Okumenische
Friedenskirchen- Ekklesmlogle

Ein trinitdts-theologischer Ansatz

VON FERNANDO ENNS *#

Einleitung: Das okumenische Erbe der Gewaltiiberwindung

Als die Delegierten der VIIL. Vollversammlung des Okumenischen Rates
der Kirchen (ORK) in Harare/Zimbabwe die ersten zehn Jahre des 21. Jahr-
hunderts zu einer 6kumenischen ,,Dekade zur Uberwindung von Gewalt.
Kirchen fiir Versohnung und Frieden. 2001-2010* (Decade to Overcome
Violence — DOV) erklarten, verptlichteten sich die Kirchen aus aller Welt
erneut zu einer Herausforderung, die sich der ckumenischen Bewegung
seit thren Anfingen stellt.! Die Initiierung des ,,Weltkirchenrates® selbst
wurzelte zutiefst in dem starken Willen der Kirchen, die Welt vor einer
Wiederholung eines desastrosen Weltkrieges zu bewahren, der Millionen
von Menschenleben gekostet hatte.2 Aber noch bevor der ORK gegriindet
werden konnte, begann der Zweite Weltkrieg und fiihrte zu einem noch
groBeren AusmaB von Gewalt und Zerstorung. Wieder fanden viele
Kirchen nicht den Willen zu einem entscheidenden Ruf zum Frieden,
»dass die Welt es hort, zu horen gezwungen ist™ — wie Dietrich Bonhoeffer
es bereits 1934 formulierte® — oder, was weitaus erschreckender ist, stellten
sich wiederum auf die Seite ihrer jeweiligen Nation und legitimierten auf
diese Weise die kriegerische Gewalt. Daneben gab es aber bereits eine starke,
6kumenisch gesinnte Fraktion in nahezu allen Kirchen, die die Heraus-
forderung zu einem gemeinsamen Zeugnis der Kirchen erkannten. Diese
Herausforderung, die vom Evangelium des Friedens selbst inmitten der

* Dr. Fernando Enns ist Inhaber der Stiftungsdozentur und Leiter der Arbeitsstelle ,, Theo-
logie der Friedenskirchen® an der Evangelisch-Theologischen Fakultdt der Universitiit
Hamburg.
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gewaltvollen Situation zu héren war, sollte nie mehr iiberhort werden. —
Die Uberwindung von Gewalt war eine der stirksten Motivationen, einen
Weltkirchenrat zu griinden, wozu es dann erst 1948, nach dem Ende des
Zweiten Weltkrieges, kommen konnte.* :

Seit dieser gemeinsamen Erfahrung ist die okumenische Gemeinschaft
im ORK betrichtlich gewachsen, insbesondere in der siidlichen Hemi-
sphire. Sie hat den starken Willen, gemeinsam fiir Versbhnung und einen
gerechten Frieden einzutreten bewahrt, auch indem sie gegeniiber den
Regierungen dieser Welt ,,Wahrheit redet” (Sach 8:16). Hier ist nicht der
Ort, die vollstindige Geschichte dieses Erbes in seiner gesamten Ent-
faltung darzustellen. Es soll geniigen, einige wohl bekannte Prozesse in
Erinnerung zu rufen: die ausfiihrlichen Diskussionen mit den Historischen
Friedenskirchen in den sechziger Jahren des letzten Jahrhunderts, um
kriegerische Gewalt zu iiberwinden zu suchen (Puidoux-Konferenzen)?;
das Programm zur Bekimpfung des Rassismus, um rassistische Gewalt zu
iiberwinden®; parallel dazu die ORK-Studie zu Gewaltfreiheit und den
Kampf fiir soziale Gerechtigkeit, um Gewalt als Folge sozialer Ungerech-
tigkeit zu iiberwinden, hervorgegangen aus der ,,Martin Luther King Reso-
lution* der Vollversammlung in Uppsala 19687; der konziliare Prozess fiir
Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schopfung in den achtziger
Jahren, der Frieden eng mit Gerechtigkeit verkniipfte und die Bemiihung
zur Uberwindung von Gewalt an der Natur mit einschloss®; schlieBlich die
Dekade ,,Kirchen in Solidaritit mit den Frauen® in den neunziger Jahren,
um Gewalt an Frauen zu iiberwinden; oder auch der gegenwiirtige Studien-
prozess zur 6konomischen Globalisierung, um strukturelle Gewalt zu tiber-
winden.® Vieles mehr liefle sich aufzihlen.

1. Versuch einer theologischen Definition von Gewalt

Die Dekade zur Uberwindung von Gewalt 2001-2010 stellt einen dku-
menischen ,,Raum* bereit, diese verschiedenen, voneinander abhidngigen
Aspekte von Gewalt und Bemiihungen zur Bildung einer Kultur der
Gewaltfreiheit zusammenzuhalten. Die Weite dieser Unternehmung der
Dekade ist gerade deshalb auch kritisiert worden. Sollen hier tatsichlich
alle Formen der Gewalt iiberwunden werden? Ist dies nicht ein viel zu breit
angelegter Versuch? Wie wird man diesen hehren Anspriichen gerecht
werden konnen? — Meines Erachtens ist dies nicht eine Frage unserer En(-
scheidungen oder eine Frage unserer Erwartungen. Vielmehr ist der Ver-
such, das Ubel der Gewalt ganz grundsitzlich zu iiberwinden zundchst ein
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Imperativ der biblischen Zeugnisse selbst, basierend auf der Verheifung
des angebrochenen Reiches Gottes in Jesus Christus. Gewaltiiberwindung
ist ein sichtbarer und konkreter Ausdruck christlicher Nachfolge in jedem
"~ Kontext kirchlichen Lebens. Sie ist der christlichen Identitit inhdrent, wie
sich an mehreren zentralen Texten verdeutlichen lieBe: ,.Selig sind die
Frieden stiften, denn sie werden Gottes Kinder heiBen™ (Mt 5:9), ,.Lass
Dich nicht vom Bésen iiberwinden, sondern iiberwinde das Bose mit
Gutem® (Rom 12:21), ,,Aber das alles von Gott, der uns mit sich selbst ver-
sohnt hat durch Christus und uns das Amt gegeben, das die Verschnung
predigt ... So sind wir nun Botschafter an Christi statt ...* (2Kor 5:18-20).

Damit ist dann aber auch die Aufgabe gestellt, sich iiber das zu ver-
stindigen, was Gewalt eigentlich ist. Es gibt viele hilfreiche Definitionen
von Gewalt, aus den Sozialwissenschaften oder der Juristerei, auch von den
Vereinten Nationen.!® Die Schliisselfrage bleibt: Soll eine engere
Definition von Gewalt gewdhlt werden, um moglichst eindeutig und
realistisch® zu bleiben hinsichtlich der Versuche, Gewalt zu iiberwinden?
Daraus ergibt sich die Gefahr, gerade die latente, unsichtbare psychische
Gewalt, die strukturelle und die kulturelle Gewalt auszuklammern, die in
manchen Fiillen wirkméchtiger zu sein scheint, als die akute direkte
Gewalt. Der Erkenntnisgewinn in der Ausdehnung der Definition lag
gerade darin, dies ebenso in den Blick zu bekommen. — Oder soll fiir eine
weite Definition von Gewalt optiert werden, um der Komplexitiit der
Herausforderung durch Gewalt in dieser so ambivalenten Welt gerecht zu
werden, so wie es der Anspruch der Okumenischen Dekade ist? Dabei wird
freilich riskiert bei einer Definition'zu enden, die so vage und allgemein ist,
dass sie letztlich ohne klare Aussagekraft bleibt. So oder so wird sicherlich
noch zu unterscheiden sein zwischen legitimen Formen des Zwanges
(coactus) und illegitimen Formen der Gewalt (violentia)."!

Bevor hier mit ekklesiologischen Reflexionen begonnen werden kann,
muss deutlich geklirt sein, was wir mit Gewalt iiberwinden meinen, wenn
dies der Ausgangspunkt des weiteren Nachdenkens sein soll. Da unsere
Uberlegungen theologischer Natur sind, stelle ich hier eine theologische
Definition von Gewalt zur Diskussion, die ich meine, aus den Zeugnissen
der Hebriischen Bibel und des Neuen Testaments zu erkennen. Gewalt ist
m.E. mindestens auf zwei Ebenen zu definieren: der individuellen und der
relationalen:

Gewalt ist ein physischer oder psychischer Akt der Verleugnung, Verlet-
zung oder Zerstorung ...
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a. der Personhaftigkeit eines Menschen (seines freien Willens, seiner
Integritit, seiner Wiirde), also der Gott-Ebenbildlichkeit des Menschen
(imago Dei). '

b. von gerechten Beziehungen zwischen Menschen, also eine Verleug-
nung der Gemeinschaft (Koinonia), die Gott durch Schépfung, Versohnung
(in Christus gerechtfertigt) und Vollendung (als Werk des Heiligen Geistes)
schafft, wodurch gerechte: Beziehungen zwischen Menschen erst ermog-
licht sind (shalom).

Mit diesem Definitionsversuch soll deutlich werden, dass wir es mit
einem weiten Phianomen zu tun haben, sowohl auf der individuellen, wie
auf der relationalen Ebene. Gewalt ist eine — bewusste oder unbewusste
menschliche Handlungsweise, latent oder akut, die stets eine Verneinung
und einen starken Widerspruch gegen Gottes Willen selbst zum Ausdruck
bringt. In dieser Definition wird deutlich, dass der Gebrauch von Gewalt —
auch aus den ehrenwertesten Griinden (z.B. der Versuch der Verminderung
von Gewalt durch einen ,,gerechten Krieg®) fiir das Volk dieses Gottes
keine Option ist. Vielmehr sind die Menschen dieses Gottes aufgerufen,
Gewalt stets mit ,,Gutem** zu iiberwinden zu suchen.

Der Anwendung von ,,Polizeigewalt” (duBerem Zwang, coactus) zum Schutz von Wehr-
losen als Nothilfe und als Ausdruck des Gewaltmonopols eines demokratisch legitimierten
Ordnungsrahmens kann die Kirche dann zustimmen, wenn auch in der Ausiibung dieses
Zwanges (1.) stets die Wiirde der Einzelnen geachtet wird und (2.) stets die (Wieder-)Her-
stellung gerechter Beziehungen das Ziel ist. Hierbei kann es in Extremfillen zur bewussten
Schuldiibernahme kommen miissen, wenn keine Moglichkeit gegeben ist, Schuld zu ver-
meiden, Dies ist allein in der Christus-Wirklichkeit moglich, weil allein in Christus die Hoff-
nung auf Vergebung besteht (,,teure Gnade*)."

Wenn das Ziel nicht geringer sein soll, als tatsdchlich eine ,,Kultur des
Friedens® hervorzubringen, wie es der erkldrte Wille der 6kumenischen
Gemeinschaft in der DOV ist, dann muss das Phidnomen der Gewalt auch
in dieser Breite in den Blick kommen. Und unsere Definition liefert bereits
den ersten Hinweis darauf, welche Grundaxiome zur Gewaltiiberwindung
fiithren konnen: der Schutz und der Respekt vor der individuellen Wiirde
der Einzelnen ebenso wie die Bildung von gerechten Beziehungen in
Gemeinschaften.

2. Warum Ekklesiologie?

Die Friedenskirchen gehéren zu jenen Traditionen innerhalb der 6kume-
nischen Gemeinschaft, fiir die Gewaltfreiheit seit ihren Anfingen in der
Reformationszeit zu den Kernpunkten christlicher Nachfolge gehorte.
Deshalb werden sie auch als Historische Friedenskirchen bezeichnet
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(neben den Mennoniten zihlen hierzu die Society of Friends/Quiker und
die Church of the Brethren)."* Die 6kumenische Gemeinschaft hat diese
Kirchen immer wieder aufgefordert, ihre Uberzeugungen beziiglich einer
Ethik der Gewaltfreiheit zu erkldren und sie haben in vielfdltiger Weise
darauf reagiert.!* Einer der Griinde, warum deren Ethik der Gewaltfreiheit
aber nicht zu einer groBeren Uberzeugungskraft gelangen konnte ist m.E.
darin zu sehen, dass in 6kumenischen Begegnungen, Studienprogrammen
und Diskussionen ethische Fragen in der Regel getrennt von den jeweils
korrespondierenden Ekklesiologien behandelt werden. Aus mennonitischer
Perspektive wird aber eine Ethik der Gewaltfreiheit erst in einem
ekklesiologischen Kontext plausibel, der die lokale Gemeinde wie die
Kirche als universale GroBe als Nachfolgegemeinschaft interpretiert.
Kirche ist hierbei immer verstanden als die bekennende Kirche, der sichi-
bare ,Leib Christi®, der sich in der Nachfolge Jesu in allen Aspekten des
Lebens an seine VerheiBungen und Gebote gebunden fiihlt, unterschieden
von der ,,Welt* aber mitten in der ,,Welt*. Die Verantwortung der Kirche in
und fiir die Gesellschaft kommt gerade darin zum Ausdruck, dass sie eine
Gemeinschaft gerechter Beziehungen exemplarisch lebt, ,als ob* das
Reich Gottes mitten unter ihnen tatsdchlich angebrochen wire (vgl.
Lk 17:21), inmitten aller Ambivalenzen dieser Welt. Die Berufung, das
Amt der Kirche ist es, dem Leben des Jesus von Nazareth zu folgen, was
eben auch die Leidensbereitschaft enthalten kann; die Berufung, als
Zeichen der Hoffnung inmitten von Gewalt zu leben und im gemein-
schaftlichen Leben zum Ausdruck zu bringen, was Gottes Wille fiir die
gesamte Schopfung ist. Es ist eine Exil-Existenz, auch als das ,Jeremia-
nische Modell* (Jer 29 ,.Suchet der Stadt Bestes* oder treffender iibersetzt:
,,Suchet den Frieden der Stadt*) bezeichnet.'?

Die GroB-Kirchen der Reformation, die Orthodoxen Kirchen, sowie die
Romisch-katholische Kirche haben hierbei — bei allem Respekt, den sie
den Historischen Friedenskirchen immer wieder gezollt haben — zu Recht
auf die Gefahren des Legalismus und des Moralismus hingewiesen. Und
sic haben die Friedenskirchen eines (typisch protestantischen) Christo-
zentrismus oder gar Christomonismus verdachtigt. Nicht zuletzt aufgrund
ihrer génzlich verschiedenen Entstehungskontexte und geschichtlichen Ent-
wicklungen haben die GroB-Kirchen generell dazu tendiert, den ethischen
Ansatz der Gewaltfreiheit zwar fiir eine kleine Minderheitensituation an den
Réndern der Gesellschaft fiir moglich und ehrenwert zu halten, konnten aber
nicht wirklich erkennen, wie dieser Ansatz im Leben einer Gesamtgesell-
schaft verwirklicht werden konnte, die sie stets zu reprisentieren suchten.
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Wenn die aktuellen Diskussionen innerhalb der Dekade zur Uber-
windung von Gewalt nun tatsdchlich iiber das bisher Diskutierte hinaus-
gehen sollen, dann ist es m.E. erforderlich, Ethik und Ekklesiologie in
ihrem Zusammenhang und ihrer Interdependenz zu ertrtern, wie es der
Tradition der Historischen Friedenskirchen entspricht. Dieser Weg ist ein-
zuschlagen, wenn die 6kumenische Gemeinschaft der GroB-Kirchen und
der Friedenskirchen dem Ruf der Uberwindung von Gewalt in 6kume-
nischer Gemeinschaft und als Kirchen theologisch reflektiert folgen
wollen. Was ist das Wesen und die Gestalt der Kirche? Diese Frage muss
im Zusammenhang mit jener beantwortet werden, welche ethischen
Ansitze dieser unterschiedenen Gemeinschaft innerhalb der Gesellschaft
gelten sollen, wenn denn zu theologischen Uberlegungen zur Uberwindung
von Gewalt vorgedrungen werden soll.

3. Ekklesiologie und Ethik

In einigen 6kumenischen Diskussionen der letzten Jahre ist eben dieser
Ansatz verfolgt worden, auch um die zwei priagenden aber weitgehend
getrennten Denktraditionen okumenischen Reflektierens konvergieren zu
lassen: die Tradition von ,,Glauben und Kirchenverfassung* (Faith & Order)
und die Tradition der ,.Bewegung fiir Praktisches Christentum‘ (Life & Work).
In den Jahren 1992-1996 unternahm der ORK das wichtige Studienprojekt
.Ekklesiologie und Ethik*, das m.E. bis heute nicht in seiner weit-
reichenden Bedeutung rezipiert worden ist.'¢ Zwei Uberzeugungen rahmen
die Diskussionen: (1.) okumenisch-ethisches Reflektieren und Handeln
sind dem Wesen und dem Leben der Kirche immanent (,.Ecumenical
ethical reflection and action are intrinsic to the nature and life of the
church®, und (2.) Ekklesiologie und christliche Ethik miissen in einem
engen Dialog stehen, jeweils die Sprache und Denkmuster der anderen res-
pektierend und davon lernend (,,[E]cclesiology and Christian ethics must
stay in close dialogue, each honoring and learning from the distinctive

language and thought-forms of the other*).!”

In Rgnde (Dénemark) fand 1993 die erste Konsultation von Reprisentanten des Kon-
ziliaren Prozesses (fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung) und der Faith
& Order-Kommission unter dem Titel Koinonia and Justice, Peace, Integrity of Creation
statt. ,,Koinonia® war das leitende Thema der fiinften Weltkonferenz von Faith & Order in
Santiago de Compostela (1993) gewesen. Was bedeutet Koinonia in einer Welt voller
Ungerechtigkeit, der Bedrohung des Friedens und der Zerstérung der Schopfung? Ein ,.kon-
ziliarer Prozess gegenseitiger Verantwortung™, wie ihn die Vollversammlung in Vancouver
1983 eingesetzt hatte, impliziert stets die Frage nach der Einheit, der Gemeinschaft,
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Koinonia. Es wurde bald deutlich, dass es bei diesem Prozess der Gemeinschaft von Kirchen
um eine ,,Teure Einheit™ gehen miisse (Costly Unity).

In Tantur/Jerusalem 1994 konnten bereits die Reaktionen auf das Dokument ,. Teure Ein-
heit™ aufgenommen werden, ebenso die Diskussionen aus der Faith & Order Weltkon-
ferenz.'® Die Beratungen wurden vor allem hinsichtlich der Skumenischen Dimension
gegenseitiger Verantwortung fortgefiihrt (Costly Commitment).

1996 traf man sich abschlieBend in Johannesburg (Siidafrika). Ethische und moralische
Bildung (formation) als Dimensionen kirchlichen Lebens und 6kumenischer Gemeinschaft
standen 1m Fokus der Diskussionen. Die spezifischen Herausforderungen der Zeit machen
die Notwendigkeit einer Herausbildung christlicher Identitit deutlich und zeigen die
Gefahren einer ,Miss-Bildung* (mal-formation) auf, fiir die die Kirchen wie alle anderen
Institutionen anfillig sind. In diesem Sinne seien Mut, Ausdauer und sogar Leidens-
bereitschaft notwendig (Costly Obedience). :

,Alle Ekklesiologien verstehen die Kirche als eine ihrem Wesen und
ihrer Berufung nach ,ethischen Gemeinschaft® (moral community).*"* Vor-
sichtiger wird an anderer Stelle formuliert: ,,In the church’s own struggles
for Justice, Peace and Integrity of Creation, the esse of the church is at
stake.” Diese ethische Gemeinschaft griindet in der Gottesdienst-Erfahrung
(oder Liturgie), in der die Heilsgeschichte je erneut erlebbar (re-enacted)
wird® durch Gebet, Verkiindigung und Sakrament. Der Gottesdienst
bewahrt die Kirche vor purem Aktionismus und Moralismus. Wenn aber
die eucharistische Gemeinschaft sich andererseits nicht auch in einer
ethischen manifestiert, verkommt sie zu reinem Spiritualismus. Spirituali-
tit und Gottesdienst, zu denen auch die Sakramente zu zihlen sind, konnen
daher als Briicken zwischen Ekklesiologie und Ethik interpretiert werden.
In der Kirche des Neuen Testamentes implizierte die Taufe immer auch
ethische Dimensionen (Nachfolge). Das Abendmahl ist das Sakrament der
Stirkung dieser ethischen Gemeinschaft sowie der Heilung zerbrochener
Gemeinschaft. Die gemeinsame Partizipation an der Eucharistie ist eine
ebenso wichtige Dimension von ,,Gottes Bund®, wie es die gemeinsame
Partizipation an ethischer Aktion ist. Beides ist anamnesis, aktive
Erinnerung.?! Beides ist Ausdruck der Gewissheit der Prisenz des Reiches
Gottes, und somit voneinander abhingig. Insofern stellt die Eucharistie
eine fortwihrende Herausforderung dar in der Suche nach angemessenen,
korrelativen Auspriigungen sozialen, 6konomischen und politischen
Lebens.? Die eschatologische Dimension, als Bewusstsein der Teilhabe an
der Vollendung des Reiches Gottes durch Gottes (!) Handeln, ist hier
antizipiert. Erkennbar wird eine Konvergenz unterschiedlichster Elemente:
Frieden zu stiften, Leidensbereitschaft und eschatologische Hoffnung kon-
vergieren zu der einen Antwort auf Gottes Ruf in die Nachfolge.
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Die gottesdienstliche Gemeinschaft bereitet den Boden, auf dem die
Koinonia gepflegt wird. Diese Gemeinschaft ist nicht priméir zu verstehen
als eine lehrende Autoritédt hinsichtlich der Ethik, sondern vielmehr der
Ort, an dem ethische Implikationen gemeinsam gesucht und erkannt
werden, und deren Ergebnisse folglich vielfiltig und unterschiedlich aus-
fallen kdnnen. Gleichzeitig ist diese Gemeinschaft der Ort spiritueller
Erneuerung und des Trostes. Dieses Verstindnis der gegenseitigen Teilhabe
und Teilgabe an einem bestimmten Ort entspricht der Vorstellung von
Koinonia im Neuen Testament.”? Koinonia wird als das Schliisselkonzept
vorgeschlagen, welches die beiden unterschiedlichen Perspektiven christ-
licher Existenz zusammenhdlt: Nachfolge und Glaubensgemeinschaft. In
beiden Fillen geht es um das esse der Kirche als Koinonia. Kirche hat nicht
nur eine bestimmte und distinkte Ethik, sondern sie verkorpert sie auch.?

So wird deutlich, dass in der 6kumenischen Theologie der Metapher der
Koinonia in ihrer trinitarischen Griindung eine Schliisselfunktion zur Ver-
hiltnisbestimmung von Ekklesiologie und Ethik zufillt. Dieser Dis-
kussionsgang soll im Folgenden weiter ausgefiihrt werden, wenn es um die
Kldrung geht, ob und wie ein Verstindnis von Koinonia hilfreich sein kann
bei der Entwicklung einer 6kumenischen Friedenskirchen-Ekklesiologie,
die mit unserer theologischen Definition von Gewalt korrespondiert.

4. Die trinitarische Griindung von Koinonia

Koinonia ist gegeben und kommt zum Ausdruck ,.im gemeinsamen Bekenntnis des apos-
tolischen Glaubens, in dem einen gemeinsamen sakramentalen Leben, in das wir durch die
eine Taufe eintreten und das in der einen eucharistischen Gemeinschaft miteinander gefeiert
wird, in einem gemeinsamen Leben, in dem Glieder und Amter gegenseitig anerkannt und
versthnt sind, und in einer gemeinsamen Sendung, in der allen Menschen das Evangelium
von Gottes Gnade bezeugt und der ganzen Schipfung gedient wird ... Diese volle Gemein-
schaft wird auf der lokalen wie auf der universalen Ebene in konziliaren Formen des Lebens
und Handelns zum Ausdruck kommen.*?*

In dieser summierenden Aussage der Botschaft der VII. Vollversamm-
lung des ORK in Canberra 1991 wird die weite Definition eines Verstind-
nisses von Koinonia deutlich: una, sancta, catholica et apostolica sind die
gegebenen notae ecclesiae. Sie kommen im Bekenntnis wie im Leben der
Kirche zum Ausdruck. Taufe, gemeinsame Eucharistie und ein gegenseitig
anerkanntes Amt sind die notae externae. Koinonia ist eine lebendige kon-
ziliare Gemeinschaft, lokal wie global. Sie ist in die Mission fiir die ganze
Schopfung gerufen.
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In einer der jiingeren ORK-Dokumente zur Ekklesiologie (,,Das Wesen
und die Bestimmung der Kirche*?%) werden die zu unterscheidenden, aber
nicht voneinander zu trennenden Ebenen der Gemeinschaft benannt: (1)
Koinonia mit Gott als Teilhabe an der immanenten Trinitét, (2) Koinonia in
der Kirche als Synonym fiir die Kirche selbst, (3) Koinonia als Gemein-
schaft der Kirchen untereinander, (4) Koinonia mit Menschen anderen
Glaubens oder ohne Glauben, (5) Koinonia mit der gesamten Schopfung.
Die Gemeinschaft der Kirche(n) griindet in der Koinonia der Trinitét, der
Gemeinschaft von Vater, Sohn und Heiligem Geist. Wie aber sollen die
Relationen zwischen diesen einzelnen Dimensionen gedacht werden?

Zur Kldrung dieser Frage soll zuriickgefragt werden, wie die ver-
schiedenen Ebenen in den biblischen Zeugnissen vorkommen und durch
den Begriff der Koinonia zusammengehalten werden. Des weiteren sollen
diese Aspekte dann zu unserer Definition von Gewalt in Beziehung gesetzt
werden, um zu klidren, ob und wie ein trinitarischer Ansatz zur Friedens-
kirchen-Ekklesiologie hilfreich sein kann. Besonderes Augenmerk erhilt
dabei selbstredend die Verhéltnisbestimmung von Individuum und
Gemeinschaft.?’

a. Kirche als das ,,Volk Gottes

Die Kirche ist das ,,Volk Gottes™ (vgl. 1Petr 2:10; Tit 2:14). Die alttesta-
mentliche Geschichte des Volkes Israel erzdhlt von der Erwihlung, die
dieses Volk durch Gott erfihrt, indem er einen Bund mit ihnen schlie3t. Der
urspriingliche Impuls zur Gemeinschaftsbildung wird demnach in der
Gabe der Koinonia erfahren, durch Gottes Handeln. Die universale
Dimension dieser In-Beziehung-Setzung durch Gott findet sich in den
Schopfungsberichten, in den Bundesschliissen mit Noah und Abraham und
deren VerheiBungen sowie im Exil durch die Propheten. Gott ist und bleibt
in Gemeinschaft mit seinem erwihlten Volk und schafft so fiir diese die
Bedingung der Moglichkeit, in Beziechung mit IThm zu sein — und dadurch
erst gerechte Beziehungen untereinander und zu Anderen zu bilden (vgl.
die Gesetzgebungen zum Schutz der Schwachen und Wehrlosen, Witwen,
Waisen, Fremden vor Gewalt).

Die Voraussetzung dieses Bundes ist im ersten Schopfungsbericht
bezeugt: ,,Und Gott schuf den Menschen zu seinem Bilde, zum Bilde
Gottes schuf er ihn; und schuf sie als Mann und Weib* (Gen 1:27). Nach
Gottes Ebenbild geschaffen zu sein ist das theologische Argument fiir das
erste und allgemeinste Gesetz, das vor allen anderen steht und das
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vielfachen Eingang gefunden hat in moderne Staatsverfassungen, wie auch
ins internationale Recht®: Die Wiirde des Menschen — Mann und Frau — ist
unantastbar. Wo auch immer diese Wiirde dennoch angetastet wird, dort
wird Gottes Ebenbild verleugnet oder angegriffen. Dies hat nach der
Jjudisch-christlichen Tradition universelle Giiltigkeit, da die Bezeugung auf
die Schaffung der ersten Menschen zuriickreicht. Gott ermdglicht es
»seinem Volk*, sich untereinander und gegeniiber jedem menschlichen
Wesen ,.biindnisartig” in Beziehung zu setzen, indem die Wiirde der.
Einzelnen anerkannt wird. Die Erwihlung des Volkes Gottes ist kein
Selbstzweck, sondern weist iiber sich hinaus. In seinem innersten Wesen ist
das ,,Volk Gottes* der Shalom der Gerechtigkeit Gottes, des Friedens unter
den Menschen und der gesamten Schopfung. Als Teil der Welt, in der
dieses erwihlte Volk lebt, ist es immer zugleich Vorldufer einer neuen und
anderen, verheifenen Welt. Die Konstitution des Volkes Gottes ist nicht zu
trennen von seiner Funktion in der Welt. Ist die Kirche nun aber ,,Volk
Gottes* — zusammen mit dem bleibend erwiihlten Volk Israel — dann sind
diese hebridischen Zeugnisse Teil des Glaubensbekenntnisses der Kirche.
Die Wahrheit dieses Bekenntnisses wird auch dadurch bezeugt werden
miissen, wie diese Gemeinschaft sich gestaltet in ihren Handlungen, z.B. in
der Bemiihung zur Uberwindung von Gewalt.

b. Kirche als der ,,Leib Christi*

Nach den Zeugnissen des Neuen Testaments ist die Kirche .Leib
Christi”, Christi Pridsenz auf Erden, denn sie hat sein Wort, Kirche ist
,Christus als Gemeinde existierend*?* (vgl. die paulinische Leib-Typologie
in Kol 1:18,24; 2:19; Eph 1:23; 4:16; 5:23,30). In Christus sind wir, die
Heiden, zu dem erwiihlten Volk Israel hinzugefiigt worden. In Christus —
seiner Inkarnation, dem Leben Jesu, seinem Tod am Kreuz und seiner Auf-
erstehung — wird erst moglich und legitim, dass die christliche Kirche die
Zeugnisse und Verheiffungen des erwihlten Volkes auch auf sich bezieht,
denn dadurch sind die beiden ,.eins geworden* und erst so kann die Ge-
schichte des Volkes Gottes des Alten Testaments auch in seiner Kontinuitt
zur ,,neuen Kreatur” des Neuen Testaments gesehen werden (Eph 2:11ff).

Das Motiv der Inkarnation ist bestimmend fiir das geschichtliche Sein
der Kirche in ihrer Situation einer ambivalenten Realitit. Durch die
Inkarnation des Logos erscheint das Universelle in den Dimensionen von
Raum und Zeit, im historisch Partikularen. Auf diese Weise kann das ein-
malige Zur-Welt-Kommen des Wortes Gottes geglaubt werden. Somit
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muss dieses Motiv auch bestimmend sein fiir unsere Ekklesiologie. In der
Dimension des Raumes lebt die Kirche in der Spannung von Universalitét
(Kirche als die catholica oder oecumenica) und Partikularitit (Kirche als
lokale Gemeinschaft, als Ortsgemeinde). Kirche ist der Leib Christi als
,konkrete geschichtliche Gemeinschaft in der Realitit ihrer Formen, in der
Unvollkommenheit und Unscheinbarkeit ihres Auftretens®.*® Karl Barth
unterschied zwischen der ,,wirklichen Kirche® (der ,,irdisch-geschicht-
lichen Existenzform® Jesu Christi*!) und der ,.,empirischen Kirche®, die
weder verschieden noch identisch sind. Kirche griindet in der Selbstmittei-
lung Gottes in Jesus Christus. Sie hat Teil an einer Zukunft, die durch
Christus eroffnet wurde. Das Datum der Inkarnation wird als der Beginn
des Reiches Gottes interpretiert, dessen Vollendung erst im Eschaton aus-
steht. Kirche ist demnach immer ,zwischen den Zeiten“. Barth unter-
scheidet also in Ebenen des Ortes (in der Welt) und der Zugehorigkeit
(Jesus Christus). Die Qualifizierung der Verbindung ergibt sich aus dem
fleischgewordenen Wort, durch das die Kirche in die Welt kommt und dem
gleichen Wort, das sie in der Welt weiterlebt und -sagt.

In diesem Akt der Selbsthingabe Gottes, der kenosis, offenbart Gott
seinen Willen zur In-Beziehung-Setzung gegeniiber der ganzen Schopfung.
Im Leben Jesu wird gleichsam exemplarisch Gottes Wille fiir ein mensch-
liches Leben vorgestellt, das zur Nachfolge herausfordert und diese
ermoglicht, eine Gewalt iberwindende Nachfolge, die heilt und vershnt.
— In Christus findet sich dann auch die Erinnerung an die Gott-Ebenbild-
lichkeit: ,,Denn ich war hungrig und Ihr habt mir zu essen gegeben, ich war
durstig und ihr habt mir zu trinken gegeben ...* (Mt 25).

Dieser exemplarische, gewaltfreie Weg, auf den Jesus seine Jiinger ruft,
fithrt ihn selbst zum Erleiden von Folter und Tod am Kreuz. Aber gerade
so wird das Kreuz zum stdrksten Symbol fiir Gottes Gewaltfreiheit und
seiner Gewaltiiberwindung. Denn erst durch das Kreuz wird Versthnung
zur Realitit und zur Moglichkeit der Kirche. Indem Er das Kreuz auf sich
nimmt wird deutlich, wie ,teuer* die Uberwindung von Ubel werden kann.
In der Auferstehung Christi wird das evident. In der Inkarnation, im Leben
und Sterben und Auferstehen Christi versohnt Gott die Welt mit sich selbst,
indem er alle Gewalt auf sich nimmt, ohne Gegengewalt anzuwenden.
Gewalt wird vielmehr verwandelt in einen Akt der Versohnung, denn dieses
Ereignis von kosmischer Dimension offenbart, dass Gott die Welt nicht
nach ihren Werken richtet, sondern nach seiner Barmherzigkeit. — Hierin
liegt dann auch die entscheidende Differenzierung fiir die Uberwindung
von Gewalt begriindet: die (augustinische) Unterscheidung von Person und
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Werk™, die es erlaubt, jede Gewalttat zu verdammen — eine Vorbedingung
jedes Versohnungsgeschehens — ohne gleichzeitig die Titer zu verdammen.
In concreto ist es das stdrkste Argument gegen die Todesstrafe. Des
Menschen Gott-Ebenbildlichkeit, die individuelle Personenwiirde, ist
unzerstorbar, weil sie durch die Gnade Gottes in Christus aufgerichtet,
geschiitzt und geheilt ist. Durch diese versohnende Beziehung Gottes zu
seiner Schopfung werden wir zur ,,neuen Schopfung®, tatsdchlich befihigt,
untereinander gerechte Beziehungen zu leben, als Siinder, die wir sind,
simul iustus et peccator.

Gegen den Gebrauch von Gewalt, wie oben definiert, bezeugt die Kirche
diese Wahrheit der Versohnung in Christus, indem sie gerechte Be-
ziehungen als prophetisches Zeichen in der Welt lebt, in der Tat ein
mysterium. Das ist die Mission der Kirche, weil sie Anteil hat an einer
Zukunft, die in Christus eréffnet wurde und die im Eschaton vollendet sein
wird. In diesem Sinne ist die Kirche eine ,,messianische Gemeinschaft®,
ein Vorgeschmack dieser Zukunft.

Teure Versohnung — dies konnte der Titel einer Okumenischen Folgestudie zu
»Ekklesiologie und Ethik™ sein, und vielleicht hitte der Studienprozess damit begonnen
werden sollen: costly reconciliation als Ausgangspunkt fiir costly unity, costly commitment,
costly obedience.

c. Die Kirche als der ,,Tempel des Heiligen Geistes*

Die Kirche ist der Tempel des Heiligen Geistes (Eph 2:21), ein ,,geist-
liches Haus* (1Petr 2:5). Kirche bringt sich nicht selbst hervor, weil sie die
Bedingtheit des Glaubens erkennt, die nicht als Moglichkeit des Menschen,
sondern als Wirklichkeit Gottes verstanden wird.® ,Dieses besondere
Moment in der Offenbarung ist nun unzweifelhaft identisch mit dem, was
das NT eben als die subjektive Seite im Ereignis der Offenbarung, in der
Regel den Heiligen Geist, nennt.“** Das Pfingstereignis, die AusgieBung
des Heiligen Geistes, wird als die Geburtsstunde der Kirche interpretiert.
Denn die Wahrheit des Evangeliums wird erst durch den Heiligen Geist als
Ereignis im Leben der Kirche aktuell. Und das Wort wird durch das Wirken
des Heiligen Geistes als Gottes Wort ,beglaubigt®. Dies ist das ,,innere
Zeugnis® des Heiligen Geistes, die ,,Aktualisierung der Offenbarung™
(Karl Barth). Somit ist der Aufbau des ,,.Leibes Christi* durch den Heiligen
Geist bewirkt (1Kor 12,11), der die Glieder zu einer Gemeinschaft der
Glaubenden miteinander verbindet. Nur auf diese Weise wird die Kirche zu
einem ,.gotterfiillten Organismus™®, zu einer communio sanctorum (vgl.
Rom 1,7; 1Kor 1,2; 2Kor 1,1; Eph 1,1). Neues Leben, jegliche heiligende
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Handlung ist als das Werk des Parakleten verstanden. Im dritten Artikel im
Apostolicum wie im Nizédnum ist dieser Zusammenhang festgehalten.*®

Die Taufe ist der sichtbare Vollzug der Teilhabe am Heiligen Geist, der
den FEinzelnen die Charismen verleiht, die der Gemeinschaftsbildung
dienen sollen. Der Heilige Geist verwandelt die Gemeinschaft von
Individuen zu einer Koinonia, nicht durch die Schwéchung der Einzelnen,
sondern durch deren Stirkung. Der Geist wohnt der Kirche inne und bleibt
ihr doch gegeniiber. Diese Priisenz des Geistes wird in den eindriicklichen
Bildern des ,,Einwohnens* beschrieben (vgl. atl. schechina, ,,Herabkunft
und Einwohnung Gottes in Raum und Zeit an einem bestimmten Platz und
zu bestimmter Zeit irdischer Geschopfe und in ihrer Geschichte®).”
Dadurch ist die Koinonia aller Menschen konstituiert, die einander Person
in Relation werden konnen. Die Einheit des Geistes wird in einem Band
des Friedens (Eph 4:1-3) bewahrt. — Daher ist die Kirche als Tempel des
Heiligen Geistes eine Gemeinschaft durch die Uberwindung der
trennenden Michte der Gewalt.

d. Die (Friedens-) Kirche als ,,Jkone der Trinitat*

Es ist offensichtlich, dass sich die drei fundamentalen biblischen Motive,
die fiir die Bestimmung des Wesens der Kirche aussagekriftig sind, kom-
plementér zueinander verhalten. Jedes Motiv fiir sich gesehen enthélt aber
bereits Aussagen iiber die individuellen wie auch die relationalen Aspekte
christlicher wie kirchlicher Lebensgestaltung. Es wird aulerdem deutlich,
inwiefern sie deutliche Aussagen hinsichtlich unserer Uberlegungen zur
Uberwindung von Gewalt bereit halten — fiir das Handeln und das Sein der
kirchlichen Gemeinschaft. Um diese Motive der Erwidhlung, der
Inkarnation und des Ereignisses von Pfingsten zusammensehen zu konnen,
soll hier ein trinitarisches Verstindnis als grundlegend fiir eine okume-
nische Friedenskirchen-Ekklesiologie vorgeschlagen werden.

-Das geheimnisvolle Leben der gottlichen Gemeinschaft zwischen Jesus Christus und
seinem Vater und dem Geist ist personal und in Beziehung — ein Leben des Schenkens und
des Empfangens von Liebe, die zwischen ihnen flieBt. Es ist ein Leben in einer
Gemeinschaft, in deren Zentrum ein Kreuz steht und in einer Gemeinschaft, die sich immer
iiber sich selbst hinaus ausstreckt, um alles in ihrem eigenen Leben zu umfassen und ein-
zuhiillen. 3

Das trinitarische Denkmodell, das auf einem Verstindnis gegenseitiger
Partizipation basiert, erdffnet die Moglichkeit, Aussagen iiber die Kon-
stitution von Person und Relation zu machen, wie auch iiber die Qualitiit
von Beziehungen. Die Sozialitit Gottes kommt in einer perichoretisch ver-
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standenen Beziehung gegenseitiger Permeation und Einwohnung zwischen
den Personen der Trinitit zum Ausdruck. Ein solches Verstiindnis bewahrt
die Personhaftigkeit der einzelnen Personen der Trinitit, die durch ihre
Relationen erst konstituiert sind. Und gleichzeitig ist die Gemeinschaft
durch die bleibende Personhaftigkeit der Individuen konstituiert. Person
getrennt von Relation ist undenkbar, sie stehen in einem komplementiren
Verhiltnis zueinander.?

Damit ist auch jede hierarchisch strukturierte Konzeption, ob als Herr-
schaft oder als Subordination definiert, negiert. Die vorgestellte Relation
von Vater, Sohn und Heiligem Geist wird zum ,,Prototyp” der Gemein-
schaft der Kirche. In Beziehung-sein ist denkbar in Analogie zur géttlichen
trinitarischen Gemeinschaft: Ein Gemeinschaftsmodell, das das Eins-Sein
inmitten aller Pluralitit sichern kann und gleichzeitig die Verschiedenheit
vor der Uniformitit schiitzt.

Die Wahl der Metapher Koinonia schlidgt die Applikation dieser Verhilt-
nisbestimmungen auch fiir das Verhiltnis zwischen Gott und Mensch vor,
wie bereits gezeigt werden konnte. Dadurch beschreibt sie die kirchliche
Gemeinschaft nicht nur in Analogie zur gottlichen Trinitit, sondern geht
dariiber hinaus von einer Teilhabe an der gottlichen Realitit aus, die durch
Gottes unterschiedliche Weisen der Relation zu seiner Schopfung er-
moglicht worden ist. So wird jede Person in ihrem Personsein begriindet
und zu einem ,,Koinonia-formigen Wesen*.** Die Wiirde und der Wert des
Menschen wie auch die Notwendigkeit zur Gemeinschaftsbildung griindet
letztlich in dieser geschenkten Partizipation an der goéttlichen Gemein-
schaft.

Hierin findet die Friedenskirchen-Ekklesiologie eine angemessene theo-
logische Begriindung fiir ihr Leben und den Ruf zur Uberwindung von
Gewalt, ein Gemeinschaftsmodell, das nicht exklusivistisch ist, aber
identitétsstiftend; nicht durch moralisches Handeln konstituiert, sondern
zur Verantwortung befreit, nicht legalistisch in die Separation fiihrt,
sondern stets von der Gnade der (wieder-) hergestellten Beziehung Gottes
zu seiner ganzen Schopfung ausgeht. Personalitit und Sozialitiit,
Unabhingigkeit und Relationalitit, Abgrenzung und Offenheit, Identitit
und Kommunikation konnen so in ihrer Komplementaritit beschrieben
werden. Ein ekklesiologisches Modell ,differenzierter Gemeinschaft*
(M. VolIf).#! Fiir Metropolit Ioannes D. Zizioulas ist die Kirche daher auch
als ,,Ikone der Trinitdt” zu beschreiben.*?

Die Kirche ist Friedenskirche, weil sie in einer alternativen Qualitiit von
Gemeinschaft griindet. Ethische Verantwortung erwichst aus der ,.ge-
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schiitzten®, gottlichen Wiirde eines jeden Menschen, der immer Teil der
weiteren Koinonia ist und bleibt, die Gott aufgerichtet hat und an der er
Teil gibt. Jede Form von Gewalt wire ein Akt der Verleugnung, Verletzung
oder auch Zerstorung dieser Personenwiirde (Blasphemie) und der
gerechten Beziehungen zwischen Menschen, letztlich eine Verletzung der
Koinonia, die Gott durch Schopfung, Versohnung und Vollendung schafft.
Zerstoren kann der Mensch sie freilich nicht.

Wir haben gesehen, dass eine solche Koinonia niemals exklusiv ver-
standen werden kann, da in jedem der drei biblischen Motive gezeigt
werden konnte, wie die Grenzen hin zu einer weiteren Koinonia iiber-
wunden sind. Wenn Gott als Schépfer gepriesen wird, in Christus der Zaun
zwischen Juden und Griechen niedergerissen ist, und das Werk des
Heiligen Geistes Personen auch von institutionellen Grenzen befreit — dann
kann die Kirche nicht auf sich selbst bezogen leben, sondern ist stets iiber
sich selbst hinaus gewiesen, gleichwohl die innere christologische Kon-
zentration der Gemeinschaft der Kirchen bewahrend, wie auch die
bleibende Erwihlung des Volkes Israel betonend (alle Substitutionstheo-
rien sind dann unmoglich) und auf Menschen anderen Glaubens aus-
gerichtet. In diesem theologischen Denkhorizont findet die Friedenskirche
ihre Mission, die Gewaltiiberwindung im Zentrum triigt, sich sorgend um
Gerechtigkeit, Frieden und die Schopfung.

Die Dekade zur Uberwindung von Gewalt ist eine groBartige Moglich-
keit und Gelegenheit, diese Denklinien innerhalb der Gkumenischen
Gemeinschaft gemeinsam gegenseitig korrigierend weiter zu entwickeln.
Es ergibt sich aus der Sache selbst, dass Friedenskirche-sein das Okume-
nisch-sein mit einschlieBt. Die Berufung der Kirchen ist es, in eine
Koinonia der Friedenskirche hinein zu wachsen durch die Uberwindung
Jeder Verleugnung des imago Dei und jede Verletzung der Koinonia Gottes,
weil die Kirche imago trinitatis ist.

(Die Bezeichnung ,Friedenskirche* konnte dann freilich aufgegeben
wetden, weil das gewaltfreie Friedenstiften dann tatsidchlich zum Wesens-
merkmal der Kirche schlechthin geworden ist).
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