den verletzten
Opfern in Kontakt zu treten. 1974 drangten zwei mennonitische Bewih-

rungshelfer zwei zitternde Titer zum Haus ihrer Opfer in Elmira/Ontario
(Kanada), in der Hoffnung, solch eine Begegnung konnte neue Kraft fiir
Heilung und Aussohnung schaffen. Schon bald danach wurde in
Elkhart/Indiana (USA) ein Opfer/Titer-Mediationsprogramm ins Leben
gerufen (Victim Offender Reconciliation Program, VORP).” Aus diesen
bescheidenen Anfingen ist eine Bewegung erwachsen, die neue Perspekti-
ven in Strafrechtssystemen ertffnet, sowie ein neues Verstdndnis iiber das
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Verhéltnis von Gerechtigkeit und Frieden. Diskussionen hierzu waren
weitgehend auf Nordamerika beschriinkt, mit einem kleinen Netzwerk
auch in Europa;: von den im Straf- und Jugendrecht tdtigen Personen wurde
es jedoch nicht ernst genommen. Das sollte sich in den neunziger Jahren
dndern. 1990 fand in Italien eine internationale Konferenz statt, unterstiitzt
durch die NATO, um das wachsende Interesse an restorative justice iiberall
in der Welt zu untersuchen. Vertreter aus vielen Lindern (Osterreich, Bel-
gien, Kanada, England, Finnland, Frankreich, Deutschland, Griechenland,
Italien, Niederlande, Norwegen, Schottland, Tiirkei) priisentierten Vor-
trige, in denen sie Bezug nahmen auf die Entwicklung und die Auswirkung
der Verfahren und Praktiken der restorative justice. Das internationale
Interesse hat seitdem kontinuierlich zugenommen.®

Obwohl die restorative justice-Bewegung auf kommunaler Ebene
begann, um auf kriminelle Téter zu reagieren, umfasste sie in ihren Impli-
kationen rasch ein viel weiteres Netzwerk. Es ermutigte, iiber neue Grund-
lagen der Verhiltnisbestimmung von Kriminalitit und Gerechtigkeit zu
reflektieren. Restorative justice hatte anfangs nicht zum Ziel, existierende
Methoden der Justiz zu ersetzen, ebenso wenig wie neue zu entwickeln.
Nach dem anfinglichen Fokus auf die Beziehung zwischen individuellen
Tétern und Opfern bewegte sich die Diskussion bald hin zu Gemein-
schaftstraditionen unter den Ureinwohnern in Nordamerika. In Neuseeland
bliihte die Untersuchung unter den Maori und deren gemeinschaftlichen
Rechtsprozessen auf. Ausgehend von diesen neuen Grundlagen fiihlten
sich viele herausgefordert, alte Probleme und mégliche Losungen aus
einem neuen Blickwinkel zu betrachten.®

4. Der Leid-zentrierte Ansatz und das Prinzip der Betroffenheit

Die Idee der restorative justice lésst sich als Leid-zentriert (harm-focus-
ed) beschreiben, als Verpflichtung eines erweiterten Kreises von Unpar-
teiischen. Sie versteht Kriminalitiit und Ungerechtigkeit zuerst als Leidzu-
fligung an Einzelnen und Gemeinschaften im Gegensatz zur reinen Verlet-
zung des Staatsgesetzes. Herkdmmliche Rechtssysteme laufen Gefahr,
unpersonlich zu werden, verlieren die Sicht fiir die eigentliche Leidzufii-
gung an Menschen. Der Leid-zentrierte Ansatz dagegen beginnt bei der
Sorge um die Opfer und der Frage nach ihren Bediirfnissen, nach einer
bestméglichen konkreten und symbolischen Wiedergutmachung. So wird
auch die Verantwortlichkeit und Zurechnungsfihigkeit des Straffilligen
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konkret ernst genommen. Zu oft wird bei Zurechnungsfihigkeit gleich an
Bestrafung gedacht; Schmerz soll dem Titer zugefiigt werden fiir den
Schmerz, den er anderen verursacht hat. Da der Respekt vor der ,,Macht
des Gesetzes™ in vielen Gesellschaften einen hohen Wert darstellt, wird ein
Straffilliger, der diese Gesetze gebrochen hat, als jemand angesehen, der
damit die gesamte Gesellschaft verletzt hat und somit einer Bestrafung sei-
tens der ganzen Gesellschaft oder des Staates bedarf. Das Opfer wird dabei
oft iibersehen. Justiz kann dann kontraproduktiv wirken im Hinblick auf
die wirkliche Verantwortlichkeit, da solch eine Rechtsprechung die Straf-
titer nicht dazu ermutigt, die Konsequenzen ihres Handelns zu verstehen
oder Empathie gegeniiber den Opfern zu empfinden. Wenn es aber im Fall
der Kriminalitit und Ungerechtigkeit hauptsdchlich um Leid geht, so
meint Verantwortlichkeit, Leid verstehen zu lernen und die Konsequenzen
des eigenen Handelns zu begreifen.

Restorative justice wird oft mit retributive justice (ausgleichende
Gerechtigkeit) kontrastiert, die den Rahmen vieler strafrechtlicher Systeme
bildet. In der folgenden Aufstellung werden die Unterschiede genauer
zusammengefasst:'0

retributive justice restorative justice

1. Kriminalitit verletzt den Staat und 1. Kriminalitiit verletzt Menschen und
dessen Gesetze. Beziehungen.

2. Gesetze sind auf den Nachweis von 2. Gesetze zielen auf die Feststellung von
Schuld gerichtet, Bediirfnissen und Verpflichtungen,

3. so dass das StrafmaB festgelegt 3. so dass Verhiltnisse so weit wie még-
werden kann. lich korrigiert werden kénnen.

4. Gerechtigkeit wird im Konflikt 4. Gerechtigkeit ermutigt zu Dialogen,
zwischen Gegnern angestrebt, gegenseitiger Verstandigung und einem

Austausch von Informationen,
5. in denen sich Straftiter gegen den 5. erteilt Opfern wie Straftitern zentrale

Staat richten. Rollen

6. Intentionen wiegen schwerer als 6. und urteilt in dem MaB, in dem Zurech-
Ergebnisse, eine Seite gewinnt und die nungsfihigkeiten vorausgesetzt, Bediirf-
die andere verliert. nisse gestillt, Individuen und Beziehungen

geheilt und aufgebaut werden.

Das Prinzip der Betroffenheit will den Hauptparteien (Opfer, Straftiter,
Mitglieder einer Gemeinschaft) eine signifikante Rolle in Gerichtsprozes-
sen zukommen lassen. Sie miissen Informationen voneinander erhalten und
an der Entscheidung dariiber beteiligt sein, was Gerechtigkeit in der gege-
benen Situation verlangt. In manchen Fillen kann dies einen wirklichen
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Dialog zwischen den Parteien bedeuten, wie in Opfer/Téter-Mediationen,
um so zu einem Konsens iiber notwendige Schritte zu gelangen. In ande-
ren Fillen mag ein indirekter Austausch und der Einsatz von Stellvertretern
notig sein. In Situationen weitgehender und umfassender geschichtlicher
Ungerechtigkeiten dienen symbolische Handlungen meist zur prinzipiellen
Anerkennung von Leid und erdffnen so einen Heilungs-Prozess, der an der
Wurzel des Lebens von Vélkern ansetzt. Immer impliziert das Prinzip der
Betroffenheit die Beteiligung eines erweiterten Kreises von Parteien, im
Gegensatz zu traditionellen Verfahren der Rechtsfindung durch Strafe,
Schmerzzufiigung oder Gewaltanwendung.

Die restorative justice-Bewegung begann als eine Suche nach neuen
Wegen, wie man mit Straftitern und Opfern in Rechtssystemen umgehen
sollte. Sie versuchte, den Blick auf die Bediirfnisse der Opfer zu lenken,
wihrend gleichzeitig das Bediirfnis des Straftiters betont wurde, wieder
Anschluss an eine Gemeinschaft zu bekommen. Thre Prinzipien konnen
auch auf grofiere Gruppen angewandt werden, In der Tat zeigt sie Ansiitze,
sich langandauernden Konflikten zu nédhern, in denen die Beteiligten
sowohl Opfer als auch Titer sein konnen.

5. Methoden des restorative justice-Modells

Da diese Bewegung an Erfahrung und Aufmerksamkeit gewinnt, stellt
sich die Frage nach moglichen Auswirkungen auf existierende Rechts-
systeme. Es kann nicht Ziel dieses Beitrags sein, all das zusammenzutra-
gen, was in Reflexions- und Erkenntnisprozessen erarbeitet worden ist.!!
Unsere Absicht ist es vielmehr, diese Entwicklung im Blick auf die andau-
ernden Reflexionen von Frieden und Gerechtigkeit innerhalb der Kirche zu
befragen, als solche, die aus praktischer Erfahrung gebildet wurde: zum
einen die enthaltenen Konzeptionen, zum anderen die Relevanz fiir christ-
liche Kirchen, die eine Beteiligung an Heilung und Wiederherstellung von
Gemeinschaften antizipieren. Die Erste nimmt lokale Aktivititen und Pro-
gramme in den Blick, in denen Ungerechtigkeiten oder Straftaten Indivi-
duen oder eine begrenzte Gruppe von Menschen in einer Gemeinde betref-
fen. Die Zweite beleuchtet Beispiele nationaler Bemiithungen zur Heilung
gesellschaftsweiter Ungerechtigkeitserfahrungen.

451



5.1 Auf lokaler Ebene nach Modellen des Gemeinschaftsrechts
indigener Vilker

Viele wurden auf die Bemiihungen der restorative justice durch
Opfer/Titer-Ausgleichsprogramme aufmerksam. Die Diskussionen zeig-
ten jedoch bald, dass die Konzeptionen, mit denen im Rahmen der resto-
rative justice gearbeitet wurde, z.T. mit traditionellen Gemeinschaftsrech-
ten iibereinstimmten, wie sie von vielen Ureinwohnern praktiziert wurden.
Personen aus diesen Gemeinschaften nahmen in diesem Anfangsstadium
an Gesprichen teil und wirkten somit auf die Entwicklung ein. Die folgen-
den Aktivitdten aus unterschiedlichen Landern beriicksichtigen auch die
Verschiedenheit von Handlungsfeldern auf lokaler Ebene. '?

I. Community Restorative Boards bestehen typischerweise aus einer
kleinen Gruppe von Biirgerinnen und Biirgern, die fiir diese Funktion
durch ein intensives Training vorbereitet wurden. Sie iibernehmen die Lei-
tung in dffentlichen Sitzungen, in denen man dem Straftéiter gegeniibertritt,
der vom Gericht dazu verurteilt wurde, an diesem Prozess teilzunehmen.
Wihrend der Sitzungen diskutieren die Kommissionsmitglieder mit dem
Straftiiter iiber die Art der Straftat und deren negativer Auswirkung. Die
Kommissionsmitglieder entwickeln eine Reihe von Strafvorschligen, die
sie mit dem Straftiiter diskutieren, bis eine Ubereinkunft erreicht ist iiber
bestimmte Handlungen, die der Straftiter innerhalb einer vorgegebenen
Zeitperiode erfiillen muss, um so seine Straftat wieder gut zu machen.
AnschlieBend muss der Straftiter den Verlauf der Ubereinkunft dokumen-
tieren. Nachdem die festgesetzte Zeitperiode abgelaufen ist, legt die Kom-
mission dem Gericht einen Bericht iiber die Einwilligung des Straftiters in
die vereinbarte Strafe vor. Hier findet die Beteiligung der Kommission ihr
Ende.

2. Sentencing Circles erwuchsen aus den traditionellen Gesprichskrei-
sen der Ureinwohner in Kanada. Sie stellen einen Prozess aus mehreren
Schritten dar: der Antrag des Straftiters, an dem Gruppenprozess teilzu-
nchmen, ein Kreis zur Heilung des Opfers, ein Kreis zur Heilung des
Titers, ein Verurteilungskreis, der eine Ubereinstimmung hinsichtlich der
Elemente des Urteilsplans entwickelt und in der Folge Kreise, die den Fort-
schritt des Straftiters kontrollieren. In diese Kreise sind normalerweise
Mitglieder der Familie und der groBeren Gemeinschaft eingebunden, und
der Urteilsplan kann Verpflichtungen seitens der Gemeinde- und Familien-
mitglieder mit einschlieBen. Verurteilungskreise werden bei erwachsenen
oder jugendlichen Wiederholungstitern eingesetzt. Besonderheiten vari-
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iteren von Gemeinde zu Gemeinde und werden ortlich gestaltet, den jewei-
ligen Bediirfnissen und Kulturen angepasst.

3. Criminal Restitution ist ein Verfahren, bei dem die Straftater verant-
wortlich gemacht werden fiir den finanziellen Verlust, den sie bei den
Opfern ihres Verbrechens verursacht haben. Die Entschidigungszahlung ist
die Summe, die vom Téter an das Opfer gezahlt wird, um die finanziellen
Schulden auszugleichen. Ohne diese Entschadigung kann es passieren,
dass ein Opfer durch das an ihm begangene Verbrechen finanziell ruiniert
ist. Dies kann auch bei traumatischen Erlebnissen helfen, denn die Ent-
schadigungszahlung verschafft den Opfern das Gefiihl, dass das Rechts-
system auf ihrer Seite steht und so sicherstellt, dass sie gerecht fiir ihre Ver-
luste entschiddigt wurden. Restitution als Teil der Strafe oder Bedingung
einer gemeinschaftlichen Supervision ist essentiell, wenn Straftiter zur
Verantwortung gezogen werden sollen.

4. Community Service ist eine Arbeit, die von einem Straftiter zum Nut-
zen der Gemeinde geleistet wird. Ebenso wie Nachbarschaften und
Gemeinden geschidigt wurden durch eine kriminelle Handlung, kénnen
sie — wenigstens zum Teil — durch einen bedeutungsvollen Dienst wieder-
hergestellt werden, der zu ihrer Besserung beitridgt. Der community service
bietet dem Straftiiter einen Weg, den angerichteten Schaden zu reparieren.
Je gréBer die betroffene Gemeinschaft ist, um so eher kann der Dienst auch
symbolischen Charakter haben. Symbolische Handlungen gewinnen
besonders dort an Einfluss, wo sie beabsichtigen, historische oder politi-
sche Ungerechtigkeit auszusprechen.

5. Victim Impact Statements sind wirksame Mittel, die Stimme des
Opfers zu Wort kommen zu lassen. Sie beschreiben, wie sich das Verbre-
chen auf ihr Leben und das derer, die sie lieben, ausgewirkt hat. Dies ver-
schafft allen Beteiligten (Richtern, Titern, Vermittlern) Informationen, die
von Belang sind fiir die kurz- und langfristigen psychologischen, physi-
schen und finanziellen Folgen einer Straftat. Diese Erkldrungen sind Wie-
dergutmachungspraktiken, die dazu beitragen konnen, Téter zur Verant-
wortung ziehen und die Sicherheit einer Gemeinschaft zu férdern, indem
wichtige Informationen zur Verfiigung gestellt werden, die fiir folgende
Entscheidungen relevant werden konnen.

6. Victim Offender Mediation ist ein Verfahren, interessierten Opfern
eine Moglichkeit zu bieten, Straftiter in einem sicheren und strukturierten
Kontext zu treffen, um in eine Diskussion iiber die Straftat mit Hilfe von
ausgebildeten Vermittlern einzutreten. So wird es dem Opfer zum einen
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ermoglicht, dem Téter von den physischen, psychischen und finanziellen
Auswirkungen der Straftat zu berichten, zum anderen kann das Opfer Ant-
worten auf noch ausstehende Fragen erhalten, aulerdem direkt in die Ent-
wicklung der Entschidigungspldne involviert werden.

7. Family Group Conferencing bezieht die Gemeinschaft der Menschen
mit ein, die durch eine Straftat am meisten betroffen waren: Opfer, Titer,
Familie, Freunde und Unterstiitzer beiderseits. Diese erarbeiten gemein-
sam eine Resolution zur kriminellen Tat. Die betroffenen Parteien werden
von einem ausgebildeten ,,facilitator* zusammengebracht, um dariiber zu
diskutieren, wie sie und andere durch die Straftat geschiddigt wurden und
wie dieser Schaden behoben werden kénnte. Family group conferencing
wurde in Neuseeland entwickelt und erwuchs aus den traditionellen
Rechtsmustern der Maori.

Diese sieben Praktiken der restorative justice verdeutlichen, auf welche
Weise die Bewegung Wurzeln in Gemeinschaften gefasst hat. Es ist offen-
sichtlich, dass nicht alle sieben fiir jede Situation Relevanz haben, aber sie
reprisentieren eine Methodensammlung, Rechtsfragen in einer Vielfalt
kultureller und sprachlicher Kontexte zu kliren.

5.2 Wahrheitskommissionen auf nationaler Ebene

In welchem Mal konnen die Prinzipien der restorative justice bei grolen
nationalen oder internationalen Konflikten hilfreich sein? Beginnend mit
den Niirnberger Prozessen nach dem Zweiten Weltkrieg hat die internatio-
nale Gemeinschaft Gerichtsverfahren eingesetzt, wenn es um die Aufarbei-
tung von Menschenrechtsverletzungen geht. Die Entwicklung internatio-
naler Gesetze innerhalb der letzten 50 Jahre illustriert diese Bemiihungen.
Darin ist auch die Erkenntnis enthalten, dass ein Verfahren problematisch
wird, wenn es nur die eindrucksvollen Urteile der Sieger eines Krieges
gegeniiber der Verliererseite prisentiert, wie das in Niirnberg geschehen ist.
Vor kurzem wurde in zwei internationalen Tribunalen nach den Menschen-
rechtsverletzungen im Bosnienkonflikt und der Massaker von Ruanda, ver-
sucht, unvoreingenommenere Prozesse zu fiihren. Die Entwicklung eines
internationalen Gerichtshofes unter der Obhut der Vereinten Nationen wird
von vielen Menschenrechtlern als néachster hoffnungsvoller Schritt gese-
hen, die Grundrechte in aller Welt zu sichern.

In eine etwas andere Richtung geht die Entwicklung von Wahrheitskom-
missionen. Solche Kommissionen wurden als Teil von Friedensabkommen
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in mehreren lateinamerikanischen Lindern eingerichtet, mit dem Auftrag,
besonders die Misshandlungen an der Zivilbevolkerung, einschlieflich
Folter, ,,Verschwindenlassen®, Raub, auflergerichtliche Exekutionen und
Massaker zu dokumentieren. Das AusmaB, in dem diese Kommissionen die
Erfahrungen der Opfern solcher Gewalt angehort haben, macht deutlich,
dass hier einige der Grundsitze der restorative justice aufgenommen wur-
den. Was in vielen Fillen fehlt, ist die gleichzeitige Arbeit mit den Titern.
Z.B. in Chile und Argentinien: wihrend der Missbrauch der Militdrmacht
offengelegt wurde, verhinderten Immunitéitsgesetze, dass Unrecht auch
anerkannt bzw. irgendeine Wiedergutmachung als notwendig angesehen
wurde. Obwohl die Wahrheit ans Licht kam, wurde Gerechtigkeit im Sinne
der Wiederherstellung von Beziehungen nicht erreicht.

Im Mirz 1999 verédffentlichte die Kommission fiir Historische Auf-
kldrung (Commission for Historical Clarification) von Guatemala ihren
Bericht. Die Kommission wurde von den Vereinten Nationen ins Leben
gerufen als Teil des Friedensabkommens zwischen der Regierung und der
Guerillakoalition (URNG), die seit iiber 30 Jahren als Rebellen gekampft
hatte. Auch ihre Arbeit bestand in der Anhérung von Teilen der Zivil-
gesellschaft, im Dokumentieren der MenschenrechtsverstoBe und im
Erstellen von Empfehlungen. Keinerlei Macht war gegeben, Regierungs-
strukturen zum Ausfithren der Empfehlungen zu bewegen. In ihren Emp-
fehlungen dringt die Kommission klar zu einer Praxis der restorative
Justice, obgleich sie diesen Fachausdruck nicht benutzt. Der Bericht zeigt,
dass der Krieg in Guatemala nicht wirklich ein Konflikt zwischen zwei
Armeen war, sondern dass Regierung und Militéir die Bevilkerung als
Feind im Visier hatten, explizit einige ethnische Gruppen und Regionen.!3
Regierung und mit der Regierung verbundene Systeme begingen erschiit-
ternde Griuveltaten; dennoch notierte die Kommission auch, dass ca. drei
Prozent der VerstoBe gegen Menschenrechte von den aufstindischen Streit-
kriften begangen worden waren. Aufgrund des AusmalBes der gegen spezi-
fische Teile der Bevolkerung gefiihrten Angriffe beschrieb die Kommission
das Vorgehen als ,,Genozid*.

Die Empfehlungen beginnen damit, die Notwendigkeit eines Schuldbe-
kenntnisses und einer Entschuldigung von Teilen der Regierung hervorzu-
heben. Prisident und Parlament sollten 6ffentlich bei den Opfern und deren
Familien um Vergebung bitten, und 6ffentliche Denkmiler und Gedenktage
zur Ehre der Opfer sollten offiziell eingerichtet werden. Ein Schuldeinge-
standnis hitte insofern symbolische Bedeutung, als Beamte aufgefordert
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wiirden, fiir jene zu sprechen, die die Vergehen begangen haben. Die
Kommission empfiehlt auerdem Verdnderungen in den Verwaltungsstruk-
turen der Armee und juristische Schutzmechanismen als konkrete Zeichen
. eines intendierten Wandels. Von besonderem Interesse ist die Empfehlung
der Kommission zu Wiedergutmachungsleistungen. Wiedergutmachung
konne individuell oder kollektiv sein, und die Kommission meint, ,,collec-
tive reparatory measures should be implemented in such a way as to faci-
litate reconciliation between victims and perpetrators, without stigmatizing
either”. Kollektive Wiedergutmachungsleistungen sollten Projekte zur
Ausséhnung beinhalten, und Opfer sollten an der Auswahl dieser Projekte
beteiligt sein.!*

Die Regierung von Guatemala hat eine schnelle Ausfiihrung der Emp-
fehlungen bisher vermieden, und so bleibt das Versprechen dieser
Bemiihungen nicht verwirklicht. Dennoch ist der Ruf der Kommission
nach konkreten Handlungen, die eine Aussthnung zwischen Opfern und
Titern intendieren, eine Bewegung hin zur Wiederherstellung von Bezie-
hungen, die das Zusammenleben von Biirgerinnen und Biirgern im gegen-
seitigen Respekt voreinander ermoglichen kann.

Ein anderer Versuch, Grundsitze der restorative justice in einem natio-
nalen Konflikt durchzufiihren, ist die wohlbekannte Wahrheits- und Ver-
sohnungskommission (Truth and Reconciliation Commission = TRC) Siid-
afrikas. Die TRC unterscheidet sich insofern von der in Guatemala, als sie
von den Konfliktparteien selbst eingesetzt wurde, d.h. vom government of
national unity, die den Ubergang von einem von Weilen regierten Staat zu
einer Mehrheitsregierung in den Jahren 1992-1994 organisierte. Beide,
sowohl die Nationale Partei, die eine Apartheidpolitik in Siidafrika betrie-
ben hatte, als auch die fiihrenden Widerstandsgruppen (der Afrikanische
Nationalkongress, ANC, und der Pan-afrikanische Kongress, PAC) waren
an der Einsetzung des urspriinglichen Programms beteiligt, obwohl sich
die Nationale Partei im spiteren Verlauf aus den Vereinbarungen zuriick-
zog. So kann die TRC zumindest in ihren Anfingen nicht als von einer
Seite aufgezwungen angesehen werden.

Das bemerkenswerteste neue Element der TRC war jedoch, dass sie von
Beginn an beabsichtigte, sowohl mit den Opfern als auch mit den Tétern zu
arbeiten. Erzbischof Desmond Tutu, der den Vorsitz der TRC iibernahm,
betonte die Notwendigkeit einer restorative justice als einen Weg zur Hei-
lung der Gesellschaft. Mehrere der weiteren Mitglieder der Kommission
waren ebenfalls aus kirchenleitenden Kreisen. Auch die Sprache der Kom-
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mission war christlich geprégt. Ihre Arbeit wurde mit einem Gottesdienst
begonnen, und jede einzelne Sitzung begann mit einem Gebet. Gleichzeitig
war die TRC umrahmt von traditionellen afrikanischen Gerechtigkeitsver-
stindnissen, die den Blick auf das Leben und die Heilung der Gemein-
schaft lenken, dhnlich den biblischen Gerechtigkeitsvorstellungen. Inso-
fern reprisentierte sie ein Zusammenkommen zweier wichtiger Elemente
des siidafrikanischen Lebens.

Im Unterschied zu anderen Wahrheitskommissionen geschah die Arbeit
der TRC in aller Offentlichkeit. Uber zwei Jahre lang wurden Verhandlun-
gen quer durch Siidafrika jede Nacht im nationalen Fernsehen tibertragen.
So wurde einer Funktion der Kommission klar entsprochen: die Moglich-
keit, Geschichten der Opfer zu Gehor zu bringen und Anerkennung in der
Offentlichkeit zu erreichen. Zur selben Zeit arbeiteten andere Teile der
TRC zu Fragen der Amnestie und der Wiedergutmachung. Die Amnestie-
bestimmungen, in denen Tétern, die ihre Straftaten vollstindig eingestan-
den und denen so ein Erlass vor strafrechtlicher Verfolgung gewéhrt wurde,
waren am meisten umstritten. Die Kommission verteidigte dies damit, dass
Straftdter ohne solch eine Aussicht nicht bereit sein wiirden zum Schuld-
bekenntnis. Beriicksichtigt werden muss, dass tiber diese Amnestie nicht
unbedingt, sondern von Fall zu Fall entschieden wurde, d.h. es gab keine
generelle Immunitit. Es ist zu beachten, dass Téter nicht dazu aufgefordert
wurden, Reue zu zeigen oder Genugtuung zu leisten, sondern lediglich ihre
Taten zu bekennen. Der Anblick bekannter Tiiter, die vor der Kommission
ohne Anzeichen von Reue redeten, bereitete vielen Opfern grofite Sorge.

Die Anhorungen der TRC endeten 1998, doch die Arbeit an der Wieder-
gutmachung dauert an. Es ist schwer, iiber die langfristigen Resultate die-
ses mutigen Experiments zu urteilen. Kritiker weisen auf die Amnestie-
bestimmung und die daraus folgenden Probleme der Opfer hin, die als Zeu-
gen aussagten. Gleichzeitig kann ein offentlicher Prozess hilfreich sein, um
Missbriuche anzuerkennen. — Ein siidafrikanischer Freund erzihlte uns,
dass ein Endresultat der nichtlichen Zeugenaussagen wihrend der vergan-
genen zwei Jahre sei, dass nun niemand dies ungeheuerliche Unrecht, das
in Siidafrika geschehen ist, je bestreiten konne. Das Beispiel aus Siidafrika
zeigt jedoch auch, dass ein 6ffentliches Verfahren ein Nachvollziehen auf
personlicher Ebene notwendig macht. Verschiedene Gruppen innerhalb der
siidafrikanischen Zivilgesellschaft arbeiten kontinuierlich mit Opfern und
wenn moglich mit den Tétern, um den Prozess weiterzufithren, der zur
Aussohnung fiihren kénnte. Die TRC war bedeutsam fiir die offentliche
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Bewegung einer ganzen Nation in diese Richtung. Kiirzlich gab es Diskus-
sionen zur Einsetzung #hnlicher Kommissionen in Kambodscha und
Burundi auf das Siidafrika-Modell aufbauend.

6. Die Dekade als ,,Katalysator” fiir die weitere Entwicklung der
restorative justice

Was kann diese Entwicklung nun fiir die Arbeit der Kirche und die
Dekade des ORK zur Uberwindung von Gewalt bedeuten? Wir begannen
diesen Beitrag mit der Frage, wie zerstorerischer Gewalt von christlicher
Seite zu begegnen sei, wihrend gleichzeitig Sorge zum Ausdruck gebracht
und Verantwortung iibernommen wird fiir jene, die zu schwach und
unfihig sind, den Schutz ihres Lebens zu wahren.

Die gegenwiirtigen Bewegungen um das Konzept der restorative justice
koénnen u.E. Hilfestellung bieten. Neue Verstindnisse von Rechtssystemen
werden geboten, neue Methoden und Verfahren, um auf Ungerechtigkeit zu
reagieren. Viele dieser Kategorien sind aus dem Leben christlicher
Gemeinschaften erwachsen, aber vieles geht weit iiber christliche Traditio-
nen hinaus. Hier gibt es Wege fiir die Kirche, die breite Gesellschaft fiir
Frieden und Gerechtigkeit einzubeziehen. Kirchengemeinden kénnen die
Programme der restorative justice in Form von unabhingigen Initiativen
oder in Zusammenarbeit mit der 6rtlichen Polizei und Justiz férdern. Die
hier vorgestellten Beispiele wurden sdmtlich von christlichen Kirchen
geleitet und unterstiitzt.

Die viel tiefergriindige Anfrage ist, ob Gewalt zur Herstellung von
Gerechtigkeit gebraucht werden darf. Schaden und Schmerz, der im Stre-
ben nach Gerechtigkeit entstanden ist, fiihrt nicht selten zu einer weiteren
der vielen ungelésten Geschichten, die Gesellschaften aufzuarbeiten haben
werden, wenn sie den Weg zur ,,restoration beschreiten wollen. Unsere
These war, dass Gerechtigkeit von Frieden abhéngig ist, dass eine wieder-
hergestellte Gemeinschaft und ein gerechter Friede abhéngig ist von einer
Methodik, die darauf verzichtet, Menschen Schaden zuzufiigen, weil so
eine Re-Traumatisierung hervorgerufen wiirde. Christliche Kirchen, in der
Nachfolge des friedenschaffenden Jesus, sollten an der Spitze dieser Ent-
wicklungen stehen.

Die ORK-Dekade zur Uberwindung von Gewalt kann als signifikanter
Katalysator fiir diese Entwicklung dienen, indem sie aktuelle Verfahren
und Erfahrungen analysiert sowie theologische Grundlagen erarbeitet. Wie
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aber werden wir wissen, ob wir in diese Richtung steuern? Gibt es Weg-
weiser zur Orientierung fiir restorative justice? Die folgenden Empfehlun-
gen stellen eine Checkliste dar, die sowohl theologischen Diskussionen als
auch praktischen Anwendungen zur Information dienen sollen.

Wir bewegen uns auf restorative justice zu, wenn wir...

1....den Blick stirker auf die Schidden der Straftat richten als auf die
Gesetzesiibertretungen.

2....Opfern und Titern die gleiche Sorge und Verpflichtung entgegenbrin-
gen und beide in Prozesse der Gerechtigkeit einschlieBen.

3... fiir eine Wiederaufrichtung (restoration) der Opfer arbeiten, diese neu
erméchtigen und auf ihre Bediirfnisse reagieren, die sie selbst definie-
ren.

4...Téter ermutigen, ihre Verpflichtungen zu verstehen, zu akzeptieren
und durchzufiihren.

5....beachten, dass schwer erfiillbare Auflagen nicht als Verletzungen
intendiert sein sollen und ausfiihrbar bleiben miissen.

6....Moglichkeiten schaffen fiir einen angemessenen direkten oder indi-
rekten Dialog zwischen Opfern und Tétern.

7....die betroffenen Gemeinschaften miteinbeziehen und stirken durch
Verfahren, in denen sie ihre Fihigkeiten entwickeln, auf gemein-
schaftszerstorende Kriminalitit zu reagieren.

8....stirker zur Zusammenarbeit ermutigen, anstatt zu Zwang und Isolie-
rung.

9....unbeabsichtigte Konsequenzen unserer Handlungen und Programme
mit berticksichtigen.

10....allen Parteien, einschlieBlich Opfern, Tédtern und Mitarbeitern des
Gerichts, Respekt entgegenbringen.'s

Ubersetzung aus dem Englischen: Kirsten Thomsen und Fernando Enns
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ANMERKUNGEN

! Aus dem Englischen von Kirsten Thomsen und Fernando Enns. Restorative meint direkt
iibersetzt ,,stirkend", triigt aber weitere Konnotationen in sich: ,,zuriickgeben®, ,,zuriick-
bringen®, ,,wiederherstellen®, ,,wiedereinsetzen®. Um diese Bedeutungsvielfalt zu erhal-
ten und in Anbetracht der Tatsache, dass dieser Begriff sich als terminus technicus eta-
bliert hat, wird auf eine Ubersetzung ins Deutsche verzichtet (Anm. der Ubersetzer).

2 Als eine hilfreiche Zusammenfassung der biblischen Anschauung von Gerechtigkeit, vgl.
Howard Zehr, Changing Lenses. A new Focus for Crime and Justice, Herald Press, Scott-
dale, PA. 126—-157. Vgl. auch: Wayne Northey, Justice is Peacemaking: A Biblical Theo-
logy in Response to Criminal Conduct, New Perspectives on Crime and Justice, Occa-
sional Paper 12, Akron, PA: MCC Office of Criminal Justice, Mai 1992, und Perry Yoder,
Shalom: The Bible’s Word for Salvation, Justice and Peace, Faith and Life Press,
Newton, Kansas 1987.

3 Vgl. Harold Berman, Law and Revolution: The Formation of the Western Legal Tradi-
tion (Harvard University Press, Cambridge, Massachusetts 1983), zitiert bei Northey, 15.

* Aus den jiingsten Schriften vgl. Chaiwat Satha-Anand, The Politics of Forgiveness, in:
Robert Herr and Judy Zimmerman Herr (eds.), Transforming Violence: Linking Local
and Global Peacemaking (Herald Press, Scottdale, PA 1998), 68-78, und Geiko Miil-
ler—Fahrenholz, The Art of Forgiveness: Theological Reflections on Healing and Recon-
ciliation (WCC Publications, Geneva 1997).

5 Zehr, Changing Lenses, 151 f.

¢ International wird restorative justice als ein Prozess definiert, in dem die beteiligten Par-
teien einer Straftat zusammen dariiber entscheiden, wie mit den Nachwirkungen der
Straftat und deren Zukunftsfolgen umgegangen werden soll. Manche benutzen den Aus-
druck ,,relational justice“, um auszudriicken, dass es dieser Art von Gerechtigkeit um die
Schaffung von positiven Beziehungen geht. ,,Positive justice® versteht sich als eine
Bewegung weg von den negativen Zielen der Strafe hin zu einem konstruktiveren Ansatz.
., Re-integrative justice“ wurde bereits als Synonym fiir restorative verwendet.

7 Howard Zehr, ,,Restorative Justice: The Concept™, in: Corrections Today (eine Verof-
fentlichung der American Corrections Association), Vol. 59, Nr. 7, Dezember 1997, 68-70.

8 1995 veroffentlichte das Justizministerium von Neuseeland ein Arbeitspapier zur resto-

rative justice zur ernsthaften Erwégung fiir Ansitze in der Bundespolitik. 1997 traf sich

eine Gruppe von Akademikern und Praktikern aus Nordamerika und Europa in Belgien
zu einer internationalen restorative justice-Konferenz, um dieses sich neu auftuende Feld
weiter zu untersuchen. Eine zweite internationale Verdffentlichung iiber restorative

Jjustice (dem Ausgangsbuch tiber die von der NATO unterstiitzte Konferenz in Italien fol-

gend) erschien 1996 und eine dritte 1998. Zur Zeit untersucht auch ein Unter-Ausschuss

der Vereinten Nationen das Konzept der restorative justice, um den Entwurf einer Reso-
lution zur Priisentation auf einer UN-Konferenz vorzubereiten. Heute sind in Europa iiber
sechshundert Programme der restorative justice etabliert. In den USA und in Kanada ist
die Zahl auf gut iiber 300 angewachsen. In Neuseeland sind solche Programme in allen

Rechtsprechungen zuginglich, und Siidafrika hat umfassende Arbeit sowohl auf lokaler

wie auf nationaler Ebene geleistet. In diesen Staaten sind Programme im Rahmen der

strafrechtlichen Rechtssysteme etabliert, besonders in Bezug auf jugendliche Straftiiter.

Howard Zehr verschaffte einen ersten umfassenden Einblick in diese neue Perspektive in

seinem 1990 veroffentlichten Buch Changing Lenses, a.a.0. Dieses Buch wendet sich

aus der Perspektive einer christlichen Ethik Streitpunkten beziiglich gesellschaftlichen

Rechtssystemen zu und wurde veroffentlicht als Teil des ,.Christian Peace Shelf* der

Mennonitengemeinden.

107 Bbd., 211,
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Fiir einen Riickblick auf diese Diskussion, vgl. Tony FE. Marshall, Restorative Justice: An
Overview, verdffentlicht und verteilt von der Restorative Justice Consortium, Social
Concern, London, England, und dem Center for Restorative Justice & Mediation, School
of Social Work, University of Minnesota, USA 1998.

Dieser Uberblick ist dem ,.Restorative Justice Fact Sheet* entnommen, einer Partner-
schaft zwischen Office of Justice Programs, National Institute of Justice, Office for Vic-
tims of Crime, National Institute of Corrections, und dem Office of Juvenile Justice and
Delinquency Prevention, alle innerhalb des U.S. Department of Justice, August 1997.
Guatemala: Memory of Silence (Tz’inil na Tab’al), Report der Commission for
Historical Classification (AAAS Science and Human Rights Data Center,
http://hrdata.aaas.org/ceh/report/english/toc.html)

Vgl. Recommendations 10 und 11, ,,Repatory Measures*, Report, ebd.

Vgl. Harry Mika und Howard Zehr, ,,Restorative Justice Signpoints: Crime Wounds...
Justice Heals*, Mennonite Central Committee, Office of Criminal Justice, Akron, PA,
USA, 8. Mai 1997.
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Zur Diskussion

Sechs Thesen zum
siidafrikanischen Experiment
der Versohnung und inner-
gesellschaftlichen Vergebung
(,,social forgiveness®)

VON TINYIKO SAM MALULEKE

L. Einfiihrung
1.1 Die siidafrikanische Wahrheits- und Versohnungskommission

Im Juli 1995 wurde das Gesetz zur Forderung von Nationaler Einheit
und Versohnung vom siidafrikanischen Parlament verabschiedet. Dieses
Gesetz brachte die inzwischen beriihmte Wahrheits- und Versohnungskom-
mission (TRC) hervor. Sie hatte zum einen die Aufgabe, so vollstindig wie
moglich Art, Ursache und Ausmafl schwerer Menschenrechtsverletzungen
zu erforschen, die iiber einen begrenzten Zeitraum (Mirz 1960 bis Dezem-
ber 1994) stattgefunden hatten. Zum anderen wurde die Kommission
bevollmichtigt, im Falle von ,liickenloser Aufdeckung der Fakten iiber
politisch motivierte Straftaten* den entsprechenden Personen Amnestie zu
gewithren. Weiterhin sollte sie das Schicksal der Opfer dokumentieren,
ihnen selbst oder ihren Angehorigen die Moglichkeit geben, dffentlich ihre
Geschichte zu erziihlen, sowie geeignete Mafinahmen fiir Entschiidigungen
in die Wege leiten. Die Kommission bestand aus 17 Mitgliedern, die wie-
derum in drei Komitees aufgeteilt waren: das Komitee fiir Menschen-
rechtsverletzungen, das Amnestiekomitee und das Reparations- und Reha-
bilitationskomitee. Diese Komitees wurden unterstiitzt von einer Ermitt-
lungsgruppe sowie einer Untersuchungsabteilung.

Das Hauptziel der Kommission bestand darin, die neugeborene Nation
aus ihren Konflikten und Spaltungen herauszufiihren und Einheit und Ver-
sthnung zu férdern, um so ,,ihre Vergangenheit zu bewiltigen®. Nach zwei
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Jahren durchgefiihrter Untersuchungen und Anhérungen (teils 6ffentlich,
teils vor Kameras) hat die Kommission am 29. Oktober 1998 ihren
Abschlussbericht dem damaligen Prisidenten, Nelson Mandela, vorgelegt.

1.2 Vergebung als komplexer Auftrag

Es ist bemerkenswert, dass Jesus am Kreuz seinen Peinigern nicht selbst
vergibt. Stattdessen bittet er seinen Vater, jenen, ,,die nicht wissen, was sie
tun®, an seiner Stelle Vergebung zukommen zu lassen, withrend sie ihn ver-
lachen und quilen. An anderen Stellen erklart Jesus auf geradezu skan-
dalose Weise denen ihre Siinden als vergeben, die ebenso wenig wie jene
unter dem Kreuz das Gewicht und die Konsequenzen ihrer Taten und ihrer
Schuld auch nur annihernd ermessen kénnen. Mehr als durch alles andere
zieht er dadurch den Zorn der Pharisder auf sich. Warum also bietet er
denen, die ihn ans Kreuz nageln, nicht jenen beriihmten messianischen
Segen an: ,,Deine Schuld ist dir vergeben. Gehe hin in Frieden und siindige
hinfort nicht mehr!“? Man konnte dariiber endlos spekulieren. Was aber
zumindest deutlich wird, ist die Schwierigkeit und Komplexitiit des Phi-
nomens der Vergebung. Das mag fiir uns eine erniichternde Erkenntnis sein
in Zeiten, da die Rhetorik um nationale Verschnung so sehr gegenwiirtig
ist, dass man nahezu automatisch ihre Erfiillung erwartet.

In seinem Buch zu Vergebung listet Shriver (1995) viele historische Bei-
spiele dafiir auf, wie unfihig, ja sogar unwillig Menschen waren, wenn es
darum ging, Vergebung zwischen Individuen als wirklich moglich zu
erachten, geschweige denn zwischen verschiedenen Gruppen. Das
bekannte Sprichwort ,.Irren ist menschlich, Vergeben gottlich™ ist eine
implizite Anerkennung dieser Schwierigkeit. In der Tat wurde Vergebung
lange Zeit als Metier von Gottheiten und nicht von normal Sterblichen
angesehen, wie Shriver in seinem Buch weiter betont. Dies liegt der Logik
der jiidischen Autorititen zugrunde, die deshalb verirgert reagieren, als
Jesus Siindern Vergebung zuspricht. Jesus mag vielleicht der ,,Urheber kol-
lektiver Vergebung* (Shriver 1995, 4) sowie der ,,Entdecker der Mobglich-
keit von Vergebung als zwischenmenschlichem Auftrag® (Arendt 1959,
212) sein. Dennoch, wie auch immer sein Beispiel am Kreuz zu verstehen
ist: Jesus erkennt damit letztendlich die Vielschichtigkeit, ja sogar die
,,Unméglichkeit™ von Vergebung an. :

Um die Bedeutung von Vergebung zwischen Menschen zu betonen, gab
Desmond Tutu seinen Memoiren iiber die Zeit als Vorsitzender der TRC
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den Titel: ,,Keine Zukunft ohne Vergebung®. In dhnlicher Weise beendet
Krog (1998, 279) ihr Buch mit viel Optimismus beziiglich der Moglichkeit
und Notwendigkeit von menschlicher Vergebung und Versohnung, indem
sie offen bittet: Vergebt mir, vergebt mir, vergebt mir, ihr, an denen ich
schuldig geworden bin, bitte nehmt mich mit euch!*

2. Der schwindende Zauber des Neuanfangs

Man kénnte den Eindruck gewinnen, als sei der siidafrikanische Versoh-
nungsprozess, absichtlich oder unabsichtlich, als Beweis dafiir dargestellt
worden, wie innergesellschaftliche Vergebung nicht nur moglich, sondern
sogar recht einfach sei. Dagegen hat sich nationale Versohnung und Hei-
lung bisher als schwieriger und komplexer als erwartet erwiesen. Das Ver-
hiltnis zwischen Schwarz und Weif3, Minnern und Frauen, Arm und Reich
ist noch immer stark belastet von Ungleichheit, Feindseligkeit, ja sogar von
offener Gewalt gepriigt. Die siidafrikanische Gesellschaft ist nicht nur eine
im weltweiten Vergleich nach wie vor von grofitem wirtschaftlichen
Ungleichgewicht geprigte Gesellschaft, sondern gilt auch als eine der
gewalttitigsten. Wir haben mit die hochsten Zahlen in Statistiken, wenn es
um Gewaltverbrechen, insbesondere Vergewaltigungen von Frauen und
Kindern geht. Daran lisst sich letztlich ermessen, wie unversohnt die siid-
afrikanische Gesellschaft wirklich ist — trotz der weithin gesendeten und
publizierten ,,Versohnungsshow* unter der Fiihrung von Desmond Tutu. Es
zeigte sich jedoch bereits bei der Ubergabe des Abschlussberichtes der
TRC Ende 1998, dass sich die unter beschworenden Worten und Taten ent-
standene Vernebelung der Tatsachen langsam lichtete. Ein Teil der Verne-
belung war bestimmt durch die Aufbruchstimmung zu Beginn der Man-
dela-Ara und den Optimismus um die Vision einer ,,Regenbogennation*
(Tutu 1994), die aus der ,,verhandelten‘ erstehen sollte. Sowohl die politi-
sche Euphorie als auch die Mandela-Ara verlieren jedoch momentan rapide
an Bedeutung, vor allem unter den Armen und Machtlosen im Land. Hin-
ter der Maske eines scheinbar zauberhaften Neuanfangs zeigt sich das
wahre Gesicht der gesellschaftlichen Realitit.
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II. Die Thesen

These 1:
Die siidafrikanische TRC ist das Ergebnis eines politischen Kompromisses

In ihrer Begeisterung iiber die Arbeit der TRC haben viele Kommenta-
toren vergessen, dass diese Teil eines ausgehandelten Abkommens zwi-
schen der siidafrikanischen Apartheidregierung und der politischen Partei,
des African National Congress (ANC), war. Der Handel fand zu einer Zeit
statt, als erstere noch sowohl die militidrische als auch die 6konomische
Macht hatte. Und das beste, was die Opposition anzubieten hatte, war ihr
moralischer Anspruch. Obwohl die TRC erst von der Post-Apartheid-
Regierung eingesetzt wurde, sind die zugrundeliegenden Ideen in einer
politisch fragilen Phase zwischen zwei nervosen Parteien entwickelt wor-
den. Sie ist darum nicht Ergebnis eines demokratischen Prozesses, sondern
ein Handel zwischen zwei gegnerischen Parteien. Tatsdchlich ging es zu
Beginn um nichts anderes als um die Frage der Amnestie, und erst spiter
wurden weitere Ziele wie nationale Versohnung und Heilung hinzugefiigt,
nachdem bereits grundsitzliche Absprachen getroffen worden waren. Fiir
sich genommen ist der spéter entwickelte Fokus und die spezifische Insti-
tutionalisierung des Versohnungsprozesses nicht negativ zu sehen. Solange
wir jedoch die in seiner Konzeption enthaltenen Schwéchen nicht wahr-
nehmen, stehen wir in der Gefahr, die tatsdchlich moglichen Ergebnisse zu
tiberschitzen. Ich mochte sogar so weit gehen zu sagen, dass entgegen der
Rhetorik und Ansicht verschiedener TRC-Kommentatoren, allen voran
ihres Vorsitzenden, Desmond Tutu, die TRC in ihren Strukturen und ihrem
Ethos titerfreundlich und das Schicksal der Opfer zweitrangig ist. Das mag
beunruhigen, iiberrascht aber nicht, wenn man die Art der Machtverteilung
im Blick hat, als die Idee einer TRC entstand.

These 2: Parteilichkeit auf Kosten der Opfer

Analysiert man die Strukturen, Funktionen und die Vollmachten der
Kommission sorgfiltig, dann wird offenbar, dass die TRC im Grunde
genommen zwei Kommissionen in einer umfasst: das Amnestickomitee
und den Rest. Von allen Komitees der TRC ist das Amnestiekomitee
(bezeichnenderweise v.a. von Richtern aus der Apartheid-Ara besetzt) das
einzige, das wirklich die Macht hat, tiber ,,ja** oder ,,nein** zu entscheiden.
Es ist das Komitee, das Amnestieantriige von Personen verhandelt, die fiir
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Menschenrechtsverletzungen verantwortlich sind. Aufgrund der groBen
Anzahl von Antriigen ging die Arbeit des Komitees auch lange nach 1998
weiter. Im Gegensatz zur juristischen Vollmacht des Amnestiekomitees
verfiigen die beiden anderen, die sich vor allem mit dem Schicksal der
Opfer beschiftigen, iiber keine solche Vollmacht. Sie konnen zuhéren und
trosten, aber sie haben keine rechtliche Handhabe, den Opfern etwas Kon-
kretes anzubieten. Ich md&chte damit nicht die Bedeutung des Raumes
schmiilern, den diese Komitees den Opfern gegeben haben, um 6ffentlich
ihre Geschichte(n) zu erzihlen und damit der Nation einen Spiegel vorzu-
halten. Tatsache ist aber, dass entgegen der offiziellen Berichterstattung,
viele Opfer mit groBeren Erwartungen zur TRC gegangen sind, Erwartun-
gen, die iiber das reine ,,Wissen, was passiert ist“ hinausgehen. Viele der
Opfer, die durch ihr Schicksal verarmt sind, hatten sich irgend eine Form
von Kompensation erhofft und fiihlen sich nun missbraucht und verraten.
Andere, insbesondere Desmond Tutu, haben die Ansicht vertreten, dass der
Nutzen und die Bedeutung der TRC im Hinblick auf die langfristige
Zukunft der Gesellschaft gesehen werden sollte und weniger in der Auf-
rechnung kurzfristiger konkreter Hilfen. Ich empfinde dies als sehr schwa-
ches Argument, insbesondere wenn man die groBziigigen Entschiidigungen
betrachtet, mit denen die Mitglieder der Kommission fiir ihre Zeit und ihre
Miihen bedacht worden sind.

These 3: Verséhnung geht iiber die TRC hinaus

Richtig ist, dass der siidafrikanische Verschnungsprozess von der TRC
vorangetrieben und angefiihrt worden ist. Damit ist der Prozess jedoch
noch lange nicht abgeschlossen und erschopft. Es ist deshalb nicht hilf-
reich, die TRC zur einzigen Schopferin von Verséhnung und Vergebung
vorzustellen.

Sie ist vielmehr als einer von vielen Schritten auf dem Weg zu Gerech-
tigkeit und Versthnung zu betrachten. Es ist darum um so bedauerlicher,
dass im offentlichen Diskurs teilweise jeder, der es wagte, die TRC zu kri-
tisieren, automatisch zum Gegner des gesamten Versohnungsprozesses
gestempelt wurde. Sogar Tutu schldgt in seinen Memoiren einen unnétig
scharfen und defensiven Ton gegen jene an, die er als ,,unsere Verleumder'
bezeichnet. Problematisch ist hier der geradezu hegemoniale Anspruch der
TRC, ihre Wahrheit als allein giiltig zu bewerten. In dem MaB, in dem die
TRC versucht war, zu defensiv zu reagieren und den Versshnungsdiskurs
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zu zensieren, kénnte man sie tatséichlich sogar als Gegnerin genuiner Ver-
sohnung sehen. Der grundsitzliche Fehler liegt darin, die TRC mit dem
breiteren nationalen Versdhnungsprozess gleichzusetzen. In diesem um-
fangreichen Projekt gibt es sehr viel mehr Beteiligte als die TRC, und es
steht weit mehr auf dem Spiel als die Integritit der Kommission und ihrer
Mitglieder. Aus diesem Grund beschreibt der 3 000 Seiten starke Ab-
schlussbericht der TRC nur einen Abschnitt in der Geschichte Siidafrikas
auf der Suche nach Versohnung. Die Geschichte geht jedoch weiter — in
den Dorfern und Stéddten des Landes und ist iiberschrieben mit Arbeits-
losigkeit, Gewaltverbrechen, Armut, Rassismus und Sexismus. An diesen
Orten spiegelt sich die ,,Wahrheit™ iiber Siidafrika wider.

Die TRC darf nicht zur hegemonialen Produzentin von ,,Wahrheit* wer-
den, da eine solche Wahrheit nicht in der Lage ist, Vers6hnung zu fordern.
Man gewinnt den Eindruck, dass mit der Dauer der Arbeit der TRC ihr
Wahrheitsanspruch und ihre AuBerungen immer mehr |, offiziell-amt-
lichen* Charakter annahmen. Vielleicht ist das Klischee von ,,die Wahrheit
den Michtigen gegeniiber zu sagen™ falsch, weil letztendlich nur ,,Macht*
zu ,,Macht* sprechen kann, und es scheint, dass die TRC schnell zu einer
solchen ,,Macht* verkommen ist.

These 4: Die siidafrikanische TRC ist nicht einzigartig

Oft ist das siidafrikanische Verstohnungsexperiment als einzigartig
bezeichnet worden. Es wurde insbesondere mit den Niirnberger Prozessen
nach dem Zweiten Weltkrieg verglichen und einhellig als die bessere
Option gepriesen. M.E. ist das jedoch so, als ob man Apfel und Birnen mit-
einander vergleicht. Die Epochen sind extrem verschieden, ebenso wie ihr
jeweiliger Kontext. Zum einen ist der stidafrikanische Versohnungsprozess
kein Produkt von Siegerrecht. Auch wenn er im Radio gesendet und fil-
misch verarbeitet wurde, stehen die Niirnberger Prozesse in Bezug auf ihre
gesellschaftliche Prasenz weit hinter der TRC zuriick, die die modernen
Medien wie Live-Ubertragungen im Fernsehen und im Internet zur Verfii-
gung hatte.

Uber die Unterschiede hinaus gibt es keine Vergleichspunkte. Ich
mochte damit herausstellen, dass der siidafrikanische TRC-Prozess aus der
Erfahrung der letzten 30 Jahre in anderen Léndern mit vergleichbaren Pro-
zessen erwachsen ist. Das siidafrikanische Modell lehnt sich dabei beson-
ders an das chilenische an. Ironischerweise ist das erste Land auf dem affi-
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kanischen Kontinent, das eine dhnliche Kommission zur Untersuchung von
., verschwundenen® einrichtete, Uganda gewesen — ein Gremium, das von
niemand anderem als Idi Amin berufen wurde, kurz nachdem er an die
Macht gekommen war. Eingedenk dessen wird das von Superlativen
gepriigte Urteil iiber die TRC wohl etwas bescheidener.

These 5: Der siidafrikanische Versohnungsdiskurs wird einseitig gefiihrt

Versohnung und Vergebung wird aus dem Diskurs und der Debatte her-
aus geboren und reflektiert. Die Rede von Versthnung ist darum nicht von
innergesellschaftlicher Vergebung zu trennen, sondern vielmehr Teil
davon. Sowohl der Tenor als auch die Profile der Teilnehmenden an dem
Diskurs sind von grofter Bedeutung bei der Verwirklichung von innerge-
sellschaftlicher Vergebung. Es ist darum bemerkenswert, dass in dem siid-
afrikanischen Diskurs schwarze und weibliche Stimmen weitgehend feh-
len, insbesondere die Stimmen von schwarzen Frauen. Die wachsende
Buchindustrie zu den Themen Erinnerung, Verséhnung und ,,social forgi-
veness™ schlieBt nach wie vor Schwarze und Frauen aus. Tatsichlich ist mit
Ausnahme von Tutus Memoiren noch kein groBeres Werk aus schwarzer
Perspektive verfasst worden. Man konnte vielleicht Sindiwe Magonas
Novelle Mother to Mother als einzigen Kommentar zum Thema Versoh-
nung von einer schwarzen Frau ansehen. In ihtem Buch schreibt Magona
aus der Sicht der Mutter eines Jugendlichen, der eine weille Austauschstu-
dentin aus den USA ermordet hat. Diese verfasst einen Brief an die Mutter
der Studentin, in dem sie das Verhalten ihres Kindes bedauert. Es ist ein
sehr gut geschriebenes Werk, das auf einer wahren Begebenheit beruht:
dem Mord an Amy Biehl, einer amerikanischen Fulbright-Studentin. Wenn
wir Magona dazurechnen, dann konnte man J.M. Coetzees letztes, preis-
gekrontes Werk Disgrace ebenso als Auslegung des Themas bezeichnen.
Der Hohepunkt der Post-Apartheid Geschichte ist die Vergewaltigung einer
sanften und wohlgesinnten weiben Siidafrikanerin durch einen schwarzen
Jugendlichen. So viel zum angeblich versthnten Siidafrika! Dem ent-
spricht die weitverbreitete Darstellung von Gewaltverbrechen und Verge-
waltigung in den Medien als etwas, das Schwarze an WeiBen veriiben.
Zudem werden Verbrechen an WeiBen, insbesondere an weillen Frauen
besonders hervorgehoben. Tatsache ist jedoch, dass die groBe Mehrheit der
Opfer von Gewaltverbrechen Schwarze sind, von denen viele wiederum in
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den Squatter camps und Townships leben. Aber Coetzee ist ein weiller
Mann und seine Stimme ist wiederum eine weifle ménnliche.

Antjie Krogs Country of my skull ist eine ausgezeichnete Chronik der
Arbeit der TRC. Ich wage es dennoch zu sagen, dass auch diese eher die
Sicht eines (ménnlichen) Afrikaaners reflektiert als die einer Frau. Es ist
die Klage eines Afrikaaners liber die sich in den Anhorungen offenbarende
Tragddie, ein Afrikaner zu sein. In jiingster Zeit hat Piet Meiring, TRC-
Mitglied und anerkannte GroBe in der weiBen reformierten Kirche, Ahn-
liches wie Krog versucht, mit weniger Erfolg, wie ich hinzufiigen méchte.

Ich will hiermit deutlich machen, dass der siidafrikanische Versoh-
nungsdiskurs, ebenso wie der Apartheids- und Anti-Apartheidsdiskurs
frither, nach wie vor groBtenteils von weiBBen Minnern dominiert wird. Es
ist m.E. Zeugnis fiir die weiter fortbestehende Machtlosigkeit vieler Siid-
afrikaner/innen, die nicht weill und nicht ménnlich sind. Solange der Ver-
sohnungsdiskurs so einseitig gefiihrt wird, kann das Endprodukt nur kiinst-
lich und reaktionar ausfallen.

These 6:
Versohnung wird getragen von Personlichkeiten wie Tutu und Mandela

Politisch, strukturell und programmatisch war der siidafrikanische Ver-
sOhnungsprozess von vielen Mingeln gezeichnet. Bis jetzt verzogert sich
der Prozess der Entschidigungszahlungen. Das Gesetz selbst, auf das die
TRC gegriindet wurde, trigt viele Schwierigkeiten in sich. Trotzdem hat
die TRC zweifellos auch Erfolge vorzuweisen, und sie ist Siidafrika nicht
schlecht bekommen. Die Erhebung von Versohnungs- und Vergebungsrhe-
torik in die offentliche Sphére war nicht vollig umsonst. Es hétte in Wahr-
heit viel schlimmer kommen konnen. Wir haben Genozide in Ruanda, dann
im Kosovo erlebt — Siidafrika hitte leicht dasselbe Schicksal ereilen kon-
nen. Wenn es nicht die Strukturen, die Gesetze, die Einzigartigkeit der Siid-
afrikaner/innen war, welcher besondere Faktor spielte dann eine Rolle?

Es kann auch nicht die hochgepriesene afrikanische ubuniu-Ethik von
gegenseitigem Respekt sein. Wenn diese so gut funktionieren wiirde, wire
Stidafrika nicht die Vergewaltigungs- und Kriminalitdtshochburg der Welt.

Ich glaube, dass es die personliche Integritit von Menschen wie Tutu
und Mandela war, die den besonderen Faktor in Siidafrika ausmachte. Dies
zeigt deutlich, wie wichtig die Rolle von Fithrung und Integritit in politi-
schen Prozessen ist, selbst im Zeitalter von Technologie, Materialismus,
Individualismus und Mechanisierung.
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HI. Schlussfolgerung

Der siidafrikanische Prozess sozialer Vergebung ist auf dem Weg. Es ist
kein perfekter Prozess, aber einer, von dem wir alle lernen kénnen. Die
Stidafrikaner/innen selbst miissen daraus fiir sich selbst noch viele Lektio-
nen ableiten. Wie unter These 6 angedeutet, ist der eine besondere Faktor
in Stidafrika vermutlich die Prisenz von Personlichkeiten wie Mandela —
zur Zeit gibt es auf der Welt wohl keinen gréBeren Heiligen als ihn. Er hat
messianische Qualititen, aber andere als andere weltliche Heilsbringer. Im
Unterschied zu diesen hat er kein Programm, keine Ideologie und sehr
wenig Blut an seinen Hinden.

Ein siidafrikanischer Journalist hat es einmal so formuliert: ,,Wenn der
ernste und gemichliche Nelson Mandela unser verlisslicher Vater ist, dann
ist die hyperaktive Gestalt im Priestergewand an seiner Seite [Desmond
Tutu] unser ungezogener Onkel, der die ganze emotionale Last der Fami-
lie tragt, der mit uns trauert, wenn wir weinen, mit uns tanzt, wenn wir fei-
ern.” (Gevisser 1996,12) Diese beiden Ménner sind darum bisher unsere
Trumpfkarten gewesen. Leider waren nicht alle unsere ,,Helden* in der
Lage, ihre Integritit zu wahren, aber die, die es vermochten, haben uns bis
heute zusammengehalten.

¢ Ubersetzung aus dem Englischen: Ilona Klemens
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Dokumente und Berichte

Dekade zur Uberwindung von Gewalt
Kirchen auf der Suche nach Versohnung und Frieden

. Botschaft des Zentralausschusses
des Okumenischen Rates der Kirchen (Genf 1999)

Suche Frieden und jage ihm nach!
(Psalm 34, 15)

Als Antwort auf den Aufruf der Achten Vollversammlung des Okumenischen
Rates der Kirchen leiten wir eine Dekade zur Uberwindung von Gewalt ein, die
sich auf die Jahre 2001-2010 erstrecken wird, und laden Kirchen, Skumenische
Gruppen, einzelne Christinnen und Christen sowie Menschen guten Willens dazu
ein, sich an dieser Dekade zu beteiligen.

Am Ende des gewalttrichtigsten Jahrhunderts in der Geschichte der Menschheit
sind wir zur ersten Tagung des Zentralausschusses nach der Vollversammlung in
Harare zusammengekommen. Wir sind der festen Uberzeugung, dass die Kirchen
aufgerufen sind, vor der Welt ein klares Zeugnis abzulegen von Frieden, Versch-
nung und Gewaltlosigkeit, die auf Gerechtigkeit griinden.

Wir erinnern an die Heiligen und Mrtyrer, die bis an den heutigen Tag als Zeu-
gen Gottes gegen die Michte der Gewalt, der Zerstérung und des Krieges ihr
Leben hingegeben haben. Wir erinnern an das Zeugnis all der Menschen, die in
ihren Gemeinschaften und dariiber hinaus zu Zeichen der Hoffnung wurden und
die Wege aus der todlichen Spirale der Gewalt eréffneten. Als Vertreter und Ver-
treterinnen der Mitgliedskirchen des Okumenischen Rates der Kirchen sind wir
inspiriert von der Botschaft des Evangeliums vom Frieden Christi, von Liebe und
Versohnung und von der reichen biblischen Tradition des Friedens in Gerechtig-
keit. Gottes VerheiBung von Leben und Frieden fiir die ganze Menschheit und
Schopfung fordert von uns als Einzelnen und als Gemeinschaften des Glaubens,
dass wir unser Leben in Ubereinstimmung bringen mit unserem Glauben.

Wir sind uns aber auch bewusst, dass Christen und Kirchen durch Worte und
Taten ihren Teil dazu beigetragen haben, dass Gewalt und Ungerechtigkeit in einer
Welt der Unterdriickung und des gnadenlosen Wettbewerbs zugenommen haben.
Wir sehnen uns nach einer Gemeinschaft fiir die Menschen, in der niemand ausge-
schlossen wird und in der alle ein menschenwiirdiges Leben in Frieden leben kén-
nen. Wenn wir uns aktiv dafiir einsetzen, eine Kultur des Friedens aufzubauen, wis-
sen wir, dass wir uns auf einen tiefgreifenden Prozess des Wandels einlassen miis-
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sen, an dessen Anfang Buf3e und eine erneuerte Verpflichtung auf die Quellen unse-
res Glaubens stehen.

Wir miissen aufhéren, reine Zuschauer der Gewalt zu sein oder sie lediglich zu
beklagen. Wir miissen uns aktiv um ihre Uberwindung sowohl innerhalb als auch
auBerhalb der Kirchenmauern bemiihen. Wir erinnern uns und unsere Kirchen an
unsere gemeinsame Verantwortung, mutig unsere Stimme gegen jeden Versuch zu
erheben, ungerechte und repressive Strukturen, Rassismus, Gewaltanwendung, ins-
besondere gegen Frauen und Kinder, und andere grobe Menschenrechtsverletzun-
gen, die im Namen einer Nation oder einer ethnischen Gruppe begangen werden,
zu verteidigen. Wenn die Kirchen ihr Zeugnis von Frieden und Verséhnung nicht
mit dem Streben nach Einheit untereinander verbinden, dann versagen sie in ihrer
Mission an der Welt. Indem wir hinter uns lassen, was uns voneinander trennt,
indem wir 6kumenisch auf die Herausforderungen antworten und beweisen, dass
Gewaltlosigkeit ein aktiver Beitrag zur Konfliktlosung ist, und indem wir in aller
Demut anbieten, was Jesus Christus seine Jiinger gelehrt hat, konnen wir als Kir-
chen der von Gewalt erschiitterten Welt eine einzigartige Botschaft bringen.

Es gibt bereits eine Reihe von positiven und ermutigenden Beispielen in
Gemeinden und Kirchen auf der ganzen Welt. Wir erkennen an, dass die monasti-
schen Traditionen und die ,,historischen Friedenskirchen™ standhaft Zeugnis abge-
legt haben, und wir zdhlen auch jetzt auf ihren Beitrag zur Dekade. Einige Gemein-
den und Kirchen fordern bereits intensiv die Reflexion und das Einiiben von
Gewaltlosigkeit in ihrem jeweiligen Kontext. Sie beweisen genau den Mut, die
Fihigkeiten und die Kreativitit, die fiir aktive Gewaltlosigkeit und gewaltlosen
Widerstand erforderlich sind. Sie sind sensibilisiert fiir die Zerstorung der Umwelt
und konzentrieren sich auf die Lage der schwichsten Gruppen der Gesellschaft.
Zum Aufbau einer Kultur des Friedens gehort auch, dass wir den Geschichten derer
zuhoren, die die Hauptopfer von Gewalt sind, wie Arme, Frauen, Jugendliche und
Kinder, Behinderte und Urvolker.

Es gibt die Menschen, die uns durch ihr Beispiel zeigen, dass Pridsenz in Situa-
tionen der Gewalt, auf den Strafen und in Kriegsgebieten, dass die aktive Ausein-
andersetzung mit den Opfern und Gewalttitern der eigentliche Schliissel zu jedem
Prozess der Verwandlung und Verinderung ist. Der ORK hat sich von allem
Anfang an fiir den Frieden eingesetzt. Yor Harare haben das ORK-Programm zur
Uberwindung von Gewalt und die Kampagne ,,Friede fiir die Stadt* gezeigt: Frie-
den ist machbar, Frieden wichst von unten und gedeiht durch die Kreativitit der
Menschen. Sie arbeiten auf lokaler Ebene mit der Zivilgesellschaft zusammen und
engagieren sich im Dialog und im gemeinsamen Handeln mit Menschen anderen
Glaubens. Die Gruppen in den sieben Stddten, die an der Kampagne beteiligt
waren, haben sich gegenseitig gestiitzt und ermutigt, ihre Erfahrungen in unter-
schiedlichen Kontexten miteinander ausgetauscht und neue Erkenntnisse aus der
Reflexion und dem Meinungsaustausch auf weltweiter Ebene gewonnen.

Die Dekade zur Uberwindung von Gewalt wird ein Forum bieten, auf dem
Geschichten und Erfahrungen ausgetauscht und Beziehungen hergestellt werden
und auf dem wir voneinander lernen kénnen. Die Dekade wird auf den Initiativen
aufbauen, die bereits existieren. Wir sind uns bewusst, dass unsere Arbeit parallel

472



zur Arbeit der Vereinten Nationen im Rahmen der ,,Dekade fiir eine Kultur des
Friedens und der Gewaltlosigkeit fiir die Kinder der Welt* verlauft. Wir hoffen,
Verbindungen zu solchen Initiativen herzustellen und dazu beizutragen, dass sie
sich gegenseitig motivieren und stirken. Die Dekade zur Uberwindung von Gewalt
wird es den Kirchen leichter machen, einander in ihrem Dienst zu helfen und bei-
zustehen. Mit dieser Dekade bieten wir einen wahrhaft 6kumenischen Raum an,
einen sicheren Raum fiir Begegnung, gegenseitige Anerkennung und gemeinsames
Handeln. Wir wollen gemeinsam danach streben, Geist, Logik und Praxis der
Gewalt zu iiberwinden. Wir wollen zusammenarbeiten, um Verséhnung und Frie-
den in Gerechtigkeit in unsere Hauser, Kirchen und Gemeinschaften zu tragen wie

- auch in die politischen, sozialen und wirtschaftlichen Strukturen auf nationaler und
internationaler Ebene. Wir wollen zusammen eine Kultur des Friedens aufbauen,
die sich auf gerechte und bestandfihige Gemeinschaften stiitzt.

Die Vision, die uns das Evangelium vom Frieden bringt, ist eine Quelle der Hoff-
nung auf Verdnderung und Neuanfang. Lasst uns nicht verraten, was uns geschenkt
worden ist. Menschen auf der ganzen Welt warten ungeduldig und sehnsiichtig dar-
auf, dass Christen und Christinnen werden, was sie sind: Kinder Gottes, die die
Botschaft von Liebe, Frieden in Gerechtigkeit und Versohnung verkorpern.

Frieden ist méglich. Frieden ist machbar. Suche Frieden und jage ihm nach.
Selig sind die Friedfertigen, denn sie werden Gottes Kinder heifsen. (Mt 5,9)

Ein Rahmenkonzept fiir die Dekade zur
Uberwindung von Gewalt

Vom Zentralausschuss angenommenes Arbeitsdokument
(Genf 1999)

Einleitung

Die Achte Vollversammlung des ORK fand unter einem afrikanischen Kreuz, in
Harare, Simbabwe, statt, um Priorititen und Programme fiir die nichsten sieben
Jahre festzulegen. Die Delegierten riefen im Zusammenhang mit dem Thema der
Vollversammlung ,,Kehrt um zu Gott — Seid fréhlich in Hoffnung* die Dekade zur
Uberwindung von Gewalt (DOV) ins Leben. Die Vollversammlung erklirte, der
ORK solle in Fragen der Gewaltlosigkeit und Versohnung | strategisch mit den Kir-
chen zusammenarbeiten, um eine Kultur der Gewaltlosigkeit zu schaffen. Hierbei
sind Querverbindungen zu anderen internationalen Partnern und Organisationen
und Interaktion mit ihnen sowie die Priifung und Entwicklung geeigneter Ansiitze
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fiir Konfliktbewiiltigung und die Schaffung eines gerechten Friedens im Kontext
der Globalisierung sinnvoll*, Der ORK beabsichtigt daher, die Solidaritdt mit
Afrika zu verstirken und mit der weltweiten Gemeinschaft von Menschen zusam-
menzuwachsen, die eine Kultur der Gewaltlosigkeit und des Friedens aufbauen.

Getreu dem Auftrag der Vollversammlung liegt der Schwerpunkt der Arbeit des
ORK wiihrend der Dekade zur Uberwindung von Gewalt eher auf dem Begriff der
., Uberwindung® als auf dem der ,,Gewalt*. Beim methodischen Ansatz wird man
daher die positiven Erfahrungen der Kirchen und Gruppen herausstellen, die an der
Uberwindung von Gewalt arbeiten. Die Dekade zur Uberwindung von Gewalt
muss aus den Erfahrungen und der Arbeit von Gemeinden und Gemeinschaften
erwachsen. Der ORK kann den Austausch fordern, kann als Vermittler fungieren
und Erfahrungen vor Ort zur Friedensschaffung und -konsolidierung und zur
Gewaltverhiitung hervorheben. Die Dekade zur Uberwindung von Gewalt sollte
dennoch iiber die Genfer Strukturen des ORK hinausgehen, um alle Mitgliedskir-
chen, Nichtmitgliedskirchen, NGOs und andere Organisationen, die sich fiir den
Frieden einsetzen, mit einzubeziehen.

Deshalb wird die Dekade zur Uberwindung von Gewalt Bemiihungen um die
Uberwindung unterschiedlicher Formen der Gewalt von Seiten der Kirchen, éku-
menischen Organisationen und zivilgesellschaftlichen Bewegungen hervorheben
und miteinander verkniipfen. Der ORK sollte herausfinden, wo Beriihrungspunkte
mit den Zielen, den Programmen und der Konzeption der UN-Dekade fiir eine Kul-
tur des Friedens und der Gewaltlosigkeit fiir die Kinder der Welt (2001-2010)
bestehen. Es ist wichtig, dass die Dekade zur Uberwindung von Gewalt deutlich
macht, welchen spezifischen und einzigartigen Beitrag die einzelnen Mitglieds-
kirchen und der ORK als Ganzes leisten knnen.

Die Organisatoren der Arbeit des ORK fiir die Dekade zur Uberwindung von
Gewalt konnen sich unter Berufung auf das reiche Erbe des ORK an Programmen
fiir Frieden und Gerechtigkeit auf Modelle der Koordinierung von Dekaden, Kam-
pagnen und Programmen stiitzen und diese fortfiihren. Die Organisatoren werden
dabei insbesondere folgende methodische Ansiitze in Betracht ziehen: Teambesu-
che und Lebendige Briefe (wie beispielsweise in der Okumenischen Dekade ,,Soli-
daritit der Kirchen mit den Frauen®), um sich mit Anliegen und Perspektiven aus
der ganzen Welt auseinander zu setzen; Internet, Video und Printmedien (Kam-
pagne Frieden fiir die Stadt); Austausch und Besuche. Die Dekade zur Uberwin-
dung von Gewalt sollte diese methodischen Ansitze fordern. Sie sollte die Arbeit
fortfiihren, die bereits im Programm zur Uberwindung von Gewalt und im Rahmen
der Kampagne Frieden fiir die Stadt geleistet wurde.

L. Ziele

Um die Friedensschaffung vom Rand in das Zentrum des Lebens und Zeugnis-
ses der Kirche zu bringen und um festere Biindnisse und eine bessere Verstiindi-
gung zwischen Kirchen, Netzwerken und Bewegungen zu erreichen, die auf eine
Kultur des Friedens hinarbeiten, hat sich die Dekade zur Uberwindung von Gewalt
folgende Ziele gesetzt:
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Ganzheitliche Auseinandersetzung mit dem breifen Spektrum von direkter wie
auch struktureller Gewalt zu Hause, in Gemeinschaften und auf internationaler
Ebene, und Lernen von lokalen und regionalen Analysen der Gewalt und Wegen
zu ihrer Uberwindung;

Aufforderung an die Kirchen, Geist, Logik und Ausiibung von Gewalt zu iiber-
winden; auf jede theologische Rechtfertigung von Gewalt zu verzichten und
erneut die Spiritualitdt von Verséhnung und aktiver Gewaltlosigkeit zu bekriif-
tigen;

Gewinnung eines neuen Verstindnisses von Sicherheit im Sinne von Zusam-
menarbeit und Gemeinschaft statt Herrschaft und Konkurrenz;

Lernen von der Spiritualitit Andersgliubiger und ihren Moglichkeiten, Frieden
zu schaffen, Zusammenarbeit mit Gemeinschaften Andersglidubiger bei der
Suche nach Frieden und Aufforderung an die Kirchen, sich mit dem Missbrauch
religioser und ethnischer Identitiit in pluralistischen Gesellschaften auseinander
Zu setzen,

Protest gegen die zunehmende Militarisierung unserer Welt und insbesondere
gegen die Verbreitung von Feuer- und Handfeuerwaffen.

{I. Ein Rahmenkonzept fiir die Dekade zur Uberwindung von Gewalt

1. Leitlinien fiir die Gestaltung und Durchfiihrung der Dekade zur
Uberwindung von Gewalt

Angebot verschiedenster Ansatzpunkte schaffen, die es Kirchen und Gruppen
ermdglichen, zusammenzufinden, zu Wort zu kommen und ihre Anliegen ein-
zubringen

Gewiihrleistung und Unterstiitzung kreativer, wirksamer und professioneller
Kommunikation als entscheidende Voraussetzung fiir den Ablauf und den
Erfolg der Dekade zur Uberwindung von Gewalt

Aufrechterhaltung der Dynamik tiber die 10 Jahre hinweg

Nutzung verschiedener methodischer Ansiitze je nach Zielsetzung

Definition klarer Ziele fiir die Halbzeit der Dekade zur Uberwindung von
Gewalt (Vollversammlung 2005) sowie fiir das Ende der Dekade im Jahr 2010
Einbeziehung aller Arbeitsbereiche und Teams des ORK in die Dekade zur
Uberwindung von Gewalt

2. Zwei Abschnitte der Dekade zur Uberwindung von Gewalt

2001-2005, Hohepunkt ist die Neunte Vollversammlung des ORK (20053)
2006-2010, Hohepunkt ist die Abschlussfeier der Dekade
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3. Phasen der Dekade zur Uberwindung von Gewalt

Phase I: 1999-2000: Vorbereitung der Dekade und ihrer Eroffnung

Der Zentralausschuss des ORK wird die Mitgliedskirchen und 6kumenischen
Partner einladen, sich der Dekade zur Uberwindung von Gewalt anzuschlieBen. Er
wird regionale dkumenische Versammlungen darum ersuchen, ihre spezifischen
Priorititen und Projekte zu benennen und sich so an der Ausarbeitung der Kon-
zeption zu beteiligen. Weitere Aufgaben in dieser Phase sind die Formulierung der
zentralen Botschaft, die Schaffung eines geeigneten organisatorischen Rahmens
und Haushaltes fiir Koordinierung und Planung, die Entwicklung und Durch-
fiilhrung von Kommunikationsstrategien, die Vorbereitung der Eroffnung.

Phase II: 2001-2004: Eroffnung und Aktionen der Dekade zur Uberwindung
von Gewalt

Im Januar 2001 werden iiberall in der Welt gleichzeitig Eroffnungsveranstaltun-
gen organisiert, die Gemeinden und Gruppen einbeziehen, sowie auch internatio-
nale offentlichkeitswirksame Veranstaltungen. Verschiedene Themenbereiche und
entsprechende Vorgehensweisen werden in der Dekade zur Uberwindung von
Gewalt eingesetzt; Planung, Kommunikation, gemeinsame Veranstaltungen und
gemeinsame Ziele werden koordiniert.

Phase III: 2004: Synthese durch kontextiiberschreitende Analyse und Erfahrung

Wiihrend die Arbeit in einigen Problembereichen und Aktionen weitergeht, wird
der ORK den Austausch zwischen kreativen Modellen der Friedensschaffung, die
in den ersten drei Jahren erarbeitet wurden, ermdglichen, um Netzwerke und die
Entstehung neuer Biindnisse zu fordern.

Phase IV: 2005: Aufarbeitung fiir die Vollversammlung und Vorbereitung der
nichsten fiinf Jahre

Bei der Analyse und Auswertung des ersten Abschnitts der Dekade zur Uber-
windung von Gewalt wird der bisherige Verlauf gepriift und tiber folgende Fragen
nachgedacht: Welche Lehren wurden bislang gezogen? Welches sind die Heraus-
forderungen fiir die Kirchen? Was tun die Kirchen? Was muss noch getan werden?
Ein Austausch iiber die Methodik sowie gegenseitige Besuche werden den Teil-
nehmern der Dekade zur Uberwindung von Gewalt dabei helfen, aufeinander zu
héren und voneinander zu lernen. Auswertungen und Austausch werden bei der
Vorbereitung der Vollversammlung hilfreich sein und dem zweiten Abschnitt der
Dekade neue Impulse geben.

Phase V: 2005-2010: Die Neunte Vollversammlung des ORK

Erfahrungen und Herausforderungen des ersten Abschnitts der Dekade werden
ausgetauscht. Schwerpunkt und Aktionsplan fiir die Jahre 20062010 werden fest-
gelegt und verabschiedet.
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4. Mogliche Ansiitze und methodische Vorgehensweisen

a) Studien

Weiterfithrung und Ausweitung der theologischen Reflexion iiber Gewalt und
Gewaltlosigkeit aus der Perspektive der Menschenwiirde und der individuellen und
kollektiven Menschenrechte; weiterfiihrende und fiir ein breites Publikum be-
stimmte Bibelarbeiten (kontextuell, kontext- und kulturiiberschreitend), Studium
und Analyse der Arbeit von Wahrheits- und Verséhnungskommissionen. Einbezie-
hung der Kirchen und regionalen Netzwerke in das Nachdenken iiber Gewalt und
Friedensschaffung inmitten struktureller Herausforderungen wie Rassismus, Glo-
balisierung, Gewalt gegen Frauen, Gewalt gegen Jugendliche, Gewalt gegen Kin-
der usw.

b) Kampagnen

Praktische Unterstiitzung von Kirchen und Gruppen in ihren Bemiihungen um die
Durchfithrung von Kampagnen zu speziellen Themenbereichen mit dem erklérten
Ziel, Gewalt im eigenen Kontext zu verhiiten, umzuwandeln und zu tiberwinden.

c¢) Bildungsarbeit

Aufbauend auf vorhandenen — insbesondere christlichen — Modellen: Sammeln,
Zusammenstellen und Verbreiten von Lehrplinen zur Friedenserziehung fiir Kin-
der, Jugendliche und Erwachsene; Vernetzung von in der Friedenserziehung Titi-
gen und Sachverstindigen sowie theologischen Institutionen, die sich im Bereich
von Konfliktlésung, Konfliktumwandlung und Vermittlung engagiert haben. Infra-
gestellung von Bildungssystemen und Medien, die Konkurrenzdenken, aggressi-
ven Individualismus und Gewalt vor allem unter Kindern verfestigen.

d) Gottesdienst und Spiritualitéit

Materialien und Erfahrungen im Bereich Gottesdienst und Gebet iiber Traditio-
nen und Kulturen hinweg miteinander teilen, um den Blick auf die gemeinsamen
Bemiihungen um Friedensschaffung und Versohnung zu lenken. Der Begriff der
mefanoia ist von besonderer Bedeutung, da die Kirchen selbst Verantwortung fiir
ihren Anteil an der Ausiibung von Gewalt in Vergangenheit und Gegenwart tragen.
Metanoia umfasst Siindenbekenntnis, Bulle, Erneuerung und Feiern des Glaubens
und ist daher Grundlage fiir eine Kultur des Friedens.

¢) Geschichten erzéihlen — Dekade als ,,offener Raum *

Mit ihren Geschichten von Gewalt, gemeinsamen Initiativen zur Uberwindung
von Gewalt und der Praktizierung einer Kultur des Friedens schaffen Kirchen,
Gemeinschaften, Gruppen und Einzelne iiber Internet, Printmedien, Videos, Veran-
staltungen und in personlichen Gesprichen einen ,,offenen Raum®. Durch diese
Geschichten werden Menschen und Bemiihungen zueinander finden, Unterstiit-
zung und Solidaritit greifen, Ressourcen und Ideen ausgetauscht und ein kontinu-
ierlicher Beitrag zum Ablauf und zum Schwerpunkt der Dekade geleistet, vor
allem fiir den zweiten Abschnitt, die Jahre 2006—2010.
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5. Problembereiche

Es gibt nicht nur korperliche, sondern auch emotionale, intellektuelle und struk-
turelle Gewalt. Wihrend der Dekade zur Uberwindung von Gewalt wird der
Schwerpunkt auf der Reaktion auf und der Verhiitung von folgenden Formen der
Gewalt sein:

— Uberwindung von Gewalt zwischen Staaten

— Uberwindung von Gewalt innerhalb von Staaten

— Uberwindung von Gewalt in ortlichen Gemeinschaften

— Uberwindung von Gewalt zu Hause und in der Familie

— Uberwindung von Gewalt in der Kirche

— Uberwindung von sexueller Gewalt

— Uberwindung von sozio-tkonomischer Gewalt

— Uberwindung von Gewalt als Ergebnis wirtschaftlicher und politischer Zwangs-
mafnahmen

— Uberwindung von Gewalt unter Jugendlichen

— Uberwindung von Gewalt in Verbindung mit religiosen und kulturellen Gebréu-
chen

— Uberwindung von Gewalt innerhalb von Rechtssystemen

— Uberwindung von Gewalt gegen die Schépfung

— Uberwindung von Gewalt als Ergebnis von Rassismus und ethnischem Hass.

I1I. Abschliefiende Bemerkungen

Die Okumenische Dekade zur Uberwindung von Gewalt verfolgt das Ziel, die
Begeisterung und Erwartungen von Kirchen, okumenischen Organisationen, Grup-
pen und Bewegungen weltweit zu biindeln, um einen positiven, praktischen und
einzigartigen Beitrag der Kirchen zur Errichtung einer Friedenskultur zu leisten.
Der Entwurf und der methodische Ansatz der Dekade zur Uberwindung von
Gewalt sollten zielgerichtet und zugleich offen fiir Kreativitit sein und die Dyna-
mik der Kirchen und verschiedenen gesellschaftlichen Gruppen nutzen. Die Kon-
zeption der Dekade zur Uberwindung von Gewalt wird abhéngig sein von den Vor-
schligen, Initiativen und der Leitung der ORK-Mitgliedskirchen und der oku-
menischen Partner, denn sie werden die Themenbereiche und den Ablauf der
Dekade zur Uberwindung von Gewalt bestimmen.

Das vorliegende Dokument dient als Rahmenkonzept fiir die Vorbereitung der
Dekade zur Uberwindung von Gewalt. Withrend der Dekade wird der Exekutiv-
und der Programmausschuss den Prozess tiberwachen und die Ziele und methodi-
schen Ansitze ndher definieren.
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Die deutschen Kirchen auf dem Weg zur
Okumenischen Dekade zur Uberwindung von Gewalt

Ein Zwischenstandsbericht

Der Okumenische Rat der Kirchen hat fiir die Jahre 2001 bis 2010 eine Oku-
menische Dekade zur Uberwindung von Gewalt ausgerufen. Diese Anregung geht
zuriick auf einen Beschluss der Vollversammlung in Harare, fiir den sich die Dele-
gierten der deutschen Kirchen (EKD und Freikirchen) engagiert eingesetzt haben.
Auf diesem Hintergrund ist zu fragen: In welcher Weise hat der Aufruf zur Betei-
ligung an der Dekade in der deutschen Kirchen- und Okumenelandschaft zu Reso-
nanzen gefiihrt?

Vergleicht man die Rezeption anderer Anregungen aus Genf — etwa den Start der
Dekade ,,Kirchen in Solidaritiit mit den Frauen® (1989-1999) — so lisst sich schon
jetzt festhalten: Diese Dekade ist vielerorts in den Startblocken gut positioniert,
z.T. schon aus ihnen heraus, noch bevor sie eigentlich begonnen hat: Einige Kir-
chen haben befiirwortende Synodenbeschliisse verabschiedet! bzw. bereiten sie
vor, haben beauftragte Einzelpersonen oder Arbeitsstellen benannt, denken z.T.
sogar liber die Einrichtung von Sonderstellen fiir die Dekade nach, Ausschiisse und
Arbeitsgruppen wurden etabliert, erste Strategiepapiere entworfen, Planungs-
Werkstitten angeboten, z.T. sogar schon Auftaktveranstaltungen durchgefiihrt, sei
es im Rahmen der landeskirchlichen Synode? oder fiir eine groBere Offentlichkeit .
In vielen Kirchen sind Eroffnungsveranstaltungen fiir den Jahresbeginn 2001 in
Planung, die sich auf die internationale und zugleich deutsche Eroffnung der
Dekade am 3./4. Februar 2001 in Berlin wihrend der kommenden Zentralaus-
schusssitzung des ORK beziehen werden.

Diese intensive Rezeption hingt — so lassen u.a. die Synodenbeschlusqe erken-
nen — mit drei Faktoren zusammen:

— Die deutschen Beteiligten an der Vollversammlung in Harare hatten sich im
Vorbereitungsprozess und in Abstimmung mit kumenischen Partner/innen mit
der Idee einer Dekade zur Uberwindung von Gewalt identifiziert und trugen sie
nach der Beschlussfassung der Vollversammlung auch in ihre Mitgliedskirchen
engagiert zuriick. Die offiziellen Berichte von Harare im Kontext von Synoden,
Kirchenleitungen und Ausschiissen wurden zumeist mit der Aufforderung ver-
kniipft, diesen konkreten Beschluss der Vollversammlung auch in der eigenen
Kirche aufzunehmen und damit zu arbeiten. Beteiligt in der Delegation aus den
deutschen Kirchen, den Padare-Veranstaltungen und dem Besucher/innenpro-
gramm in Harare waren Vertreter/innen unterschiedlicher Ebenen kirchlicher
und 6kumenischer Arbeit — Kirchenleitung, engagierte Laien, Jugenddelegierte,
Vertreter/innen von Netzwerken. Damit setzte das der Vollversammlung fol-
gende Engagement fiir die Dekade zur Uberwindung von Gewalt zugleich auf
unterschiedlichen Handlungsebenen an und hat sich so wechselseitig verstirkt.
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— In vielen deutschen Kirchen liefen zum Zeitpunkt der Dekade-Entscheidung in
Harare Diskussionsprozesse, die mit dem Thema Gewalt und Gewaltiiberwin-
dung unmittelbar verkniipft sind: Stellungnahmen zum Kosovokrieg, Auseinan-
dersetzung mit ziviler Konfliktbearbeitung und der Begleitung von Friedens-
fachdiensten oder die Frage nach einer Weiterarbeit am Thema ,,Gewalt gegen
Frauen“ in Ankniipfung an die zum Abschluss gekommene Okumenische
Dekade ,,Kirchen in Solidaritit mit den Frauen®. Die in diesem Zusammenhang
gefassten Synodenbeschliisse nahmen den Dekadevorschlag auf und brachten
ihn damit zeitlich unmittelbar auf die kirchenoffizielle Tagesordnung.

— Die Begrifflichkeit der Dekade ,.Gewalt iberwinden* vermag eine Vielzahl vor-
handenen sozialethischen und ¢kumenischen Engagements aufzunehmen und
zu integrieren. Dieser Tatbestand in Kombination mit der schnellen kirchenof-
fiziellen Unterstiitzung dieses Vorhabens hat dazu gefiihrt, dass eine groBe Zahl
unterschiedlicher Gruppen und Arbeitsbereiche sich darum bemiiht, ihr z.T.
langjihriges Engagement in diesem Kontext zu positionieren, nicht zuletzt, um
damit ihre Anliegen stdrker im Raum der Kirche zu etablieren.*

Auch auf Kirchenkreis- und Gemeindeebene regen sich erste Aktivititen, wobei
sich dieses Feld natiirlich sehr viel differenzierter darstellt und schwerer zu
iiberblicken ist als die offiziellen landeskirchlichen Strukturen. Jedoch lassen
Materialbestellungen und Referent/innenanfragen Interesse erkennen. Arbeitsgrup-
pen werden auch auf dieser Ebene eingesetzt, Stiftungsgedanken werden gespon-
nen, vorhandene Aktivititen evaluiert mit dem Ziel der Biindelung und Abstim-
mung, regional relevante Fragestellung und Themenzuspitzungen eruiert. Aber
auch Anfragen begegnen hier — wie etwa die alte und immer wieder neue Frage:
,,Schon wieder ein Programm aus der Okumene — und das noch neben den Struk-
turdebatten und Verdnderungsprozessen in der Gemeindelandschaft — wer kann das
denn noch rezipieren?*

Initiativen und Netzwerke sehen die Dekade als einen neuen Impuls und Hand-
lungsrahmen fiir ihr Engagement. Die aufbrechenden Aktivititen werden von Vie-
len als Hoffnungszeichen dafiir gewertet, ,,dass die neue Dekade die alten konzili-
aren Netze wieder beleben und der Okumene in Deutschland ein neues Profil fiir
ihr gesellschaftliches Engagement geben wird*S, Fast ausnahmslos wird hier die
Dekade als eine Ankniipfung an den konziliaren Prozess und seine Weiterfiihrung
in thematischer Zuspitzung und Konzentration verstanden.® Fast kein Netzwerk-
treffen, keine Veranstaltungsanbieter in diesem Bereich, bei denen die Dekade und
Méglichkeiten der Beteiligung und Ausgestaltung keine Rolle spielt. Der Versoh-
nungsbund nimmt sie zum Anlass, sein Verhiltnis zu und seine Zusammenarbeit
mit den christlichen Kirchen zu iiberpriifen.” Das ,,Pliddoyer fiir eine 6kumenische
Zukunft” erkennt eine okumenische Chance und will in Ankniipfung an die bishe-
rigen Aktivititen in besonderer Weise die Themen ,,Rassismus® und ,,Okonomie
und Gewalt"” in den Mittelpunkt stellen. Auf die Notwendigkeit der Thematisierung
von Globalisierung und wirtschaftlicher Gerechtigkeit verweist vehement auch
..Kairos Europa®, wobei hier kritische Anfragen an der positiven Aufnahme der
Dekade zur Uberwindung von Gewalt in Deutschland begegnen — bis hin zu dem
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Verdacht, die Dekade bedeute letztlich ein Ausweichen der Kirchen vor der eigent-
lichen Herausforderung der Gegenwart.®

Auch Materialveroffentlichungen zum Thema und die Rezeption in (kirchlichen)
Medien zeigen, dass die Dekade als ein Handlungsfeld gesehen wird, das Interesse
in der Offentlichkeit findet und damit Lesermirkte erschlieBt. So hat das Evange-
lische Missionswerk Arbeitsmaterial fiir Gemeinden herausgegeben®, es plant
auBerdem, ein Arbeitsheft zum Umgang mit Konflikten und Gewalt bei Jugend-
lichen neu aufzulegen und auf die Dekade zu beziehen !°. Margot KédBmanns schon
auf Englisch vorliegendes Buch zum Programm zur Uberwindung von Gewalt ist
soeben unter Bezugnahme auf die Dekade und in erweiterter Fassung erschienen !,
der Erev-Rav-Verein plant ein Buch zum Thema, das sich auf biblische Auslegun-
gen und Praxisprojekte vor Ort konzentriert %, die Zeitschrift ,.Junge Kirche* hat
neben kontinuierlichen Einzelartikeln der Dekade ein Themenheft gewidmet '3, und
auch in der Okumenischen Rundschau hat das Thema schon seinen Raum gefun-
den'*. Interessant sind diese Veroffentlichungen in der Gesamtschau insofern, als
sie einen Grundzug der Rezeption des Themas ,,Gewalt iiberwinden® erkennen las-
sen: Fast ausnahmslos machen sie den handlungsorientierten Ansatz dieser Dekade
deutlich, das Ernstnehmen des verbalen Aspektes ,,Gewalt iiberwinden®. Es wird
angesetzt nicht bei einer erneuten Beschreibung, Analyse und Theorie von Gewalt,
sondern bei den Moglichkeiten der verdndernden Aktion. Notwendige Analyse
wird dann der Aktion zu- und beigeordnet.

Auch neue Ansitze eines Briickenschlages zwischen kirchlichem und siikularem
Engagement beziiglich des Themas ,,Gewalt iiberwinden® zeichnet sich ab — wie
sie ja auch angelegt und erhofft sind durch die Parallelitit zur Dekade der UN . fiir
eine Kultur des Friedens und der Gewaltlosigkeit fiir die Kinder der Welt* — sei es
in der Bereitschaft des Beauftragten im Auswiirtigen Amt fiir das ,,Internationale
Jahr der Kultur des Friedens™, mit den kirchlich Engagierten zusammenzuarbeiten,
sei es in Anfragen, die von Stadtverbéinden der Parteien oder Medien an kirchliche
Einrichtungen herangetragen werden.

Die dkumenische Dimension

Die 6kumenische Dimension der Dekade hinkt den iibrigen Entwicklungen hin-
terher. Sie ist von einer deutlichen Ungleichzeitigkeit gepriigt. Das gilt einmal fiir
die deursche Okumenelandschaft. Zwar hat sich die Konsultativeruppe der
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland schon vor dem Dekade-
Beschluss des ORK entschieden, das Thema Gewalt und Gewaltiiberwindung in
den Mittelpunkt ihrer Arbeit zu stellen und eine entsprechende Evaluation begon-
nen, zwar wird sich die anstehende Mitgliederversammlung der ACK mit der
Dekade beschiftigen, auch ist regionales Engagement und Zusammenarbeit hier
und dort vorhanden '* — jedoch erzeugt das Tempo der EKD-Kirchen dkumenisch
gesehen ein Problem. Will die Dekade der Einheit der Kirchen dienen!t, dann
sollte ein gemeinsamer Ausgangspunkt in der dkumenischen Zusammenarbeit
gefunden werden. Da anders als in anderen christlichen Kirchen und Gemein-
schaften in vielen Gliedkirchen der EKD Arbeitsgruppen lingst am Werk sind,
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kann jedoch das Bild entstehen, dass ékumenische Partner/innen zu einem festge-
legten Rahmen und Konzept lediglich dazugeladen werden. Hier gilt es, das Enga-
gement zwar nicht zu bremsen, es jedoch deutlich als offenen Prozess anzulegen
und zu kennzeichnen. Das konnte auch dazu fiihren, im Laufe einer wachsenden
okumenischen Zusammenarbeit noch einmal ein paar Schritte zuriickzugehen und
Diskussionsprozesse neu zu beginnen — was angesichts eines Zeitraumes von 10 Jah-
ren jedoch ein kleinerer Verlust wiire als der Verlust der kumenischen Dimension.
Das gilt gerade auch fiir die Zusammenarbeit mit der romisch-katholischen Kirche,
die beziiglich der Dekade noch ganz am Anfang steht. Hier gibt es positive Signale
— etwa darin, dass der Vatikan zwecks kontinuierlicher Mitarbeit gleich zwei Ver-
treter zur ersten Sitzung der Reference Group — einem internationalen Beratungs-
gremium des ORK fiir die Dekade — entsandt hat. Die sich darin anzeigenden
Chancen einer Zusammenarbeit sollten genutzt werden.

Ungleichzeitigkeit ist auch in Bezug auf die internationale 6kumenische Zusam-
menarbeit zu konstatieren. Zwar ist das Engagement der Gliedkirchen der EKD
iiber einzelne 6kumenische Organisationen auch international eingebunden und hat
etwa dazu gefiihrt, dass in der Vereinten Evangelischen Mission erste Beschliisse
zu einem gemeinsamen Engagement in der Dekade gefasst wurden. Aber in vielen
Mitgliedskirchen des ORK, nicht nur im Siiden, auch in anderen europiischen
Liéndern, steht die Aufnahme der Dekade als eines Handlungsrahmens des natiir-
lich auch dort existierenden Engagements gegen Gewalt erst am Anfang.

Dieses unterschiedliche Tempo der Dekaderezeption verbindet sich z.B. mit
einer inhaltlichen Anfrage, die an alte Diskussionslinien ankniipft und im Zusam-
menhang der 6kumenischen Netze schon einmal benannt wurde: Besonders Ver-
treter/innen von Kirchen in wirtschaftlich benachteiligten Regionen fragen sich, ob
nicht die Idee der Dekade zunéchst einmal eine neue Festlegung auf die fiir Europa
und Nordamerika bewegende Friedensfrage bedeute und demgegeniiber ihre zen-
trale Frage nach sozialer und wirtschaftlicher Gerechtigkeit in den Hintergrund
trete. Hier geht es um zweierlei, vor dem die deutschen Kirchen stehen, wenn sie
Teil einer weltweiten christlichen Bewegung zur Uberwindung von Gewalt werden
wollen: Erstens das Jahr 2001 dazu zu nutzen, auf allen Ebenen der 6kumenischen
Kontakte die Dekade auf die Tagesordnung zu setzen und mit den Partner/innen
danach zu fragen, ob und wie die Thematik ,,Gewalt iiberwinden* zu einem Motor
der 6kumenischen Beziehungen der niichsten Jahre werden konnte. Und zweitens
in diesen Gespriichen deutlich werden zu lassen, dass eine friedensethische Veren-
gung der Dekadethematik in der deutschen Rezeption weder intendiert noch ange-
legt 1st.17

Im EKD-weiten Prozess der Dekadevorbereitung beginnen sich erste Grundsditze
einer Kommunikations- und Koordinierungsstruktur herauszubilden

Die Dekade zur Uberwindung von Gewalt formuliert ein Querschnittsthema. Sie
sollte eine Rolle spielen in moglichst allen Arbeitszusammenhiingen der Kirchen
und Netzwerke. Die Dekade sollte auf diesem Hintergrund zunichst moglichst
wenig neue Strukturen erzeugen und wenig Vorgaben an die Hand geben, sondern
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in breiter Weise den Versuch unternehmen, die bestehenden Strukturen mit dem
Thema zu ,.infizieren*. D.h.: Im Rahmen der allgemeinen Vorgaben des Oku-
menischen Rates der Kirchen'® sollten in umfassender Weise Kirchen, kirchliche
Amter, Werke, Einrichtungen, Netzwerke, Kirchenkreise, Gemeinden, Initiativen
und Einzelpersonen dazu gewonnen werden, je fiir sich zu bestimmen, welchen
Beitrag sie in die Dekade einbringen kénnen — ankniipfend an ihre vorhandenen
Kompetenzen und Arbeitsschwerpunkte. Ein solches offenes Vorgehen bedarf
arbeitsfahiger Kooperations- und Kommunikationsinstrumente und gemeinsamer
Identifizierungspunkte, die Offenheit und Verbindlichkeit, Vielfalt und Gemein-
schaft zusammenzuhalten. Dazu gehért u.a. ein gemeinsames Logo, der Einsatz
von modernen, weil partizipativen Informationsmedien wie des Internets, Kontakt-
arbeit, regelmiBige Treffpunkte. Dariiber hinaus bedarf es Strukturen, die nicht am
Anfang stehen, sondern sich aus den Aufgaben und Erfordernissen der wachsenden
und verdndernden Aktivitdten entwickeln. Es braucht eine ,,atmende* Struktur, die
sich je nach Anforderungen weitet und verengt.

Einiges davon scheint bislang zu gelingen. Trotz der vielfiltigen Aktivititen von
Kirchen sind die Strukturen bislang noch sehr offen und klein. Arbeitstreffen fin-
den aufgabenorientiert statt, fiir einzelne Anliegen wie den Aufbau einer Internet-
prisenz bilden sich Joint Ventures zwischen unterschiedlichen Akteuren heraus.
Die dafiir notwendige Kommunikation wird im Rahmen des ,,Forums Okumeni-
sche Dekade®, einem lockeren und wachsenden Zusammenschluss von-kirchlichen
Einrichtungen, Netzwerken, Gruppen und engagierten Einzelpersonen, technisch
tiber bestehende ckumenische Publikationen wie den Oekumenischen Informati-
onsdienst und eine offene Email-Gruppe abgewickelt. Eine erste deutschlandweite
Zusammenkunft des ,,Forums Okumenische Dekade® hat stattgefunden. Erste
dringende Aufgaben deuten sich an, wie die Einrichtung einer funktionstiichtigen
Informations- und Kontaktstelle, deren Aufgaben bisher ,,nebenher** von der West-
filischen Arbeitsstelle fiir Mission, Okumene und kirchliche Weltverantwortung,
vom Okumenischen Institut der Universitit Heidelberg oder von Einzelpersonen
wahrgenommen werden.

Bisher ist die Entwicklung daraufhin angelegt, dass sich — eine Lernerfahrung
des konziliaren Prozesses aufnehmend — die verfassten Kirchen nicht als die, son-
dern als Teilakteurinnen eines groBeren Prozesses verstehen. Sie stehen damit vor
der Aufgabe, ebenfalls fiir sich und ankniipfend an vorhandene Kompetenzen und
Arbeitsschwerpunkte mogliche Handlungsfelder zu eruieren, die sie als Institutio-
nen wahrnehmen, ohne damit aber Engagement auf unter- oder nebengeordneten
Ebenen abzuschneiden oder festzulegen. Ahnliches gilt auch fiir die Herausbildung
von Strukturen: Natiirlich sind die verfassten Kirchen und ihre Institutionen wie
die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland (ACK) sehr viel
mehr als der dariiber hinausreichende offene Dekadeprozess auf verbindliche
Strukturen mit klaren Beauftragungen angewiesen. Zentral wird sein, dass in der
wachsenden Herausbildung dieser Strukturen ein Grundsatz gewahrt bleibt: Keine
von ihnen sollte den Eindruck erwecken oder sogar den Anspruch erheben, fiir die
Dekade in Deutschland zu stehen oder sie gar zu koordinieren. Die Stirke der
Dekade wird gerade darin liegen, dass sie mit einem Thema, das Engagement zu
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erzeugen und Biindnisse anzuregen fihig ist, als Handlungsaufruf und -rahmen
auftritt und eben kein ,,Dort” markiert, iiber das gesagt werden konnte: An diesem
Ort findet der Einsatz zur Gewaltiiberwindung statt. Der Erfolg der Dekade hiingt
ab von dem Beitrag, den jede und jeder im je eigenen Kontext zu leisten bereit ist
— und kann genauso wenig abgeschoben werden wie der Glaube und das in ihm
begriindete Handeln. Denn Uberwindung von Gewalt ist ein Teilaspekt dieses
Glaubens selbst.

%

10

Jens Dechow

ANMERKUNGEN

Es liegen bislang Beschliisse aus den Evang. Landeskirchen Baden, Hessen und Nassau,
der Kirchenprovinz Sachsen, dem Rheinland und Westfalen vor. Mehrere Freikirchen
haben den Vorschlag begriif3t.

So z.B. in Hessen und Nassau.

So hat die Evang.-Luth. Kirche in Bayern gemeinsam mit der ACK Bayern und dem
Okumenischen Netz Bayern am 8./9. April 2000 in Regensburg eine Auftaktveranstal-
tung mit ca. 150 Teilnehmenden durchgefiihrt.

Wiihrend einiger Gffentlicher Veranstaltungen im Nachgang zu Harare war die Publi-
kumszusammensetzung gegeniiber sonstigen Veranstaltungsangeboten dieses Charakters
verdndert. Eine Vielzahl Friedensengagierter war vertreten, die in dem Dekadebeschluss
eine Unterstiitzung ihrer Arbeit und Anliegen sahen und auf dieser Grundlage nun auch
groBeren Raum und verstiirkte Unterstiitzung in den Kirchen einforderten. Auch treten
Organisationen wie DU mit Erklirungen an die Offentlichkeit, die das Dekadevorhaben
begriifen und ihr bestehendes Dienstleistungsangebot als Inhalt und Moglichkeit der
Dekadebegleitung vermitteln.

So P. Loffler im Sommerrundbrief 2000 des Plidoyer fiir eine Okumenische Zukunft.
Vegl. dazu auch I. Dechow, Konziliarer Prozess und Dekade zur Uberwindung von Gewalt —
eine Verhilmisbestimmung. Oekumenischer Informationsdienst Nr. 60, 11/2000, 2ff.
Arbeitstagung des Versohnungsbundes am 8.—10. September 2000 unter dem Titel ,, Ver-
sohnungsbund und Kirche(n)*.

Vgl. U. Duchrow, Zwischenruf. Junge Kirche 1/00, 9: ,,Die meisten Kirchen hierzulande
haben sich aus den Empfehlungen von Harare die Dekade zur Uberwindung von Gewalt
herausgepickt und die Fragen der Globalisierung beiseite gelassen. Der Verdacht liegt nahe,
dass sie dies getan haben, weil sie die Dekade fiir das ,weichere® Thema halten, das weni-
ger Konflikte mit den Machtzentren zu bringen verspricht als das Thema der Wirtschaft.*
Gewalt iiberwinden. Ein Arbeitsheft in der Reihe Christsein weltweit: Material fiir
Gemeinden und Gruppen. 2000.

Bisher erhiltlich unter dem Titel: Schritte gegen Tritte. Vom Umgang mit Gewalt in Siid-
afrika und bei uns. Hg. v. Evang. Missionswerk in Deutschland e.V., 1999.

Margot Kifimann, Gewalt iiberwinden. Lutherisches Verlagshaus. Hannover 2000. In der
englischen Fassung unter dem Titel: Overcoming Violence. The Challenge to the Chur-
ches in All Places, Genf 1998.

Der Arbeitstitel lautet: Von Abraham zur Okumenischen Dekade zur Uberwindung von
Gewalt. Biblische Auslegungen und praktische Schritte.

Junge Kirche — Zeitschrift europdischer Christinnen und Christen, Mai 2000.

Fernando Enns, Impuls zur Gegenbewegung: eine Okumenische Dekade. Das ORK-
,Programm zur Uberwindung von Gewalt* vor und nach Harare. OR 2/1999, 167-175.
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15 8o z.B. das Engagement der ACK in Bayern fiir die bayrische Dekade-Auftaktveranstal-
tung im April 2000 in Regensburg und die Entscheidung der Freisinger Bischofskonferenz
withrend ihrer Friihjahrssitzung 2000, sich das Anliegen der Dekade zu eigen zu machen.

16 Diesbeziiglich hat die Reference Group des Okumenischen Rates der Kirchen in einer
Grundsatzformulierung fiir die Dekade auf Vorschlag ihres orthodoxen Mitglieds noch
einmal deutlich gemacht: ,,The Decade to Overcome Violence is an urgent call to chur-
ches and ecumenical organisations to work together for peace, justice and reconciliation
as a visible sign of the churches' unity in life and witness.*

17 Dass dem so ist, ldsst sich nicht nur an dem diesbeziiglichen Engagement okumenischer
Netzwerke, sondern auch an ersten Arbeitsergebnissen landeskirchlicher Arbeitsgruppen
und an Aktionsvorschligen auf Kirchenkreisebene ablesen.

'8 Der Zentralausschuss 1999 hat eine Botschaft und ein Rahmenkonzept formuliert, ver-
offentlicht u.a. in: OR 4/2000 (dieser Ausgabe der OR. S. 471 ff).

Heiden und Zo6llnern gleich?
Eine freikirchliche Stimme zum ,,besonderen Kirchgeld*
Johannes Rau gewidmet

Das Recht des einen hort da auf, wo das des anderen anfingt. Man sollte mei-
nen, dies gelte auch zwischen Kirchen. Tatsdchlich aber ist im Verhiltnis zwischen
Kirchen, deren Kirchensteuererhebung den staatlichen Finanzédmtern tibertragen ist
(im Folgenden ,,steuereinziehende Kirchen™! genannt), und denen, die selbstindig
ihre Beitriige erheben (im Folgenden ,,Freikirchen” genannt) dieser Grundsatz bis-
her nicht beachtet worden.

Religionsgemeinschaften mit dem Status einer Korperschaft des offentlichen
Rechts (fortan ,,Kirchen®) diirfen ,,nach Maligabe der landesrechtlichen Bestim-
mungen Kirchensteuern erheben*2. Das Grundgesetz hat die Kirchenartikel aus der
Weimarer Reichsverfassung iibernommen. Sie bilden die unbestrittene Grundlage
kirchlicher Besteuerung. In dem gleichen Artikel der Weimarer Reichsverfassung
ist aber Kirchen auch das Recht zugebilligt, ihre Angelegenheiten eigenstindig zu
regeln, wozu auch die Festlegung von Beitragspflichten gehort.* Egal wie Kirchen
sich finanzieren, alle haben gegen ihre Mitglieder einen verfassungsrechtlich
gleichrangigen Anspruch auf Unterstiitzung. Was aber geschieht, wenn in einer
Ehe verschiedene kirchliche Anspriiche zusammenkommen? Es sollte unstrittig
sein, dass nicht eine Kirche ihre Anspriiche auf Kosten einer anderen durchsetzen
kann. Genau das aber ist der Fall beim ,,besonderen Kirchgeld in glaubensver-
schiedener Ehe* (im Folgenden kurz ,,besonderes Kirchgeld* genannt).

Das besondere Kirchgeld ist eine zweite Steuer neben der bekannten Kirchen-
steuer. Anders als diese wird sie aber von dem nichtverdienenden Mitglied erho-
ben. In Ehen zwischen Mitgliedern steuereinziehender Kirchen und Freikirchen
entsteht somit ein Ungleichgewicht.
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Stellt in einer Ehe die steuereinziehende Kirche den Alleinverdiener (Fall Nr. 1),
so erhebt sie einen vollen Kirchensteuersatz, da das Familieneinkommen allein
ihrem Mitglied als individueller Verdienst zuzurechnen sei. Diese Person zahlt
genauso viel Kirchensteuer, wie wenn der Ehepartner derselben Kirche angehéren
wiirde. Der Kirchensteuersatz wird nicht reduziert, um den Anspruch der Freikir-
che gegen den nichtverdienenden Ehepartner zu beriicksichtigen.

Stellt dagegen die steuereinziehende Kirche im umgekehrten Fall (Fall Nr. 2) in
der Ehe den Nichtverdiener, so bekommt sie keine Kirchensteuer. Die Fiille glei-
chen sich aus.

Ubersicht 1: Zustand ohne besonderes Kirchgeld: ausgeglichene Gerechtigkeit

Fall Nr. | alleinver- nichtver- | Kirchensteuer | freikirchlicher | Ausgleich
| dienender | dienender Gemeindebeitrag | durch
| Ehepartner | Ehepartner | Fall Nr.
1 steuereinz. Freikirche I Kirchensteuer | 0 2
Kirche
2 Freikirche steuereinz. | 0 1 1
Kirche Gemeindebeitrag

Wird aber in diesen Fillen ein besonderes Kirchgeld erhoben (das ca. einem
Drittel der Kirchensteuer entspricht), gerit die Gerechtigkeit aus der Balance.
Dann bekommen steuereinziehende Kirchen aus den beiden genannten Fillen zu-
sammen 1,33 Steuersitze. Fiir die Freikirche verbleiben rechnerisch nur 0,66 Bei-
tragssiitze, wenn ihre Mitglieder ihre Beitréige an sie in dem MabBe reduzieren, wie
die Familien zu Zahlungen an die steuereinziehende Kirche herangezogen werden.
Es sei denn, diese Familien nihmen eine mehrfache Belastung durch zwei kirch-
liche Anspriiche in Kauf.

Ubersicht 2: Ungerechtigkeit durch besonderes Kirchgeld

er- | Kirchenstever | freikirchlicher | Ausgleich
e | Gemeindebeitrag | durch |

e e ~ Fall Nt
1 steuereinz. Freikirche 1 Kirchensteuer | 0 kein
Kirche Ausgleich
) Freikirche steuereinz. | 1 besonderes 1 kein
Kirche Kirchgeld Gemeindebeitrag | Ausgleich
(= 0,33 Kirchen-
steuer)

Je nachdem, welchen Ehepartner die steuereinziehenden Kirchen stellen, wird
anders argumentiert: Einmal wird das Familieneinkommen ganz dem verdienenden
Ehepartner als individuell zurechenbarer Verdienst zugeschrieben (Kirchensteuer),
das andere Mal wird das Einkommen des Nicht-Mitglieds namens des ,,Lebens-
fiihrungsaufwandes” des nichtverdienenden Ehepartners besteuert (besonderes
Kirchgeld). Im ersten Fall greift das Prinzip der Individualbesteuerung auch inner-
halb der Ehe (Religion ist Sache des Einzelnen), im zweiten Fall wird dagegen vom
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steuerrechtlichen Verstindnis der Ehe als Leistungsfihigkeitsgemeinschaft ausge-
gangen.

Zum Vergleich: Wire der freikirchliche Ehepartner Mitglied einer anderen
steuereinzichenden Kirche (z.B. evangelisch/katholisch), dann wiirde jede der Kir-
chen in beiden Fillen zwei halbe Kirchensteuersiitze bekommen, also zusammen
nur einen. M.a. W.: Durch das besondere Kirchgeld erheben die steuereinziehen-
den Kirchen aus Ehen mit Konfessionslosen, Freikirchlern, Moslems etc. ein Drit-
tel mehr an Kirchensteuer, als sie aus Ehen untereinander bekommen wiirden.

Diese Kirchensteuergesetze sind erdacht, als ob es Freikirchen nicht gibe. Dass
Freikirchen sich dagegen wehren miissen, liegt auf der Hand. Dieser Artikel nimmt
aus freikirchlicher Sicht zum besonderen Kirchgeld Stellung. Er mochte fiir Ver-
treter steuereinziehender Kirchen nachvollziehbar machen, warum man es in Frei-
kirchen sehr kritisch sieht, ja als verfassungswidrigen Einbruch in die eigenen
Moglichkeiten der Finanzierung bewertet. Der Artikel mochte insofern zur Ver-
stindigung beitragen. Fiir die Freikirchen, die sich fiir gewohnlich mit Fragen des
Kirchensteuerrechts nicht befassen und sich darum oft gar nicht angemessen arti-
kulieren kénnen, kommt diesem Artikel die Bedeutung einer ersten AuBerung zu
dem Thema zu.

Der Beitrag gliedert sich in drei Abschnitte: Zunéchst ist die Vorgeschichte des
besonderen Kirchgeldes zu skizzieren (I.). Es folgt die freikirchliche Kritik (II.)
und der aktuelle Hintergrund dieses Artikels mit einem Ldsungsvorschlag (TI1.).

L. Zur Vorgeschichte des ,,besonderen Kirchgeldes*

In den Anfangsjahren der Bundesrepublik wurde bei der Erhebung der Kirchen-
steuer weitgehend eine Halbteilung angewendet: Die Kirchensteuer wurde vom
Finanzamt geteilt und den steuereinziehenden Kirchen zugefiihrt. Es ist ein staat-
liches Instrument zur Regelung verschiedener kirchlicher Anspriiche gegen eine
Familie und hat die schiitzende Funktion, dabei eine Obergrenze zu ziehen: Die
Summe kirchlicher Besteuerung darf den Satz einer vollen landesiiblichen Kir-
chensteuer nicht iiberschreiten.

Bis 1965 wurde diese Halbteilung auch angewandt, wenn nur ein Ehepartner
einer steuereinziehenden Kirche angehorte. Der alleinverdienende Angehérige
einer steuereinziehenden Kirche zahlte nur die Hélfte der Kirchensteuer, wenn sein
Ehepartner einer steuereinziehenden Kirche nicht angehorte. Umgekehrt zahlte ein
Alleinverdiener auch dann den halben Kirchensteuersatz, wenn sein Ehepartner,
aber nicht er selbst einer steuereinziehenden Kirche angehorte. Es herrschte ein
Zustand der ausgeglichenen Gerechtigkeit, sowohl zwischen den Kirchen als auch
mit Blick auf Konfessionslose. Die jeweils umgekehrten Fille glichen sich aus.

Diese Anwendung der Halbteilung wurde im Dezember 1965 vom Bundesver-
fassungsgericht (BVerfG) fiir verfassungswidrig erklédrt: Es diirfe nicht sein, dass
eine einer Kirche nicht angehorende Person fiir den Ehepartner zur Kirchensteuer
herangezogen werde. Der Anspruch der Kirche erstrecke sich nur auf das Kirchen-
mitglied selbst. Damit hat das BVerfG den Grundsatz einer strikten Individual-
besteuerung auch innerhalb der Lebensgemeinschaft Ehe begriindet.
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Seither musste die Halbteilung auf Ehen beschriinkt werden, in denen beide einer
steuereinziehenden Kirche angehoren. Das bedeutete z.B. fiir einen konfessions-
losen (oder freikirchlichen) Alleinverdiener mit katholischer (oder evangelischer)
Ehefrau, dass er mit einmal statt der halben Kirchensteuer — gar nichts mehr zu
zahlen brauchte. Umgekehrt musste der evangelische (oder katholische) Alleinver-
diener mit konfessionsloser (oder freikirchlicher) Ehefrau nun den vollen Kirchen-
steuersatz bezahlen statt wie bisher den halben. Natiirlich wurde von beiden Seiten
aus dagegen prozessiert, allerdings erfolglos.

Unabhiingig davon, ob man die Karlsruher Entscheidung und ihre Folgen fiir die
ecinzelnen ehelichen Konstellationen als gerecht oder ungerecht bewertet — aufs
Ganze gesehen herrscht seither weiterhin eine ausgeglichene Gerechtigkeit. An
dem Verhiltnis der steuereinziehenden Kirchen zueinander hatte sich sowieso
nichts geiindert. Und was das Verhiiltnis der Gruppe der Mitglieder steuereinzie-
hender Kirchen zu der der Konfessionslosen oder auch zu der der Freikirchler
betrifft, so hat sich zwar etwas gedndert, allerdings bleibt es bei einem ausgegli-
chenen Zustand. Nur dass sich dieser Zustand ausgeglichener Gerechtigkeit jetzt
nicht mehr nach dem Prinzip ,,halbe-halbe in jedem einzelnen Fall®, sondern nach
dem Prinzip ,.in dem einen Fall alles — in dem anderen Fall nichts* herstellt.

Obwohl also den steuereinziehenden Kirchen letztlich nichts verloren ging, heg-
ten die Verfassungsrichter 1965 die Sorge, die Kirchen kénnten zu kurz kommen.
So fiigten sie ihrem Urteil mit Blick auf mogliche Kirchenaustritte ungefragt eine
Bemerkung (obiter dictum)* hinzu: Es konne ,,unbillig erscheinen®, wenn ein Mit-
glied einer steuereinziehenden Kirche, dessen ,,wirtschaftliche Leistungsfahigkeit*
sich aufgrund des Einkommens seines der steuereinziehenden Kirche nicht
angehoérenden Ehegatten erhoht habe, nur deshalb nichts zur Unterstiitzung seiner
Kirche beitrage, weil es kein eigenes Einkommen im Sinne des Einkommensteu-
ergesetzes habe. Um von solch einem nichtverdienenden, aber wirtschaftlich leis-
tungsfihigen Mitglied dennoch Geld zu bekommen, konne die steuereinziehende
Kirche es aufgrund von in der Person selbst gegebenen Merkmalen zur Steuer her-
anziehen. Ein solches Merkmal sei z.B. der ,.Lebensfiihrungsaufwand bzw. der
,tatsiichliche Lebenszuschnitt.> Mit diesem Hinweis war der Weg zu einer neuen
Kirchensteuer gewiesen, dem ,,besonderen Kirchgeld in glaubensverschiedener
Ehet,

In dem Prozess, der zu dem Urteil gefiihrt hatte, gehorte die Beschwerdefiihre-
rin der Evangelisch-Lutherischen Kirche an, ihr Ehemann keiner Kirche. Allein
diese Konstellation hatte das BVerfG im Blick. Heiner Marré kommentiert die
Intention des BVerfG: ,,Zu ungerechten Ergebnissen [sc. der Besteuerung] fithrt es
z. B., wenn der hoher verdienende Ehemann aus der Kirche ausgetreten ist und die
gering oder gar nicht verdienende Ehefrau mit den Kindern in der Kirche bleibt
und keine Kirchensteuer entrichtet. Um hier einen gewissen Ausgleich zu schaffen,
hat das Bundesverfassungsgericht den Kirchen den Weg gewiesen, ein sog. beson-
deres Kirchgeld zu erheben, das nach einem typisierten Lebensfiihrungsaufwand in
der Hohe gestaffelt wird.“¢ Auch von Campenhausen stellt die Intention der
BVerfG so dar, dass dies vom BVerfG im Blick auf Konfessionslose bzw. Ausge-
tretene festgestellt wurde.” Es ist demnach unstrittig, dass das BVerfG die Existenz
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von Freikirchen und ihre Art der Finanzierung bei seinem ,,obiter dictum “ nicht im
Blick hatte.

Es erwies sich in der Folge als unméglich, eine Besteuerung direkt aufgrund des
Merkmals ,,Lebensfiihrungsaufwand” vorzunehmen, da der fiir sich genommen
und allein aufgrund von in der Person gegebenen Merkmalen nicht zu bestimmen
ist. Man kam darauf, ihn in Korrelation zum Familieneinkommen zu sehen. Darum
wird das besondere Kirchgeld vom zu versteuernden Familieneinkommen-erhoben,
wobei es in groben Schritten gestaffelt wird. Uber die Hohe des besonderen Kirch-
geldes und die Art der Staffelung entscheiden die Kirchen selbst, die staatliche
Genehmigung beschréinkt sich auf die einmalige Zulassung der Erhebung durch
entsprechende Gestaltung des Kirchensteuerrechts. Pauschal ldsst sich sagen, dass
das besondere Kirchgeld ein Drittel der Kirchensteuer ausmacht.?

Das besondere Kirchgeld ist also eine zweite Kirchensteuer, speziell zugeschnit-
ten auf Nicht- oder Geringverdiener, deren allein- oder hauptverdienender Ehe-
partner keiner steuererhebenden Kirche angehort. Das klingt kompliziert, darum
sei es an einem plakativen Beispiel verdeutlicht: Die Porsche fahrende, Tennis
spielende Ehefrau (evangelisch, ohne Einkommen) eines Chefarztes (konfessions-
los, Alleinverdiener) wird aufgrund des gemeinsam zu versteuernden Familienein-
kommens® zum besonderen Kirchgeld herangezogen. Ist die Frau allerdings teil-
zeitig in der Modeboutique ihrer Freundin titig, wird vom Finanzbeamten ausge-
rechnet, was hoher ist: die aus ihrer individuellen Lohnleistung zu berechnende
Kirchensteuer oder das aus dem gemeinsam zu versteuernden Einkommen zu
berechnende besondere Kirchgeld. Bezahlt werden muss der hohere Betrag.

Aus Sicht der steuereinziehenden Kirchen geht es bei der Einfiihrung des beson-
deren Kirchgeldes um Steuergerechtigkeit.!® Die Lasten sollen gerechter verteilt
und mehr Mitglieder zur Steuerzahlung herangezogen werden.

Da eine solche Steuer fiir Nichtverdiener wenig plausibel und schon gar nicht
populir ist, kommt es bei der Einfiihrung dieser Steuer regelmiBig zu zahlreichen
Protesten und auch Klagen aus den Reihen der eigenen Mitglieder. Bei der Dar-
stellung des besonderen Kirchgeldes wird deshalb mit Blick auf die innerkirchli-
che Offentlichkeit oft der Eindruck erweckt, als werde gezielt eine Liicke im
Gesetz geschlossen und als handele es sich bei dem besonderen Kirchgeld um eine
Art ,,Strafsteuer fiir Ausgetretene™.!! Das aber kann es in einem Rechtsstaat natiir-
lich nicht geben. Dass bei solcher Art vernebelnder Propaganda die Rechtsauffas-
sung, es werde lediglich das eigene Mitglied besteuert, nicht aber dessen Ehepart-
ner, aufgegeben wird, macht nur deutlich, wie schwer sich die steuereinziehenden
Kirchen selbst mit dieser Steuerart und ihrer Darstellung in der Offentlichkeit tun.

1I. Einwdnde gegen das ,,besondere Kirchgeld* aus freikirchlicher Sicht

Aus freikirchlicher Sicht konnte diese Art 6ffentlicher Darstellung unkommen-
tiert bleiben, wenn dabei nicht immer so getan wiirde, als handele es sich bei den
betroffenen Ehepartnern ausschlieBlich um ,,Ausgetretene” und nicht auch z. B. um
Mitglieder von Freikirchen.'? Dass auflerdem im Osten des Landes diese Rede von
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den ,,Ausgetretenen” schon deshalb nicht stimmt, weil ein groBer Teil der Bevil-
kerung niemals Mitglied einer Kirche war, sei nur am Rande vermerkt.

Wenn steuereinziehende Kirchen auf Austritte mit einer neuen Steuer reagieren,
geht das an sich Freikirchen nichts an. Wenn allerdings dabei auch in die Rechte
von Freikirchen eingegriffen wird, darf das nicht unwidersprochen bleiben. Die
steuereinziehenden Kirchen miissen sich die Frage gefallen lassen, ob dieses wirk-
lich ihre Absicht ist und ob Ehen mit freikirchlichen Mitgliedern tatséichlich zur
Zielgruppe gehoren. Aulerdem miissen sie sagen, auf welche Rechtsgrundlage sie
eine solche Besteuerung meinen griinden zu konnen. Das BVerfG-Urteil von 1965
jedenfalls kann es, wie oben dargelegt wurde, nicht sein.

Es ist festzuhalten, dass der Anspruch aller Kirchen gegen ihre Mitglieder grund-
rechtlich gleich zu bewerten ist. In einer Ehe zwischen Angehérigen verschiedener
Kirchen treffen zwei gleichberechtigte Anspriiche aufeinander. Fiir diese Feststel-
lung ist es unerheblich, ob eine Kirche sich der staatlichen Finanzorgane bedient
oder die Beitragserhebung selbst vornimmt. Denn Kirchensteuergesetze verindern
ausschlieBlich die Anspriiche steuereinziehender Kirchen gegen ihre Mitglieder,
sie machen deren Zahlungsverpflichtung zum gesetzlichen Zwang. Die in Kir-
chensteuergesetzen enthaltenen Besteuerungsvorschriften diirfen aber nicht die
grundrechtlich verbiirgten Rechte anderer Kirchen gegen deren Mitglieder beein-
trachtigen. Kirchensteuergesetze, die dieses tun, sind insoweit verfassungswidrig.

Steuerrechtlich gesehen ist der freikirchliche Gemeindebeitrag bei der Berech-
nung der staatlichen Steuerschuld der Kirchensteuer gleichgestellt (EStR 101).
Dem Staat ist es gleich viel wert, ob ein Baptist seinen Gemeindebeitrag oder ein
evangelischer Christ seine Kirchensteuer zahlt. Beides mindert in gleicher Weise
als Sonderausgabe die staatliche Steuerschuld. Nicht der Weg der Zahlung ist aus-
schlaggebend, sondern die Tatsache der Zahlung. Paul Kirchhof und Hartmut Séhn
stellen in ihrem Kommentar zur Einkommensteuer fest, dass sogar die Pflicht-
beitrige an Religionsgemeinschaften, die nicht Korperschaften des éffentlichen
Rechts sind, fiir die Betroffenen ,,zwangsliufige Ausgaben® sind, ,.einerlei, in wel-
cher Form sie erhoben werden und welche Rechtsform die Religionsgesellschaft
hat*“!3 — und somit bei der Festsetzung der staatlichen Steuerschuld zu beriicksich-
tigen sind.

Es ist deshalb unverstdndlich und fiir Freikirchen inakzeptabel, wenn bei der
Erhebung des besonderen Kirchgeldes ignoriert werden soll, dass der Ehegatte des
zu besteuernden Kirchenmitglieds seinerseits einer Kirche angehért und dort sei-
nen Beitrag gezahlt hat. Dieses ist ein Skumenisches Argernis, und die steuerein-
ziechenden Kirchen miissen sich fragen lassen, wie ein solcher Besteuerungs-
wunsch, der freikirchliche Mitglieder Konfessionslosen (biblisch gesprochen: Hei-
den und Zéllnern) gleichstellt, tiberhaupt entstehen konnte. Zwischen der Evange-
lisch-methodistischen Kirche und der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD)
besteht Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft, das ist die denkbar hiichste Form
der Gemeinschaft zwischen Kirchen unterhalb eines Kirchenzusammenschlus-
ses (Union). Zwischen der Arbeitsgemeinschaft Mennonitischer Gemeinden in
Deutschland (AMG) und der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche
Deutschlands (VELKD) besteht ,,eucharistische Gastbereitschaft. Der Wunsch,
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die Mitglieder dieser Gemeinden wie Konfessionslose zu behandeln, widerspricht
dem dkumenischen Geist, in dem diese Vereinbarungen getroffen wurden.

Es ist aber mehr als nur ein 6kumenischer Skandal. Juristisch gesehen ist der Tat-
bestand der Diskriminierung erfiillt, wenn offensichtlich Ungleiches gleich behan-
delt wird. Offensichtlich ungleich sind Ehen, gegen die zwei verschiedene kirch-
liche Anspriiche bestehen, von Ehen, gegen die nur ein kirchlicher Anspruch
besteht. Sie miissen verschieden behandelt werden.

Gegeniiber den Bundesldndern als den fiir die Kirchensteuergesetzgebung Ver-
antwortlichen ist darum zu sagen: Es ist offensichtlich nicht durchdacht worden,
dass das besondere Kirchgeld mit dem bisherigen System der Besteuerung und mit
den zugrundeliegenden Prinzipien nicht ohne weiteres vereinbar ist. Das Famili-
eneinkommen eines konfessionsgleichen Ehepaares (beide z.B. evangelisch) wird
ja auch nicht zweimal besteuert: einmal aufgrund des individuell zurechenbaren
Einkommens des Alleinverdieners und dann noch einmal aufgrund des Lebens-
fithrungsaufwandes des nichtverdienenden Ehepartners. Das wiire absurd. Warum
aber soll bei einer anderen Ehe rechtens sein, was bei der konfessionsgleichen Ehe
nicht zuldssig ist? Es kann nicht rechtens sein, wenn zwei verschiedene Kirchen-
steuerarten mit widersprechender Begriindung nebeneinander zum einseitigen Vor-
teil einer Kirche erhoben werden. Weder in Karlsruhe (BVerfG) noch in Luxem-
burg (EuGH) kann das Bestand haben. Verletzt werden dabei die Neutralitétspflicht
des Staates, das Gleichheitsgebot des Grundgesetzes und das Grundrecht der Reli-
gionsfreiheit.

Das bisherige System kirchlicher Besteuerung ist ersonnen und konstruiert, als
ob es Freikirchen nicht gibe. Solange ein Zustand ausgeglichener Gerechtigkeit
herrschte, konnte das hingenommen werden. Durch das besondere Kirchgeld ent-
steht allerdings eine einseitige Ungerechtigkeit, das in Art 137 Absatz 3 Weimarer
Reichsverfassung gewihrte Grundrecht der Freikirchen auf eigenstindige Finan-
zierung ist verletzt.

Falsch ist der gelegentlich vorgebrachte Hinweis, auch den Freikirchen biete sich
Jja die Moglichkeit der Steuererhebung durch die staatlichen Finanzorgane. Das ist
zwar von Seiten der staatlichen Ordnung gesehen so,' fiir die Freikirchen indessen
ist es eine unmogliche Moglichkeit. Das ist Teil ihrer Interpretation der neutesta-
mentlichen Botschaft und ihres geschichtlich gewachsenen Selbstverstindnisses
als Freikirchen. Die Finanzierung durch eigenstindige Beitragserhebung steht fiir
Freikirchen sowenig zur Disposition wie die Bekenntnisschriften fiir evangelische
Kirchen.

Dariiber zu entscheiden, ob die freikirchliche oder die grofikirchliche Interpreta-
tion der neutestamentlichen Botschaft die richtige ist, steht staatlichen Organen
nicht zu. Sie sind zur Neutralitit verpflichtet und zur Gleichbehandlung. Gerade
das Gebot der Gleichbehandlung wird aber im deutschen Staatskirchenrecht dahin-
gehend verstanden, angemessen und den Eigenarten der Kirchen entsprechend zu
differenzieren.” Es wird geradezu als Differenzierungsgebot verstanden. Freikir-
chen miissen demnach vom Staat in ihrer Besonderheit wahrgenommen und beach-
tet werden. Auf keinen Fall diirfen sie durch schematische Behandlung ihrer Mit-
glieder wie Konfessionslose diskriminiert und benachteiligt werden.
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Fiir den Staat entsteht in freikirchlich-groBkirchlichen Ehen ein Dilemma, denn
die Finanzverwaltung der Freikirche ist thm nicht iibertragen. Das bedeutet aber
nicht, dass der Staat es ignorieren darf, wenn ein freikirchlicher Alleinverdiener an
seine Gemeinde seiner Verpflichtung entsprechend einen Beitrag gezahlt hat. Mit
dieser Beitragszahlung liegt vielmehr ein in diesem Zusammenhang relevantes
Handeln zwischen einer Kirche (K.d.6.R.) und ihrem Mitglied vor. Ein einfacher
Ausweg aus diesem Dilemma erdffnet sich, wenn man von systematischen Uber-
legungen zu einer ausgeglichenen Gerechtigkeit ausgeht. Der Staat darf nicht einer
Kirche einseitig einen Besteuerungswunsch gewihren, wenn dadurch die beste-
hende ausgeglichene Gerechtigkeit zwischen den Kirchen zerstort wird.

Freikirchen nehmen es aufgrund ihrer Uberzeugung in Kauf, dass einzelne Mit-
glieder ihren Zahlungen nicht in dem Umfang nachkommen, wie sie verpflichtet
sind. Dieses ist eine selbstgewdihite Benachteiligung, iiber die Freikirchen sich
nicht beschweren. Die unterschiedslos gleiche Besteuerung von freikirchlich-evan-
gelischen Ehen und konfessionslos-evangelischen Ehen stellt dagegen eine diskri-
minierende Benachteiligung der Freikirchen durch staatliche Organe dar.'®

I, Aktueller Hintergrund: ein Losungsvorschlag

Dieser Artikel hat einen aktuellen Hintergrund. Im April 1999 hat die Mennoni-
tengemeinde Krefeld beim zustdndigen Ministerium Nordrhein-Westfalens Ein-
spruch gegen die von den evangelischen Kirchen des Landes vorgesehene Kirch-
gelderhebung eingelegt, nachdem ein Gespriich mit Vertretern der evangelischen
Kirchen unbefriedigend war. Die Mennonitengemeinde Krefeld hat der Landesre-
gierung folgenden Vorschlag unterbreitet: Das besondere Kirchgeld wird dann
nicht erhoben, wenn von dem Familieneinkommen bereits ein der Kirchensteuer
vergleichbarer freikirchlicher Gemeindebeitrag gezahlt wurde, d.h. wenn der Ehe-
partner einer anderen Kirche (K.d.O.R.) beitragspflichtig ist und tatsichlich
gezahlt hat. Ein entsprechender Satz wire in die Kirchensteuergesetze problemlos
einzufiigen. Da die Betroffenen sowieso einen Zahlungsnachweis mit der Steuer-
erklarung einreichen, entstinde kein zusitzlicher Verwaltungsaufwand. Dieser
Zusatz wiirde zur Folge haben, dass es bei der bestehenden ausgeglichenen
Gerechtigkeit zwischen den Kirchen bleibt.

Die Landesregierung hat bisher (August 2000) nicht Stellung bezogen, die evan-
gelischen Kirchen des Landes haben ablehnend reagiert.!” Mit der Aussage, von
der sonst in der EKD iiblichen Form der Kirchgelderhebung nicht abweichen zu
wollen, wurde es bisher abgelehnt, iiber den Vorschlag der Mennonitengemeinde
Krefeld auch nur zu diskutieren. Statt dessen hat man ausdriicklich erklirt, man
wolle auch dann ein besonderes Kirchgeld erheben, wenn der Ehepartner des evan-
gelischen Kirchenmitglieds einer Freikirche angehért und dort seinen Beitrag ent-
richtet hat.'® Diese Haltung ist aus Sicht der Mennonitengemeinde nicht nachvoll-
ziehbar. :

Die Evangelische Kirche im Rheinland hat im Herbst 1999 angeboten, bilateral
und unterhalb der gesetzlichen Ebene einen Ausgleich nach dem Modell der Halb-
teilung vorzunchmen. Die betroffenen Ehepaare miissten im Nachhinein entspre-
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chende Antrige stellen. Das Grofie Konsistorium der Mennonitengemeinde Kre-
feld hat diesen Vorschlag abgelehnt. Die wichtigsten Griinde seien kurz angedeu-
tet: (1) Es wire mit groBen praktischen Schwierigkeiten und unverhdltnisméBigem
Verwaltungsaufwand verbunden. (2) Es ist ungewiss, ob andere steuereinziehende
Kirchen auch zu so einem Verfahren bereit wiren, wenn sie das besondere Kirch-
geld einfiihren. (3) Die Diskriminierung durch das Gesetz bliebe bestehen.

Da eine Losung dieses Problems fiir Nordrhein-Westfalen im Moment evangeli-
scherseits nicht annehmbar erscheint, miisste auf Bundesebene iiber den Vorschlag
der Mennonitengemeinde Krefeld gesprochen werden. Dazu bedarf es auf Seiten
der steuereinziehenden Kirchen der Einsicht, dass Gerechtigkeit zwischen den Kir-
chen sich auf verschiedene Weise herstellen kann, je nachdem, welcher Art die
Anspriiche sind. Die Halbteilung ist das Mittel, zwischen steuereinziehenden Kir-
chen einen Ausgleich zu schaffen. Fiir Ehen zwischen Angehorigen von steuerein-
ziehenden Kirchen und Freikirchen ist sie von Gesetz wegen nicht zuléssig. Auch
ohne die Erhebung des besonderen Kirchgelds ist hier aber schon eine ausgegli-
chene Gerechtigkeit gegeben.

Die steuereinziehenden Kirchen kénnten damit einen wichtigen Beitrag zur Ent-
spannung des dkumenischen Klimas leisten. Sie wiirden damit die Verpflichtung
freikirchlicher Mitglieder zur Unterstiitzung ihrer Gemeinden anerkennen und die-
ses Binnenverhiltnis zwischen freikirchlicher Gemeinde und deren Mitglied unan-
getastet lassen. So wie ja Freikirchen das Verhiltnis steuererhebender Kirchen zu
deren Mitgliedern auch unangetastet lassen.

Nicht zuletzt mit Blick auf die betroffenen Ehepaare und die eigenen Mitglieder
in diesen Ehen konnte es fiir steuereinziehende Kirchen angebracht erscheinen, auf
die Erhebung eines besonderen Kirchgeldes in diesen Fillen zu verzichten. Wenn
der Ehepartner einer anderen Kirche angehdrt und dort seinen Beitrag zahlt, wird
durch die Kirchgelderhebung in diese Ehe ein Konflikt hineingetragen. Wenn man
das nicht will, muss man von einer Kirchgelderhebung in diesen Fillen absehen.
Mit dem christlichen Verstidndnis der Ehe und den zahlreichen positiven Verlaut-
barungen zu konfessionsverbindenden Ehen ist es jedenfalls nicht zu vereinbaren,
gerade solche Ehen einer besonderen Belastung auszusetzen.

Christoph Wiebe

ANMERKUNGEN

! Zur Terminologie: Ich verwende die Bezeichnung ,steuereinzichend” anstelle von

.steuererhebend”, da diese nicht eindeutig ist. ,.Steuererhebend* kénnen Kirchen auch

sein, ohne dass sie die Einziehung der staatlichen Finanzverwaltung iibertragen. Mit die-

sen ,,selbststindig steuererhebenden® Kirchen entsteht aber hinsichtlich des besonderen

Kirchgeldes kein Konflikt. Zur genauen Erfassung des Problems ist ein Terminus nétig,

der allein die Kirchen erfasst, deren Steuererhebung der staatlichen Finanzverwaltung

iibertragen ist.

Art. 137 Absatz 6 Weimarer Reichsverfassung.

3 Art. 137 Absatz 3, vgl. dazu Axel Frhr. von Campenhausen, Das Bonner Grundgesetz.
Kommentar. Band 14: Artikel 136 bis 146, 3., vollstindig neubearb. Aufl., Miinchen
1991 115 Randnr. 39 und 194 f Randnr. 189.

2
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obiter (lat., adv.): nebenbei, im Voriibergehen.

Urteil vom 14. Dezember 1965 — 1 BvR 606/60 — (Bundessteuerblatt 1966, Teil I,
196-200, Zitat S. 200).

Heiner Marré, Das kirchliche Besteuerungsrecht, in: Handbuch des Staatskirchenrechts
der Bundesrepublik Deutschland, Erster Bd., hg. v. Joseph Listl u. Dietrich Pirson, 2.,
grundlegend neubearb. Aufl., Berlin 1994, 1101-1147, hier 1125.

A.a.0., 206f, Randnr. 205.

Es beginnt bei 54 001 DM zu versteuerndem Einkommen (Kirchgeld von 216 DM) und
endet bei Einkommen von mehr als 400 000 DM (Kirchgeld von 4 500 DM, in Berlin
und Brandenburg wird eine leicht abgewandelte Tabelle verwendet, die geringfiigig nied-
riger ist und bei 3 996 DM endet). Die genaue Ubersicht iiber alle steuererhebenden Kir-
chen und ihre Steuersiitze bietet Christian Meyer, Kirchensteuersitze 1999, in: Neue
Wirtschaftsbriefe, Fach 12, 1465-1470 (vom 8.3.1999).

Das besondere Kirchgeld wird nur bei gemeinsamer Veranlagung erhoben.

Vel. beispielsweise die Begriindung der Evangelischen Kirche im Rheinland auf ihren
Internetseiten (www.ekir.de/pressemitteilung/lka01c-06-99.stm).

Ein inakzeptables Beispiel hat Axel von Campenhausen in idea-Spektrum 33/1999, 20
geliefert. Der Artikel vermischt in irrefiihrender Weise Aussagen iiber das allgemeine
und das besondere Kirchgeld, er denunziert Kirchenaustritte pauschal als ,,unanstindig®,
Ausgetretene werden als ,,Steuerfliichtlinge™ bezeichnet und somit Straftitern gleichge-
stellt. Der Artikel spekuliert erkennbar auf Ressentiments gegen Kirchenaustritte bei
idea-Lesern, woraus von Campenhausen Sympathie fiir das besondere Kirchgeld herzu-
leiten versucht. Das besondere Kirchgeld wird als Mittel vorgestellt, das ,,Steuerfliichti-
gen ... zu angemessener [sc. finanzieller] Beteiligung verhilft*.

Vegl. auch die Artikel in FINANZtest 8/1999, 62 ff. und in Wirtschaftswoche 50 vom
0.12.1999, 214. Auch der bereits zitierte Grundgesetzkommentar von Campenhausens
(206f, Randnr. 205) ist an dieser Stelle ungenau und unbefriedigend: Es wird suggeriert,
glaubensverschiedene Ehen seien in der Regel Paare, in denen einer aus der (steuerein-
ziehenden) Kirche ausgetreten sei. Andere Konstellationen werden gar nicht erortert.
Paul Kirchhof, Hartmut Séhn, Einkorﬁmensteuergesetz. Kommentar, Band 7, §§ 10, 10b,
Randnr. G 24.

Ausnahmen bilden die Lander Nordrhein-Westfalen und Bayern, deren Kirchensteuerge-
setze Einschrinkungen vornehmen: § 15 II Ziff 1 NW.KiStG nennt eine Mindestmitglie-
derzahl von 40 000, Art. 15 BayKiStG von 25 000 Mitgliedern.

Vgl. die Darstellung von Martin Heckel, Das Gleichbehandlungsgebot im Hinblick auf
die Religion, in: Handbuch des Staatskirchenrechts der Bundesrepublik Deutschland,
Erster Bd., hg. v. Joseph Listl u. Dietrich Pirson, 2., grundlegend neubearb. Aufl., Berlin
1994, 623-650.

Vgl. Heckel, a.a.O., 635.

Brief des Beauftragten der Evangelischen Kirchen bei Landtag und Landesregierung von
Nordrhein-Westfalen vom 1. Juni 1999 an das Ministerium fiir Arbeit, Soziales und
Stadtentwicklung, Kultur und Sport.

Brief von OKR Immel (EKiR) an Bischof Dr. Klaiber vom 7. Juni 1999,
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Gestern — heute — morgen

Vom 14. bis 21. Juni tagte der Rat des
Lutherischen Weltbundes (LWB) in
Turku (Finnland) mit den Schwer-
punktthemen ,.Bewaffnete Interventio-
nen zur Verteidigung der Menschen-
rechte” und ,,Bedrohungen der Religi-
onsfreiheit*.

Der Rat des Lutherischen Weltbundes
(LWB) fiihrt seine nédchste Ratstagung
vom 12. bis 19. Juni 2001 in Jerusalem
durch. Er folgt damit einer Einladung
der Evangelisch-Lutherischen Kirche in
Jordanien (ELKJ) und ihres Bischofs,
Munib A. Younan. Die jordanische Kir-
che hat rund 3000 Mitglieder und
gehort seit 1974 zum LWB. Sitz der
ELKJ ist Jerusalem. Der jihrlich
tagende LWB-Rat ist das hochste Gre-
mium zwischen den alle sechs oder sie-
ben Jahre stattfindenden Vollversamm-
lungen des LWB. Er besteht aus einem
Prasidenten/einer Prisidentin und 48 Mit-
gliedern und wird von der Vollver-
sammlung gewihlt. Die zehnte Vollver-
-sammlung des LWB findet im kanadi-
schen Winnipeg im Jahre 2003 statt auf
Einladung der Evangelisch-Lutheri-
schen Kirche in Kanada (ELKK).

Die ndchste Vollversammlung des
Reformierten Weltbundes soll im Jahr
2004 in Ghana stattfinden, beschloss
das Exekutivkomitee des Bundes auf
einer Tagung in Bangalore, Indien,
Ende Juli. Das Thema ,Damit alle
Leben in Fiille haben* soll an die letzte
Vollversammlung 1997 in Debrecen,
Ungarn, ankniipfen, die sich mit Fragen
der wirtschaftlichen Gerechtigkeit und
der Umweltzerstorung befasste.

Vom 9. Juli bis 15. Juli fand im Kop-
tisch-Orthodoxen Kloster in Hoxter-
Brenkhausen eine Internationale Kon-

sultation des Olkumenischen Rates der
Kirchen statt unter dem Thema ,,Kir-
chenverstdndnis und Mission: Das Ver-
héiltnis zwischen unserem Kirchenver-
stéindnis und unseren Prioritditen in der
Mission, in Theorie und Praxis“. Es
handelte sich um eine gemeinsame
Konferenz der beiden Kommissionen
des ORK ,,Glauben und Kirchenverfas-
sung™ und ,,Weltmission und Evangeli-
sation*™.

Zum 50-jiihrigen Bestehen des Zen-
tralrats der Juden in Deutschland, hat
dessen Priisident Paul Spiegel beklagt,
dass es immer noch ,.bittere Niederla-
gen” im Kampf gegen den Antisemitis-
mus gebe. Der Zentralrat der Juden
wurde am 19. Juli 1950 in Frankfurt am
Main gegriindet und hat seinen Sitz in
Berlin. Zu seinen Aufgaben gehort die
Forderung der religiosen und kulturel-
len Belange der derzeit 83 jiidischen
Gemeinden sowie die Vertretung
gemeinsamer Interessen gegeniiber
Bund, Lindern, Parteien und anderen
Institutionen. Er verleiht alljdhrlich den
Leo-Baeck-Preis, die hochste Aus-
zeichnung der jiidischen Gemeinschaft
in Deutschland.

Am 28. Juli eroffneten Bundesbil-
dungsministerin Edelgard Bulmahn und
zahlreiche Frauen aus Politik und Wis-
senschaft die erste Internationale Frau-
enuniversitdt in Hannover. Bis zum
15. Oktober nehmen rund 900 Studen-
tinnen aus 115 Lindern an einem Post-
graduierten-Studium teil. Auch nach
dem 15. Oktober soll die Internationale
Frauenuniversitit als ., Virtuelle Univer-
sitdt™ im Internet (www.vifu.de) weiter-
gefiihrt werden.
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Sechs Jahre nach den ersten Frau-
enordinationen in der Kirche von Eng-
land beriet die anglikanische General-
synode im nordenglischen York iiber
Bischofsweihen fiir Frauen. Fiir die
Einfithrung der Bischofsweihe fiir
Frauen bedarf es der Zweidrittelmehr-
heit in der Generalsynode und einer
Reihe vom britischen Parlament zu rati-
fizierenden Gesetzesinderungen. All-
gemein wird erwartet, dass die ,,Scot-
tish Episcopal Church® als erste der
anglikanischen Kirchen in Grofbritan-
nien Frauen in den Bischofsstand erhe-
ben wird. In den anglikanischen Kir-
chen in den USA, Kanada und Neusee-
land wurden bereits die ersten Bischi-
finnen geweiht.

Der Nationale Rat der Kirchen
(NCCC) in den USA hat eine neue
Okumene-Initiative gestartet. Der NCC
sei zur Selbstauflosung und zur Schaf-
fung eines neuen Gremiums bereit,
wenn darin auch die katholische Kirche
mitarbeiten wiirde, sagte NCCC-Gene-
ralsekretir Robert W. Edgar in einem
Interview der US-amerikanischen
katholischen Nachrichten-Agentur CNS.
Neben der romisch-katholischen Kirche
haben auch viele evangelikale und pen-
tekostale Kirchen keine Mitgliedschaft
im NCCC. Derzeit gehéren dem NCCC
35 verschiedene Kirchen an, iiberwie-
gend protestantische und orthodoxe.
Der geschiftsfithrende Ausschuss des
NCCC hat den Vorschlag zur Selbstauf-
losung bereits angenommen. Bis zum
Jahr 2003 solle das neue Gremium ste-
hen, ,so dass die NCC-Generalver-
sammlung 2003 auch die letzte sein
wird”. Er dulerte sich iiberzeugt, dass
es genligend Gemeinsamkeiten zwi-
schen allen christlichen Kirchen gebe,
um eine dkumenische Organisation fiir
alle aufbauen zu kénnen.
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Die Evangelische Kirche in Deutsch-
land und die Diakonie werden sich mit
zehn Millionen Mark an der Entschdidi-
gung ehemaliger NS-Zwangsarbeiter
beteiligen. Der Vorsitzende des Rates
der EKD, Prises Manfred Kock, und
Diakonie-Prisident Jiirgen Gohde, teil-
ten in einer gemeinsamen Erkldrung
mit, diesen Betrag in die Stiftung ,,Erin-
nerung, Verantwortung und Zukunft”
einzuzahlen. Auch in Einrichtungen der
evangelischen Kirche und ihrer Diako-
nie seien Zwangsarbeiter beschiftigt
gewesen. :

Der Interkulturelle Rat in Deutsch-
land hat vorgeschlagen, politischen
Parteien die staatliche finanzielle
Unterstiitzung zu streichen, wenn sie
mit Angst vor Fremden Stimmen zu
gewinnen suchen. Eine solche Rege-
lung gebe es bereits in Belgien, erklirte
der Vorsitzende des Rates, Jiirgen
Micksch. Als Ablenkungsmanéver
bezeichnete er die Diskussion um ein
Verbot rechtsextremer und fremden-
feindlicher Parteien, weil fremden-
feindliche Vorurteile aus der Mitte der
Gesellschaft kdmen: Auch Politiker der
groflen demokratischen Parteien nutz-
ten die Angst vor Fremden fiir Wahl-
kampagnen.

Das katholische Hilfswerk Misereor
hat AuBBenminister Joschka Fischer auf-
gefordert, sich fiir die Abschaffung des
nach Religionen getrennten Wahlrechts
in Pakistan einzusetzen. Die 1985 vom
damaligen Militdrdiktator Zia ul-Haq
eingefiihrte Unterscheidung zwischen
muslimischen und nichtmuslimischen
Wihlern habe die Islamisierung des
Landes verschiirft, erklirte der Ge-
schiftsfiihrer von Misereor, Josef Sayer,
in einem Brief an Fischer. Die Abschaf-
fung des getrennten Wahlrechts wire
nach Sayer ein entscheidender Schritt



zur Bekdmpfung der religitsen Diskri-
minierung in Pakistan.

Zur Forderung einer umweltschonen-
den Entwicklung in Afrika, Asien und
Lateinamerika ist im Bayerischen
Ev. Missionswerk (Neuendettelsau) eine
,.NordSiidInitiative™ gegriindet worden.
Der gemeinniitzige Verein wolle die
Nutzung erneuerbarer Energien voran-
bringen, Kleinkredite vermitteln und
Bildungsprogramme entwickeln, teilte
das Missionswerk mit. Im Herbst soll in
Tansania eine dhnliche Organisation als
afrikanisches Pendant ins Leben geru-
fen werden. Ihr sollen neben der Ev.-
Luth. Kirche in Tansania (Partnerkirche
des Bayerischen Missionswerks) auch
andere einheimische Kirchen und der
Muslimische Rat Tansanias angehoren.

Caritas international hat vor einer
humanitéiren Katastrophe in Angola
gewarnt. Rund eine Million Menschen
seien auf Grund des Biirgerkriegs auf
internationale Lebensmittelhilfe ange-
wiesen.

Die Dekade zur Uberwindung von
Gewalt soll am 3./4. Februar 2001
wihrend der Sitzung des Zentralaus-
schusses des Okumenischen Rates der
Kirchen in Potsdam und Berlin interna-
tional erdffnet werden. Am Samstag
Nachmittag soll eine Plenumsitzung
des Zentralausschusses in Potsdam
stattfinden. Dort werden die inhaltli-
chen Grundziige und die Herausforde-
rungen an die Kirchen benannt, die in
der Dekade liegen. Es wird ein
.,Padare” eingerichtet werden, ein Ort
der Begegnung und des Austausches. In
Berlin wird am Sonntag Vormittag ein
zentraler Gottesdienst in der Kaiser-
Wilhelm-Gedichtniskirche die Dekade
feierlich ertffnen.

Seit Anfang 1999 fiihrt die Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen in

Deutschland (ACK) in Zusammenar-
beit mit dem Zentralrat der Juden und
dem Zentralrat der Muslime in
Deutschland die Aktion Lade Deine
Nachbarn ein durch. Mit der Ein-
fithrung des neuen Staatsbiirgerschafts-
rechts am 1. Januar 2000 missen Maf-
nahmen einhergehen, die die Verstindi-
gung unter den verschiedenen Bevolke-
rungsgruppen fordern und verbessern.
Die Aktion Lade Deine Nachbarn ein
will zu Begegnungen, Festen, person-
lichen Einladungen und Dialog ermuti-
gen und damit einen Beitrag zur Uber-
windung von Fremdenfeindlichkeit, Ras-
sismus und Gewalt in unserem Land
leisten. Das Anfang 1999 zur Aktion
verdffentlichte Impulsheft ist mittler-
weile vergriffen. Im neuen Arbeitsheft
I, das im Oktober erscheint, finden
sich didaktische Erwdgungen und
Modelle, die auf verschiedene Situatio-
nen lbertragbar sind und zur Umset-
zung von Ideen beitragen sollen. Aus
dem Inhalt: ,,Lernen in Begegnungen;
Es geht nicht ohne Vorbereitung!; Be-
gegnungsbarrieren®; ,,Kopftiicher — Ein
Begegnungsabend nicht nur fiir Frauen*;
»Erkundung im Stadtteil; ,,Sport ver-
bindet*; ,,Menschenrechte™ u.a. Das
Arbeitsheft kostet fiir die neuen Bun-
deslinder DM 3,—, fiir die alten Bun-
deslander DM 5,— und kann ab Oktober
2000 bei der Okumenischen Centrale
(Tel. 069-247027-0) bestellt werden.
Erginzend dazu gibt es kostenlos das
Einladungsfaltblart zu dieser Aktion, das
in den Sprachen Deutsch, Englisch,
Franzosisch, Tiirkisch, Griechisch, Italie-
nisch, Polnisch, Kroatisch, Russisch und
Serbisch vorliegt, und Plakate im
DIN A-2 und DIN-A 3-Format. Aufler-
dem konnen fiir die Durchfiihrung der
Aktion immer noch begrenzte finanzielle
Hilfen im Rahmen des Fonds ,,Fremde
werden Freunde beantragt werden.
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Von Personen

Inger Johanne Wremer (Norwegen)
ist als Nachfolgerin von Sigrun Mode-
gal, die in Regierungsdienste getreten
ist, zur Schatzmeisterin des Lutheri-
schen Weltbundes auf dessen Jahresta-
gung im finnischen Turku im Juni
gewihlt worden.

Bekure Daba ist die erste Frau in der
Geschichte der Athiopischen Evangeli-
schen Kirche Mekane Yesus, die zur
Pfarrerin ordiniert worden ist. Sie ist
mit einem feierlichen Gottesdienst in
der Gemeinde Bodji Birmaji Mekane
Yesus in ihr Amt eingefiihrt worden.

Ghubrial el-Anba Bishoy wurde von
Papst Schenuda III. zum Bischof
Gabriel der Koptisch-Orthodoxen Kir-
che fiir die Deutschschweiz und Oster-
reich geweiht.

Ulrich Frey, langjihriger Geschiifts-
fiihrer der Aktionsgemeinschaft Dienst
fiir den Frieden, ist am 27. Juni in Bonn
mit einem Festgottesdienst in den
Ruhestand verabschiedet worden. Sein
Nachfolger wurde ab 1. Juli Jan Gilde-
meister. Die 1968 gegriindete Einrich-
tung ist der Zusammenschluss von
34 Organisationen, die sich im evange-
lischen Bereich fiir Friedensarbeit
engagieren.

Ulfried Kleinert, Rektor der Evange-
lischen Hochschule fiir Soziale Arbeit
Dresden, ist am 4. Juli aus seinem Amt
verabschiedet worden. Der Theologie-
professor hatte die Fachhochschule
1991 gegriindet. Seine Nachfolgerin ist
die Theologieprofessorin  Angelika
Engelmann, die ihr Amt am 1. Septem-
ber antritt.

Ruth Leuze, friihere baden-wiirttem-
bergische Landesbeauftragte fiir den
Datenschutz, ist vom Rat der Evangeli-
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schen Kirche in Deutschland (EKD) fiir
weitere fiinf Jahre in den Fernsehrat des
ZDF entsandt worden. Sie ist auBBerdem
erneut zur Vorsitzenden des Ausschus-
ses fiir Partnerprogramme gewihlt wor-
den.

Hermann Josef Pottmeyer, Funda-
mentaltheologe an der Katholisch-
Theologischen Fakultit der Ruhr-
Universitidt Bochum ist zum Ende des
Semesters emeritiert worden. Seine Ab-
schiedsvorlesung hielt er iiber ,Die
katholische Theologie und das II. Vati-
kanische Konzil*.

Ulrich Frikart ist von den Delegier-
ten der 57. Generalkonferenz-Vollver-
sammlung (Weltsynode) der Siebenten-
Tags-Adventisten fiir weitere fiinf Jahre
als Prisident der Euro-Afrika-Abtei-
lung der Freikirche bestitigt worden.

Die 2000 Delegierten der adventisti-
schen Weltsynode im kanadischen
Toronto withlten Pastor Dr. Jan Paulsen
fiir weitere fiinf Jahre zum Priisidenten
der Generalkonferenz wieder.

Helmut Edelmann, langjihriger Refe-
rent fiir Okumenische Grundsatzfragen
bei der VELKD, iibernahm ab 1. August
das Amt des Propstes fiir den Kirchen-
kreis Husum in der Nordelbischen
Evang.-Luth. Kirche.

Angela Standhartinger wird im kom-
menden Wintersemester die erste evan-
gelische Theologieprofessorin an der
Philipps-Universitit Marburg. Zu den
Schwerpunkten ihrer Arbeit gehorten
bisher die Paulusforschung, das helleni-
stische Judentum und feministisch-
theologische Bibelauslegung.

Biirbel Wartenberg-Potter, Pfarrerin
und Geschiiftsfithrerin der ACK, ist am



24. September von der Synode der Nord-
elbischen Ev.-Luth. Kirche zur kiinfti-
gen Bischofin des Sprengels Holstein-
Liibeck gewihlt worden.

Es vollendeten
das 60. Lebensjahr:

Hans Jorg Urban, Direktor und Pro-
fessor am Johann-Adam-M®ohler-Insti-
tut fiir Okumenik, erster romisch-
katholischer Referent in der Okumeni-
schen Centrale von 1972-1975, am
18. September;

das 65. Lebensjahr:

Dalai Lama, das Oberhaupt der Tibe-
ter, am 6. Juli;

Gerhard Linn, fritherer Mitarbeiter
im Stab des ORK und langjihriger
Okumenereferent der Evangelischen
Kirche der Union (EKU), am 12. August;

das 70. Lebensjahr:

Prilat Anton Schiitz, fritherer Leiter
der Zentralstelle Pastoral im Bonner
Sekretariat der Deutschen Bischofskon-
ferenz, am 28. Juni;

Jorg Baur, emeritierter Theologie-
professor, lehrte an der Theologischen
Fakultit  Gottingen  Systematische
Theologie, am 17. Juli;

Gotifried Buttler, von 1976 bis 1981
Rektor der Evangelischen Fachhoch-
schule Darmstadt, am 29. Juli;

Dieter Knall, Bischof der Evangeli-
schen Kirche Augsburgischen Bekennt-
nisses in Osterreich, am 24. August;

das 75. Lebensjahr:

Georg Kretschmar, Prof. em. der Kir-
chen- und Dogmengeschichte in Miin-

chen und amtierender Bischof der
Evang.-Luth. Kirche in Russland, der
Ukraine, Kasachstan und Mittelasien
mit Sitz in St. Petersburg, am
31. August;

das 85. Lebensjahr:

Eberhard Stammler, wiirttembergi-
scher Pfarrer und einer der profilierte-
sten Publizisten des deutschen Protes-
tantismus, am 14. August;

das 95. Lebensjahr:

Alterzbischof Franz {(ardinal Konig,
Wien, ein bedeutender Okumeniker, am
3. August.

Verstorben sind:

Claus Westermann, Professor em. fiir
Altes Testament, gehorte unter der NS-
Diktatur zur Bekennenden Kirche,
lehrte an der Universitit Heidelberg
von 1958 bis 1978, im Alter von 90 Jah-
ren, am 11. Juni in Heidelberg;

Friedrich Wilhelm Béumer, fritherer
Magdeburger Propst, im Alter von
82 Jahren, am 6. Juli;

Lord Robert Runcie, als Erzbischof
von Canterbury von 1980 bis 1991
Oberhaupt der Kirche von England, ein
Wegbereiter der Kirchengemeinschaft
zwischen der EKD und der Church of
England, im Alter von 78 Jahren, am
12. Juli;

Walter Michler, Afrika-Experte und
Journalist, veroffentlichte 1988 zusam-
men mit der Deutschen Welthungerhilfe
das ,,WeiBbuch Afrika“, im Alter von
51 Jahren, am 14. Juli;

Johannes Dyba, Erzbischof von
Fulda, im Alter von 70 Jahren, am
23, Juli.
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Zeitschriften und Dokumentationen
(abgeschlossen am 31. August 2000)

I. Okumenische Bewegung

Hans-Georg Link, Unterwegs zur
Gemeinschaft der Verschiedenen. Ver-
such einer 6kumenischen Orientierung
am Beginn des neuen Jahrhunderts,
KNA-OKI 20/00, 10-15;

Helmut Geller, Okumene in Gemein-
den. Zusammenarbeit iiber Konfessi-
onsgrenzen hinweg ist heute eine
Selbstverstindlichkeit, ebd. 24/00, 1-7,;

Hans Jorg Urban, ,,Alles was mog-
lich ist, gemeinsam tun*. Uberlegungen
und Hinweise zur Zukunft der Oku-
mene, ebd. 27/00, 1-4;

Elisabeth Parmentier, Chancen der
Okumene in Europa. Inspiration auf
dem schwierigen Weg der Versohnung
zwischen den Volkern, ebd. 31/00, 1-7;

Christoph Béttigheimer, Sakramenta-
litdt der Kirche im dkumenischen Kon-
text. Das Wesen der Kirche als ein 6ku-
menisches Grundproblem. Anzeiger fiir
die Seelsorge 8/00, 344348,

Fernando Enns, Auf dem Weg zu
einer Kultur des Friedens. Die oku-
menische Dekade zur Uberwindung
von Gewalt, UnSa 2/00, 131-143.

II. Aus der romisch-katholischen
Kirche

Anselm Verbeek, Motor der Einheit.
Vor 40 Jahren errichtete Papst Johannes
XXIII. das Sekretariat fiir die Einheit
der Christen, ebd. 24/00, 6-8;

.»Die Eucharistie ist Zeichen der Ein-
heit” — Kardinal Cassidy sieht Zeit-
punkt fiir gemeinsames Abendmahl
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noch nicht gekommen (Interview), ebd.
30/00, 3-5;

Peter Hiinermann, Die Herausbil-
dung der Lehre von den definitiv zu
haltenden Wahrheiten seit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil. Ein historischer
Bericht und eine systematische Refle-
xion. christianesimo nella storia, 1/00,
71-101;

JMR. Tillard, In Search of Vatican
IT: Archbishop Quinn's ,,The Reform of
the Papacy”, One in Christ 2/00,
176-184.

1. Anglikanisch / romisch-katholi-
scher Dialog

Mary Tanner, Anglican-Roman Catho-
lic Relations from Malta to Toronto,
One in Christ 2/00, 114-125;

Stephen Platten, ARCIC-II's The Gift
of Authority, ebd., 127-132;

Jon Nilson, The Gift of Authority: An

American, Roman Catholic Apprecia-
tion, ebd., 133-144.

1V, Frauen und Kirche

Dorothea Sattler, Rechtfertigung —
noch zeitgemiB? Thesen aus romisch-
katholischer Frauen-Sicht, KNA-OKI
30/00, 1-6;

Kyriaki  Karidoyanes FitzGerald,
Orthodoxe Frauen und pastorale Praxis.
Beobachtungen und Uberlegungen. Der
christliche Osten 3-4/00, 189-196;

Christine Globig, Die Frau im Talar.
Das amtstheologische Proprium des
Protestantismus, EvKom 7/00, 40—41;



Peter Amiet, Vergessene Fragen zur
Frauenordination, IKZ 2/00,107-122.

V. Weitere interessante Beitriige

Ursula Rudnick, Bereicherung fiir
das Christentum. Die 70 Gesichter der
Bibel — jiidische Bibelauslegung, KNA-
OKI 27/00, 11-15;

Rita Haub, Gott finden in allen Din-
gen. Die Gesellschaft Jesu und die
naturwissenschaftlichen Leistungen im
16. und 17. Jahrhundert. Christoph Cla-
vius SI — Johann Baptist Cysat ST —
Athanasius Kircher SJ, ebd. 29/00, 1-8;

Christoph Schaefgen, Bewihrungs-
probe fiir die Rechtsordnung. Die straf-
rechtliche Aufarbeitung von Regie-
rungskriminalitit in der ehemaligen
DDR, HerKorr 8/00, 390-394;

Thomas Sternberg, Eine Frage der
Identitit. Wie soll man heute liturgische
Ridume gestalten?, HerKorr 8/00,
412-417;

Ernst-Christoph Suttmer, Es braucht
ein differenziertes Urteil. ,,Unierte Kir-
chen* im Spannungsfeld von Katholi-
zismus und Orthodoxie, HerKorr 8/00,
422-428.

VI. Dokumentationen

Evangelisch im 21. Jahrhundert. Eine
gemeinsame Tagung von Ev. Bund und
Gustav-Adolf-Werk in der Lutherstadt
Wittenberg, epd-Dok 25/00;

Anti-Schndidelbach. Wolf Kritke,
Richard Schroder, Reinhard Flogaus,

Reinhard ‘Hempelmann und Gerhard
Isermann antworten auf Schnidelbachs
»Der Fluch des Christentums®, ebd.
32/00;

Themenheft: Das Porvoo-Dokument
als Anregung zu altkatholischer Selbst-
reflektion, IKZ 1/2000, darin u.a.:
Angela Berlis, 35. Internationale altka-
tholische Theologenkonferenz, Ola
Tjérhom, The Porvoo Common State-
ment — An Introduction and Evaluation
auf die Gemeinschaft mit den altkatho-
lischen Kirchen, Martien Parmentier,
Die altkatholische Ekklesiologie und
das Porvoodokument, Christian QOeyen,
Uber die Aufgabe eines altkatholischen
Theologen am Beispiel von FH.
Reusch (1825-1900).

Die Vereinigte Evangelisch-Lutheri-
sche Kirche Deutschlands (VELKD)
hat die 4. iiberarbeitete Auflage der
lutherischen Bekenntnisschriften her-
ausgegeben. Die 928 Seiten umfas-
sende Ausgabe unter dem Titel ,, Unser
Glaube — Die Bekenntnisschriften der
Evangelisch-Lutherischen Kirche® ist
im Giitersloher Verlagshaus erschienen
und kostet 49,80 DM.

Die Vereinigung Evangelischer Frei-
kirchen hat ein Jahrbuch mit Adressen-
verzeichnis herausgegeben. Das 182
Seiten umfassende ,,Freikirchenhand-
buch* (Brockhaus Verlag, Wuppertal)
enthilt v.a. kurze Selbstdarstellungen
der elf Mitglieds- und Gastkirchen der
Vereinigung.
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Neue Biicher

KIRCHENVERSTANDNIS

Peter Miscik, Trinitit und Kirche. Die
Entwicklung trinitarischer Kirchen-
begriindung in den Dokumenten der
Kommission fur Glauben und Kir-
chenverfassung des ORK. Verlag
Otto Lembeck, Frankfurt am Main
1999. 253 Seiten. Kt. DM 48,—.

Wie sieht eigentlich die Einheit aus,
die die Christen in ihren kumenischen
Bemiihungen suchen? Die Antwort auf
diese Frage fillt unterschiedlich aus, —
je nachdem, wie das Wesen der Kirche
verstanden wird. Innerhalb des Oku-
menischen Rates der Kirchen ist der
theologische Diskurs iiber diese Fragen
in der Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung lokalisiett.

Der katholische Theologe Peter
Miscik hat es sich in seiner hier vorlie-
genden Dissertation (angenommen von
der Phil.-Theol. Hochschule St. Geor-
gen in Frankfurt am Main) zur Aufgabe
gemacht, den Verlauf dieser Diskussion
und die dabei entstehenden Verschie-
bungen und Fortentwicklungen in der
Arbeit der Kommission fiir Glauben
und Kirchenverfassung von 1927 bis
1993 zu untersuchen. Er geht dabei von
Konrad Raisers Hypothese aus, dass in
einem neuen zukiinftigen Paradigma
der 6kumenischen Bewegung das zen-
tralste Element das trinitarische Kir-
chenverstindnis sei (in: Okumene im
Ubergang, Miinchen 1989). Miscik
versucht, dieser Hypothese nachzuge-
hen und sie zu bestiitigen. Dabei gelingt
es ihm aufzuzeigen, dass in den Texten
von Glauben und Kirchenverfassung
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das Kirchenverstindnis sich immer
stiarker hin zu einer trinitarischen Auf-
fassung entwickelt hat, eine Entwick-
lung, die in drei Phasen aufgeteilt wer-

_den kann:

Die erste Phase ist festzustellen von
der ersten Weltkonferenz fiir Glauben
und Kirchenverfassung in Lausanne
1927 bis zur vierten Weltkonferenz in
Montreal 1963. Das Kirchenverstindnis
in den Texten aus dieser Zeit ist ein
inkarnatorisch-christologisch  geprig-
tes, bei dem die Einheit in Christus
betont wurde. Dabei war dieses Ver-
stindnis zunichst von einer Christolo-
gie geprigt, die die gottliche Natur und
Wiirde Christi betonte, wihrend sich in
Lund 1952 eine Wende abzeichnete, die
1963 vollzogen wurde, die eine Beto-
nung des Kreuzes und der Auferstehung
mit sich brachte. Damit kommt auch die
trinitarische Bedeutung des Christusge-
schehens niher in den Blick, aber
die trinititstheologische Beschreibung
bleibt eher formal und von einer Chri-
stologie ,,von oben® geprigt. Misc¢ik
geht von zwei groBen ekklesiologi-
schen Typen aus, der ,katholischen®
(anglikanisch, orthodox, romisch-
katholisch) und der reformatorischen
Tradition. In dieser ersten Phase sieht er
ein Vorherrschen der katholischen Tra-
dition anglikanischer Prigung.

Die zweite Phase erstreckt sich von
1963 bis zur Kommissionssitzung 1978
in Bangalore. Hier hat ein grundlegen-
der Paradigmenwechsel stattgefunden,
in dem der umfassende Horizont der
Einheitssuche nicht mehr die Einheit
der Kirchen ist, sondern die Einheit der
Welt, in deren Dienst die Kirche steht.



Diese Phase wird als ,kreuzestheolo-
gisch-christologisch® gekennzeichnet,
in der eine Christologie ,,von unten®
vorherrscht. Die trinititstheologische
Begrifflichkeit bleibt implizit und kreist
um das Kreuz, die Verborgenheit Gottes
und die eschatologische Enthiillung im
Heiligen Geist. Die tragende Tradition
ist hier die reformatorisch-lutherische
Position.

Eine pneumatologische Wende sieht
Miscik bereits 1978 im Auftauchen
eines epikletischen Kirchenkonzepts,
das sich aber endgiiltig erst im Lima-
Dokument von 1982 durchsetzt. Diese
dritte, pneumatologische Phase wird
von der katholischen Tradition orthodo-
xer Prigung getragen und dominiert bis
1993,

Fir Miscik ,konnte das Koinonia-
Dokument von Santiago ... darauf hin-
deuten, dass die theologische Einheits-
suche auf eine trinitarische Wende
zugeht™ (234). Damit wird der ganze
Prozess der ckumenischen Einheitssu-
che in den Dokumenten von Glauben
und Kirchenverfassung, im weitesten
Sinne als eine trinitarische Vertiefung
der Ekklesiologie verstanden, die auf
dem Weg zu einem trinitarischen Kon-
zept der Kirche fortschreitet. Was bis-
her allerdings unbefriedigend ist, ist die
Tatsache, dass in den trinitarischen
Begriindungen der Kirche bisher kon-
fessionelle Eigenarten vorherrschend
waren. Daher stellt sich die Frage, in
welche Richtung die trinitarische Ver-
tiefung weiterentwickelt werden soll,
um zu einem kohérenten und komple-
mentdren Konzept der Kirche zu
fiihren. Fiir Miscik geht es bei der Wei-
terarbeit darum, ein Konzept zu finden,
das offen und weit genug ist, alle kon-
fessionellen Kirchenverstindnisse auf-
zunehmen und zu integrieren, ohne sich

mit einer einzigen Tradition zu identifi-
zieren. Ziel ist, dass alle Kirchen in den
anderen Kirchengemeinschaften eben-
falls die eine Kirche Christi verwirk-
licht sehen. Weiterfiihrend stellt der
Autor die Uberlegung an: ,Wenn bei
der Untersuchung des ftrinitarischen
Gottes- und Kirchenverstindnisses in
den Dokumenten der Kommission Pha-
sen einer christologischen und pneuma-
tologischen Akzentsetzung herausge-
stellt werden konnten, stellt sich die
Frage nach der theologischen Bedeu-
tung des Vaters in diesem Prozess®
(241). Er sieht in der Theozentrik, die
auf einem kreuzestheologischen Ansatz
basiert, die verheiungsvollste Perspek-
tive fiir die Zukunft nicht nur der Oku-
mene, sondern der Menschheit iiber-
haupt.

Das Buch ist in einer verstindlichen
Sprache geschrieben und klar geglie-
dert. Die chronologische Darstellung
hilft dem Aufzeigen der Akzentver-
schiebungen und gibt gleichzeitig eine
iibersichtliche und klare Einfiihrung in
die Arbeit von Glauben und Kirchen-
verfassung. Die Einteilung dieser
Arbeit in verschiedene Phasen ist sicher
hilfreich, um gewisse Einseitigkeiten
bewusst zu machen, wenn allerdings
gleichzeitig im Auge behalten wird,
dass dies eine Vereinfachung darstellt.
Gleichzeitig regt aber gerade diese
scharf gezeichnete Entwicklung dazu
an, nach neuen hermeneutischen
Schliisseln fiir eine kohérente Ekklesio-
logie zu suchen, die nicht von einer ein-
zigen Tradition einseitig dominiert
wird, sondern komplementir die ver-
schiedenen Aspekte mit einbezieht. Die
Frage von Peter Miscik sei damit wei-
tergeleitet: Kann eine theozentrische
Ekklesiologie weiterfiihren?
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Das Buch ist all denen zu empfehlen,
die sich in die Arbeit von Glauben und
Kirchenverfassung einarbeiten wollen,
wie auch denen, die sich schon linger
mit dieser Arbeit auseinandersetzen
oder gar direkt an ihr beteiligt sind. Die
aufgezeigten Entwicklungslinien und
die Einordnung des bisher Erreichten
sind fiir die weitere Arbeit hilfreich.

Dagmar Heller

Peter Liining, Offenbarung und Recht-
fertigung. Eine Studie zu ihrer Ver-
hiltnisbestimmung anhand des ang-
likanisch/rémisch-katholischen Dia-
logs. Bonifatius-Verlag, Paderborn
1999. 464 Seiten. Gb. DM 148,—.

Die beiden aufeinander folgenden
Anglikanisch/Romisch-Katholischen
Internationalen Kommissionen (Angli-
can-Roman  Catholic  International
Commission, ARCIC I, 1970-1981 und
ARCIC II, 1983 his heute), deren
Arbeit von einer Vorbereitungskommis-
sion (1967-1968) geplant wurde, haben
seit 1970 einen bedeutsamen Beitrag
zum Bemithen um engere Gemein-
schaft mit dem Ziel voller sichtbarer
Einheit zwischen diesen beiden welt-
weiten Gemeinschaften geleistet. Die
ARCIC-Spur in der okumenischen
Geschichte des 20. Jahrhunderts ist
gekennzeichnet durch eine Reihe von
bislang neun gemeinsamen Berichten:
Malta-Bericht* (Bericht der Vorberei-
tungskommission, 1968), Eucharistie
(1971), Amt und Ordination (1973),
Autoritiit in der Kirche I (1976), Auto-
ritiit in der Kirche II (1981), Das Heil
und die Kirche (1987), Kirche als
Gemeinschaft (1991), Leben in Chris-
tus, Ethik, Gemeinschaft und die Kirche
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(1994) und schlieBlich Die Gabe der
Autoritit (1999). Neben ihren wichti-
gen inhaltlichen Ubereinstimmungen
und Konvergenzen sind besondere
Kennzeichen dieser Berichte ihre
knappe, auf wesentliche Aspekte kon-
zentrierte Form, ihre Methode, mit
.Erlduterungen® und ,,Kldrungen® auf
Kritik and Anfragen zu den einzelnen
Berichten zu antworten, weiterhin die
Einbeziehung ethischer und geistlicher
Fragen, und schlieBlich der sich durch
alle Berichte hindurchziehende und sie
verbindende cantus firmus eines ekkle-
siologischen Bezugsrahmens: Kirche
als Koinonia/Gemeinschaft.

Die ARCIC-Berichte sind somit weit
iiber den anglikanisch-katholischen
Bereich hinaus 6kumenisch bedeutsam.
Darum kann nur nachdriicklich begriifit
werden, dass Peter Liining mit seiner
Dissertation (Katholisch-Theologische
Fakultit der Universitit Miinster) eine
kritische Analyse der Ergebnisse der
Arbeit von ARCIC vorlegt und damit
einen wesentlichen Abschnitt 6kumeni-
scher theologischer Reflexion im
20. Jahrhundert vor interessierten
deutschsprachigen Lesern ausbreitet
(und evtl. bei ihnen die Lust weckt, die
bemerkenswerten ARCIC-Berichte
selbst zu lesen). Der Verfasser geht an
diese Texte mit einer umfassenden und
komplexen Fragestellung heran und ge-
langt so zu weit iiber die Texte hinaus-
gehenden okumenischen, kontrovers-
theologischen, methodologischen und
vor allem systematisch-theologischen
Uberlegungen. .

Die hermeneutischen und systemati-
schen Fragestellungen und teilweise
auch Vorgaben, mit denen der Verf. an
die Texte herangeht, sind mehrere mit-
einander verwobene Themenbereiche.



Da ist zuerst die im Titel der Arbeit
angezeigte Verhiltnisbestimmung von
Offenbarung und Rechtfertigung. Beide
werden inhaltlich recht weit gefasst:
Offenbarung im Sinne des trinitarisch
verankerten Christuszeugnisses (oder
Heilsgeschehens) in seiner Ausrichtung
auf Mensch und Welt, und Rechtferti-
gung als Hinweis auf das soteriologische
Verhiltnis von Gott und Mensch. Diese
soteriologische Fassung beider Begriffe
ermoglicht eine erste Verhidltnisbestim-
mung mit der These, dass die Offenba-
rung und Wahrheit Gottes erst in der
Form der Rechtfertigung fiir den Men-
schen als Heilswahrheit bedeutsam wird.

Ein zweiter Fragenbereich wird
durch die Stichworte Einheit und Diffe-
renz bezeichnet, die beide auf die
christlichen Kirchen (also 6kumenisch)
wie auch auf das Verstindnis der Wahr-
heit des Glaubens (also hermeneutisch)
bezogen werden. So wird die zundchst
genannte Aufgabenstellung erweitert
im Sinne einer begrifflichen Bestim-
mung des Verhiltnisses zwischen gottli-
cher Heilsoffenbarung und Rechtferti-
gungswahrheit vor dem Hintergrund
der 6kumenischen Einheits- und Diffe-
renzproblematik. Wiederum damit ver-
bunden soll es um die Beschreibung
moglicher Differenzen oder Grunddif-
ferenzen in Skumenischen Konsensen
und Konvergenzen (hier natiirlich in
den ARCIC-Berichten) gehen, was
schlieflich zu der Folgerung fiihrt, dass
.der Differenzgedanke im Mittelpunkt
der Arbeit" stehen wird (16).

Diese verschiedenen Fragestellungen
werden schlieBlich subsumiert unter
zwei leitenden Interessen der Arbeit:
1. einem systematischen Interesse mit
grundsiitzlichen Uberlegungen zum
Verhiltnis von Gott und Mensch bzw.
Transzendenz und Immanenz, zusam-

men mit Implikationen des Verstindnis-
ses von Koinonia fiir die Verhéltnisbe-
stimmung von Offenbarung und Recht-
fertigung, und 2. einem kontroverstheo-
logischen Interesse mit der Frage nach
dem Stellenwert und der Bedeutung
theologischer Differenzen. Von diesem
recht komplexen Netz an Fragestellun-
gen ausgehend untersucht der Verf.
wesentliche Aussagen der oben genann-
ten neun ARCIC-Berichte. Zu deren
Kldrung, Interpretation, dkumenischer
und theologiegeschichtlicher Einord-
nung und zur Identifizierung und Beur-
teilung von Differenzen zieht er eine
beeindruckende Fiille an Material
heran, z.B. in der Form von Vergleichen
mit anderen (bes. lutherisch/romisch-
katholischen) bilateralen Dialogen oder
von theologiegeschichtlichen Exkur-
sen.

Da das zentrale Anliegen der ARCIC-
Berichte, mit Ausnahme des Berichts
,,Das Heil und die Kirche®, nicht primér
den Themen Offenbarung und Recht-
fertigung gilt, sondern der Uberwin-
dung von trennenden Differenzen im
Bereich der Ekklesiologie, miissen die
kritischen Analysen des Verfassers
diese ekklesiologische Grundorientie-
rung eingestehen und sich darauf
beschrinken, allgemeinere Befunde
zum Offenbarungsverstindnis und zur
durchgiingigen ,.rechtfertigungstheolo-
gischen Vorgabe der Gratuitit des
Heilshandelns Gottes™ herauszustellen.
Um so stirker konzentriert sich Peter
Liining auf die Herausarbeitung von
Differenzen, d.h. von unterschiedlichen
theologischen Positionen und Perspek-
tiven, die er in den Texten enthalten
sieht oder die er mit Hilfe der kritischen
Reaktionen auf die Texte ans Licht
bringt oder die er aus offenen Formulie-
rungen herleitet. Liining fiihrt diese
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Differenzen in den verschiedenen The-
menbereichen durchgingig auf die
Grunddifferenz unterschiedlicher Bewer-
tungen und Gewichtungen von gottli-
chem und menschlichem/kirchlichem
Handeln in der Heilsordnung zuriick
(z.B. aktive Beteiligung der Kirche am
Vermittlungsprozess des Heils oder
passiver Heilsempfang durch die Kir-
che bei besonderer Betonung der Sou-
verinitit Gottes), ohne aber diese
Grunddifferenz als trennend zu qualifi-
zieren. Den Abschluss des Buches bil-
den eine prignante Zusammenfassung
zum Thema der Arbeit, Offenbarung
und Rechtfertigung (das im Verlaufe
der Arbeit notwendigerweise zu Offen-
barung, Rechtfertigung und Kirche
wurde) und eine Reihe von Konsequen-
zen fiir das okumenische Gesprich.

Ein an Gedanken, theologischen und
okumenischen Anregungen und an
Material (mit 1261 FuBnoten geradezu
rekordverdichtig) reiches Buch, in dem
ein ungeheueres Mall an Arbeit und
gedanklicher Kraft steckt, dem man
aber dennoch eine kurze historische
Einfithrung in Ursprung, Zielsetzung
und Geschichte der Anglikanisch/
Romisch-Katholischen Internationalen
Kommission gewiinscht hitte.

Giinther Gafsimann

ZUR SOZIALETHIK

Albrecht Langner, Katholische und
evangelische Sozialethik im 19. und
20. Jahrhundert. Verlag Ferdinand
Schoningh, Paderborn 1998. 778 Sei-
ten. Gb. DM 128,—.

Der Titel konnte unangebrachte
Erwartungen wecken. Im Buch wird der
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Zeitraum 1800-2000 nicht fldchen-
deckend behandelt. Der Autor Albrecht
Langner, Jahrgang 1928, Jurist des
kanonischen und des romischen Rechts,
der ab 1962 als Wissenschaftlicher
Referent an der Katholischen Sozial-
wissenschaftlichen Zentralstelle Mon-
chengladbach arbeitete (ab 1973 Pro-
fessor fiir Politikwissenschaft an der
Fachhochschule Niederrhein), will
offensichtlich nicht fiir alles zustdndig
sein. Speziell scheint ihn die Frage zu
interessieren, und entsprechend sollte
man den Buchtitel wohl lesen: Kénnen
katholische und evangelische Sozial-
ethik in Deutschland zueinander fin-
den?

Das Buch versammelt 22 Einzel-
beitrige. Zwanzig davon waren bereits
gedruckt, der fritheste 1964. Zwei Texte
wurden 1997 fertiggestellt; in diesen ist
auch neuere Literatur zitiert. Gegliedert
ist das Buch nach der behandelten Zeit
in drei Teile: seit 1800, seit 1871, seit
1945; ein vierter Teil gilt der okumeni-
schen Bewegung. Die Rezensentin,
etwa gleichaltrig mit Langner, folgte
bei ihrer Lektiire der Abfassungszeit,
die sie als Ehefrau eines evangelischen
Ethikers  (Heinz = Eduard  Todt,
1918-1991) miterlebt hat. Im folgen-
den stehen die Ziffern I bis XXII fiir die
Nummerierung der Texte im Buch.

Nach einer juristischen Arbeit 1959
(,,Der Gedanke des Naturrechts seit
Weimar und in der Rechtsprechung der
Bundesrepublik™) publizierte Langner
zuerst zu Demokratie, einem den Deut-
schen nach 1945 besonders naheliegen-
den Thema. Er behandelte es in drei
kiirzeren Aufsitzen (1964 IX, 1966 XI,
1967 X) und einer ldingeren Arbeit
(1967 VI) im katholisch-protestanti-
schen Vergleich und schloss daraus: Die
katholische Kirche, schon im frithen



19. Jahrhundert abgenabelt vom Staat
und im Kulturkampf gegen die Politik
Bismarcks siegreich, hatte einen Vor-
sprung an Beweglichkeit gegeniiber
dem Luthertum, das sich erst nach 1918
hinkend von der Thron-und-Altar-Bin-
dung l6ste. Langner zeigte sich prote-
stantischen Ethikern gegeniiber — Fried-
rich Karrenberg, Heinz-Dietrich Wend-
land — deutlich aufgeschlossen.

Sein zweites Thema war das Zweite
Vatikanische Konzil 1962-1964, insbe-
sondere die Pastoralkonstitution ,Die
Kirche in der Welt von heute*. Langner
erlduterte sie in einer Zeitschrift ,,Die
Mitarbeit” (1967 XIV) und in einer
Kommentarreihe der Ménchenglad-
bacher Zentralstelle (1968 XIII). Die
Menschenrechte werden gewiirdigt; der
Religionsfreiheit der Biirger verdankt
sich im pluralistischen Staat die Frei-
heit der Kirche. Uber die Befreiungs-
theologie, die wihrend des Zweiten
Vatikanischen Konzils aufkam und
weltweit im Katholizismus und auch im
Protestantismus Resonanz fand, fallt
hier kein Wort; im gesamten Buch wird
sie nur zweimal erwihnt (671, 630).
Kaum glaublich erscheint am Ende des
Jahrhunderts eine Zahlenangabe von
1965 (584): ,.Die evangelischen Lan-

" deskirchen und die rémisch-katholische
Kirche umfassen rund 95 % der Bevol-
kerung des Bundesgebietes®.

Thema Nummer drei war der Oku-
menische Rat der Kirchen und seine
Weltkonferenzen, besonders Amster-
dam 1948, wo ,,verantwortliche Gesell-
schaft® als ein ,,mittleres Axiom* einge-
fithrt wurde, Genf 1966, die Experten-
konferenz ,Kirche und Gesellschaft*
mit dem neuen Phiénomen . Theologie
der Revolution® (714), und Uppsala
1968. Langner stellt die vier einschligi-
gen Aufsitze (1968 XIX, XX, XXI,

1971 XXII) an den Schluss seines
Buches, das auf diese Weise mit der
damaligen Vorschau ausklingt: Das
Zweite Vatikanische Konzil hat den
Eintritt in die 6kumenische Bewegung
vorbereitet, so dass sich ,auf lingere
Sicht die Vollmitgliedschaft im Oku-
menischen Rat erwarten ldsst* (733).

In dieser Aufbruchszeit zur Super-
Okumene - sie verlor bald an Schwung —
entstand fiir einen Sammelband des
Sozialwissenschaftlichen Instituts der
evangelischen Kirchen in Deutschland
der Aufsatz , Katholizismus und natio-
naler Gedanke in Deutschland* (1970
V). Langner begann mit dem 19. Jahr-
hundert; hier (269) erscheinen unter
den ,im damaligen Katholizismus
fithrenden Konservativen* erstmals die
Namen Adam Miiller (1779-1829) und
Wilhelm Emmanuel Freiherr von Kette-
ler (1811-1877). Beim Entlanggehen
an den verschiedenen Zeitabschnitten
thematisierte er auch den Nationalso-
zialismus (292-298), der sonst im Buch
eher nur nebenbei vorkommt. Am Ende
des Aufsatzes (300) erwihnte er das tra-
ditionelle interkonfessionelle Streben
des deutschen Katholizismus, das er
1967 (VI) herausgearbeitet hatte, wies
auf den Versohnungs-Briefwechsel
zwischen den polnischen und deutschen
katholischen Bischofen im November
1965 hin, lieB sich aber den evangeli-
schen Ankniipfungspunkt entgehen: die
Denkschrift iiber ,.Die Lage der Vertrie-
benen und das Verhiltnis des deutschen
Volkes zu seinen ostlichen Nachbarn®
Oktober 1965.

In der Folgezeit spezialisierte sich
Langner auf das 19. Jahrhundert. In
einer Reihe ,Beitrige zur Katholizis-
musforschung” von Anton Rauscher,
der die Monchengladbacher Zentral-
stelle geleitet hat, gab Langner ,,Unter-
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suchungen zur Ideengeschichte des
deutschen Katholizismus im 19. Jahr-
hundert* heraus. In diesem Band wollte
er mit seinem eigenen Beitrag (1974
III) ,, Aspekte der Abhiingigkeit Kette-
lers von zeitgendssischen Stromungen®
erldutern, obwohl das Einflussfeld, in
dem Ketteler, Bischof von Mainz ab
1850, stand — in der Epoche zwischen
Restauration und Reichsgriindung 1871
— laut Langner ,.im Grunde recht un-
iibersichtlich® ist (155). Langner kon-
statierte denn auch das ,,Gleitende sei-
ner Positionen® und deutete es ,.als Ket-
telers zunehmend ,.demokratische* Ten-
denz™ (187).

Ein weiterer von Langner herausge-
gebener Band in der Reihe Rauschers,
der Zeit bis 1850 gewidmet, enthielt
den Beitrag, mit dem Langners einge-
hende Beschiftigung mit der Adam-
Miiller-Forschung einsetzte (1975 I).
Karl Mannheims Buch .,Das konserva-
tive Denken* (1927) charakterisierte
Miiller als ,.exemplarischen Fall® (21).
In der Restaurationsepoche herrschte
das organisch-stindische Konzept des
,christlichen Staates”, zu dessen
Schopfern der 1805 zum Katholizismus
konvertierte Adam Miiller und der Pro-
testant  Friedrich  Julius  Stahl
(1802—-1861) gehorten. Nur Adam Miil-
ler erginzte das konservative Denken
mit einer Adam Smiths Lehre, Eigen-
nutz niitze dem  Gesamtnutzen,
bekiimpfenden ,,solidaristischen Oko-
nomik® (48). — 1988 gab Langner eine
Auswahl aus den Schriften Adam Miil-
lers heraus. Seine Kommentare biin-
delte und erweiterte er zu einer 1995
abgeschlossenen Fassung (11) unter der
Uberschrift: ,,Die organische Gesell-
schaftslehre Adam Miillers — Grundle-
gung einer ersten in das Moderne
gewendeten christlichen Sozialethik in
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Deutschland“ (80). Eine Entdeckung
Langners ist, dass Miiller auf die
.gemeinchristlich-organologische Tra-
dition* der ,,Hausviterliteratur* zuriick-
greift; auch hierdurch wecke Miiller
Hoffnung auf eine interkonfessionelle
sozialethische Basis der Zukunft
(97-99).

Sodann behandelte Langner das
Thema Marxismus-Kommunismus. In
einem Heft der Monchengladbacher
Zentralstelle (1977 XVI) stellte er die
Abwehrhaltung der katholischen Kir-
che klar. Bei der Auseinandersetzung
mit neomarxistischen und reformkom-
munistischen Stromungen (1978 XVII)
zitierte er unter anderem aus einem
Sammelband von 1976 mit dem Titel
,Marxisten und die Sache Jesu* (her-
ausgegeben von Iring Fetscher und
Milan Machovec) und konstatierte —
Liibrigens  keineswegs mit Uberra-
schung* — dass gerade Atheisten inten-
siv um eine neomarxistische ,Sozial-
theologie* des ,wahren® Evangeliums
bemiiht sind” (660). Angesichts von
Eurokommunismus, Theologie der
Befreiung in Siidamerika und protes-
tantischer Theologie der Revolution
darf Sozialtheologie kein ,,Stiefkind der
wissenschaftlichen Sozialethik™ blei-
ben (671-672).

Langners anscheinend fiir katholi-
sche Erwachsenenbildung bestimmter
Text iiber pipstliche Verlautbarungen,
besonders die damals aktuellen (1979
XVIII), bewegte sich in einem &hnli-
chen Themenkreis. Der Papst spreche
in der Enzyklika Redemptor hominis
1979 sozialtheologisch, wie schon die
Pastoralkonstitution des Zweiten Vati-
kanischen Konzils 1965 es getan habe
(676). Die Ansprache des Papstes vor
lateinamerikanischen Bischéfen in Pue-
bla 1979 enthalte scharfe Kritik an



gewissen ,Neuinterpretationen des
Evangeliums, etwa neomarxismusna-
hen Positionen einer Theologie der
Befreiung; als ,Expertin in der
Menschlichkeit* (Paul V1. vor der UNO
1965) verteidige die Kirche die Men-
schenrechte (680).

Wiederum ein in der Reihe von Rau-
scher durch Langner herausgegebener
Band, diesmal iiber den Zeitraum
1945-1963, machte Wirtschaftsord-
nung im Nachkriegsdeutschland fiir ihn
zum Thema (1980 XII). Oswald von
Nell-Breuning (1890-1991) und Gustav
Gundlach (1892-1963) hatten bereits
1931 die pipstliche Enzyklika Quadra-
gesimo anno Pius XI. mitgeschaffen.
Sie trugen auch nach 1945 entschei-
dend zum hohen Niveau katholischen
Sozialdenkens bei, das sich selbst mit
dem Begriff ,,christlicher Sozialismus*
keineswegs von Quadragesimo anno
entfernte; Konrad Adenauer hat diesen
Begriff aus der Programmatik der CDU
der britischen Besatzungszone getilgt
(486). Aber die wirtschaftspolitische
Ideenwelt Ludwig Erhards, die Ade-
nauer 1948 kennen lernte, griff er sofort
auf: die Diisseldorfer Leitsdtze von
1949, interkonfessionell redigiert, ent-
hielten das neue Prinzip der Sozialen
Marktwirtschaft (500-501). Erhard wie
auch Arbeitgeberverbinde befiirworte-
ten ausdriicklich das Subsidiaritiitsprin-
zip (525-526).

Auf die Trias der Sozialprinzipien —
Personprinzip, Solidaritétsprinzip, Sub-
sidiaritéitsprinzip — laufen die beiden
1997 abgeschlossenen Arbeiten zu (IV,
VIII). Langner erhebt aus einschldgigen
Werken seit dem letzten Drittel des
19. Jahrhunderts in Deutschland, wie
sich diese Prinzipien in der neuschola-
stischen Sozialethik herausbilden. Leo
XIII., Papst ab 1878, forderte die

Neuscholastik durch Verlautbarungen,
die den Beginn der ,katholischen Sozi-
allehre* markieren (276). Die evangeli-
sche Sozialethik, die erst nach 1945
aufkam, erweist sich fiir Langner als
tiberaus uneinheitlich; er zitiert (389)
aus einer Arbeit, die Trutz Rendtorff
1989 fiir einen von Anton Rauscher und
Giinter Baadte herausgegebenen Band
geschrieben hat, der Plural ,,Begriin-
dungsmodelle evangelischer Sozial-
ethik“ sei ,durchaus angemessen,
zumal sich nach allgemein verbreite-
tem, wohl gerade auch katholischem
Verstidndnis ,Protestantismus® auf ,Plu-
ralismus® reimt*. Doch in Stellungnah-
men der Evangelischen Kirche in
Deutschland zusammen mit der katholi-
schen Deutschen Bischofskonferenz ist,
wie Langner beobachtet (394), gemein-
sames Reden von Solidaritit und Subsi-
diaritdt durchaus moglich.

Zeitgleich mit der Neuscholastik for-
mierte sich laut Langner der ,Kultur-
protestantismus® (202). Nach einer
Ubersichtsdarstellung neuerer katho-
lischer Soziallehre in einem Heft
der Monchengladbacher Zentralstelle
(1982 XV) — darin wird zum Beispiel
referiert: ,hinkende Trennung” von
Kirche und Staat erschien 1969 den
deutschen katholischen Bischofen als
das fiir beide Seiten forderlichste
System (617) — wandte Langner sich (in
einem von Rauscher selbst herausgege-
benen Band der Rauscher-Reihe) dem
Weimarer ,Kulturkatholizismus® zu
(1984 VII). Es ist schon bekiimmerlich,
aus den Zitaten zu entnehmen, wie
Erich Przywara vom ,,Sieg-Katholizis-
mus® tont, nachdem Wilhelm Herr-
mann gegen die neuscholastische Sozi-
alethik gewettert hat (257-261). Koén-
nen denn die beiden Seiten partout
zueinander nicht kommen? Doch, doch,
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scheint das Buch, wenn auch etwas zag-
haft, zu versichern — sei es im Sprechen
gemeinsamer sozialethischer Worte
1997 (394), sei es in der 1968 erwarte-
ten gemeinsamen Mitgliedschaft im
Okumenischen Rat (733).

Langners Schreibtechnik in diesem
Buch lisst auf einen gut bestiickten Zet-
telkasten schlieBen, aus dem er teil-
weise recht ziigige Formulierungen
anderer Autoren auch mehrfach hervor-
holt. Das Buch ist insofern eine Zitaten-
Fundgrube. Eine AuBerung, die sich auf
Adam Miillers Vorlduferschaft hinsicht-
lich des Solidarititsprinzips bezieht —
bei Miiller gebe es noch keine ,repeti-
torische Eindringlichkeit* im Sinne ste-
hender Begriffsverwendung (112) —
erschien der Rezensentin wie ein
Schliissel zur Intention Langners beim
Verfassen von Texten. Fiir ihn ist ,repe-
titorische Eindringlichkeit” offenbar
ein Vorzug, dem er nacheifert, fiir die
Rezensentin, die alle siebenhundert-
undsoundsoviel Seiten gelesen hat, eine
Strapaze.

Iise Tadt

BOTSCHAFT VOM KREUZ

Die Provokation des Kreuzes. Ent-
deckungen in der Theologic Hans
Joachim Iwands. Hg. v. Martin Hoff-
mann. Spener Verlag, Waltrop 1999.
327 Seiten. DM 32 ,—.

Anlésslich des 100. Geburtstages die-
ses profilierten Theologen am 11. Juli
1999 nehmen die Autoren dieses Sam-
melbandes — alle seit vielen Jahren in
der Iwand-Forschung titig — dieses
runde Datum zum Anlass, Iwands theo-
logisches Werk zu erinnern und zu
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bedenken. Der biographische Hinter-
grund, Iwands spezielle Lutherdarstel-
lung, seine Wertschiitzung des Alten
Testaments, seine Beitriige zur Anthro-
pologie und zum Verstindnis von Kir-
che und Okumene werden beleuchtet.
Als roter Faden erweist sich dabei das
Verstindnis der Kreuzes, das Iwand
stets auch als gesellschaftliche und
politische Herausforderung begreift.

H.J. Iwand ist engagierter Vertreter
einer Gruppe deutscher Nachkriegs-
theologen, die um eine reformatorische
Erneuerung kimpften. In der deutschen
Niederlage erkannten sie (Barth, Goll-
witzer, Niemoller u.a.) Gottes Gericht,
das BuBe, Umkehr und einen radikalen
Neuanfang von Kirche und Volk einfor-
derte: ,,Ein Weg ist zu Ende gegangen
und ein neuer muss begonnen werden.*
Obwohl selbst deutsch-nationalen Pri-
gungen entstammend — oder gerade
deswegen — durchschaute Iwand bereits
zu Beginn der dreiBiger Jahre das
Wesen des Nationalsozialismus und der
diesem verfallenden Theologie der
Deutschen Christen. Mit Julius Schnie-
wind zusammen griindete er 1933 die
Kirchliche Arbeitsgemeinschaft”, die
Vorlduferin der Bekennenden Kirche in
Bloestau/Ostpreullen. Seine praktische
und theologische Zustimmung zur Bar-
mer Theologischen Erklarung gipfelte
1936 in einem Gutachten zu den ersten
beiden Thesen, in welchem Iwand die
Ubereinstimmung mit der lutherischen
Theologie und den Bekenntnissen der
Evangelisch-Lutherischen Kirche nach-
wies.

Nach Kriegsende war Iwand derje-
nige, der die Alternative Reformation
oder Restauration am schroffsten stellt:
,.Gott restauriert nicht ... Er totet und
macht lebendig®, so lautete sein Argu-
ment gegeniiber den Wiederherstellern



in den Jahren des gesellschaftlichen
und kirchlichen Wiederaufbaus. Zur
Restauration gehorte fiir ihn auch die
Wiederbelebung des Konfessionalis-
mus wie etwa durch die Konstituierung
der VELKD, die er mit Schirfe
bekiimpfte — wohl mit ein Grund fiir das
Schattendasein, das Iwand im deut-
schen Luthertum beschieden war und
ist ... Restauration ist fiir Iwand ,,Aus-
druck eines Erschopfungszustandes.
Der Tanz ums goldene Kalb ist typisch
fiir den Kult der Restauration. Dahinter
steht nicht Moses, der Prophet, sondern
Aaron, sein priesterlicher Bruder (Ex
32). Restaurationen irren darin, dass sie
meinen, den notwendig gewordenen
Umbau mit den alten Bausteinen vor-
nehmen zu konnen. Sie konnen nichts
Neues setzen. Sie kénnen nur das Uber-
kommene neu zusammensetzen. Sie
restaurieren die Ordnungen, aber sie
vermogen die Menschen nicht zu
erneuern. Sie sind ihrer Natur nach legi-
timistisch, aber sie sind nicht reforma-
torisch®. Von der Kirche eine klare
Distanzposition fordernd wirkte Iwand
mafBgeblich mit an Entwurf und End-
redaktion des ,,Darmstidter Wortes** von
1947 ,zum politischen Weg unseres
Volkes* — ihm ging es erkldrtermafen
um die ,,Aufkiindigung des Biindnisses
zwischen christlich und konservativ*
(vgl. dazu J. Seim a.a.0., 19ff sowie
E. Borsch, 106 ff).

Heinz Kloppenburg nannte in seinem
Nachruf seinerzeit H.J. Iwand ,einen
der groBten Schiiler Martin Luthers, die
wir je hatten®. Unter Anleitung seines
Lehrers Rudolf Herrmann begann er
bereits als Student in Breslau mit seinen
systematischen Lutherstudien, die er
bis an sein Lebensende fortsetzte. In
immer neuen Anldufen hat er sich mit
dem Verhiltnis von Gesetz und Evange-

lium befasst, ehe er sich schlieBlich in
seinem wohl schwersten theologischen
Konflikt auf eine Zwischenposition
zwischen Luther und Karl Barth fest-
legte, indem er Barths Umkehrung
Evangelium und Gesetz als ,,dialektisch
mit Luther vereinbar* bezeichnete. Thm
geht es um ,.die Entgrenzung des Evan-
geliums zur Gestaltung der Welt*, Das
Evangelium als die eigentliche Wirk-
lichkeit der Welt ist der tatsichlichen
Welt zu verkiindigen, damit diese aus
eben ihrer eigentlichen Perspektive
umgeformt werde — das ist das letzte
Ziel aller Iwandschen Theologie.

Als einer der ersten entdeckte H.J.
Iwand wieder die Gesellschaft als
eigene, ja als eigentliche theologische
Bezugsgrofe fiir die Kirche neben dem
Staat. Kirche und Gesellschaft miissen
fiireinander offen sein ,bis Gottes
Reich kommt, weil weder die Kirche
noch die Gesellschaft sich mit dem
Reich Gottes identifizieren konnen*
(E. Borsch a.a.O., 134); vielmehr sei
die Gerechtigkeit Jesu Christi wie ein
Ferment in der Gesellschaft wirksam.
Neben Karl Barth war Iwand wohl der
einzige Theologe in Deutschland, der in
dieser Zeit eine ausdriickliche Versoh-
nungsethik entwickelte. Mit seinen
Besuchen in der Sowjetunion und der
CSSR ab 1955 und der Mitbegriindung
der christlichen Friedenskonferenz in
Prag 1958 wurde er zum Briickenbauer
iiber den Eisernen Vorhang hinweg. Die
spiiten Friichte seines Engagements in
einer neuen Ostpolitik der SPD-FDP-
Regierung in den sechziger Jahren —
vermittelt u.a. tiber Gustav Heinemann
und die Ostdenkschrift der EKD und
umgesetzt von Willy Brandt — erlebt er
nicht mehr, denn bereits am 2. Mai
1960 ist sein Leben zu Ende, aufgezehrt
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von seiner eigenen unermidlichen
Schaffenskraft.

Zu einer Zeit als Theologen wie
W. Elert, H. Thielicke oder W. Kiinneth
versuchten, mit ihren ordnungsethi-
schen Entwiirfen in den Wirren der
Nachkriegszeit Orientierung zu vermit-
teln, nahm H.J. Iwand entschlossen
Abschied von jeder Prinzipienethik und
nimmt seinen Ansatz — vergleichbar mit
den Ermahnungen, Warnungen und
Lehrbeispielen eines Apostels Paulus in
den Korintherbriefen — ganz konkret
her von der Verséhnung Gottes mit sei-
ner Welt in Christus. Martin Hoffmann
macht mit Recht darauf aufmerksam,
dass bei Iwand ,statt von einem ethi-
schen System ... besser von einer syste-
matisch durchdachten ethischen Her-
meneutik zu sprechen® ist (293). Nicht
in irgendwelchen Materialprinzipien,
sondern gerade in dieser ethischen Her-
meneutik liegen ,,seine entscheidenden
Impulse fiir eine politische Ethik heute*
(305). Insbesondere die Verhiltnis-
bestimmung von Kirche, Staat und
Gesellschaft, wie Iwand sie vornimmt,
lasst sich fiir heutige Fragestellungen
fruchtbar machen.

Nicht mehr der Staat, sondern die
Gesellschaft  ist das eigentliche
Gegeniiber zur Kirche; als das ,,Produkt
geistiger Krifte bestimmt primir sie die
Wirklichkeit der Menschen in der
modernen Welt ..., ihre Dynamik bringt
die Geschichte in ihren Antagonismen
neu hervor (314). Will der Protestan-
tismus eine ,.gestaltende und produk-
tive Erscheinung® bleiben, so muss er
sich auf die Gesellschaft einlassen und
in die ,,Diskussion geistiger Entschei-
dungen* eintreten.

Eine dreifache Offenheit der Kirche
auf die Gesellschaft hin wird von Iwand
formuliert. Der Primat des Heiligen
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Geistes vor der Kirche befreit und
bewegt diese zum offentlichen Zeugnis;
dadurch wird die Gemeinde als
Gemeinschaft der Versoéhnten selbst
zum Ort der vorweggenommenen Ein-
heit der Menschheit und des Friedens.
Aus dieser Begriindung erwichst not-
wendig okumenische Arbeit als Frie-
densarbeit. Christologisch gesehen kor-
respondiert der offenen Herrschaft
Christi in der Kirche als deren Haupt
seine verborgene Herrschaft in der
Welt. Dies verbietet jede Propagierung
einer christlichen Weltanschauung oder
eine Verchristlichung von Institutionen;
glaubwiirdig kann nur das von sich
selbst absehende Zeugnis der Kirche
sein, das sie zur ,Kirche fiir andere”
qualifiziert. Und schlieBlich erfordert
das  christologische = Dogma  als
Bekenntnis zum Gekreuzigten und Auf-
erstandenen ethisch gesehen die Absage
an jeden moralischen Pharisdismus. Es
bewahrt davor, einen historisch gefass-
ten Jesus zum Vorbild einer bestimmten
gesellschaftlichen Moral zu machen
und befreit vom Anspruch, absolute
Gerechtigkeit zu verwirklichen, indem
es ermichtigt zu vorletzten und
annihernden Bemiihungen um Gerech-
tigkeit. Iwands Anprangerung des
Freund-Feind-Denkens im West-Ost-
Konflikt der fiinfziger Jahre hat in die-
sem Verstiindnis des christologischen
Dogmas ihren theologischen Grund.

Wo der Geist Gottes die Kirche in
den Diskurs mit den geistigen Trieb-
kriften der Gesellschaft fiihrt, da bleibt
diese offen auf das verheilene Reich
Gottes hin. Als ,Kraft des Wider-
spruchs und der Versohnung™ steht die
Botschaft vom Kreuz immer quer zu
einer sich eigengesetzlich gebenden
neuzeitlichen Rationalitit und zu
neuen, den Menschen in Beschlag neh-



men wollenden Mythen. An den Brenn-
punkten der Gesellschaft, bei ihren
geistigen Entscheidungen® muss die
Kirche die ..Sprache eines neuen Geis-
tes laut werden lassen: als Ruf zu
,.Umkehr und Wiedergeburt®, — Iwands
Vermichtnis, so will mir scheinen, ist
ldngst noch nicht eingelést ...

Wieland Zademach

BEFREIUNGSTHEOLOGIE

Wolfgang Schiirger, Theologie auf dem
Wege der Befreiung. Geschichte und
Methode des Zentrums fiir Bibel-
studien in Brasilien. Verlag der
Ev.-Luth. Mission, Erlangen 1995.
280 Seiten. Kt. DM 45—

Um die Befreiungstheologie ist es
fast still geworden. Das mag mit der
Unmdglichkeit ihrer direkten Ubertrag-
barkeit in unseren Kontext und mit dem
raschen Wechsel der Aufmerksamkei-
ten in der Diskussion Gkumenischer
Themen zusammenhidngen. Doch war
man hier auch viel zu sehr an ihren
inhaltlichen Aussagen, an ihrem dog-
matischen Entwurf sozusagen, interes-
siert, der im Lichte unserer theologi-
schen Denktradition als unzulinglich
befunden wurde, ja schnell dem Verdikt
als einer politisierenden Theologie ver-
fiel. Dass die Theologie der Befreiung
kein geschlossenes System ist, nicht
sein will, sondern eine kontextbezo-
gene, handlungsorientierte, ja geradezu
evangelistische und seelsorgerliche
Weise, die Heilige Schrift zu lesen und
ihre Relevanz fiir die Gemeinden an der
Basis in ihrem Lebenskampf — in Lat-
einamerika — zu erschlieBen, blieb in

der Regel auBer Betracht. Es ging ihr
gerade nicht um eine politische Instru-
mentalisierung biblischer Texte, son-
dern um ihre glaubenweckende Wieder-
gewinnung fiir das christliche Leben
und Denken von Menschen in einer
Situation  verzweifelter materieller
Armut und politischer Entmiindigung,
die ihrerseits durch die herkdmmliche
Predigt ihrer Kirche allenfalls vertros-
tet, nicht aber zu einer lebendigen Hoff-
nung gefithrt wurden, gleichsam un-
fiahig gehalten zu einem verantwort-
lichen zivilgesellschaftlichen Handeln.

Das vorliegende Buch bietet einen
detaillierten Einblick in die Entstehung
und konkrete Arbeit des Zentrums fiir
Bibelarbeit in Brasilien, das sich die
Ausbildung von Gruppenleitern zur
biblischen Alphabetisierung der einfa-
chen Leute in den Ortsgemeinden und
die Erarbeitung der dazu geeigneten
Texte zum Ziel gesetzt hat. Damit

wurde eine regelrechte Bibellese-
Bewegung ausgelost, die dezentral
organisiert, zielstrebig durchgefiihrt

und wachsam geleitet wurde. Wolfgang
Schiirger, heute evangelischer Pfarrer in
Bayern, hat Ende der achtziger Jahre in
Brasilien studiert und fiir seine Disser-
tation die hierzulande meist unzugiing-
lichen Primarquellen, die nur in portu-
giesisch geschriebenen Zeitschriften
und Kursusberichten vorliegen, einge-
hend ausgewertet und vielfach wortlich
wiedergegeben. Auf diese Weise ist
.die erste umfassende und systemati-
sche Untersuchung zweier Jahrzehnte
basisbezogener Bibelarbeit (Leitura
Popular) in Brasilien® iiberhaupt ent-
standen (246), mit dreiBig Seiten an
Verweisen auf die entsprechende Lite-
ratur und Kleinliteratur. Diese Bewe-
gung ist nicht nur dadurch Skumenisch,
dass katholische Bibeltheologen wie
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Carlos Meesters und evangelische wie
Milton Schwantes in ihr fithrend sind,
um nur die bekanntesten zu nennen,
sondern vor allem weil die Bibel und
,,das Leben und Leiden des Volkes*
6kumenisch sind (27).

Es geht um eine hochst seridse Bibel-
auslegung, bei der die Erkenntnisse der
historisch-kritischen  Forschung in
vollem Umfang beriicksichtigt werden.
Freilich ist die moglichst genaue sozial-
geschichtliche Analyse der biblischen
Texte und der heutigen Lebenswirklich-
keit ebenso wesentlich. Denn das Ziel
ist nicht in erster Linie zu erheben, was
damals war, sondern in einem Kkriti-
schen Dialog zwischen der eigenen
Armutserfahrung in Brasilien, dem
Glaubensbekenntnis der Kirche und
dem Bibeltext als einem ,hermeneuti-
schen Dreieck™ zu entdecken, was als
Gottes Ruf an uns heute gilt. Die Bibel
und das eigene Leben werden unter
dem biblischen ,,Verstehensschliissel*
von ,,Gottes Weg mit den Menschen®,
von seiner unverbriichlichen Option fiir
die Armen, in einer durchaus kritischen,
doch schopferischen Weise konfron-
tiert, so dass das Wort Gottes in der
gegenwirtigen Situation durch die
freimiitige Aussprache in der Gruppe
Gestalt gewinnen kann. Dadurch wer-
den die einfachen Menschen aus dem
Volk aus Objekten zu Subjekten der
Bibellauslegung und erfahren ihre
Befreiung zu einem hoffnungsstarken
Glauben an Gott und zu einem verant-
wortlichen Handeln im Kampf fiir ihre
gottgegebenen Lebensrechte. Der Her-
ausforderung  dieser  ,.befreienden
Bibellektiire™ fiir das, was eigentlich
Bibelauslegung heifit, hat sich unsere
akademische Theologie noch kaum
gestellt.

Heinz Joachim Held
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ERINNERN

Katharina Staritz 1903—-1953. Doku-
mentation Band 1: 1903-1942. Hg. v.
Hannelore Erhart, llse Meseberg-
Haubold / Dietgard Meyer, mit einem
Exkurs Elisabeth Schmitz. Neukirch-
ner Verlag, Neukirchen-Viuyn 1999.
DM 58,—.

»Ich bin im Besitz des amtlichen Son-
derausweises fiir politisch, rassisch und
religios Verfolgte des Naziregimes.*
(Lebenslauf von Katharina Staritz, 55)

Von einer geplanten zweibindigen
Dokumentation iiber das Leben von
Katharina Staritz liegt nun der erste
Band vor.

Das Buch ist eine Verdffentlichung
von Quellen zur Biographie von Katha-
rina  Staritz, denen in grofleren
Abschnitten jeweils ein Einleitungsteil,
von den Herausgeberinnen verfasst,
vorangestellt ist. Die fiinf &hnlich
grofen Abschnitte behandeln:

1. Katharina Staritz:
und Marburger Jahre
2. Katharina Staritz: Briefe 19241942

3. Elisabeth Schmitz: Die Denkschrift
»Zur Lage der deutschen Nichtarier*

Die Breslauer

4. Das Biiro Pfarrer Griiber und seine
schlesische Vertrauensstelle und

5. Der Konflikt um das Rundschreiben
von Katharina Staritz.

Katharina Staritz wurde am 25. Juli
1903 in Breslau geboren. Sie studierte
in Breslau und Marburg Evangelische
Theologie und schloss ihre Promotion
am 22. Dezember 1928 in Marburg ab.
In dieser Zeit wurde die Einsatzmog-
lichkeit von Frauen in der Kirche von
ihnen selbst sowie von Theologen und
kirchlichen Amtstrigern diskutiert (sog.



Theologinnenfrage). Thr Wunsch, sich
zu habilitieren, blieb ihr als Frau zu
dem Zeitpunkt noch verwehrt; stattdes-
sen ging sie in das Lehrvikariat nach
Breslau. Frauen wurden noch nicht
ordiniert, nur eingesegnet. Katharina
Staritz erhielt ihre erste feste Anstel-
lung durch den Kreissynodalverband
Breslau-Stadt; sie war zustindig fiir die
Seelsorge in den Kinderstationen der
Krankenh&user, fiir den Ubertrittsunter-
richt fiir Jugendliche und fiir Frauen,
fiir die Vertretung im Konfirmanden-
unterricht u.a. Das Buch gibt ab 1934
Quellen wieder, die belegen, dass
Katharina Staritz mit der Bekennenden
Kirche sympathisierte.

Im zweiten Abschnitt wird auf die
Beziehung von Katharina Staritz zu fiir
sie wichtigen theologischen Lehrern
wie z.B. Hans von Soden, Ernst Loh-
meyer, Rudolf Bultmann und dem
Hochschullehrer am orientalistischen
Seminar, Theo Bauer, eingegangen
sowie auf ihre vielfiltigen Begegnun-
gen mit Menschen jidischer Abstam-
mung; unter diesen waren z.B. die
Familie des Breslauer Kinderarztes

Dr. Walter Freund und die Familie
Jochen Kleppers.
Einen Exkurs bildet der dritte

Abschnitt. Die Denkschrift . Zur Lage
der deutschen Nichtarier” von 1935/36
wird in dem vorliegenden Band erstma-
lig der damaligen Studienritin Frau Dr.
Elisabeth Schmitz zugeordnet und nicht
mehr Frau Marga Meusel, Wohlfahrts-
pflegerin und damalige Leiterin des
evangelischen Bezirkswohlfahrtsamtes
Berlin-Zehlendorf, welcher die Denk-
schrift in der bisherigen Kirchenge-
schichtsforschung zugeschrieben wor-
den war. In ihrer Denkschrift mahnte
Elisabeth Schmitz an das den Juden
bevorstehende Schicksal. Vergeblich

hat sie versucht, mit ihrer Denkschrift
die Bekennende Kirche zu einer 6ffent-
lichen Stellungnahme zu bewegen. Sie
selbst war bereit, personliche Opfer zu
bringen, um auf die schrecklichen Vor-
ginge in Deutschland hinzuweisen: Sie
schied freiwillig als Beamtin aus dem
Schuldienst aus, sie lieB eine jiidische
Arztin bei sich wohnen und nahm
bewusst die damit verbundenen
Schwierigkeiten auf sich.

Im vierten Kapitel wird das ,.Biiro
Pfarrer Griiber beschrieben, das Men-
schen, die unter die Niirnberger Gesetze
fielen, beriet. Vorrangig ging es dabei
um evangelische Christen jiidischer
Herkunft. Hier wurde versucht, diesen
Menschen Hilfe zu geben, damit sie aus
Deutschland auswandern kénnten.
Angeboten wurde dariiber hinaus eine
Hilfestellung fiir die in Deutschland
Zuriickbleibenden. Katharina Staritz
wurde im November 1938 die Leiterin
der schlesischen Vertrauensstelle.

Ein Rundschreiben vom 12. Septem-
ber 1941 von Katharina Staritz bildet
den Inhalt des fiinften Abschnitts. In
diesem Rundschreiben setzte sie sich
fiir die unter der ..Stern-Verordnung*
(wer als Jude oder jiidischer Mischling
gemil der Niirnberger Gesetze galt,
musste seit dem 19. September 1941
einen Gelben Stern mit dem Schriftzug
Jude* tragen) leidenden Christen ein.
Die obersten Kirchenbehorden setzten
sich nicht fiir sie ein, Katharina Staritz
wurde im Oktober 1941 vom Dienst
suspendiert. Nur Mitglieder der Naum-
burger Synode waren fiir sie eingetre-
ten. Am 4. Mirz 1942 wurde Katharina
Staritz in Marburg verhaftet. Sie wurde
zwischen August 1942 und Mai 1943
im KZ Ravensbriick gefangen gehalten.

Es ist das grofle Verdienst der Her-
ausgeberinnen, die Quellen sehr sorg-
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faltig erschlossen zu haben; durch die
Einleitungsteile werden die Quellen in
einen Kontext gesetzt, durch den sie
leichter zuginglich sind. Die Quellen
stehen in der Dokumentation im Vor-
dergrund, auch dies ist ein Verdienst der
Herausgeberinnen, da dadurch die Ein-
dringlichkeit der Quellen bewahrt wird.
Diese Quellen sprechen fiir sich, d.h.
sie erinnern an eine Zeit, in der Men-
schen jiidischer Abstammung und ande-
ren Gruppierungen unsagbares und un-
denkbares Leid angetan wurde. Gleich-
zeitig sprechen diese Quellen auch von
Menschen, die der nationalsozialisti-
schen Herrschaft Widerstand leisteten
und damit Vorbildcharakter besitzen.
Diese Quellen mahnten in ihrer Entste-
hungszeit an das bevorstehende Unheil,
mahnen heute daran, sich offensichtlich
rassistischen Vorgiingen sowie einem
latenten Rassismus zu widersetzen.

Dariiber hinaus bietet der Band Ein-
sichten einer evangelischen Theologin,
die fast zur ersten Generation gehorte,
iiber das Christentum, ihren Versuch,
interdisziplinir, interreligiés und oku-
menisch zu arbeiten. Man spiirt anhand
der Quellen, dass Katharina Staritz und
auch Elisabeth Schmitz Menschen
waren, die um Wahrhaftigkeit bemiiht
waren, die der Oberflichlichkeit trotzen
wollten, die nicht zuletzt durch ihren
christlichen Glauben fiir eine Gerech-
tigkeit kdmpften, die sie existentiell
bedroht sahen.

Diese Dokumentation eignet sich
nicht nur fiir die weiterfiihrende For-
schung, fiir die sie u.a. gedacht ist, son-
dern auch fiir die Lehre an Universiti-
ten, fiir Mitglieder kirchlicher Gremien
und didaktisch aufgearbeitet fiir die
Arbeit in Schulen, um junge Menschen
an die Vergangenheit zu erinnern.

Vera Mielke
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KINDERNOTHILFE

Kai Funkschmidt, Rolf-Robert Herin-
ger, 40 Jahre Kindernothilfe. Eine
Fallstudie der Entwicklungszusam-
menarbeit. 80 Seiten. Br. Kostenlos.

Entgegengesetzte Arbeitsansitze er-
zeugten iiber Jahrzehnte Spannungen
zwischen der Kindernothilfe und Brot
fiir die Welt. In den letzten Jahren
scheinen sie iiberwunden zu sein, so
legt es die Fallstudie zur Entwicklungs-
zusammenarbeit nahe. K. Funkschmidt
zeichnet darin den 40jdhrigen Weg der
Kindernothilfe nach, von einer kleinen
Initiative (1959) hin zum millionen-
schweren, weltweit agierenden Unter-
nehmen (1999). Uber 1300 Einrichtun-
gen der Kindernothilfe (KNH) unter-
stiitzen mehr als 108000 Kinder und
Jugendliche. Schon ein erstes Zeichen
fiir die Entwicklung in der Arbeit und
im Selbstverstindnis der KNH ist, dass
die KNH ihre Geschichte, anders als
in den Anfangsjahrzehnten, kritisch
durchleuchten lisst. Die Fallstudie wird
erginzt durch Hinweise zur Struktur
der . KNH und ihren Finanzen von
R.-R. Heringer.

Funkschmidt gliedert die Arbeit der
KNH in drei Phasen: ,,die Griinderzeit*
(1959-1978), ,,Krisen und Wachstum*
(1978-1986) und ,,Vereinigung der
Krifte - heilsame Ermniichterung®
(1986-1999). Von Beginn an wird deut-
lich, wie untrennbar die KNH vor allem
mit Brot fiir die Welt (BfW) verbunden
ist, obwohl und gerade weil Spannun-
gen und Wetthewerb seit 1959 beste-
hen. Die Analyse des Zusammenhangs
dieser zwei Stringe unterschiedlicher
Entwicklungsarbeit macht die Fallstu-
die #duflerst lesenswert. Der Konflikt
zwischen KNH und BfW, der schon



deren erste Jahre prigte, war, so Funk-
schmidt, in der Anfangszeit ,,zum Teil
eine Variante des uralten christlichen
Konflikts von Charisma und Amt. Hier
die kleine, von engagierten Christen
getragene Biirgerbewegung, dort das
groBe amtskirchliche Hilfswerk, das
auf klare Strukturen und Institutionali-
sierung setzen muss® (12f).

Kritisch merkt Funkschmidt beson-
ders an, dass in der ersten Phase das
langfristige Planen zu kurz kam. Des
Weiteren stellt sich die Studie der Kri-
tik an der KNH aus den siebziger und
achtziger Jahren. Sie kommt vor allem
zu Wort in Bezug auf die Einzelfallhilfe
in Form von Patenschaften, die lange
Zeit fehlenden bildungs- und entwick-
lungspolitischen Ansitze sowie die
zeitweise zu wenig iiberlegte und kon-
trollierte Expansion der Arbeit der
KNH bis hin zur Katastrophenhilfe.
Nach Funkschmidt hat die Kritik und
die mit ihr verbundene Krise zu weitge-
henden Verdnderungen der Arbeit der
KNH im Rahmen der unverinderten
Grundidee gefiihrt. ,,.Die Krise, die bis
Mitte der achtziger Jahre dauerte,
zeigte, so schmerzhaft sie war, langfris-
tig positive Wirkungen fiir die KNH*
(44).

Allerdings ldsst ein Restimee von
Funkschmidt aufhorchen: ,,Unverkenn-
bar ist darum, dass der Konflikt wesent-
lich ideologisch begriindet war” (35).
Ist das tatsdchlich so? Weist der von
Funkschmidt fiir die achtziger und
neunziger Jahre herausgearbeitete Prag-
matismus in der Partnerschaftsarbeit
und der Zusammenarbeit mit anderen
Initiativen und Werken wirklich einen
fundierten neuen Weg? Bestehen trotz
vergleichbarer Ziele nicht doch auch
weiterhin theologische Differenzen, die
zu unterschiedlichen Arbeitsansitzen

der Einrichtungen fiithren? Funk-
schmidt merkt selbst an, dass der nun-
mehr bei der KNH gefundene Stand-
punkt einer missionarischen Diakonie
in Okumenischer Perspektive hinkt.
Zudem bleiben die Leitbilder Partner-
schaft, Gegenseitigkeit und Autonomie
in der Entwicklungszusammenarbeit
undeutlich. ,,Der missionstheologische
Standort der KNH ist nicht vollig klar,
kann es auch strukturell bedingt nicht
sein® (51). Damit weist die Fallstudie
iiber ihren Anlass der kritischen Wiirdi-
gung von 40 Jahren KNH hinaus. Ohne
dass es das ausdriickliche Ziel ist, regt
die Fallstudie zu weiteren erforder-
lichen Klidrungen und Prizisierungen in
der Entwicklungszusammenarbeit an,
nicht nur bei der KNH.

Christoph Dahling-Sander

SUDAFRIKA

Wahrheits- und Verséhnungskommis-
sion  Siidafrika, Das Schweigen
gebrochen. Geschichte — Anhérungen
— Perspektiven. Brandes & Apsel/
Stidwind, Frankfurt am Main 2000.
400 Seiten. Br. DM 36,—.

Als die Wahrheits- und Versohnungs-
kommission im Oktober 1998 ihren
Bericht (fiinf dicke Binde!) fertig-
stellte, gab sie zugleich fiir die siidafti-
kanische Offentlichkeit eine Kurzfas-
sung heraus mit dem Titel ,,Out of the
Shadow*. Die Missions- und Hilfs-
werke der EKD, der Schweiz und
Osterreichs haben zusammen mit dem
katholischen Hilfswerk Misereor die
Veroffentlichung dieses Buches in deut-
scher Sprache erméglicht.
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Urspriinglich entstand diese Kom-
mission als Kompromiss zwischen dem
ANC, der Gerichtsverfahren nach Art
der Niirnberger Prozesse forderte, und
der friiheren Regierung, die eine Gene-
ralamnestie fiir die Verbrechen der
Apartheidira verlangte.

Der erste Teil des Buches beschreibt
diesen Konflikt und seine Losung, die
Debatte um Amnestie, gerechten Krieg
bzw. Gerechtigkeit im Krieg, sowie die
Wurzeln der Gewalt seit der Koloniali-
sierung bis zu den planméBigen Mor-
den der neunziger Jahre. Beklemmend
ist eine Statistik von 1960-94, die zeigt,
dass 64% aller der Kommission
bekannten Morde in den Jahren
1990-94 begangen wurden, also nach
dem Beginn der Verhandlungen, als
schon die ersten demokratischen
Wahlen vorbereitet wurden.

Die Wahrheits- und Versohnungs-
kommission hatte mehr Kompetenzen
als andere vergleichbare Gremien: Sie
stellte selbst Nachforschungen an,
konnte Zeugen vorladen und Verhaftun-
gen vornehmen. Im Mittelpunkt stan-
den jedoch die Aussagen der Opfer von
Gewalt, die von der Kommission
angehort wurden und dadurch vor der
Offentlichkeit ihre Menschenwiirde
zugesprochen bekamen. Diese Berichte
iiber bestialische Brutalititen, kalt-
bliitig geplant und durchgefiihrt, von
Massakern, Folter und heimtiickischen
Giftanschligen machen den groften
Teil des Berichts aus und sind fast uner-
tridglich zu lesen. Ein grofles Kapitel
berichtet iiber die Destabilisierung der
Frontstaaten durch Siidafrika. ,,... die
meisten Opfer des Apartheidsystems
waren Menschen auflerhalb Siidafri-
kas®. Nach afrikanischem — und doch
auch nach allgemeinem — Verstdndnis
ist das Erzihlen eines furchtbaren Erle-
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bens ein wichtiger Teil des Heilungs-
vorgangs; insofern leisteten diese
Anhorungen einen ,.Beitrag zur Gene-
sung unseres Landes™ (D. Tutu).

Es waren aber nicht nur die Regie-
rung, Militir und Polizei, die diese Kul-
tur der Gewalt heraufbeschworen. Die
Kommission untersuchte auch andere
gesellschaftliche Kriifte, also die Indus-
trie, die Landwirtschaft, die Justiz, das
Gesundheitswesen, die Medien und
die Glaubensgemeinschaften. Geradezu
stereotyp war das Ergebnis: Einzelper-
sonen oder kleine Gruppen taten ihr
AufBerstes, um Menschen zu ihrem
Recht zu verhelfen. Aber die Organisa-
tion als Ganze schwieg zu dem
Unrechtssystem, ja, sie stiitzte es sogar.
Auslidndische, auch deutsche, Firmen
machten keine Ausnahme.

Erniichtert stellt die Kommission
fest, dass Fiihrungspersonlichkeiten,
etwa de Klerk fiir die alte Regierung,
Buthelezi fiir Inkatha oder auch Winnie
Mandela ihre = Titerschaft leugneten
oder als ,,Abweichungen* und ,,Uber-
eifer verkleinerten, wogegen die
Fiihrung des ANC vor der Kommission
die Verantwortung fiir Menschenrechts-
verletzungen ihrer Mitglieder iiber-
nahm. Freilich gab es auch ANC-Leute,
die jede Auskunft verweigerten.
Immerhin gingen durch die in Aussicht
gestellte Amnestie etwa 7 000 Antrige
ein, durch die sehr viele Verbrechen
aufgekliart werden konnten. Amnestie
wurde nur gewihrt, wenn die Titer die
volle Wahrheit sagten und ein politi-
sches Motiv nachweisen konnten, und
wenn die Aktionen nicht ,,unverhiltnis-
méBig grausam® waren. Hier sah sich
die Kommission oft iiberhohten, ideali-
sierenden Anspriichen an eine umfas-
sende Aufklirung ausgesetzt, die sie
nicht erfiillen konnte.



Die materielle Wiedergutmachung
kann bei Millionen von Opfern fast nur
symbolisch sein. Hier konnten, ja miiss-
ten deutsche Apartheidprofiteure titig
werden, wie Theo Kneife am Ende sei-
nes aufschlussreichen Nachworts aus-
fiihrt.

Das Buch ist nicht nur ein Kommissi-
onsbericht, sondern die fesselnde
Dokumentation vom Leiden eines
ganzen Volkes. Es stammt von mehre-
ren Verfassern und enthélt deshalb an

manchen Stellen Wiederholungen. Aber
zugleich ist es ein Lehrbuch iiber die
jlingste Geschichte Siidafrikas. Und es
ist eine Fundgrube von Einsichten iiber
Gewalt und die vielfiltigen, faszinie-
rend opferbereiten Ansitze, die Auswir-
kungen dieser Gewalt aufzuarbeiten.
Die Fotos von typischen Situationen
und Einzelschicksalen machen den Text
noch lebendiger. Die Ubersetzung ist so
gut, dass man sie gar nicht merkt.
Marie Dilger
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