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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser,

Mit der 9. Vollversammlung des Okumeni-
schen Rates der Kirchen in Porto Alegre
im Februar diesen Jahres sind Erwartun-
gen verbunden, wieder einen deutlicheren
Weg fiir die okumenische Bewegung zu
finden. Die Okumene ist inmitten eines
Prozesses der Neuorientierung, in dem der
friihere Generalsekretir des ORK, Konrad
Raiser, eine ,reconfiguration” der oku-
menischen Bewegung einforderte. Die Beitriige dieses Heftes setzen sich
mit den Herausforderungen der Umbruchsituation in der Okumene ausein-
ander. Ausgehend von den in der Diskussion um die ,,reconfiguration* auf-
geworfenen Fragen finden Sie in diesem Heft einige Schlaglichter auf die
Okumenische Situation in Deutschland. So wie die internationale Situation
die deutsche Okumene beeinflusst, konnen auch die gezielt auf Deutsch-
land fokussierten Beitrige fiir die weltweite Skumenische Bewegung neue
Impulse geben. Zumindest wird deutlich, wie die global diskutierten The-
men im lokalen Kontext verwurzelt sind. Notwendigerweise ist Beschrin-
kung notwendig, so dass wichtige Fragen im Zusammenhang der Dis-
kussion um die ,,reconfiguration wie die Zusammenarbeit mit kirchlichen
Hilfswerken oder konfessionellen Weltbiinden zuriickgestellt werden
mussten.

Der ertffnende Beitrag von Konrad Raiser stellt allerdings noch einmal
die globale Ausgangssituation der neuen Diskussion dar, hier aber unter
einer besonderen Fragestellung, namlich wie sich das Ende der bi-polaren
Welt in Ost-West auf die Nord-Siid-Beziehungen und auf die 6kumenische
Bewegung insgesamt ausgewirkt haben. Von dort ausgehend werden
Fragen aufgegriffen, die sich seit der letzten Vollversammlung in Harare
(1998) z.T. enorm zugespitzt haben und auch die deutsche Okumene
beschiftigen.

Anhand der Ordination von Frauen untersucht Angela Berlis, wie Kirchen
strittige und okumenisch brisante Fragen bewiltigen. Thr Aufsatz ist ein
exemplarischer Beitrag, der auch fiir andere Themen, wie z.B. die Homo-
sexualitdt wichtig ist.




Werner Kahl beschreibt mit den afrikanischen Pfingstgemeinden eines
der auffilligsten Phdnomene der Okumene auBerhalb des ORK zurzeit,
nimlich das Wachsen der Pfingstbewegung und die Anfragen, die sich fiir
die deutschen Kirchengemeinden ergeben.

Die andere groBe kirchliche Organisation, die dem ORK nicht ange-
schlossen ist, ist die romisch-katholische Kirche. In Deutschland ist sie seit
gut 30 Jahren in der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen 6kumenisch
sehr engagiert. Der Okumeniker Wolfgang Thénissen beschreibt die
Erwartungen an den ORK aus romisch-katholischer Perspektive.

Vor allem die Diskussion iiber die Rolle der orthodoxen Kirchen im
Okumenischen Rat hat die deutsche Okumene in den letzten Jahren
bewegt, nicht zuletzt auch die in Deutschland lebenden Orthodoxen.
Grigorios Larentzakis stellt in seinem Beitrag noch einmal sehr grund-
sdtzliche Fragen und macht deutlich, dass orthodoxe Kirchen sich der
Okumene zutiefst verpflichtet wissen.

Mit dem Beitrag von Geiko Miiller-Fahrenholz wird der Horizont am
Ende nochmals, wie zu Beginn, iiber Deutschland hinaus erweitert, indem
er den Umgang mit dem Phanomen der Religion zwischen dem in den
USA stirker werdenden Fundamentalismus und der in Europa um sich
greifenden Beliebigkeit diskutiert.

Die Beitriige dieses Heftes wurden zunéchst auf einem Symposion der
Herausgeberinnen und Herausgeber vorgestellt und ausgiebig diskutiert.
Die komplexen dkumenischen Themen nétigen zur Reflexion, zum Per-
spektivenwechsel und kritischem Hinterfragen. Die Diskussion ist in
kurzen exemplarischen Kommentaren zu den Beitridgen eingefangen und
geben einen informativen Einblick in die Vielschichtigkeit der zur Zeit
anliegenden kumenischen Themen. Die Kommentare und Diskussions-
beitriige zeigen zudem eindriicklich, wie sehr die deutsche Okumene auf
die weltweite Perspektive angewiesen ist, um nicht in Begrifflichkeiten wie
okumenische Eiszeit stehen zu bleiben und, auf Steilwinde fixiert, die
okumenischen weiten Felder, die es zu bearbeiten gilt, zu vergessen.

Reinhard Rittner berichtet iiber die kumenische Bewegung in den letzten
40 Jahren aus der regionalen Perspektive am Beispiel des Oldenburgischen
Okumenischen Arbeitskreises.

Das Jahr 2006 verspricht ein 6kumenisch spannendes Jahr zu werden,
nicht nur, aber auch wegen der 9. Vollversammlung des ORK in Porto
Alegre.

Aus der Schriftleitung griit Sie herzlich

Barbara Rudolph



Der Einfluss der veridnderten
Ost-West-Beziehungen

nach der Wende in Europa
auf die 6kumenischen
Nord-Siid-Beziehungen

VON KONRAD RAISER*

Die Wende in Europa hat die tkumenische Bewegung tief greifend
beeinflusst und veréindert. Viele dieser Verdnderungen sind noch im Fluss,
sodass es auch 15 Jahre nach den Ereignissen der Wende nicht leicht ist,
eine Folgenabschitzung vorzunehmen. Der in Gang gekommene Prozess
der Reflexion iiber eine ,,Neugestaltung der 6kumenischen Bewegung® ist
jedoch wenigstens teilweise durch diese Veriinderungen angestoBen
worden, sodass es nahe liegt, wenigstens den Versuch einer Einschitzung
zu machen. '

7

Um eine sachgerechte Perspektive zu gewinnen, ist es notwendig,
zundchst einen Blick auf die Verhiltnisse vor der Wende in Europa zu
werfen. Die spiten sechziger Jahre des letzten Jahrhunderts sind oft als die
Zeit eines okumenischen Perspektivenwechsels beschrieben worden. Mit
der Genfer Konferenz 1966 und der nachfolgenden Vollversammlung des
Okumenischen Rates in Uppsala 1968 riickte der Nord-Siid-Konflikt ins
Zentrum der okumenischen Agenda. Das dkumenische Engagement fiir
soziale und wirtschaftliche Entwicklung der unabhingig gewordenen,
ehemaligen Kolonialgebiete im Siiden und das Antirassismus-Programm
des ORK sind die Symbole fiir diesen Perspektivenwechsel. Zunehmend
traten die neuen Herausforderungen der Einheit der menschlichen Gemein-
schaft neben die klassische Zielvorstellung von der Einheit der Kirche.

* Prof. Dr. Konrad Raiser war von 1993 bis 2003 Generalsekretir des Okumenischen Rates
der Kirchen und ist Mitherausgeber der Okumenischen Rundschau.



Der Perspektivenwechsel provozierte freilich auch kritische Anfragen und
Einwiande. Die orthodoxen Patriarchate von Konstantinopel und Moskau
duBerten Vorbehalte und Kritik in ihren GruBbotschaften zum 25-jdhrigen
Jubilidum des ORK 1973. Die rémisch-katholische Kirche, die sich nach dem
11. Vatikanischen Konzil auf aktive Mitarbeit in der 6kumenischen Bewegung
eingelassen hatte, duBerte kritische Einwinde gegen den sog. ,Sékular-
okumenismus* und begann, sich aus der konkreten Zusammenarbeit mit dem
ORK zuriickzuziehen — mit Ausnahme der Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung — und ihr Engagement auf die theologischen Lehr-
gespriiche mit den konfessionellen Weltgemeinschaften zu verlegen.

Im protestantischen Umfeld gab es Kritik an der vermeintlich einseitigen
politischen Parteinahme der ckumenischen Organisationen zu Gunsten der
Interessen der siidlichen Linder. Dazu kam eine wachsende Entfremdung
von den konservativ-evangelikalen Kreisen und Gruppierungen wegen der
Verlagerung des Schwerpunktes von Mission und Evangelisation auf Ent-
wicklung und Befreiung.

Trotz dieser, zum Teil heftigen Kritik kann kein Zweifel sein, dass der
Perspektivenwechsel einen nachhaltigen Einfluss auf die Gestaltung der
okumenischen Bewegung hatte, vor allem im Vergleich zur Periode der
beiden ersten Jahrzehnte nach dem Krieg, in denen eindeutig der Ost-West-
Konflikt im Vordergrund stand. Zwar begleitete die okumenische Bewe-
gung aktiv den Prozess der Entspannung in Europa sowie die Verhand-
~ lungen und Folgen der Konferenz fiir Sicherheit und Zusammenarbeit
(KSZE). Aber die sich seit Ende der siebziger Jahre (Solidarnosz, Charta
77 etc.) abzeichnenden Verinderungen in Osteuropa traten zuriick hinter
den Konflikten im siidlichen Afrika, in Lateinamerika und in Nordost-
Asien. Das schlug sich nieder in der Behandlung des Menschenrechts-
problems, insbesondere der Frage der Religionsfreiheit.

Umgekehrt wird im Riickblick deutlich, dass sich der Perspektiven-
wechsel nachhaltig auf die Strukturen und Arbeitsformen der okume-
nischen Bewegung auswirkte. Die konfessionellen Weltgemeinschatten
und die regionalen 6kumenischen Organisationen gewannen in dieser Zeit
eigenstiindige Bedeutung als okumenische Partner. Die spezialisierten dku-
menischen Entwicklungsorganisationen wie KED, EZE, ICCO u.a. kamen
neu ins Spiel und iibernahmen immer stirker den GroBteil des gewach-
senen Finanzbedarfs der okumenischen Einrichtungen weltweit. Schlief3-
lich fillt in diese Zeit vor der Wende die Entstehung des Netzwerkes von
Gruppen, Organisationen und Initiativen der Basisokumene, die sich im
konziliaren Prozess fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schop-



fung nachdriicklich zu Wort meldeten. In einer gewissen Konkurrenz dazu
konzentrierte sich das Interesse der kirchen-offiziellen Okumene zuneh-
mend auf die bilateralen theologischen Dialoge, verbunden mit einer Neu-
einschitzung konfessioneller Identitit.

Zusammenfassend lisst sich feststellen, dass sich die Gestalt der 6kume-
nischen Bewegung als Folge der Veridnderungen in den drei Jahrzehnten bis
zur Wende grundlegend gewandelt hatte: sie war gesamt-christlich gewor-
den, d.h. schloss nun auch die orthodoxen und die rémisch-katholische
Kirche ein, sie war nun weltweit und nicht linger dominiert von der Situa-
tion der Kirchen im Norden, und sie hatte sich zu einem Netzwerk von
unterschiedlichen Partnern mit jeweils eigener Zielsetzung und Arbeits-
weise entwickelt. Der ORK war nicht linger unbestritten das ,,privilegierte
Instrument” der 6kumenischen Bewegung, auch wenn er nach wie vor als
ihr zentrales Symbol angesehen wurde.

1L

Die Wende in Europa schuf eine neue Situation und brachte zugleich die
Problematik der vorangegangenen Veridnderungen zum Bewusstsein. Sie
fithrte politisch zum Zusammenbruch des sowjetischen Imperiums und
damit zugleich zum Ende der bi-polaren Machtkonfrontation des Kalten
Krieges, die nicht allein in Europa, sondern in weiten Teilen der Welt die
politischen Verhiltnisse bestimmt hatte. Zahlreiche Stellvertreter-Konflikte
in Afrika und Lateinamerika, die mit direkter oder indirekter Unterstiitzung
des Ostlichen oder des westlichen Machtblocks ausgetragen worden waren,
fanden ein Ende. Befreiungsbewegungen, deren Kampf profitiert hatte von
der System-Konkurrenz, wandelten sich zu politischen Parteien und wur-
den eingebunden in den Prozess des gesellschaftlichen Neuautbaus. Fiir
eine kurze Zeit gab es die Hoffnung auf eine neue Ara des Friedens.

Gleichzeitig jedoch wurden durch den Zerfall des sowjetischen Impe-
riums, und der Auflosung der Sowjetunion selbst, dltere nationale und eth-
nische Gegensiitze neu belebt, die in den Jahrzehnten sowjetischer Herr-
schaft und Kontrolle unterdriickt worden waren. Die nach dem Ende des
Habsburgischen und des Osmanischen Reiches sowie dem Riickzug der
britischen Kolonialmacht auf dem Balkan, im Kaukasus und im Nahen
Osten gezogenen Grenzen und neu gebildeten Nationalstaaten erwiesen
sich als briichig, da sie dltere ethnisch-nationale Bindungen verkannt hat-
ten. Der Zerfall der friiheren Bundesrepublik Jugoslawien, die Konflikte in
Tschetschenien und zwischen Armenien und Aserbeidschan brachten die



Erfahrungen von Krieg, Vertreibung und massiver Zerstérung der gesell-
schaftlichen Infrastruktur zuriick nach Europa und erdffneten die tragische
Serie von ethnisch-nationalen Konflikten und Biirgerkriegen, oft ver-
bunden mit religiosen Gegensitzen.

Die Neuordnung Europas nach der Wende folgte weltgehend dem
Modell der Erweiterung der vorhandenen, westlich dominierten Strukturen
nach Osten. Die rasche Umstellung auf marktwirtschaftliche Prinzipien
und Verfahren hatte enorme soziale Auswirkungen in den betroffenen Lin-
dern. Zugleich jedoch wuchs die Anziehungskraft des europdischen Mo-
dells, auch fiir Migranten und Fliichtlinge aus den verarmten Regionen des
Siidens. Die Staaten der EU errichteten immer hihere Barrieren fiir die
Aufnahme von Fliichtlingen und Migranten; so entstand das hissliche Bild
von der ,,Festung Europa®.

Der in den siebziger Jahren entstandene neue Rahmen fiir die Ost-West-
Beziehungen in Gestalt der OSZE wurde, abgesehen von den erfolgreichen
Abriistungsverhandlungen, weitgehend marginalisiert. Im europdisch-asia-
tischen Raum der ehemaligen Sowjetunion entstand der lockere Verbund
der Gemeinschaft unabhingiger Staaten (GUS), aber die europiische Eini-
gung schlieBt bislang das orthodox gepriigte ostliche Europa aus. Zwar gibt
es strukturierte Partnerschaftsbeziehungen zwischen der EU und der Rus-
sischen Foderation und mit der eventuellen Aufnahme Ruméniens und Bul-
gariens in die EU mag sich eine neue Situation ergeben. Jedenfalls bleibt
die Gestaltung der Beziehungen zum russisch dominierten dstlichen Euro-
pa eine wichtige Zukunftsaufgabe, wie das Beispiel von WeiBrussland und
der Ukraine als neuen Nachbarn der erweiterten EU zeigt.

1l

Fiir die Kirchen in Europa hatte die Wende einschneidende Folgen. Die
Kirchen in Ost-Europa, die in unterschiedlichem MaBe von den Jahrzehnten
kommunistischer Herrschaft geprigt waren, mussten ihren Ort in der Gesell-
schaft neu bestimmen. Auseinandersetzungen um politisch kompromittierte
Kirchenleitungen, die notwendige Neuordnung der rechtlichen Beziehungen
von Kirchen und Staat, die Verhandlungen tiber die Riickgabe enteigneten
kirchlichen Besitzes, sowie der Aufbau von neuen Gemeinden, von Semi-
naren und gesellschaftsbezogenen Diensten absorbierten alle Krifte. Der Ver-
such der groBen Kirchen, wie der rémisch-katholischen Kirche in Polen und
der orthodoxen Kirchen in Russland, Ruminien und Bulgarien, ihre friihere



dominante Position in der Gesellschaft zuriickzugewinnen, traf zunehmend
auf den Widerstand einer weitgehend s#kularisierten Gesellschaft.

Die 6kumenischen Beziehungen zwischen Ost und West in Europa
wurden belastet durch die Ungleichzeitigkeit der Erfahrungssituationen.
Die katholische Vorstellung einer Neu-Evangelisierung Europas, wie auch
die westlich-protestantischen, oft evangelikal geprigten Missionsanstren-
gungen in Ost-Europa, weckten Abwehrreaktionen gegen einen vermeint-
lichen Proselytismus. Vor allem in den orthodoxen Kirchen meldeten sich
konservativ-traditionalistische Kreise zu Wort, fiir die die ganze tkume-
nische Bewegung eine Bedrohung, wenn nicht sogar Exponent und Ein-
fallstor fiir gefihrliche Haresien war. Die deutliche Distanz der russischen
und serbischen Orthodoxen Kirchen, sowie der Austritt der Georgischen
und Bulgarischen Orthodoxen Kirchen aus den okumenischen Organisa-
tionen waren die Folge.

Die europiischen dkumenischen Versammlungen von Basel, Graz und
Hermannstadt (2007) waren und sind der Versuch, Europa als einen eigen-
stindigen 6kumenischen Raum neu zu gestalten. Die Charta Oecumenica
von 2001 bietet hierfiir einen gemeinsamen Rahmen, aber es wird noch
lange Zeit dauern, bis die Nachwirkungen der jahrzehntelangen Ost-West-
Spaltung in Europa iiberwunden sind. An die Stelle des friiheren ideo-
logischen und machtpolitischen Gegensatzes tritt nun wieder verstirkt der
kulturell-religiose Gegensatz zwischen dem westlichen, von den Folgen
der Aufklarung, den Erfahrungen freiheitlicher Demokratie und einer
pluralen Gesellschaftsordnung bestimmten Europa und dem &stlichen,
orthodox geprigten Europa, das seine Identitit durch den Riickgriff auf
alte kulturelle und religiése Traditionen neu zu bestimmen sucht. Der
Gegensatz wird zur Zeit vor allem von der Russisch-Orthodoxen Kirche
bewusst zugespitzt mit der Folge von grofen Kommunikationsschwierig-
keiten fiir die 6kumenische Bewegung, die ihre geistige Verwurzelung in
den Erfahrungen der westlichen Kirchen nicht leugnen will und kann.

1V.

Nach diesem, unvermeidlich holzschnittartigen, Uberblick iiber die ver-
anderten Ost-West-Beziehungen nach der Wende in Europa soll nun noch
versucht werden, die Auswirkungen auf die Skumenischen Nord-Siid-
Beziehungen zu charakterisieren.

Eine erste Beobachtung betrifft die veriinderte wechselseitige Wahrneh-
mung der 6kumenischen Partner im Norden und im Siiden. Fiir die nord-



lichen Kirchen, vor allem in Europa (Ost und West), bedeutete die Wende
mit ihren Folgen, dass der Stellenwert der Nord-Siid-Beziehungen zuriick-
trat hinter den Aufgaben der Neugestaltung des 6kumenischen Raumes in
Europa. Die Themen und Herausforderungen der Mission in einem siku-
larisierten Europa, der friedlichen Konfliktbearbeitung und Vershnung
und des Umgangs mit religidser und kultureller Pluralitét gewannen hohere
Prioritit als die Forderungen weltweiter dkumenischer Solidaritit und
Gerechtigkeit. So wichtig die Charta Oecumenica fiir die Zusammenarbeit
der Kirchen in Europa sein mag, so bezeichnend ist zugleich, dass die
Rolle Europas in den 6kumenischen Nord-Siid-Beziehungen nur am Rande
in Abschnitt 7 der Charta erwihnt wird, mit dem Hinweis auf die Gefahr
des Eurozentrismus und der Notwendigkeit, das Bewusstsein fiir Europas
Verantwortung fiir die ganze Menschheit, besonders fiir die Armen in der
ganzen Welt zu stirken.

Die Kirchen des Siidens waren auf die Wende in Europa noch weniger
vorbereitet als die Kirchen des Nordens. Ihre Sicht der Nord-Siid-Bezie-
hungen war gepriigt einerseits von dem Bemiihen, sich aus alten Abhén-
gigkeiten zu befreien und ihre eigene Stimme zu Gehdr zu bringen, sowie
andererseits den Erwartungen an okumenische Solidarititsbereitschaft, vor
allem in Form materieller Unterstiitzung durch die reichen Kirchen des
Nordens. In ihrem Verstindnis ckumenischer Priorititen hatte Europa als
eigenstindiger kumenischer Raum mit seinen neuen, sehr spezifischen
Herausforderungen keinen wirklichen Platz. Sie waren und sind auf die
z.T. dramatischen Uberlebensprobleme in ihren eigenen Léndern konzen-
triert und haben Miihe, oder sind schlicht nicht bereit, sich hinein zu ver-
setzen in die Situation der Kirchen des Nordens, die noch immer mit dem
nachwirkenden Erbe der alten Ost-West-Spaltung kimpfen.

Das fiihrt zur zweiten Beobachtung: Die Voraussetzungen und Bedin-
gungen okumenischer Kooperation und Solidaritit im Nord-Siid-Verhalt-
nis miissen in der verinderten Situation neu ausgehandelt werden. Eine der
Folgen der Wende in Europa war die rasante Ausbreitung der wirtschaft-
lichen und finanziellen Globalisierung. Ihre Folgen in Gestalt der Konzen-
tration wirtschaftlicher und finanzieller Macht in immer weniger Hénden,
dem rapiden Anwachsen der Schere zwischen Arm und Reich, der zuneh-
menden Marginalisierung ganzer Bevolkerungsgruppen und der Aus-
hohlung der Steuerungsmacht nationaler Regierungen und multilateraler,
zwischenstaatlicher internationaler Organisationen, vor allem der Ver-
einten Nationen, haben inzwischen alle Teile der Welt erreicht. Die Globa-
lisierung hat die alte Einteilung in erste, zweite und dritte Welt und auch



den klassischen Nord-Siid-Gegensatz obsolet gemacht. Zwar gibt es Ge-
winner der Globalisierung, aber sie finden sich nicht allein im Norden,
sondern zunechmend auch im Siiden; und auch die Verlierer, obwohl mehr-
heitlich im Siiden, finden sich inzwischen auch im Norden.

Die Frage, wie auf die Globalisierung reagiert werden kann und soll, be-
lastet zunehmend die 6kumenischen Nord-Siid-Beziehungen, Dies zeigte
sich bereits bei der Erlassjahrkampagne zur Frage der Verschuldungskrise
und kam deutlich zum Ausdruck in den Reaktionen auf den kumenischen
Reflexions- und Aktionsprozess iiber Alternativen zur Globalisierung,
besonders den Beschliissen der Vollversammlung des Reformierten Welt-
bundes in Accra im August 2004. Die Kirchen des Siidens sehen sehr kon-
kret die zerstorerischen Folgen der Globalisierung und agieren vor allem
als Anwilte der Opfer. Die Kirchen des Nordens sechen sich gefordert,
gangbare politische Alternativen zu erkunden und neben schmerzlichen
Reformen auch im eigenen Umfeld vor allem eine groBere Selbstverant-
wortung von Kirchen, Regierungen und Gesellschaften des Siidens
anzumahnen. Die moralisch begriindete, selbstverstindliche Solidaritit des
Nordens mit dem Siiden ist nicht mehr gegeben. Die Beziehungen miissen
Jeweils neu ausgehandelt werden, wobei die Interessenunterschiede deut-
lich zu Tage treten und die Kommunikation erschweren.

V.

Dies fiihrt uns schlieBlich noch einmal zuriick zu der Frage nach einer
moglichen neuen Gestalt der 6kumenischen Bewegung, um angemessen auf
die Herausforderungen der Globalisierung reagieren zu konnen. Die inten-
siven Diskussionen im Umfeld der Vereinten Nationen und in internationalen
Expertenkommissionen weisen alle darauf hin, dass das entscheidende Prob-
lem der Mangel an wirksamer politischer Regelung und Steuerung des
Globalisierungsprozesses ist. Liberalisierung, Deregulierung und Privatisie-
rung haben zu einer gnadenlosen Wettbewerbsgesellschaft gefiihrt, die
inzwischen die Funktions- und Lebensfihigkeit der gesellschaftlichen und
politischen Ordnung gefihrdet. Demgegeniiber kiime es darauf an, die Werte
von Verantwortlichkeit, Rechenschaftspflichtigkeit und die Bereitschaft zur
Kooperation wieder zu stirken und in ihr Recht einzusetzen,

Hier ist der Ansatzpunkt fiir eine 6kumenische Strategie als Antwort auf
die Globalisierung. Die 6kumenische Bewegung hat seit ihren Anfingen
auf Kooperation und die Stirkung von Beziehungen zwischen den Kirchen
und in der menschlichen Gemeinschaft gesetzt. Der ORK hat bei der



letzten Vollversammlung in Harare (1998) den Artikel III seiner Verfassung

tiber ,,Ziele und Funktionen* des Rates geéindert, um dieser Verantwortung

besser gerecht werden zu konnen. Dort heifit es: ,,Zur Stirkung der einen

okumenischen Bewegung wird der Rat

— Beziehungen zu und unter den Kirchen pflegen ...;

— Beziehungen zu nationalen Riten, regionalen Kirchenkonferenzen ...
aufnehmen und aufrechterhalten;

— Okumenische Initiativen ... unterstiitzen;

— die Vernetzung ckumenischer Organisationen erleichtern; (und)

— auf den Zusammenbhalt der einen 6kumenischen Bewegung in ihren viel-
faltigen Ausdrucksformen hinarbeiten.*

Der gegenwiirtige Zustand der 6kumenischen Bewegung notigt nach
Uberzeugung des ORK zum Nachdenken iiber eine Neugestaltung der
okumenischen Bewegung. Die Globalisierung hat deutlich erkennbare Aus-
wirkungen fiir die 6kumenische Bewegung. Das Denken in den Kategorien
des Wettbewerbs dringt die kumenischen Partner dazu, ihr jeweils eigenes
Profil zu stirken statt kooperative Strukturen aufzubauen. Wir erleben bei
den Kirchen eine Zunahme des Denominationalismus und unter den
spezialisierten Einrichtungen fiir 6kumenische Zusammenarbeit eine Ver-
starkung bilateraler, auf nachpriifbare Effektivitit ausgerichteter Pro-
gramme. Medienwirksame Einsdtze der Katastrophenhilfe haben héufig
Vorrang vor Programmen der langfristigen Entwicklungsforderung. Die
Konfessionellen Weltgemeinschaften und die regionalen ©kumenischen
Organisationen zbdgern im Blick auf Vereinbarungen fiir verbindliche
Kooperation und Arbeitsteilung mit anderen okumenischen Partnern und
sind mehr an der Pflege ihres eigenen Profils interessiert. Dieser Prozess der
funktionalen Differenzierung und Fragmentierung innerhalb der Okume-
nischen Bewegung wird zunehmen und die Bewegung insgesamt schwi-
chen, wenn ihm nicht gegengesteuert wird mit dem Ziel, mehr Kohirenz
und Bereitschaft zu wechselseitiger Verantwortung zu erreichen.
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Ost-West, Nord-Siid;

((Wohin fiihren die Gegensitze
und Fragmentierungen die
Okumenische Bewegung?

VON DAGMAR HELLER*

Kommentar zu Konrad Raiser, Der Einfluss der verinderten Ost-West-
Beziehungen nach der Wende in Europa auf die okumenischen Nord-Siid-
Beziehungen

Konrad Raiser hat in klarer und iibersichtlicher Weise aufgezeigt, welche
Verdnderungen durch die politische Wende in Europa und weltweit auf-
getreten sind. Dabei zieht er am Ende seines II. Teils im Hinblick auf die
Wende in Europa ein wichtiges Fazit, an welchem ich meinen Kommentar
aufhéingen mochte: ,Jedenfalls bleibt die Gestaltung der Beziehungen zum
russisch dominierten dstlichen Europa eine wichtige Zukunftsaufgabe ...*
In diesem Satz verbirgt sich ein ganzer Komplex von Aufgaben fiir die
okumenische Arbeit der Kirchen. Denn nicht nur im politischen und gesell-
schaftlichen, sondern auch im kirchlichen Bereich geht es um die
»Gestaltung der Beziehungen® zu den von der russisch-orthodoxen bzw.
slawisch-orthodoxen Tradition dominierten Kirchen in den osteuropéi-
schen Léndern. In einem immer enger zusammenwachsenden Europa
werden sowohl die Kirchen der Reformation wie auch die rémisch-katho-
lische Kirche neu mit der Orthodoxie als Skumenischem Partner kon-
frontiert. Auch wenn es bisher bereits Bezichungen gab — etwa auf der
Ebene des ORK, der KEK oder in bilateralen Dialogen — so ist doch neu,
dass orthodoxe Kirchen nun zu Gesprichspartnern werden als Kirchen, die

* Pfarrerin Dr. Dagmar Heller arbeitete von 1993 bis 2000 als Exekutivsekretirin [Glauben
und Kirchenverfassung] beim Okumenischen Rat der Kirchen in Genf. Seit 1. Oktober
2001 leitet sie das Referat fiir Gkumenische Fragen und Beziehungen zu den orthodoxen
Kirchen im Kirchenamt der EKD. Sie gehtrt zum Redaktionsteam der Okumenischen
Rundschau.
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in ihren jeweiligen Lindern in dhnlicher Weise ihre Gesellschaft pragen
oder prigen wollen, wie es die romisch-katholische und die reforma-
torischen Kirchen bisher im Westen taten und die daher auch den Anspruch
erheben, in der europiischen Gesellschaft insgesamt einen Einfluss aus-
zuiiben. Dass sich diese neuen Beziehungen schwierig gestalten, hat Kon-
rad Raiser angedeutet: ,An die Stelle des fritheren ideologischen und
machtpolitischen Gegensatzes tritt nun wieder verstirkt der kulturell-
religiose Gegensatz zwischen dem westlichen, von den Folgen der Auf-
klirung, den Erfahrungen freiheitlicher Demokratie und einer pluralen
Gesellschaftsordnung bestimmten Europa und dem ostlichen, orthodox
geprigten Buropa, das seine Identitit durch den Rickgriff auf alte
kulturelle und religitse Traditionen neu zu bestimmen sucht.”

Auch wenn man — wie Konrad Raiser zu Recht — sagen kann, dass es von
Seiten der Russischen Orthodoxen Kirche eine bewusste Zuspitzung dieses
Gegensatzes gibt, scheint mir das Problem an dieser Stelle allerdings tiefer
zu liegen als in einer bewussten Provokation. Und obwohl gewissermafien
das Zentrum dieses Gegensatzes in Europa zu lokalisieren ist, ist er lingst
in die Welt hinausgetragen und spielt auch auf der Weltebene eine Rolle.

Zum einen ist vieles, was aus protestantischer Sicht in der Orthodoxie
als fremd, archaisch und oft auch anti-okumenisch erscheint, eine folge-
richtige Konsequenz der orthodoxen Theologie. In der orthodoxen Theo-
logie hat sich die gemeinsame christliche Tradition schon lange vor der
Zeit der Aufklirung stirker durch eine von Innerlichkeit charakterisierte
mystisch-monastische Spiritualitit priigen lassen, wihrend im Westen
schlieBlich eine rationale Theologie die Oberhand gewann. Dieser Unter-
schied driickt sich fiir AuBenstehende am deutlichsten sichtbar in den
Gottesdiensten aus. Protestanten fillt es z.B. viel leichter, Gottesdienste
unterschiedlich zu gestalten und verschiedene Elemente, Texte, Gesten und
Symbole zu benutzen, wihrend der orthodoxe Gottesdienst im Laufe der
Geschichte so sehr zu einem Gesamt-Kunstwerk und gewissermaBen einer
mystagogischen Handlung geworden ist, dass er seine Bedeutung verliert,
wenn er mit Elementen von auBen verdndert wird oder wenn Haupt-
bestandteile darin ausgelassen werden. Der Gottesdienst, der in allen
Kirchen sowohl Quelle als auch Ausdruck des Glaubens und der Theologie
ist, macht besonders deutlich, dass hinter dem grundlegenden Unterschied,
der sich hier andeutet, letztlich ein unterschiedliches Verstdndnis von der
Welt und von der Beziehung des Menschen zu Gott steht. Obwohl durch
die Aufklarung verschiirft, ist die unterschiedliche Entwicklung zu diesem
Gegensatz hin, geistesgeschichtlich bereits friiher angelegt. Es scheint mir
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gefihrlich fiir das 6kumenische Miteinander, die eine Entwicklung fiir die
fortschrittlichere zu halten und den orthodoxen Kirchen ein Stehenbleiben
und Zuriickbleiben zu bescheinigen, wie es im Westen — oft unbewusst —
immer wieder geschieht. Es wiire wichtig fiir die 6kumenische Zusammen-
arbeit, beide Arten des Weltverstindnisses als grundsitzlich gleichberech-
tigt aber eben unterschiedlich wahrzunehmen. Die eigentliche Heraus-
forderung ist die, Wege zu finden, beide miteinander ins Gesprich zu
bringen. Dazu konnte auf Seiten der so genannten westlichen Kirchen ein
Riickblick auf die Zeit der Entstehung der Scholastik hilfreich sein, als
auch im Bereich der Westkirche beide Denkweisen miteinander verbunden
waren. Im Bereich der Orthodoxie wiire eine Offenheit und ein Verstindnis
fiir die historische Entwicklung des Westens nétig.

Zum anderen ist zu bemerken, dass die konservative Haltung nicht nur
ein Phidnomen in den orthodoxen Kirchen ist, sondern praktisch in allen
Kirchen in den ehemaligen Ostblockstaaten vorgefunden wird, insbeson-
dere wenn es um so genannte moralische Fragen geht. Aber nicht nur dort,
sondern auch in vielen jungen Kirchen des Siidens finden sich solche Ein-
stellungen. Daher bahnen sich an dieser Stelle trotz des theologischen
Gegensatzes weltweit neue Koalitionen im Hinblick beispielsweise auf die
Frage der Homosexualitit an. Hier findet die orthodoxe Kirche plétzlich
Verbiindete z.B. unter afrikanischen evangelikal geprigten Kirchen.

Als Fazit ergibt sich daher fiir mich folgende Uberlegung: Es wird in
Zukunft voraussichtlich eine 6kumenische Konstellation in den Vorder-
grund treten, in der eine doppelte Zweiteilung ineinander greift: Einerseits
fihlen sich die traditionell geprigten Kirchen (Orientalisch-Orthodoxe,
Orthodoxe, Katholiken und evtl. Anglikaner), die die alte Tradition der so
genannten bischoflichen Tradition bewahrt haben auf der einen Seite
stehend, wiahrend auf der anderen Seite diejenigen stehen, die diese
Tradition verlassen haben (aus der Sicht der traditionellen Kirchen).
Gleichzeitig geht aber quer durch diese Zweiteilung eine weitere Teilung
in ein moralisch liberales und ein moralisch konservatives Lager.

Diese inhaltlichen neuen Konstellationen haben Folgen fiir die 6kume-
nische Bewegung insgesamt. Konrad Raiser weist auf eine verschirfte
Nord-Siid-Problematik durch die ,,Feste Europa“ hin, sowie auf die Glo-
balisierung und den dadurch ebenfalls verstirkten Konflikt zwischen Nord
und Siid — auch in den Kirchen. Er beklagt, dass die Solidaritit des
Nordens mit dem Siiden nicht mehr gegeben ist. »Demgegeniiber kime es
darauf an, die Werte der Verantwortlichkeit, Rechenschaftspflichtigkeit
und die Bereitschaft zu Kooperation wieder zu stirken und in ihr Recht ein-
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zusetzen®, sagt Raiser. Das klingt ein wenig nach Riickkehr zu einem
friiheren Zustand in der Okumene, den Zustand der siebziger und achtziger
Jahre des letzten Jahrhunderts. Aber man kann eine Entwicklung nicht
zuriickdrehen. Vielmehr miissen wir die Entwicklung noch etwas genauer
betrachten. Es ist mir fraglich, ob man tatsdchlich von einer schwindenden
Solidaritit sprechen kann angesichts der Spendensummen, die von Hilfs-
werken nach wie vor oder gerade heute eingesammelt werden. Es ist mir
auch fraglich, ob die Entwicklung im Hinblick auf mangelnde Bereitschaft
zu Kooperation wirklich so negativ zu bewerten ist angesichts der Tatsache,
dass es immer mehr Netzwerke aller Art gibt. Mir scheint: das Potenzial fiir
diese Werte ist durchaus da. Das Problem allerdings ist die wachsende
Uniibersichtlichkeit und Kompliziertheit von multilateralen Beziechungen.
Das gilt sowohl fiir den Bereich der theologischen Dialoge als auch fiir den
Bereich praktischer Hilfe und gemeinsamen Handelns. Diese Uniibersicht-
lichkeit lisst Menschen dazu iibergehen, die Solidaritit eher bilateral zu
leben. Es stellt sich also m. E. eher die Frage nach der Form, in der sich
Solidaritit gestaltet. Bilateralitiit ist sicher nicht das Schlechteste, aber es
braucht Koordination, damit sich nicht alle auf denselben bilateralen
Partner ,,stiirzen®.

Obwohl ich im Hinblick auf die Solidaritit durchaus ein Potenzial sehe,
stimme ich Konrad Raisers Analyse zu, in der er eine zunehmende Diffe-
renzierung und Fragmentierung innerhalb der ckumenischen Bewegung
wahrnimmt. Mir scheint dies u.a. damit zusammenzuhdngen, dass die
Okumene immer mehr von einer Art Markt-Denken geprigt wird. Es
dominiert die Haltung, etwas in die Okumene einzubringen, etwas anzu-
bieten, wie auf einem Markt. In den Hintergrund riickt dabei die Vor-
stellung, etwas auf diesem Markt zu kaufen, also sich bereichern zu lassen.
Man geht in die Okumene als Anbieter, nicht als Kaufer oder Abnehmer.
Und dementsprechend sehen sich die Kirchen immer stédrker in einer Kon-
kurrenzsituation. Der neuerdings in Deutschland geprigte Ausdruck
,,Okumene der Profile scheint mir ein Ausdruck dieser Situation zu sein.
(Ahnlich ist die Lage iibrigens im Bereich der praktischen Zusammen-
arbeit, wo sich Hilfswerke gegenseitig auf dem Spendenmarkt Konkurrenz
machen.) Dabei ist solch eine Situation nicht nur als eine negative Ent-
wicklung zu sehen. Konkurrenz kann stimulierend wirken und wirkt einer
Lethargie und lihmender Routine entgegen. Um aber das Problematische
an dieser Entwicklung zu sehen, muss man sich deutlich machen, dass es
in der Okumene in einer doppelten Weise um einen Markt geht: Es gibt den
Markt nach aufien, d.h. die Konkurrenzsituation mit anderen Religionen,
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Weltanschauungen und anderen Angeboten der Sinnstiftung. Und es gibt
gleichzeitig einen Markt nach innen, d.h. eine Konkurrenzsituation zwi-
schen den verschiedenen Kirchen. Wenn man diese Konstellation be-
trachtet, dann wird deutlich, wo das Konkurrenzverhalten problematisch
wird, nédmlich da, wo die Konkurrenz nach innen dazu fiihrt, dass nach
auBen mehrere Stimmen laut werden, so dass nicht mehr deutlich wird,
dass es sich gewissermaBen um dasselbe Produkt handelt, das hier
angeboten wird. Der Kiufer, um im Bild zu bleiben, wird verwirrt von den
verschiedenen marktschreierischen Stimmen, die ihm etwas anbieten und
wird eher die Hinde davon lassen und nach eindeutigeren Angeboten auf
dem religiosen Markt suchen. Sobald also auf dem Markt nach innen der
gleichzeitige Markt nach auBen aus dem Blick geriit und man nur noch das
eigene Produkt vor Augen hat, dann wird der Markt im 6kumenischen
Bereich nicht mehr funktionieren. Denn hier wird vergessen, dass die
Okumene eben mehr ist als ein Markt, sondern eine Herausforderung dar-
stellt, in der es darum geht, ein Bewusstsein fiir die gemeinsame Verant-
wortung zu entwickeln fiir das, was Gott den Christinnen und Christen
anvertraut hat.
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Frauenordination %4 okume-
nische Konflikte und ihre
Bewiiltigung — am Beispiel
der Alt-Katholischen Kirche

VON ANGELA BERLIS *

Das Thema ,,Okumenische Konflikte und ihre Bewiltigung® soll hier
anhand eines konkreten Beispiels behandelt werden: dem Weg der Alt-
katholischen Kirche zur Frauenordination. Zuerst werden ein paar his-
torische Fakten dargestellt, danach vier Dimensionen der Problemlage auf-
gezeigt und am Ende Uberlegungen zum Potenzial von Konflikten ange-
stellt.

A. Die Diskussion um die Frauenordination

Die Diskussion iiber die Frauenordination und ebenso die ,,Diskussions-
strategie* hat sich in den alt-katholischen Kirchen seit den siebziger Jahren
des 20. Jahrhunderts Schritt fiir Schritt entwickelt, und zwar in Aktion und
Reaktion von Internationaler Alt-Katholischer Bischofskonferenz (IBK)
und den einzelnen alt-katholischen Kirchen.! Dabei konnen drei Phasen
unterschieden werden.?

Die erste Phase ist gekennzeichnet durch das Aufkommen und Zuneh-
men der Diskussion in den sechziger und siebziger Jahren. Sie erreicht
ihren Hohepunkt mit der Erkldrung der IBK im Jahr 1976, sie konne ,,in
Ubereinstimmung mit der alten, ungeteilten Kirche, einer sakramentalen
Ordination von Frauen zum kirchlich-apostolischen Amt eines Diakons,
Presbyters oder Bischofs nicht zustimmen. Der Herr der Kirche, Jesus
Christus, hat durch den Heiligen Geist zwdlf Miinner in das apostolische

* Prof. Dr. Angela Berlis ist seit 1. Januar 2006 an der Theologischen Fakultit der Univer-
sitit Utrecht Inhaberin des besonderen Lehrstuhls fiir alte katholische Kirchenstrukturen
einschlieBlich der Geschichte und Lehre der Alt-Katholischen Kirchen und ist Rektorin
des dortigen Alt-Katholischen Seminars.
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Amt berufen, um sein Erlosungswerk fiir die Menschen fortzusetzen“. Die
nicht einstimmig gefasste Erkldrung ruft in mehreren alt-katholischen
Kirchen kritische Reaktionen hervor. Die Kritik richtet sich dabei vor allem
auf die Art und Weise, wie in der Erkldrung mit der Frage des Diakonates
umgegangen wird.

Die zweite Phase beginnt damit, dass 1981 die Synoden der Schweizer
und der deutschen alt-katholischen Kirche sich fiir die Einfiihrung des Dia-
koninnenamtes aussprechen, da ,die alte Kirche weibliche Diakone
kannte. Die IBK stellt 1982 fest, dass ein stdndiger Diakonat fiir Frauen
ebenso wie fiir Ménner grundsitzlich moglich sei. Sie stellt es den
einzelnen alt-katholischen Kirchen frei, diesen Diakonat einzufiihren und
beauftragt gleichzeitig die Internationale Altkatholische Liturgische Kom-
mission (IALK), ein Weiheformular zu erarbeiten, das 1985 approbiert
wird. 1987 wird in der Christkatholischen Kirche der Schweiz erstmals
eine Frau zur Diakonin geweiht, es folgen die alt-katholischen Kirchen in
Deutschland (1988), Osterreich (1991), den Niederlanden (1996) und in
Tschechien (2003).

Die dritte Phase setzt Mitte der achtziger Jahre ein. Zwischen 1989 und
1994 fassen drei Synoden des Katholischen Bistums der Alt-Katholiken in
Deutschland hintereinander Beschliisse zur Priesterweihe von Frauen;
1994 beschlieBt die Synode die Einfithrung der uneingeschrinkten Ordi-
nation von Frauen zum apostolischen Amt der Kirche. 1996 findet die
Weihe der ersten beiden Frauen in Konstanz statt. Die IBK beschlieBt nach
dem deutschen Synodenbeschluss von 1994, die Mitgliedschaft des deut-
schen Bischofs in der IBK vorldufig ruhen zu lassen.

Mit einer Bischofskonferenz in Wislikofen (Schweiz) leitet die IBK
1991 einen Studienprozess ein, wihrend dem Konsultationen innerhalb der
einzelnen alt-katholischen Kirchen stattfinden sollen, sowie der Dialog mit
anderen Kirchen iiber diese Frage gefiihrt werden soll, insbesondere mit
jenen, mit denen die alt-katholische Kirche ,.das Amt in apostolischer
Sukzession gemeinsam hat*. Ziel dieses Prozesses ist, ,,zu einem Be-
schluss in eigener Verantwortung zu kommen®,

1997 findet eine weitere Konferenz der IBK zur Frauenordination statt,
an der der deutsche Bischof sein Stimmrecht wieder ausiibt. Bei dieser
Zusammenkunft wird festgestellt, dass die Erklidrung der IBK aus dem Jahr
1976 faktisch in einem Teil der alt-katholischen Kirchen nicht rezipiert
worden ist.

In ithrem Kommuniqué am Ende der Konferenz stellt die IBK fest, ,, dass
einige altkatholische Kirchen die Ordination von Frauen aus Griinden der
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Glaubwiirdigkeit ihrer Sendung fiir notwendig halten und deshalb
mdglichst bald verwirklichen mochten. Andere Kirchen sind dagegen
davon iiberzeugt, dass sie Frauen nicht ordinieren konnen, weil das thre
Glaubwiirdigkeit nach innen und aufsen beeintrdchtigen wiirde “.

AuBerdem erklirt die IBK mehrheitlich, , dass die Einfiihrung der
Ordination von Frauen zum priesterlichen Dienst in die Verantwortung
einer jeden altkatholischen Orts- bzw. Nationalkirche féllt”. Zwar kann
diese Erkldrung wegen der fehlenden Einstimmigkeit nicht zum Beschluss
erhoben werden, doch hat sich diese ,,LL.osung™ faktisch in der Folge durch-
gesetzt.

Ab 1998 empfangen auch in den alt-katholischen Kirchen in Osterreich,
in den Niederlanden und in der Schweiz Frauen die Priesterweihe. Die alt-
katholische Kirche in den USA, die Polish National Catholic Church
(PNCC), reagiert auf Schwesterkirchen, die Frauen ordinieren, mit dem
Abbruch der Kommuniongemeinschaft mit der betreffenden Kirche. 1997
erlegt sich die IBK ein sechsjidhriges Moratorium auf, wihrenddessen
Moglichkeiten zur Heilung der Spaltung gesucht werden.? 2003 scheidet
die PNCC aus der Utrechter Union aus: Denn vom Statut der IBK her
stehen alle Bischofe zusammen mit ihren Kirchen ,,in voller kirchlicher
Gemeinschaft mit den anderen Kirchen der Utrechter Union* (B, Art. 1
c) ; '

B. Vier Dimensionen der Problemlage

Nach dieser sehr kurzen Wiedergabe der historischen Entwicklung, in
der lediglich innerkirchliche Entwicklungen skizziert wurden, ohne auf die
gesellschaftlichen Begleitumstéinde (etwa die Verdnderung der Frauenrolle
seit den sechziger Jahren und ihre Implikationen fiir das kirchliche Frauen-
bild) einzugehen, sollen in einem nichsten Schritt drei Dimensionen ge-
nannt werden, die in der Diskussion eine Rolle gespielt haben.

Zunichst geht es um die theologische Frage, ob Frauen zum dreifachen
Amt zugelassen werden konnen. Dabei kommt der Auslegung des Zeug-
nisses von Schrift und Tradition ein grofies Gewicht zu. Zweitens spielte
bei der Diskussion auch die Frage nach der eigenen ldentitit eine grofe
Rolle. Dabei ging es insbesondere um die Frage, ob mit einem positiven
Beschluss iiber die Frauenordination dem alt-katholischen Antrittsgesetz
(Rekurs auf die alte Kirche, Vinzenz von Lerin’, Durchfiihrung von
Reformen, nicht Einfiihrung von Neuerungen) in ausreichender Weise
Rechnung getragen wird.
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Zu dieser alt-katholischen Programmatik gehort auch der Wille, nichts
zu tun, was zur Vertiefung der Spaltung der Christenheit beitragen konnte.
Die dritte Dimension ist daher die Breitenwirkung einer solchen Ent-
scheidung in der Okumene. In den Diskussionen bei Synoden, bei Ge-
meindeabenden und den genannten Konsultationen auf Kirchenebene
wurde immer wieder gefragt: Was bedeutet eine Entscheidung in dieser
Frage fiir unser Verhiltnis zu anderen Kirchen (insbesondere zu denen, mit
denen wir schon seit langem intensive Beziehungen pflegen und denen wir
uns verwandt fiihlen)?

Im Hinblick auf den Diakonat konnten diese Fragen relativ einfach
beantwortet werden. Was die theologische Dimension angeht, so kam man
zu dem Schluss, dass es Hinweise darauf gibt, dass Frauen in besonderen
Amtern zu Gottes Heilsplan gehéren (konnen). Denn es gab nachweislich
Diakoninnen im Neuen Testament und in der Alten Kirche. Zur Identitiits-
dimension: Die Einfithrung des Diakoninnenamtes wird verstanden als ein
Wiederaufleben-Lassen eines friiher bestehenden Dienstes, der im Laufe
der Geschichte auler Brauch gekommen, aber nie offiziell durch ein oku-
menisches Konzil aufgehoben worden ist. Beim Wiederaufleben-Lassen ist
darauf zu achten, dass die Gestalt und Gestaltung dieses Amtes heutigen
Anforderungen und Erwartungen entspricht: War es zum Beispiel in der
alten Kirche iiblich, dass Diakoninnen dem Bischof bei der Taufe von
Frauen assistierten, so braucht eine Diakonin sich heute nicht nur auf den
Dienst an Frauen zu beschriinken. Zur Dimension der Okumene: Da das
Frauendiakonat in der Tradition belegt ist, kann mit weitgehender Skume-
nischer Zustimmung gerechnet werden.

Im Hinblick auf das Priesteramt erwies sich die Kldrung der verschie-
denen Teilfragen als weitaus schwieriger und komplizierter. So bedurfte es
grundsitzlicher Uberlegungen dazu, ob die traditionellen theologischen
Gegenargumente gegen die Frauenordination heute noch stichhaltig sind.
Schwierig war auch die schmale Quellenbasis fiir die Existenz von Prieste-
rinnen in der alten Kirche und eine lange Tradition ohne weibliche Prieste-
rinnen.

Zudem stellte sich die Frage, was eine Neuerung rechtfertigt. Geht die
alt-katholische Kirche, wenn sie Frauen in das Priesteramt einbezieht,
nicht von ihrem Antrittsgesetz ab?¢

Und schlieBlich: Wer hat die Autoritit, in einer solchen Frage zu ent-
scheiden? Idealiter sollte die Frage durch ein wirklich allgemeines Okume-
nisches Konzil behandelt werden. Doch ist dies angesichts der getrennten
Christenheit nicht moglich. AuBerdem ist festzustellen, dass etwa die
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romisch-katholische Kirche und die Anglikanische Kirchengemeinschaft
sich in der Frage der Priesterweihe von Frauen im letzten Jahrzehnt zuneh-
mend festgelegt haben. Der von der IBK angestrebte Konsultationsprozess
war deshalb (und auch wegen der zunehmenden Festlegung einzelner alt-
katholischer Kirchen in dieser Frage im gleichen Zeitraum) weniger offen
als urspriinglich angedacht.

Doch darf die Konsultation mit anderen Kirchen nicht so interpretiert
‘werden, als sei eine Kirche damit ihrer Verantwortung fiir eine begriindete
Entscheidung entpflichtet. Vielmehr geht es darum, Verantwortung zu
iibernehmen, auch wenn absehbar ist, dass nicht die ganze Kirche Christi
zur gleichen Zeit den gleichen Weg einschlagen wird. Es geht um eine Ent-
scheidung aus Verantwortung heraus. Von einer solchen Verantwortung ist
auch eine kleine Kirche (oder Kirchengemeinschaft) nicht ausgenommen.
Die oben gemachte Aussage iiber das Okumenische Konzil bedeutet im
iibrigen auch, dass eine Kirche dazu bereit ist, die Praxis der Frauen-
ordination durch ein solches wirklich allgemeines Konzil in Frage stellen
zu lassen.”

Im Verlauf der Diskussion wurde deutlich, dass auller den drei bisher
genannten Dimensionen viertens der gesellschaftlich-kulturelle Kontext
bei der Entscheidungsfindung eine wichtige Rolle spielt. Dessen Aus-
wirkungen sind bei der Frage des Priesteramtes viel erheblicher als beim
Diakonat.

In einer Untersuchung US-amerikanischer Kirchen und ihrer Haltung
zur Frauenordination hat der Soziologe Mark Chaves festgestellt, dass die
Entscheidung fiir oder gegen die Frauenordination als ,Identitéitssignal®
einer Kirche verstanden werden kann, mit der die betreffende Kirche ihre
Position im Hinblick auf die moderne Kultur bestimmt. Seine Unter-
suchungen in den USA zeigen, dass bei der Entscheidung weniger die
Wiinsche von Frauen eine Rolle spielen, als vielmehr Druck von auflen, die
offentliche Meinung und Bundesgenossenschaften zwischen Kirchen.® Der
Beschluss bzw. die Erkldrung der IBK, es den einzelnen alt-katholischen
Kirchen selbst zu iiberlassen, ob sie Frauen zum Diakonat (1982) oder
Presbyterat (1997) zulassen, zeugt nicht nur von der hohen Wertschitzung
der Eigenstiandigkeit alt-katholischer Ortskirchen, sondern nimmt die
unterschiedlichen Kontexte ernst, in denen die jeweiligen Kirchen behei-
matet sind. Doch muss das soziologische Urteil von Chaves, dem zufolge
die Frage der Frauenordination auch der Profilierung anderen Kirchen
gegeniiber dient, notwendigerweise durch eine vertiefte theologische Per-
spektive erginzt werden, in der wahrgenommen wird, dass Konflikte um
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die Frauenordination immer auch Konflikte um die religiose Autoritit von
Frauen sind — dies ist jedoch keine moderne, sondern schon eine sehr alte
Frage.?

C. Konfliktpotenziale — Potenziale von Konflikten

Die Frauenordination enthélt nicht nur Konfliktpotenzial, sie zeigt auch
auf, dass Konflikte Potenziale enthalten. Im letzten Abschnitt dieses
Beitrages sollen thesenartig Uberlegungen zum Potenzial von Konflikten
angestellt werden.

1. Die Diskussion iiber die Frauenordination hat innerhalb der alt-katho-
lischen Kirchen Unterschiede aufgedeckt, die vorher zwar da, aber nicht
sichtbar waren. Diese beziehen sich nicht nur auf strikt theologische
Fragen (etwa auf die Interpretation des Zeugnisses von Bibel und Tradi-
tion), sondern auch auf die unterschiedlichen gesellschaftlich-kulturellen
Einbettungen der einzelnen Kirchen. Die Diskussion iiber die Frauen-
ordination spielt die Rolle eines Katalysators bei der Offenlegung solcher
Unterschiede.

2. Die Diskussion iiber die Frauenordination ist als theologischer Lern-
und Kldrungsprozess in vielfacher Hinsicht zu sehen, und zwar nicht nur in
Bezug auf die Sicht von Frauen und auf das Geschlechterverhiltnis,
sondern auch im Hinblick auf ein vertieftes Verstindnis der in Christus
geschehenen Offenbarung und damit der Christologie und Soteriologie.
Dieser Lernprozess gilt sowohl fiir die Befiirworter wie fiir die Gegner der
Frauenordination.

Es ging nie nur um einen internen Prozess, sondern vielmehr um einen
okumenisch gespeisten Lern- und Kldrungsprozess. Bei der Diskussion
wurden exegetische und theologische Einsichten von Theologinnen und
Theologen aus anderen Kirchen eingebracht und mitgewogen bei der
eigenen Entscheidungsfindung. Ahnliche Prozesse des Austausches von
Argumenten und Einsichten sind auch in den Diskussionen anderer
Kirchen iiber die Frauenordination feststellbar. Sie machen deutlich, dass
derartig wichtige Fragen nicht nur von einzelnen Kirchen(gemeinschaften)
angegangen werden konnen, sondern immer auch ckumenische Lernpro-
zesse sind.

3. Im Hinblick auf die ekklesiologischen Grundlagen der alt-katho-
lischen Kirchen der Utrechter Union hat der Diskussionsprozess iiber die
Frauenordination dazu beigetragen, ,,das Verhiltnis der IBK zur Auto-
nomie der angeschlossenen Kirchen und umgekehrt neu zu iiberdenken*.'?
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Autonomie und Gemeinschaft gehoren zusammen; sie sind ,,voneinander
unabhingig und gleichzeitig auf das gleiche Ziel ausgerichtet, nimlich auf
die Einheit der Kirche*.!!

4. Aus einer aktuellen Frage wie der Frauenordination hat man gelernt,
dass em friihzeitiger Informationsaustausch iiber Entwicklungen, die auch
fiir andere Kirchen wichtig sind, notwendig ist. Neben solcher Kom-
munikation untereinander hat die Internationale Alt-Katholische Bischofs-
konferenz neuerdings einen Beratungs- und Rezeptionsprozess festge-
legt.!> Dabei geht es darum, in wichtigen Fragen dafiir Sorge zu tragen,
dass sowohl die ortskirchliche Ebene als auch die iiberlokale Ebene zu
ithrem Recht kommt und ihre Pflichten erfiillen kann, ohne dabei die
Rechte und Pflichten der je anderen Ebene einzuschrianken.

5. Das Durchstehen von Uneinigkeit gehort wesentlich zur Suche nach
Wabhrheit. So stellt Nicholas Sagovsky fest: ,.Konflikt gehort wesentlich
zum Leben in einer Gemeinschaft. Ungesund fiir das gemeinschaftliche
Leben ist nicht die Anwesenheit von Konflikten, sondern die zu friihe
Unterdriickung von Konflikten um einer nicht authentischen Einheit
willen.“13

Der orthodoxe Theologe Thomas Hopko plidierte vor einiger Zeit im
Hinblick auf die Frauenordination fiir das Fiihren einer ,offenen De-
batte”.!* Nach Hopkos Meinung, der selbst ein Gegner der Frauen-
ordination ist, miisse die Debatte offen bleiben, solange orthodoxe
Kirchenmitglieder der Meinung seien, dass Frauen qualifiziert seien,
orthodoxe Bischofinnen oder Priesterinnen zu werden, und dies mit
Argumenten aus Schrift, Liturgie, Tradition, Kirchenviitern usw.
untermauern. Hopko nennt fiir sein Insistieren auf einer offenen Debatte
zwel Griinde: Erstens habe die orthodoxe Kirche kein unfehlbares Lehr-
amt, um liber Fragen des christlichen Glaubens und christlicher Praxis zu
entscheiden. Die Wahrheit in allen Kontroversfragen trete letztlich aus der
Debatte unter den Mitgliedern der Kirche zutage. Deshalb sei es wichtig,
jedem Gldubigen Gelegenheit zu geben, frei zu sprechen und gehort zu
werden, ohne dass er oder sie mit Sanktionen oder Anfeindungen zu
rechnen habe. Zweitens beweise die Geschichte, dass manchmal eine groBe
Gruppe der Gliubigen, sogar die Mehrheit der Glidubigen, falsche Lehren
und Praktiken unterstiitzt und verteidigt habe, wiihrend eine kleine Min-
derheit gldubiger Menschen (Athanasius, Maximus Confessor) die Wahr-
heit bewahrt habe.

6. Genauso ungesund wie die Unterdriickung von Konflikten um einer
nicht authentischen Einheit willen ist der Abbruch der eucharistischen
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Gemeinschaft in einer Situation der Uneinigkeit. So kam es Ende der
siebziger Jahre des 19. Jahrhunderts infolge der Entpflichtung der alt-
katholischen Priester vom Zolibat durch die schweizerische und die
deutsche Alt-Katholische Kirche zur Abkiihlung der Beziehung mit der
niederlindischen Alt-Katholischen Kirche. Doch trotz gravierender
Uneinigkeit wurde die Beziehung zueinander nicht gelost und kam es
spiter sogar zu einer Vertiefung der Kontakte. Das Abbrechen eucharis-
tischer Gemeinschaft schligt tiefere Wunden und macht die Heilung der
Beziehung viel schwieriger als eine zeitweilige Abkiihlung. Durch den
Abbruch der Kommuniongemeinschaft wird die gemeinsame Wahrheits-
suche erheblich eingeschriinkt oder sogar verunmoglicht. Solange man sich
durch die Eucharistie miteinander in Christus verbunden weil, fiihlt man
sich auch gegenseitig eher verpflichtet, miteinander Konflikte auszutragen
und zu einer Losung zu bringen.

7. Die Entscheidung einer Kirche fiir die Frauenordination hat zwei
Aspekten Rechnung zu tragen: glaubhaft Frauen einzubeziehen in das
Priesteramt und glaubhaft mit Gegnern umzugehen. Die einzelnen Kirchen
haben verschiedene Lésungen gefunden, mit Mitgliedern umzugehen, die
die Entscheidung fiir die Frauenordination aus Gewissensgriinden per-
sonlich nicht mitvollziehen konnten.

Eine derart weitgehende Bestimmung wie der so genannte ,,Act of
Synod“ der Kirche von England hat in den alt-katholischen Kirchen keine
Unterstiitzung gefunden.'® Hier spielten einerseits finanzielle Griinde eine
Rolle, andererseits ekklesiologische: Die Einfiihrung von zusitzlichen
Provincial Episcopal Visitors®, im Volksmund ,,flying bishops® genannt,
wird als problematisch erfahren. Auch anglikanische Theologen weisen
darauf hin, dass es hier einer sorgfiltigen Interpretation bedarf, so dass
diese ,.fliegenden Bischofe™ nicht als alternative bischofliche Autoritiit auf-
gefasst werden, sondern als Ergidnzung zur ordentlichen bischoflichen
Autoritit. '

Zum Schluss mochte ich auf den Begriff der Rezeption zuriickkommen:
Rezeption bedeutet nicht einfach ,,Akzeptanz™ oder ,Hinnehmen* dessen,
was nun einmal unabwendbar ist. Rezeption ist ein Prozess, der langsam
verlduft, er ist ein Prozess des Unterscheidens (zwischen Eigentlichem und
Uneigentlichem, zwischen Emotionen und theologischen Argumenten
usw.), ein Prozess, dessen Ausgang nicht von vornherein feststeht. Denn
Rezeption schlieBt immer die Moglichkeit der Nicht-Rezeption ein. Re-
zeption ist kein juridischer Begriff, sondern ein relationales Geschehen. Es
geht dabei letztlich um die Erkenntnis, dass grofere Verdnderungen, die
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sich vollziehen, Zeit und Raum brauchen, aber auch GroBziigigkeit und
eine gewisse Elastizitit.'? Rezeption ist ein Aspekt der Gemeinschaft, eine
Dynamik von Geben und Nehmen. Sie setzt eine Partnerschaft im Evan-
gelium zwischen all denen voraus, die involviert sind.

In einem derartigen Prozess der Rezeption befinden wir uns im Augen-
blick in der Alt-Katholischen Kirche. Es gibt zwar seit nunmehr fast einem
Jahrzehnt Priesterinnen in verschiedenen alt-katholischen Kirchen (sowie
Priesterinnen und Pfarrerinnen in anderen christlichen Kirchen), aber es
wird wahrscheinlich noch lange dauern, bis die Bedeutung dieses Schrittes
fiir die Praxis und fiir die Theologie vollstindig ,.rezipiert* ist. Dies gilt
nicht nur innerhalb der eigenen Kirche, sondern fiir die ganze Okumene.

ANMERKUNGEN

Die Rolle, die andere supralokale Institutionen wie die Internationale Alt-Katholische
Theologenkonferenz oder der Internationale Alt-Katholikenkongress bei der Diskussion
gespielt haben, kann in diesem Beitrag nicht eigens behandelt werden.

Vgl. zum Folgenden: (zum Diakonat) Angela Berlis, Diakonin soll sie sein ...! Die
Frauenordination im Gesprich der (alt-katholischen) Kirche, in: Dies. / Klaus-Dieter
Gerth (Hg.), Christus Spes, Liturgie und Glaube im &kumenischen Kontext, FS fiir
Bischof Sigisbert Kraft, Frankfurt/M., 47-62; Dorothea Reininger, Diakonat der Frau in
der einen Kirche. Diskussionen, Entscheidungen und pastoral-praktische Erfahrungen in
der christlichen Okumene und ihr Beitrag zur romisch-katholischen Diskussion,
Ostfildern 1999, 399—460. Zum Priesteramt: Christian Oeyen, Priesteramt der Frau? Die
altkatholische Theologie als Beispiel einer Denkentwicklung, in: OR 35 (1986), 254-266;
Urs von Arx, Die Debatte tiber die Frauenordination in den Altkatholischen Kirchen der
Utrechter Union, in: Denise Buser/Adrian Loretan (Hg.), Gleichstellung der Geschlechter
und die Kirchen. Ein Beitrag zur menschenrechtlichen und ékumenischen Diskussion,
Fribourg/Ue. 1999, 165-211. In der genannten Literatur finden sich Quellenangaben zu
den im Text genannten Erklirungen sowie eingehendere Darstellungen der Entwick-
lungen und Argumentationen, die hier nur iibersichtsartig dargelegt werden konnen.

Vgl. dazu von Arx, Debatte, 176f.

Statut der Internationalen Altkatholischen Bischofskonferenz, hg. von Urs von Arx und
Maja Weyermann, Beiheft zu IKZ 91 (2001), 16.

Es geht dabei um dessen Prinzip: ,Id teneamus quod uibque, quod semper, quod ab
omnibus creditum est: hoc est etenim vere proprieque catholicum.* Fiir eine kritische
Auseinandersetzung damit s. Martien Parmentier, Ignaz von Déllinger und Vinzenz von
Lerin, in: Internationale Kirchliche Zeitschrift 81 (1991), 41-58.

Vgl. dazu Arx, Debatte, 195-198.

Dies wurde in der alt-katholischen Diskussion um die Frauenordination immer wieder
betont. Kiirzlich hat der alt-katholische Bischof Joachim Vobbe darauf erneut hinge-
wiesen: Joachim Vobbe, Einheit in der Vielfalt oder Einigkeit im Dissens? Okumenische
Erfahrungen und Perspektiven aus alt-katholischer Sicht, in: KNA Dokumentation Nr. 10,
27. September 2005, 1-15, hier 11.
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Vgl. Paul Avis, Reception. Towards an Anglican Understanding, in: Avis (ed.), Seeking,
19-39, hier 25.
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Frauenordination aus
anglikanischer Sicht

VON CHARLOTTE METHUEN *

Kommentar zu Angela Berlis, Frauenordination — dkumenische Konflikte
und ihre Bewiiltigung — am Beispiel der Alt-Katholischen Kirche

Fiir die Anglikanische Kirchengemeinschaft ist die Frage der Kon-
fliktbewiltigung zur Zeit ein schwieriges Thema. Denn die anglikanische
Kirchengemeinschaft befindet sich gerade in einer Krisensituation, die nur
zu deutlich zeigt, wie schwer sie es mit der Konfliktbewiltigung in den
eigenen Kreisen hat. Dass diese Situation Folgen fiir 6kumenische Be-
ziehungen hat, ist allen deutlich. Aber so lange es nicht moglich ist, eine
klare Aussage iiber das Ergebnis der jetzigen Konflikte zu geben — oder
sogar iiber einen Prozess zur Konfliktbewiltigung —, wird es ebenso
unmdglich sein, einen Vorschlag zu machen, wie man dkumenisch mit
solchen Fragen und Konflikten umgeht. Allerdings wird in diesem Konflikt
innerhalb der anglikanischen Kirchengemeinschaft hdufig mit der ver-
muteten Reaktion okumenischer Partner- und Schwesterkirchen argu-
mentiert. Dabei wird der breitere Horizont deutlich: Diese Konflikte haben
nicht nur innerhalb der eigenen Reihen Konsequenzen und konnen des-
wegen nicht nur dort bewiltigt werden.

Es sind zwei Hauptfragen, mit der sich die Provinzen bzw. Mitglieds-
kirchen der anglikanischen Kirchengemeinschaft auseinander setzen: Die
Frauenordination, und vor allem die Ordination von Frauen als Prieste-
rinnen und Bischofinnen, und die Ordination von Homosexuellen bzw. von
denjenigen, die in einer homosexuellen Beziehung leben.

* Dr. Charlotte Methuen ist anglikanische Priesterin und Kirchenhistorikerin. Zur Zeit
unterrichtet sie Reformationsgeschichte an der Universitit Oxford.
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Nach einem schweren Anfang — die 1944 in Hongkong zur Priesterin
geweihte Florence Li Tim Oi durfte ab 1945 ihr Amt nicht mehr ausiiben —
wurde 1971 der Weg zur Frauenordination in der anglikanischen Kirchen-
gemeinschaft vom damals neu etablierten Anglican Consultative Council
prinzipiell eroffnet, indem jedem anglikanischen Bischof die Erlaubnis zur
Frauenordination ,,unter Zustimmung der eigenen Kirchenprovinz* erteilt
wurde. Inzwischen haben 25 der 38 anglikanischen Provinzen Frauen als
Priesterinnen geweiht; in der Church of England sind mehr als 2.000 Frauen
als Priesterinnen tdtig. 14 anglikanische Kirchenprovinzen haben juristisch
die Moglichkeit, Bischofinnen zu ernennen.

Diese Entwicklung wurde nicht von allen befiirwortet. In manchen Pro-
vinzen haben Gegner der Frauenordination versucht, ihre Position abzu-
sichern. Vor allem innerhalb der Church of England gibt es juristische
MaBnahmen: Eine Gemeinde darf die so genannten ,,Resolutions* A und B
verabschieden, Beschliisse, die es einer Priesterin verbieten, Eucharistie in
der Gemeindekirche zu feiern bzw. sich dort als Gemeindepriesterin zu
bewerben. Resolution A ist von 6,1%, Resolution B von 7,6% der Ge-
meinden der Church of England verabschiedet worden. Weiter besteht in
Folge des auch von Angela Berlis erwihnten ,,Act of Synod* fiir eine
Gemeinde die Moglichkeit, sich einem Bischof, der keine Frauen weiht,
zuzuordnen: Hierfiir haben sich 2,4% der englischen Gemeinden ent-
schieden. Der Versuch, eine Kirche auf diese Art und Weise zusam-
menzuhalten, ist ekklesiologisch nur schwer zu verteidigen; die tiefen
Spannungen, die bei einem solchen Konstrukt ersichtlich sind, werden
durch die der englischen Synode bevorstehende Debatte zur Ordination
von Frauen als Bischofinnen noch dringlicher.

Okumenische Argumente werden in der Diskussion oft genannt. Von
Seiten der Gegner wird die Angst hiufig ausgesprochen, die Einfiihrung
der Frauenordination werde die Beziehung zur romisch-katholischen sowie
zur orthodoxen Kirche erschweren. Es scheint dabei iibersehen zu werden,
dass anglikanische Weihen sowieso von der romisch-katholischen Kirche
nicht anerkannt werden. Von der methodistischen Kirche in England
kommt allerdings Druck in die andere Richtung: So wurde die Er6ffnung
der Kirchenleitung und des Bischofsamts fiir Frauen im ,,Covenant"
(Bund) zwischen der Church of England und der Methodist Church zur
Bedingung fiir die gemeinsame Weiterarbeit gemacht.

In Wahrheit bringt diese Art des Umgangs mit Konflikten meistens keine
Konfliktbewiiltigung, sondern eine Situation, in der zwei verschiedene
Meinungen nebeneinander mehr oder weniger friedlich existieren:
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Priesterinnen werden von manchen ganz und mit groBer Freude akzeptiert,
withrend sie von anderen als Laiinnen gesehen werden. Manche Prieste-
rinnen miissen einen Loyalititseid einem Bischof schworen, der ihre Weihe
gar nicht anerkennt. Es ist und bleibt nicht einfach, die Vertreter ver-
schiedener Meinungen miteinander ins Gespréch zu bringen.

Diese Gesprichsschwierigkeit wird noch deutlicher im Falle der Ordi-
nation von Homosexuellen. Als 2002 Jeffrey John zum Bischof von
Reading in der Church of England ernannt und 2003 Gene Robinson als
Bischof von New Hampshire in der Episcopal Church of the USA gewiihlt
wurde, gab es einen groBen Aufschrei. Jeffrey John ist zuriickgetreten —
obwohl er sich beziiglich seiner Sexualitidt an die Regeln der Church of
England gehalten hat, die es einem homosexuellen Priester nicht erlauben,
in einer sexuell ausgelebten Beziehung zu leben. Gene Robinson wurde am
2. November 2003 als Bischof von New Hampshire geweiht. Er wird als
Bischof von manchen Kirchenprovinzen nicht anerkannt, und Erzbischof
Peter Akinola von Nigeria (u.a.) sieht seine Kirche nicht mehr in Kom-
munion mit der Diozese von New Hampshire und allen Dibzesen der
Episcopal Church, die diese Wahl unterstiitzen. Auch innerhalb der Epis-
copal Church gibt es Gegenstimmen; allerdings wird die Wahl Gene
Robinsons in vielen Teilen der anglikanischen Kirchengemeinschaft aus-
driicklich begriit. Hierzu werden auch dkumenische oder gar interreli-
gitse Argumentationen angefiihrt: Nicht nur Probleme hinsichtlich der
Gespriche mit romisch-katholischer bzw. orthodoxer Kirche werden ge-
nannt, sondern auch die Probleme, die die Anerkennung homosexueller
Beziehungen fiir Christen und Christinnen in einer iiberwiegend musli-
mischen Gesellschaft bringen konnte. In Nordamerika und Europa werden
dagegen die Probleme in einem kirchlichen Kontext diskutiert, in dem Ver-
dnderungen in der Rolle von Frauen bzw. die Anerkennung von gleich-
geschlechtlichen Beziehungen nicht nur akzeptiert, sondern auch begriiit
werden. Hier gibt es groBe Fragen zur Bedeutung der Autoritit: Die letzte
Lambeth-Konferenz 1998 hat darum gebeten, mit der Ordination von
homosexuellen Priester/innen abzuwarten; auf der anderen Seite hatte sie
ebenfalls ausdriicklich darum gebeten, die Erfahrungen homosexueller
Christen und Christinnen zu sammeln und zu horen.

Aus diesen Entwicklungen ergeben sich wichtige aber auch sehr
schwierige Fragen: Inwiefern darf oder muss eine Kirche sich der Kultur
anpassen? Wie ist die Bibel zu lesen? Wer entscheidet in der anglika-
nischen Kirchengemeinschaft iiber Autoritit und Autonomie? Diese
Fragen sind nicht neu: Das Verhiltnis der Kirchenprovinzen unter und
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zueinander ist seit tiber einem Jahrhundert Gespréchsstoff bei den Lambeth-
Konferenzen der anglikanischen Bischdéfe. Im Jahr 2000 wurden zwei ame-
rikanische Bischofe ohne Didzese in Singapur geweiht, die sich um die
»Konservativen“ — das heiflt diejenigen, die weder Frauenordination noch
homosexuelle Beziehungen anerkennen wollen — kiimmern sollten. Diese
Ordinationen wurden damals ,,valid but illegal® (giiltig aber illegal) ge-
nannt: Die damit entstandenen Autoritdtsprobleme und die Konflikte, die
dazu gefiihrt haben, sind allerdings nicht geklédrt worden. So findet sich die
anglikanische Kirchengemeinschaft in einer Zeit des Umbruchs.

Als Versuch, einen Weg nach vorne zu finden, hat der Erzbischof von
Canterbury eine Kommission zusammengerufen, die im November 2004
einen Bericht veroffentlicht hat. Der so genannte ,,Windsor Report™ ver-
sucht, einen Weg zu finden, die Autonomie der anglikanischen Kirchen-
provinzen zu gewihrleisten, ohne die Einheit zu verlieren. Diese Auto-
nomie in Gemeinschaft wiirde allerdings schon eine Starkung der ,,Instru-
ments of Unity* bedeuten, das heiBt des Erzbischofs von Canterbury, der
Lambeth Konferenz, des Anglican Consultative Council und des Rates der
anglikanischen Primasse. Dieser Bericht wird zur Zeit heftig diskutiert.
Noch ist nicht deutlich, ob und inwiefern eine Kirchenspaltung dadurch
verhindert werden kann. Es besteht grofie Angst, dass die Spannungen
inzwischen zu groB sind, so dass sich — wie die PNCC aus der Union von
Utrecht — manche Provinzen zuriickziehen werden. Die anglikanische
Kirche lebt seit langem mit groBen Unterschieden und ist auch stolz darauf.
Nun wird die Tragfahigkeit ihrer Breite auf die Probe gestellt.

Es ist sicher nicht einfach, in einer sehr groflen, zerstreuten Kirchen-
gemeinschaft, Gespridche zu fithren. Es ist nicht einfach, in den Erfah-
rungen einer Christin in Nigeria und den Erfahrungen einer Christin in den
USA ein und dasselbe Evangelium verkiindet zu horen. Denn auch Gott
spricht jeden von uns anders an. Unterschiede gehéren zum Evangelium,
zum Reichtum Gottes, und wir miissen immer Wege suchen, in und trotz
unserer Unterschiedlichkeit und Verschiedenheit die Einheit des Evan-
geliums zu entdecken. Wir leben in einer Welt — einer uns von Gott
geschenkten Welt — die uns mit groBen Fragen konfrontiert. Diese Diskus-
sionen zu unterdriicken, zu tun, als ob es sie nicht giibe, bedeutete fiir mich,
die befreiende, herausfordernde Kraft des Evangeliums aus unserer Welt
auszuschlieBen.

Aus der Erfahrung der anglikanischen Kirchengemeinschaft wird deut-
lich, dass zur Konfliktbewiiltigung — ob innerhalb einer Kirche (Kirchen-
gemeinschaft) oder zwischen zwei oder mehreren 6kumenischen Part-
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nerkirchen — nicht nur Strukturen gehoren, sondern auch Gespriche. Denn
wenn eine Kirche mit solchen Konflikten konfrontiert wird — und jede
Kirche kommt irgendwann in diese Situation —, braucht sie vor allem und
dringend Prozesse, die die verschiedenen Parteien ins Gesprich mit-
einander bringen. Diese fehlen innerhalb der anglikanischen Kirchen-
gemeinschaft immer noch. Konfliktbewiltigung in der anglikanischen
Kirche? Watch this space!
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Frauenordination —
keine Selbstverstéindlichkeit)

VON JOHANNES EHMANN *

Kommentar zu Angela Berlis, Frauenordination — ékumenische Konflikte
und ihre Bewdltigung — am Beispiel der Alt-Katholischen Kirche

Uberraschend oder auch nicht. Die Uberlegungen von Dr. Angela Berlis
zur Frauenordination am Beispiel der Alt-Katholischen Kirche machen
deutlich, dass die Ordination von Frauen zum kirchlichen Amt keinesfalls
selbstverstandliche Zustimmung genieBt. Erfrischend ist, dass sie den Kon-
flikt um die Frauenordination ganz in den 6kumenischen Zusammenhang
stellt und zugleich Problemstellung und Problembewiltigung (nicht:
Losung!) integral verhandelt.

Berlis unterscheidet drei Dimensionen — Schrift(grund), Glaubwiirdig-
keit (Geschichte), Breitenwirkung und gesellschaftlich-kulturelle Ein-
bindung — und differenziert weiter nach dem ,,Geltungsbereich* der Beauf-
tragung (Diakonat, Priesteramt). Vom Bischofsamt ist erstaunlicherweise
(noch) nicht die Rede.

Die Problemprisentation ist zweifellos schliissig, fraglich ist, ob nicht
préziser (und schwieriger) die (erste) Frage des Bibelverstindnisses (Her-
meneutik) vom Problem ,,Schrift und Tradition” abgehoben werden sollte,
denn keine 6kumenisch verwandte Kirche ist hinsichtlich ihres Schriftver-
stdndnisses traditionslos. Die hermeneutische Frage aber greift weiter:
zunéchst in dem Sinne, ob das vorausgesetzte dreifach gegliederte Amt im
NT so tiberhaupt zu greifen ist; dann aber, ob und inwieweit eine fehlende

* Pfarrer Dr. Johannes Ehmann ist Geschiftsfiihrer der Arbeitsgemeinschaft Christlicher
Kirchen in Baden-Wiirttemberg und Privatdozent fiir Kirchengeschichte an der Ruprecht-
Karls-Universitit Heidelberg.
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Determiniertheit des Problems im NT nicht eine theologische Offenheit
hinsichtlich des Amtes fiir Ménner und Frauen bedeuten konnte bzw. nach
sich ziehen miisste?!

Die zweite Frage ist okumenisch nicht weniger spannend, weil ,,Glaub-
wiirdigkeit“ ja nichts anderes bedeutet als Identitit und Geschichtlichkeit
einer Kirche miteinander plausibel ins Spiel zu bringen. Berlis erinnert
intensiv an das Selbstverstindnis der alt-katholischen Kirche, auf Re-
formen der einen katholischen und nicht auf Neuerungen in der katho-
lischen Kirche zu griinden. Die weiterfiihrende Frage diirfte allerdings die
sein, ob Identitit der (alt-katholischen) Kirche tatséchlich nur (noch)
mittels Berufung auf die alte Kirche und den Grundsatz des Vinzenz von
Lerinum bewahrt und erneuert werden kann? Es diirfte in keiner Kirche der
skumenischen Gemeinschaft heute ein Amtsverstindnis zu finden sein, das
,ubique* und ,,ab omnibus* getragen wird. Die reformatorischen Kirchen
kennen seit 1530 den magnus consensus, der trotz seiner offenen
Bestimmung oft konstruktiver Stolperstein genug ist.

Hochste Brisanz verbirgt sich in der dritten und vierten Frage des gesell-
schaftlich-kulturellen Aspektes: Sarkastisch konnte dies so auf den Punkt
gebracht werden: Wenn es — so Berlis — Hinweise darauf gibt, dass Frauen
in besonderen Amtern zu Gottes Heilsplan gehoren (konnen), so konnte
man polemisch dem parallel setzen: Es gibt auch Hinweise darauf, dass die
Erde tatsichlich keine Scheibe ist (sein konnte). Serids betrachtet steckt
dahinter jedoch mehr: Gehért zum kulturell-gesellschaftlichen Progress
des Gleichstellungsprozesses (von Frauen fiir Frauen gemeinsam mit Mén-
nern) allein eine naturrechtliche Betrachtung des Problems Frauen-
ordination, oder gehort die Frage der Ordination von Frauen nicht besser in
den Bereich der Gabenorientierung der Geschlechter? Auch letzteres zu
bejahen wiirde allerdings nicht den stillschweigenden Verweis der Frauen
an ,.nicht besondere” Amter in der Kirche bedeuten miissen. Vielmehr
stellte sich dann die m.E. legitime Frage, ob das ordinierte Amt (allein fiir
Ménner) nicht eine Verkiirzung desselben zur Folge hitte (vielleicht sogar
zur Voraussetzung?!). Es diirfte jedenfalls hilfreich sein, die Frage der
Frauenordination (wie vermutlich auch Berlis selbst) weiterhin von der
Frage des Amtes her zu buchstabieren (und entsprechend zu befiirworten)
und nicht vom Fragehorizont einer naturrechtlich begriindeten Gleich-
stellung.

Damit ist zuriickgeblendet zur Frage des dreifachen Amtes zu sagen:
Berlis ist uneingeschrinkt zuzustimmen, dass die Auswirkungen des
gesellschaftlichen Kontextes bei der Frage des Priesteramtes viel erheb-
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licher sind als beim Diakonat. Ich habe aber erheblichen Zweifel, ob die
Differenzierung nach den exegetischen Einsichten zum Verkiindigungsamt
(!) im Diakonat (Apg 6!) tiberhaupt noch haltbar ist. Dann aber riickt auch
der vermeintlich leichtere Zusammenhang ,,Diakonat ebenfalls ins Zent-
rum weiterer Uberlegungen grundsitzlicher Natur — oder: Er bleibt ganz
auf der Ebene nicht-theologischer Faktoren, was dann auch so gesagt
werden miisste.

SchlieBlich mochte ich noch fiir einen Perspektivenwechsel plidieren,
der m.E. bei der Diskussion der Position Thomas Hopkos zu kurz kommt:
Es geht nicht nur um die Frage, ob Kirchenglieder die Meinung vertreten,
Frauen konnten gute Priesterinnen und Bischofinnen sein, es geht auch um
die Frage, wie geistlich damit umgegangen werden kann, dass Frauen diese
Dienste (und Amter) in der Kirche wahrnehmen wollen, ohne dass ihnen
Kompetenz, Qualifikation und Berufung (jure divino) abgesprochen
werden kann.

Leicht macht es sich gerade die alt-katholische Gemeinschaft mit dieser
Frage gewiss nicht. Und dazu ist sie zu begliickwiinschen.
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Afrikanische Pfingstgemein-
den und ihre Bedeutung fiir
die deutsche Okumene

VON WERNER KAHL *

Hinfiihrung: Die Présenz von Gemeinden
afrikanischer Herkunft in Deutschland

Seit der zweiten Hilfte der neunziger Jahre des letzten Jahrhunderts wird
im religionswissenschaftlich-theologischen wie im kirchlichen Raum ein
neues religionssoziologisches Phianomen wahrgenommen und bedacht: die
Prisenz afrikanischer Migrantengemeinden charismatischer bzw. pfingst-
lerischer Prigung in Deutschland. Dieses Phdnomen ist nun in keinster
Weise auf Deutschland beschriinkt. In allen westeuropéischen Lindern gibt
es heute eine kaum genau eruierbare Vielzahl dieser Gemeinden mit affi-
kanischer Mitgliedschaft und Leitung (im Folgenden AP = Afrikanische
Pfingstgemeinden genannt). Wihrend AP in Grofbritannien — auf dem
Hintergrund der zeitlich nahen und langjihrigen Kolonialgeschichte mit
Afrika und der Karibik — seit den siebziger Jahren nachweisbar sind,
breiten sich AP in Deutschland seit der ersten Hilfte der neunziger Jahre
rapide aus. Sie sind Ausweis eines in den achtziger Jahren anhebenden,
meist 6konomisch motivierten Migrationsdrucks, in Deutschland ins-
besondere aus anglophonen Lindern Westafrikas wie Ghana und Nigeria.
Gleichzeitig handelt es sich hierbei um Manifestationen der weltweiten
Verschiebung des numerischen Schwergewichts des Christentums, die sich
Ende des letzten Jahrhunderts vollzogen hat: Heute leben die meisten sich
zum Christentum bekennenden Menschen in Lindern des Siidens, d.h. in
Afrika, Asien und Lateinamerika, wobei Asien und Afrika das am schnells-

* Pfarrer Dr. Werner Kahl ist Privatdozent am Institut fiir Evangelische Theologie/Reli-
gionspidagogik im Fachbereich Erziehungswissenschaft/Humanwissenschaften der Uni-
versitit Kassel, ab 2006 in der Missionsakademie Hamburg.
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ten anwachsende Christentum aufweisen. Damit wird die Hautfarbe der
Anhiinger des Christentums im Schnitt dunkler, und viele von ihnen gestal-
ten ihr Leben und Uberleben unter z.T. extremen, d.h, lebensbedrohlichen
Okonomischen und politischen Bedingungen. Mit der quantitativen Ver-
schiebung geht eine qualitative einher: Etwa ein Drittel der Gliubigen
weltweit ist heute mehr oder weniger dem charismatisch-pfingstlerischen
Spektrum zuzuordnen — mit anwachsender Tendenz. Fiir das Christentum
im sub-saharischen Afrika und insbesondere in Westafrika von Siid-
Senegal bis nach Kamerun ist heute eine fast durchgiingige Charismati-
sierung des gesamten christlichen Spektrums zu beobachten, d.h. ein-
schlieBlich der ehemaligen europiischen Missionskirchen und der katho-
lischen Kirche, wobei unterschiedliche Grade von Charismatisierung vor-
liegen: Von den groBen verfassten pentekostalen Kirchen wie der Church
of Pentecost oder den Assemblies of God iiber unziihlige charismatische
Klein- und Megakirchen bis hin zur mehr oder weniger starken Offnung fiir
charismatische Elemente in den aus Europa stammenden Kirchen. Charis-
matisch-pfingstlerisch bedeutet als Niherbestimmung, die sich mit dem
Selbstverstindnis der diesen Kirchen zugehoérigen Mitglieder deckt,
zweierlei: zum einen die tiberwiltigende Erfahrung der Prisenz Gottes in
seinem Geist (vgl. Apg 2), und zum anderen das Erlebnis von Mani-
festationen dieser Geistprasenz in durch die Gliubigen sich vermittelnden
charismatischen Machterweisen (vgl. 1Kor 12). Phinomenologisch und
theologisch-inhaltlich sind dabei in Bezug auf Afrika gewisse Kontinui-
titen zur traditionellen, primalen Religiositéit gegeben.

Die Ernstnahme der kulturellen, Skonomischen, sozialen, d.h. der enzy-
klopiédischen Partikularitit dieser uns hier beschiiftigenden Version(en) des
Christentums, die in der Fremde auf die Partikularitiit unserer Version(en)
des Christentums trifft, ist anzumahnen, wenn im Folgenden nach deren
Bedeutung fiir die hiesige Kirchenlandschaft gefragt werden soll. Dabei
werden — auf dem Hintergrund der 500-jahrigen Geschichte der Begeg-
nung von Europédern und Afrikanern — nicht nur unterschiedliche Selbst-
verstiindnisse und z.T. kontrire Erwartungshaltungen aneinander, sondern
auch z.T. sich widersprechende Interessen mit zu bedenken sein. Im
Zusammentreffen von AP und deutschen Kirchengemeinden (im Folgen-
den: DK), gleich welcher Konfessionszugehorigkeit, kommt es aufgrund
der benannten Unterschiede friiher oder spiiter immer zu Irritationen auf
beiden Seiten, und zwar auf ganz unterschiedlichen Ebenen: sei es auf der
Ebene des je selbstverstindlichen, aber z.T. gegenliufigen personlichen
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Umgangs miteinander, in liturgischer Hinsicht oder in Bezug auf unter-
schiedliche Frommigkeitsstrukturen, um nur einige Bereiche zu benennen.

Beispiele: ‘

— In einer niederrheinischen Gemeinde in reformierter Tradition wird
ein Sonntagsgottesdienst zusammen mit einer AP gefeiert. Als der
afrikanische Pastor am Ende seiner Predigt Gemeindeglieder nach
vorne ruft, um sie mit Handauflegung lautstark zu segnen und einige
Afrikaner und Afrikanerinnen dabei in Trance geraten und
zusammenbrechen, verlassen deutsche Kirchenbesucher aufgeregt
den Kirchraum, und der deutsche Pastor ldsst Krankenwagen rufen!

— Ein evangelischer Pfarrer ist zum Predigen in eine AP eingeladen. Er
wird zu seinem Sitz in der ersten Reihe geleitet. Wihrend des Gottes-
dienstes fragt ihn eine Afrikanerin aus der zweiten Reihe, wobei sie
mit dem Zeigefinger auf ein Tischchen mit Wasserflaschen und
Glisern weist: Please sir, water? Der evangelische Pfarrer springt auf
und reicht ihr freundlich ein Wasserglas. Die Frau ist beschamt!

— In einem ersten direkten Kontakt zwischen afrikanischen Gemeinde-
leitern von AP und Vertretern von Landeskirchen im Bereich der
VEM versuchen letztere, ihre Gesprichspartner mit Hinweis auf ihre
nicht vorhandenen biblischen Sprachkenntnisse zu disqualifizieren,
worauf ein afrikanischer Pastor klarstellt: Dafiir haben wir den
Heiligen Geist! '

Die Beispiele sollen hier nicht im Einzelnen analysiert werden. In allen
Fillen handelt es sich um Manifestationen wechselseitigen kulturellen
Unverstandnisses, die sich notwendiger Weise einstellen. In der Begegnung
von AP und DK kommt es tatsidchlich zuhauf zu Missverstdndnissen, die in
der Unkenntnis der Traditionen der jeweils Fremden und ihrer spezifischen
Erwartungshaltungen bzw. Bediirfnisse und Interessen griinden. Die her-
vorgerufenen Irritationen oder Uberraschungen mégen aber auch den Weg
bahnen hin zu einem angemesseneren, d.h. der Innenperspektive des je
anderen gerecht werdenden, wechselseitigen Verstindnisses.

In der Wahrnehmung des afrikanischen Christentums aus deutscher
Gemeindeperspektive scheint das Motiv der Hilfsbediirftigkeit im fernen
Afrika weithin bestimmend zu sein, miindend in Spendensammlungen. In
politisch engagierten kirchlichen Kreisen kam in den siebziger und acht-
ziger Jahren hingegen ein politisch engagiertes Christentum im siidlichen
Afrika in den Blick, das im Kampf gegen Rassismus ideell und materiell
unterstiitzt wurde. Auf diesem Hintergrund bedeutet die Prisenz von AP in
Deutschland eine Uberraschung in mehrfacher Hinsicht: Diese Christen
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aus Afrika treten — das ist die Norm — weder als Notleidende noch als Be-
freiungstheologen in Erscheinung. Deutsche Gemeindeglieder und Pfar-
rer/innen sehen sich oft spirituell duBerst selbstbewussten Menschen dunk-
ler Hautfarbe gegeniiber, die sich als Briider und Schwestern im Herrn ver-
stehen und als solche mit ihren Gemeinden Einlass in Kirchengebiude
mehr hoflich fordern als erbitten, und die sich um das Seelenheil ihrer
deutschen Geschwister sorgen; die mit Unverstindnis registrieren, dass es
die meisten deutschen Kirchenmitglieder vorziehen, sonntags nicht in den
Gottesdienst zu gehen. Von ihrem Selbstverstindnis her handelt es sich bei
den AP nicht um ,,afrikanische* Kirchen, sondern um Kirchen aus Afrika
mit ihren Mitgliedern, die in der Migration als gleichberechtigte Christen
auf ihre weilen Briider und Schwestern stoen. Als solche intendieren sie
nicht, unter sich zu bleiben. Ganz im Gegenteil: Mit starker missio-
narischer Motivation verfolgen die meisten AP ein outreach-program. In
der gegenwiirtigen ersten Generation afrikanisch-christlicher Migranten in
Deutschland beschrinkt sich die Missionierung praktisch allerdings fast
vollstindig auf die Gewinnung anderer Afrikaner und Afrikanerinnen, und
zwar vor allem aus dem noch vorherrschenden Mangel an deutscher
Sprachkompetenz. Das hier vorliegende Missionsinteresse und Verstindnis
von Mission — Seelen, inklusive derer von evangelischen und katholischen
Kirchenmitgliedern, fiir Christus gewinnen — stoBt sich dabei mit dem ver-
breiteten Selbstverstindnis von Christen in Deutschland bzw. mit dem
offiziellen Missionsverstindnis der beiden GroBkirchen.

Es wird also insgesamt deutlich, dass wir in den AP Christen aus Afrika
begegnen, die sich beziiglich ihres Selbstverstindnisses und ihrer From-
migkeit erheblich von dem Bild unterscheiden, das sich Christen in
Deutschland gemeinhin von ihnen machen. Ihr Verstindnis dessen, was
christlicher Glaube bedeutet, weicht nicht nur stark von den in den
deutschen GroBkirchen vermittelten Inhalten ab und fordert schon per se
hier gepflegte Glaubenstraditionen heraus. Afrikanische Pastoren (ganz
iiberwiegend miinnlich) zielen z.T. offensiv auf eine Verinderung des
Glaubens auf Seiten der hiesigen Christen ab. Zur reverse mission fiihlen
sich einige geradezu berufen, und zwar in Anlehnung an die kolonialis-
tische Missionierung Afrikas. Diese Missionierung wird unter dem einen
Aspekt, dass die europdischen Missionare die Bibel brachten, in Afrika
gemeinhin als Gottes Werk gepriesen. In der sich zunehmend entkirch-
lichenden Situation in Europa deuten sie ihre hiesige Priisenz, etwa
folgendermafen: In der Not unserer Gottabgewandtheit habt ihr uns da-
mals das biblische Christentum gebracht und uns aus den Fingen der
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Fetischreligion unserer Ahnen befreit — dafiir danken wir euch; heute sind
wir nach Europa gekommen, um die satanischen Michte zuriickzudréingen,
die euch verwirrt haben, indem wir euch wahre christliche Spiritualitét ver-
mitteln. Darin besteht unsere Bedeutung im gottlichen Heilsplan fiir euch;
ihr braucht vor allem uns.

Zur Bedeutung dieser charismatischen Migrantengemeinden

AP sind zunéchst einmal positiv zu wiirdigen als Ausdruck einer genuin
afrikanischen Aneignung und Prigung des Christentums, und zwar in der
zumindest in Westafrika heute am weitesten verbreiteten Art: dem
charismatischen Christentum, das dort seit etwa Anfang der siebziger Jahre
alle Kirchen und Gemeinden durchwirkt hat. Die Pridsenz afrikanischer
Christen, die sich in diesen Gemeinden kirchlich organisieren, erfordert in
der Begegnung mit ihnen die selbstkritische Besinnung und zwingt
geradezu zu gedanklicher, theologischer und gemeindlicher Bewegung.
Die im NT versammelten Schriften bezeugen bereits fiir das 1. Jahrhundert
eine Vielzahl disparater, lokaler Versionen des Christentums. Damals — wie
heute — war es vom verbreiteten Selbstverstindnis der Christen her die vor-
rangige Aufgabe, diese sich von der Tat Gottes in Christus herleitende neue
Glaubensgemeinschaft nicht in unterschiedliche Christentiimer zerfallen
zu lassen. Insbesondere die Schriften des Paulus geben von diesem
Bemiihen Ausdruck. Variabilitdten wie ethnische Herkunft oder spezifische
Akzentuierungen des christlichen Glaubens aufgrund unterschiedlicher
Lebenszusammenhidnge werden zwar nicht negiert. Sie sind aber trans-
zendiert durch die eine Einsicht und Erfahrung: Durch Gottes Tat in
Christus ist die zunéchst auf das Volk Israel beschrinkte Heilszusage uni-
versell entgrenzt worden, so dass seither alle Menschen potentiell zu dem
einen Volk Gottes dazugehoren. Aus dieser Perspektive verlieren staatliche
bzw. soziologische Kategorisierungen von Menschen etwa nach Inlidndern
und Auslidndern, nach Menschen erster und dritter Welt, nach Michtigen
und Ohnmichtigen, Schwarzen und Weillen, Primitiven und Zivilisierten
ihre absolut erscheinende Giiltigkeit. Vom Selbstverstindnis des Friih-
christentums, wie es in den Schriften des NT dokumentiert ist, haben die
etablierten Kirchen in Deutschland gar keine andere Chance als sich ernst-
haft und letztlich in Dankbarkeit auf die Begegnung mit den Christen aus
Afrika, die hier leben, einzulassen — als Briider und Schwestern im Herrn.
Ein entschiedenes, vor Ort konkret gelebtes Bekenntnis zu dieser in
Christus begriindeten, unzweifelhaften Zusammengehorigkeit — bei allen
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Differenzen im Einzelnen — diirfte ein wichtiger kirchlicher Impuls fiir die
Gesamtgesellschaft sein und xenophobischen sowie rassistischen Res-
sentiments entgegenwirken.

In der Begegnung besteht die Chance, zum einen der Tatsache gewahr zu
werden, dass es sich auch bei der evangelischen, der methodistischen oder
baptistischen Kirche in Deutschland um nicht mehr, abér auch nicht
weniger als lokale Versionen des weltweiten Christentums mit je eigener
geschichtlicher Herkunft handelt. Zum anderen aber ist mit dieser Erkennt-
nis auch die andere verbunden, dass es sich hierbei um notwendige Kon-
textualisierungen handelt, zu denen das Evangelium vom partikular Fleisch
gewordenen Wort Gottes befreit und die in der im NT vorliegenden Varia-
bilitdt des konkreten Gemeindelebens und Glaubens bereits im Friih-
christentum vorgegeben ist. Da wo Christen unterschiedlicher ethnischer,
sozialer und/oder theologischer Herkunft lokal zusammen wohnen, da sind
sie in ihrer Verschiedenheit zueinander gewiesen. Auch in dieser Hinsicht
lohnt der Blick ins NT: So empfiehlt Paulus niemals die Aufsplittung
lokaler Gemeinden nach jenen Identitéiiten oder Vorlieben, sondern die Auf-
gabe besteht in der Etablierung bzw. im Erhalt einer Gemeinde, in der
Menschen sich in ihrem jeweiligen So- und Verschiedensein aufgehoben
wissen konnen. Die Prisenz afrikanischer Christen in Deutschland notigt
die hiesigen Kirchen also geradezu zu einer dkumenischen Offnung vor
Ort.

In diesen AP wird etwa evangelischen Christen in Deutschland wohl
anschaulich, wie anders und — wechselseitig! — z.T. befremdlich der
christliche Glaube hier und da verstanden und gelebt wird. In der Begeg-
nung mit dem Anderen werden aber auch — wie in einem Spiegel — Mingel
unserer eigenen kirchlichen Situation unausweichlich deutlich: Dort volle,
hier leere Kirchen; dort lebendige, hier von vielen oft als langweilig emp-
fundene Gottesdienste; dort die Partizipation vieler Gemeindeglieder in
unterschiedlichsten Funktionen am Gottesdienst, hier die Pfarrer- oder
Pfarrerin-zentrierte Gottesdienstfeier; dort Bewegung des ganzen Kérpers
im Gottesdienst, hier ruhiges Sitzen auf der harten Kirchenbank; dort
Freundlichkeit, hier oft Ernsthaftigkeit; dort Kontaktfreudigkeit; hier Kon-
taktscheue; dort BegriiBung der neuen Gottesdienstbesucher, hier Anony-
mitiit; dort die Band mit Rhythmen unserer Tage, hier Orgelmusik ver-
gangener Jahrhunderte; dort Menschen verschiedenen Alters zusammen:
hier vor allem alte Menschen; dort Freiheit, hier Zwang; etc. Voraussetzung
zur Veriinderung der hiesigen kirchlichen Situation, die hier nicht karikiert,
aber doch in ihrer verbreiteten Tendenz angezeigt werden sollte, ist zu-
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néichst einmal die Bewusstwerdung ihrer Problematik, und das Bewusst-
sein davon, dass sie auch verindert werden kann. Das Ziel wird sicher ein
partizipatorischer und lebendiger Gottesdienst sein. Dabei ist allerdings der
Versuchung zu widerstehen, die Gottesdienstform und die Glaubens-
duBerungen afrikanischer Christen einfach unkritisch zu kopieren. Anstatt
vom theologischen Export auf theologischen Import umzuschalten, ist es
vielmehr notig, sowohl evangeliumsgemafe wie kultur- bzw. kontextadi-
quate Formen des Gottesdienstes und der Predigt zu erkunden, die den Mit-
menschen heute entsprechen, die sie ansprechen.

Bei den Migrantenkirchen in Deutschland handelt es sich vor allem um
charismatische Gemeinden. Geisterfahrung — also die Erfahrung der
Menschen in Bewegung setzenden, sie verlebendigenden Prisenz Gottes —
und die Kommunikation von andere heilenden und christliche Gemein-
schaft spendenden Geistesgaben stehen im Zentrum ihres Verstédndnisses
dessen, was den christlichen Glauben ausmacht. Damit aktualisieren
Christen in und aus Afrika und mitten unter uns eine Erfahrung, die im
Friihchristentum weit verbreitet war und wesentlich Identitiit stiftete. Das
Friihchristentum war keine Buchreligion, sondern seine Anhénger lebten
von der Erfahrung und der Erwartung dieser sich im Geist vermittelnden,
heilenden Gegenwart Gottes her. Aus dieser Perspektive heraus inter-
pretierten sie ihre Lebenswelt und Wirklichkeit. Und in eben dieser Sicht-
weise erschloss sich ihnen aus der Heiligen Schrift Israels, wer Jesus
Christus fiir sie war (vgl. neben Paulus vor allem das Johannesevangelium
beziiglich der hermeneutischen Funktion des Parakleten). Diese Aktua-
lisierung der Geisterfahrung in den charismatischen Migrantengemeinden
stellt die im Protestantismus verbreitete exklusive Bezugnahme auf die
Bibel sowohl als Offenbarungsquelle als auch die Konzentration auf die
Rechtfertigungslehre als absolute Mitte der Bibel bzw. des Christentums in
Frage. Sowohl die Bedeutung der Geisterfahrung im Friihchristentum als
auch die Relativierung der Rechtfertigungslehre in Bezug auf Paulus
werden iibrigens in der internationalen neutestamentlichen Forschung ins-
besondere der letzten zwei Dekaden intensiv bedacht.

Gleichzeitig nehmen wir mittlerweile auch in Deutschland eine erhohte
Attraktivitit charismatisch-pfingstlerischer Gemeinden bzw. charismati-
scher GlaubensiuBerungen wahr. Vor allem in der jungen Generation gibt
es heute weniger Beriihrungséngste als frither beziiglich geistlicher Erfah-
rungen. Ganz im Gegenteil: Auch unter Studierenden der Religions-
pidagogik und Theologie scheint der Anteil jener zu wachsen, die erwar-
ten, dass ihr Bediirfnis nach spiritueller Erfahrung in den Kirchen gestillt
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werde und sie von ihren Pfarrern bzw. Pfarrerinnen darin begleitet wiirden.
Damit werden etwa evangelische Kirchen in Deutschland sowohl von der
jungen Generation als auch von den Migrantenkirchen auf ihre religitse
Kernkompetenz hin befragt: die authentische Feier und Ermoglichung der
Erfahrung der Prisenz des lebendigen und lebendig machenden Gottes,
und zwar in einer Art und Weise, die Menschen in Deutschland erreicht
und anspricht.

Scheint also heute eine spirituelle Vertiefung in den in Deutschland etab-
lierten Kirchen notig und — nicht zuletzt wegen des durch die Migran-
tenkirchen gegebenen Anreizes in dieser Hinsicht — auch konkret méglich
zu sein, so wird die Begegnung mit hiesigen Kirchen die AP nicht unver-
dndert lassen und gegebenenfalls zur Korrektur solcher Glaubenserwar-
tungen fiihren, die aus der Perspektive frithchristlich gemachter Erfah-
rungen und Deutungen problematisch erscheinen. So sind nach dem NT
etwa korperliche Heilungen als Konkretionen des Heils Gottes Funktionen
des sich gegen Todesmichte durchsetzenden gottlichen Herrschafts-
bereichs. Als problematisch erscheinen auf diesem Hintergrund Erwar-
tungen heutiger Christen, die die Nahe Gottes vom Heilungserleben im
individuellen Krankheitsfall abhéngig machen. Auch wenn — wie weitver-
breitet — individueller Erfolg in Familienplanung, Beruf und Geldver-
mehrung als Ziel und exklusiver Ausweis gottlichen Beistands gedeutet
wird, liegt eine Interpretation des NTs bzw. der Bibel zugrunde, die nicht
im Einklang mit frithchristlichen Glaubensinhalten steht, sondern die Aus-
druck einer von kapitalistisch-westlichen Wertvorstellungen durchdrun-
genen afrikanisch-traditionellen Religiositit ist.

Mit Dank wird von den Briidern und Schwestern aus Afrika insgesamt
die Uberzeugung von der in Korper und Gemeinschaft Heil stiftenden
Nihe Gottes zu héren und so aufgeschlossen wie kritisch zu erlernen sein.
Neutestamentlich gut bezeugt ist allerdings die Erfahrung und Erwartung,
dass die gesamte Wirklichkeit unter dem Zuspruch und Anspruch Gottes
steht. Davon — und das werden afrikanisch-charismatische Christen neu zu
horen und in ihren Lebenskontexten selbst zu aktualisieren haben — ist aber
die politische und 6konomische Dimension der Lebensorganisation nicht
ausgenommen.

Das Zusammen-Wachsen von einheimischen und Migrantenkirchen in
Deutschland ist ein anstrengendes, aber nicht zu umgehendes und letztlich
lohnendes Unterfangen, das einen langen Atem (pnewma) braucht. In der
Begegnung vor Ort besteht die 6kumenische Bewihrungsprobe par excel-
lence.
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Herausforderungen

in der Begegnung

von afrikanischem und
europdischem Christentum

VON ,
CHRISTINE LIENEMANN-PERRIN *

Kommentar zum Beitrag von Werner Kahl, Afrikanische Pfingsigemeinden
und ihre Bedeutung fiir die deutsche Okumene

Werner Kahl hat am Beispiel der afrikanischen Pfingstgemeinden die
neuen Akzente in der Kirchenlandschaft Deutschlands sehr anschaulich
beschrieben und sie zu Recht als integralen Bestandteil dkumenischer
Gemeinschaft in Deutschland gewiirdigt. Ausgehend von den Erfahrungen
mit afrikanischen Pfingstgemeinden in der Schweiz mochte ich kurz auf
drei Punkte eingehen.

1. Landeskirchen vor alten und neuen Herausforderungen

Im Kontrast zu der immer ilter werdenden Gesellschaft in mitteleuro-
piischen Lindern ist die Hilfte der Bevolkerung in Afrika unter 15 Jahre
alt. Deshalb kann es nicht erstaunen, dass durch die Migration von Men-
schen aus Afrika Kirchenformen nach Mitteleuropa gelangen, die haupt-
sichlich von Jugendlichen und jungen Erwachsenen getragen und gestaltet
werden. Das stellt landeskirchliche Gemeinden vor neue Herausforderun-
gen. Ein Beispiel dazu. Ich wohne am Stadtrand von Bern in der Kirchen-

_gemeinde mit der groften Dichte an Alters- und Pflegeheimen im ganzen
Kanton, und auch in den Wohnhiusern der Gemeinde sind &dltere Menschen
tiberdurchschnittlich vertreten. Die Pfarrer unserer Gemeinde haben sehr

* Prof. Dr. Christine Lienemann-Perrin ist Lehrstuhlinhaberin fiir Okumene und Missions-

wissenschaft an der Theologischen Fakultit der Universitit Basel sowie Lehrbeauftragte
fiir Okumenische Theologie an der Christkatholischen und Evangelischen Fakultit der
Universitit Bern.
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viel mehr Menschen kirchlich zu bestatten als zu taufen und zu kon-
firmieren. Aufgrund der Bevolkerungsstruktur sieht die Gemeinde eine
wichtige Aufgabe darin, Kirche fiir Hochbetagte und ihre Angehorigen zu
sein. Alt vertraute Gottesdienstformen sind fiir sie ein Gegengewicht zu
ihrer zunehmenden Vereinsamung in einer meist fremden Wohnumgebung.
Im diakonischen Bereich setzt die Gemeinde Akzente bei jenen, die fiir die
Gesellschaft und die Kirche selbst nichts mehr leisten, sondern nur noch
deren Dienste in Anspruch nehmen konnen. Dies wird auch in Zukunft eine
wichtige Aufgabe der Kirche in unserer Gesellschaft bleiben — trotz des
berechtigten Hinweises auf die Sehnsucht nach lebendigeren Gottesdienst-
formen in den Ortsgemeinden.

Zu unserer Gemeinde gehort aber auch ein Stadtteil mit vielen jungen
Leuten und kinderreichen Familien. In mehreren Wohntiirmen leben rund
2.700 Menschen aus 60 verschiedenen Nationen zusammen. Darunter sind
viele, die als Gastarbeiter oder Asylsuchende in die Schweiz gekommen
und hier geblieben sind, und Botschaftsangehorige, die in der Regel nach
vier Jahren die Schweiz wieder verlassen. Hier ist unsere Kirchengemeinde
in ganz anderer Art gefordert und auch prisent: durch eine lebendige
Jugendarbeit, Angebote fiir junge Eltern, Sprachkurse fiir Auslinderinnen
mit Kleinkindern, interkulturelle und interreligiose Anlidsse. Der Spagat
zwischen den verschiedenen Bevolkerungsgruppen und Segmenten kirch-
lichen Lebens ist freilich schwierig. Eine durch die Migrationssituation
dringlich gewordene Aufgabe von Ortsgemeinden sehe ich darin, zwischen
den heterogenen Christentumsformen Briicken zu schlagen und im Mit-
einander die eine Kirche in ihrer Vielgestaltigkeit erlebbar zu machen.

2. Kommunikationsprobleme zwischen afrikanischer Pfingstbewegung
und spdtmodernem Christentum

Beziehungslosigkeit und < Vorurteile zwischen pfingstlich-charismati-
schem und landeskirchlichem Christentum sind in europiischen Lindern
nicht neu. Dank 6kumenischer Neuaufbriiche ist aber inzwischen ein Dia-
logprozess in Gang gekommen, der fiir beide Seiten ein hoffnungsvolles
Zeichen ist. Er findet auf verschiedenen Ebenen statt, nicht zuletzt auch
zwischen fremdsprachigen Gemeinden — wie die Migrationsgemeinden
auch genannt werden — und Ortskirchen. Der zuletzt genannte Dialog ist
Jjedoch mit zusitzlichen Verstindigungsschwierigkeiten konfrontiert. Mit
den aus Afrika emigrierenden Menschen gelangt die ,dritte Generation®
~ der Pfingstbewegung nach Europa. Die afrikanische Variante des neuen
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Pentekostalismus hat verschiedene Wurzeln. Eine der wichtigsten unter
ihnen sind die dramatisch sich verschlimmernden Lebensverhiltnisse in
vielen afrikanischen Landern. Migranten entfliechen hauptsichlich jenen
Liandern Afrikas, in denen ein kontinuierlicher Staatszerfall zu grofen
Unsicherheiten im Lebensalltag fiihrt: Kriminalitdit, manchmal auch
Biirgerkriege bedrohen Leib und Leben; funktionierende Gesundheits- und
Bildungssysteme fehlen ebenso wie Erwerbsmdglichkeiten. Die geballten
Probleme werden hiufig mithilfe von kulturellen Deutungsmustern erklirt,
deren Ursprung in den traditionalen Religionen Afrikas liegt. Soziale
Krisen und individuelles Ungliick werden beispielsweise der neu auf-
lebenden Aktivitit von bosen Geistern, Damonen und Hexern zuge-
schrieben. Diese Deutungsmuster haben sich in den letzten Jahren mit der
charismatisch-pfingstlichen Bewegung — die sich ihrerseits einer neuen
missionarischen Initiative aus dem Westen verdankt — verbunden und eine
spezifische Form von Pfingstkirchen hervorgebracht. Darin spielen der
Heilige Geist und seine Manifestationen in den Gottesdiensten eine zent-
rale Rolle. Er wird herbeigerufen als geistliche Macht, um bose Geister zu
entlarven, zu besiegen und damit die Glaubigen aus deren Herrschafts-
bereich zu befreien und zu heilen. In vielen Kirchen Afrikas ist das Amt
des Heilens und Austreibens boser Geister (healing and deliverance minis-
try) bereits zur festen Institution geworden. Fiir Menschen, die der Hexerei
angeklagt werden, sind christliche Abschworungsriten entwickelt worden,
die den Zweck haben, den seelischen und sozialen Frieden wiederherzu-
stellen.

In Europa werden diese Gottesdienstformen von afrikanischen Pfingst-
gemeinden weiter praktiziert, zumal fiir viele Menschen der Weg nach
Europa nicht ins erhoffte Paradies fiihrt, sondern neue Formen von Rechts-
unsicherheit, Bedrohung und Ausgrenzung mit sich bringt. Mit healing and
deliverance worships wird in fremdsprachigen Gemeinden die Angst vor
der Macht boser Geister gebindigt. Wie gehen wir in Europa mit solchen
Deutungsmustern um? Wie vermitteln wir zwischen ihnen und unseren
soziologischen, auf ,,messbaren Daten beruhenden Versuchen, gesell-
schaftliche und religiose Wirklichkeit zu verstehen? Die Kommunikations-
schwierigkeiten zwischen dem sich abzeichnenden ,,nédchsten Christentum®
(Philip Jenkins) und dem spidtmodernen Christentum landeskirchlicher,
freikirchlicher und pfingstlicher Prigung sind grof. Sie werfen die Frage
auf, wie die verschiedenen Christentumsformen ,,zusammen Kirchesein*
kénnen.



3. Gedanken zur Reconfiguration der Okumene in Europa

Mit Werner Kahl stimme ich darin iiberein, dass es kiinftig 6kumenische
Gemeinschaft in Europa nur mit den fremdsprachigen Gemeinden wird
geben konnen. Zwei Aspekte der Beziehungen zwischen ihnen und den
Landeskirchen seien kurz angesprochen:

Europas Gesellschaft wird in religioser und kultureller Hinsicht zuneh-
mend plural. Sie kommt nicht umhin, die bereits erkennbare Kultur der
konstruktiven Toleranz und des interreligiosen Dialogs konsequent weiter
auszubilden. Diesbeziiglich kann das landeskirchliche Christentum vieles
von den fremdsprachigen Gemeinden aus verschiedenen Lindern Asiens
lernen; denn asiatische Christen und Christinnen haben in ihrer Heimat als
Minderheiten in religits pluralen Gesellschaften existiert und gelernt, den
christlichen Glauben in einer mehrheitlich andersreligiosen Gesellschaft zu
artikulieren. Fiir weniger hilfreich halte ich indessen im spitmodernen
Kontext den missionarischen Geist afrikanischer Pfingstgemeinden. Sie
bedienen sich oft einer Heidenpolemik gegeniiber Konfessionslosen,
»Kulturchristen®, Andersglidubigen und anderen Religionen, die bei uns
Erinnerungen an die fatale Missionssprache des 19. Jahrhunderts weckt.

Europiische Landeskirchen sind in der Regel mit Kirchen in Ubersee,
die aus der europidischen Missionsbewegung hervorgegangen sind, part-
nerschaftlich verbunden. In manchen dieser Kirchen ist derzeit eine
charismatische Wende im Gang, die von den einen begriifit, von anderen
aber mit Skepsis betrachtet wird. Kritische Stimmen in den Partnerkirchen
befiirchten, dass pfingstliche Spiritualitit fiir Menschen in Krisensitua-
tionen nicht nur Zufluchtsort ist, sondern auch zum Ersatz fiir politisches
Denken und sozial-diakonisches Handeln wird. Néchtelanges Beten gibt
zwar Kraft zum Uberleben, zehrt aber auch jene Krifte auf, die fiir den
sozialen Aufbau des Staates dringend bendtigt wiirden. Im Dialog mit den
Partnerkirchen konnen sich Landeskirchen in Europa mit Notwendigkeit,
Segen und Problemen der charismatischen Wende — die ja auch in vielen
Kirchen Europas begegnet — auseinandersetzen. Darin sehe ich eine
Chance fiir die Neugestaltung der Okumene in Europa. Neben der pfingst-
lichen Spiritualitit, der sie mehr Raum geben sollte, darf sie die 6ffentliche
Verantwortung der Kirche nicht aus den Augen verlieren.
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Ob Siid oder Ost:
1 Der Geist weht, wo er will

VON HERMANN GOLTZ *

Ein komparativer Kommentar des Ostkzrchenkuna‘lers zu Werner Kahl, Afri-
kanische Pfingstgemeinden und ihre Bedeutung fiir die deutsche Okumene

In der Musik und in entsprechenden AuBerungen, seien sie religidsen oder
auch nicht-religiosen Charakters, hilt man die Improvisation fiir eine charis-
matische Sache. Die kiinstlerische Improvisation gilt vielen als spontane
Eingebung, als Inspiration, als ein charismatisches Ereignis sui generis.

Wenn wir uns indes die materialen Strukturen charismatischer AuBe-
rungen niher anschauen, — ob dies die Improvisationen eines genialen
Organisten oder die Gottesdienste einer afrikanischen Pfingstgemeinde
oder die begeisternden, freien Reden eines Politstars sind —, so zeigen sich
sehr schnell feste Grundstrukturen bzw. Formeln, die nicht selten — je in
ihrer Weise — archaische Rhythmen, Tonmodelle und Sequenzen auf-
weisen. Im charismatisch-gottesdienstlichen Bereich erscheinen diese
Grundstrukturen als ,,Kontinuititen zur traditionellen, primalen Religiosi-
tit“, um die zutreffende phidnomenologische Beobachtung Werner Kahls
aufzugreifen, aus welcher hier noch weitere und iibergreifende dkume-
nische Erkenntnisse zu gewinnen sein diirften.

Diese substantielle, kaum aufzulosende Verbindung des Charismati-
schen mit dem Archaischen! hebt nun aber die auch bei Werner Kahl noch
bestimmenden, fiir die Erkenntnis iibergreifender Zusammenhinge unzu-
reichenden Antonyme auf, als da z.B. sind: neu — alf, Freiheit — Zwang,
Bewegung — Ruhe etc. Die Aufhebung dieser unzureichenden Antonyme

* Prof. Dr. Hermann Goltz ist Professor am Institut fiir Konfessionskunde der Orthodoxen
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durch die stabile Interpolierung des Charismatischen mit dem Archaischen
hilft, die iiblichen Entgegensetzungen oder unsachgemifien Kategori-
sierungen ganzer christlicher Kulturen zu revidieren. Diese Revision be-
trifft vor allem eine immer noch vorherrschende, immer noch pri-post-
- moderne westliche Sichtweise auf die Ostlichen christlichen Kulturen,
gleich ob diese nun in Ost- und Siidosteuropa oder im Orient gegen alle
Verfolgungen zuhause sind oder in der weltweiten Diaspora auf allen
iibrigen Kontinenten entweder bereits eingewurzelt oder als Migranten-
bzw. Fliichtlingskirchen existieren.

Wenn heute vielen von uns im traditionellen Protestantismus oder
Katholizismus der charismatische Grundton fehlt, so heifit dies noch lange
nicht, dass der charismatische Charakter eine post-protestantische oder
post-katholische Erscheinung ist. Vielmehr diirfte — und auch hier ldsst
Max Weber wieder griifen — der charismatische Charakter der Kirche
durch das Traditionalistische und durch das Rationalistische zugedeckt und
fast erstickt worden sein. So miisste Werner Kahl angesichts der
,.Charismatisierung* ... ,der ehemaligen europiischen Missionskirchen
und der katholischen Kirche® im sub-saharischen Afrika eigentlich von
einer ,,Re-Charismatisierung* sprechen.

Wenn man hingegen die orthodoxen Kirchen verschiedenster Couleur in
Europa und im Orient in ihren vielfiltigen Gottesdiensten kennenlernt,
wird schnell deutlich, dass diese ,,archaischen* Kirchen gerade im offen-
siven Festhalten an den ,,alten Formen nicht ,,verknochert” bzw. ,,petri-
fiziert* sind, sondern vielmehr das Charismatische durch die anti-charis-
matischen Versuchungen sehr sichtbar, sehr spiirbar, sehr erfahrbar erhalten
und hindurch getragen haben. Hier lésst sich paradigmatisch das angeblich
LAlte® als der haltbare Schlauch des neuen Weins erkennen.

In den Ostlich-orthodoxen Feiern des Wortes des dreieinigen Gottes und
der Mysterien (Sakramente) des dreieinigen Gottes ist das Charismatische
duBerlich und innerlich herrschend. Jeder Gottesdienst, jedes Sakrament,
jeder Vergebungsakt der Siinden, ja auch jede para-kirchliche Veranstal-
tung ist nur durch die Hilfe und den Trost des Parakleten, des Geistes
Gottes, moglich. Das, was in der Konfessionskunde oder der Liturgie-
wissenschaft trocken der ,.epikletische Charakter des orthodoxen Gottes-
dienstes genannt wird, ist in der charismatischen Realitit der Ostkirchen
der klingende Hymnus an den Geist, der Gott an Ehren gleich ist, ist das
flehende und vertrauvensvolle Gebet, dass der Heilige Geist herabgesandt
wird, der als der Leben schaffende Geist nicht nur das Brot und den Wein
in Leib und Blut Christi wandelt, sondern der ebenso auf die Gemeinde
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herabfihrt und ihr an den Gnadengaben Gottes, den Charismata, und am
unverderblichen Leben Christi Anteil gibt. Der Geist Gottes durchdringt
das Volk Gottes nicht nur im Gottesdienst, er ist ,,allgegenwértig und alles
erfiillend”. Sehr viel hiufiger als im Westen — und nicht nur zu Pfingsten —
erklingt in- und auBerhalb der orthodoxen Kirchen der wohl bekannteste
ostchristliche Hymnus an Gott den Geist:

Himmlischer Konig, Troster,
du Geist der Wahrheit, allgegenwdirtig und alles erfiillend,
Hort der Giiter und Spender des Lebens,
komm, wohne in uns, reinige uns von jeglichem Fehl
und rette, Giitiger, unsere Seelen.

Ohne den eigentlich charismatischen Charakter eines jeglichen Gottes-
dienstes und jeglicher Feier der Mysterien (Sakramente) wiirde orthodoxe
Kirche nicht nur undenkbar sein, es gibe sie in ihrer eigenstiindigen Weise
ohne dieses charismatische Fundament nicht. Hier, in diesem charis-
matischen Charakter, diirfte auch letztlich die Erkldrung fiir die immer
wieder erstaunende Tatsache liegen, dass in allen reichen liturgischen
Traditionen des ostlichen Christentums keine Steifheit und falsche Strenge
herrscht, auch nicht der von Werner Kahl konstatierte Gegensatz von
Freundlichkeit und Ernsthaftigkeit (wenn dies iiberhaupt ein wirklicher
Gegensatz ist). Vielmehr herrscht hier das volle Leben, in welchem die
Fiille des Heils geistig und sinnlich spiirbar wird.

Zur Erfahrung des Geistes, zum Erfahren der Charismata, diirfte wohl
gerade das forderlich, sein, was dem westlichen Geist filschlicherweise als
ungeistig erscheint: ,,Wiederholungen®, ein Hineinkommen des Geistes
und des Korpers in Rhythmen, ein nicht kurzatmiges Sich-Hineinleben in
den Gottesdienst, ein sich Hineingeben ins vielgliedrige Gebet, der geistige
und physische Rhythmus des vielfachen ,Herr erbarme dich® in den Ketten
der Fiirbittgebete, das Rhythmisch-Antiphonische zwischen Volk und Vor-
beter, dies und noch vieles andere ist das notwendige ,.archaische® Medium
fiir die Erfahrung der Charismata des Gottesgeistes, das in den ,alten”
(friihen) Kirchen des Ostens bis in die ,,neuen‘ (spiten) afrikanischen und
afroamerikanischen christlichen Gemeinden lebendig und prisent ist. Im
Ubrigen sind dies nicht zwangsweise exklusive charismatische Erfahrun-
gen des Ostens und des Siidens, vielmehr hat hier der Westen seine eigene
charismatische Praxis und Erfahrung nur verdringt, indem der Gottes-
dienst ins Prokrustesbett rationaler Reduktionen und Kiirzungen gezwiangt
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wurde. Das Charismatische ldsst sich aber auch nicht aus der modernen
westlichen Welt herauseskamotieren. Es kehrt durch andere Tiiren wieder
zuriick. Das 0stliche Christentum braucht kein Taizé, da es diese ,.De-
Charismatisierung™ nicht erlitten hat.

Die lebendige Erfahrung des Wortes Gottes in den orthodoxen, tradi-
tionell charismatischen Gottesdiensten ldsst sogar zweifelhaft erscheinen,
ob die Kennzeichnung des orthodoxen Christentums als einer (nicht-
charismatischen) ,.Buchreligion“ ausreicht, gegen die Werner Kahl unter
Hinweis auf das charismatische Friihchristentum zu Felde zieht. Diese
Bezeichnung, wenn man sie im engen Sinne versteht, hat einen stark fun-
damentalistischen Beigeschmack, gleichermaBen etwa biblizistisch-pro-
testantisch wie — sit venia verbo — koranistisch-islamisch. Demgegeniiber
fdllt auf, dass die orthodoxen Kirchen viel stirker das Prinzip der
»miindlichen Bibel* vertreten. Nicht ist in erster Linie das (ab)geschrie-
bene oder gedruckte Buch der Bibel das Wort Gottes, vielmehr ist der
miindliche Vortrag, die Proklamation des Bibelwortes das Wort Gottes. Der
Dualismus zwischen ,,Wort Gottes* und Predigt ist weniger ausgepriigt, da
die miindliche Proklamation des biblischen Gotteswortes die eigentliche
Predigt ist. Das Vertrauen auf die charismatische Wirkung des prokla-
mierten Gotteswortes ist hier viel groBer gegeniiber einer hiufig hyper-
trophierten Predigtweise, die nicht selten ein nicht-charismatisches Miss-
trauen gegen das einfache Gotteswort der Bibel erkennen lisst.

Wer die Proklamation des Evangeliums in einem orthodoxen Gottes-
dienst miterlebt, spiirt, dass es sich hier um ein charismatisches Ereignis
handelt. Nicht nur, dass jegliche Unruhe in der Gemeinde sich legt und eine
aufnahmebereite, charismatische, aktive Stille einzieht, nicht nur, dass die
Proklamation des Evangeliums wie der predigende Christus selber mit
groBiter Ehrerbietung und Lichterentziinden empfangen wird, vielmehr
kann man an vielen Orten sehen, wie sich die Kinder wihrend der Pro-
klamation unter das Analogion, das Pult mit dem Evangeliar, wie unter ein
schiitzendes Dach kauern. Ein idhnliches charismatisches Symbol des
Schutzes und des Heils durch das Wort Gottes kann man wohl nur bei den
christlichen Sinti und Roma finden, auf deren bildlichen Selbstdarstel-
lungen als ,.fahrendes Volk* gelegentlich der Wagen der Familie mit dem
Dach einer aufgeschlagenen Bibel versehen ist. Diese Selbstdarstellung der
Sinti und Roma ist den meisten orthodoxen Christen sicher unbekannt —
und doch zeigt sich gerade so eine charismatische Gemeinsamkeit zwi-
schen zwei vollig unterschiedlichen Gruppen, die gewdhnlich beide nicht
als charismatisch wahrgenommen werden.
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Die afrikanischen Pfingstkirchen, die als Migrantenkirchen in Deutsch-
land leben, sind vor allem ,.charismatische Gemeinden®, bei denen — so
Werner Kahl — ,.die Kommunikation von andere heilenden und christliche
Gemeinschaft spendenden Geistesgaben im Zentrum ihres Verstindnisses
dessen, was den christlichen Glauben ausmacht®, steht. Hier schweift der
vergleichende Blick Werner Kahls, wie schon erwihnt, bis zum ,Friih-
christentum®.

Angesichts dieses weiten Briickenschlages in charismatische Vergan-
genheit diirfte hier das kurze Schluss-Plidoyer dafiir am Platze sein, den
westlichen Blick nicht stindig nur zuriick zum fernen Friihchristentum als
dem angeblichen Hort alles Charismatischen zu wenden. Vielleicht liegt
das Gute viel niher. Die Blickrichtung ist eigentlich durch die meisten
Gotteshiiuser des Westens noch angegeben, deren Altire, deren Chére zum
Oriens, d.h. zum (Sonnen-)Aufgang (Anatolé) im Osten weisen. ,,Die
Kommunikation von andere heilenden und christliche Gemeinschaft
spendenden Geistesgaben® (Charismata) steht in vielféltigster Weise im
Zentrum der Gemeindefeiern der ostkirchlichen Gottesdienste und Mys-
terien. Die Salbung des ganzen Korpers der Katechumenen vor der Taufe,
die Myron-Salbung als sinnlich-geistige Mitteilung der Gemeinschaft des
Heiligen Geistes unmittelbar. nach der Taufe, die Korper und Seele
stirkende Versieglung mit dem Kreuzzeichen auf die Stirn in der Salbung
vor Feiertagen (nicht nur als Olung der koérperlich Kranken und Ster-
benden, sondern als Stirkung der ganzen Gemeinde), der Segen mit dem
durchs Kreuz geheiligten Wasser zu Theophanie und zu anderen hohen
Festen, all dies ist eine sinnlich-geistige Austeilung von Geistesgaben
(Charismata), welche die orientalische Christenheit in ihrer vergangenen
und gegenwirtigen Situation am Leben erhalten hat.

Auch unser vom Geist gen Osten gelenkter Blick kann ein christliche
Gemeinschaft spendendes Charisma sein. In diesem Sinne plidiere ich hier
fiir eine charismatische Okumenik.

ANMERKUNG

! Der Begriff des Archaischen wird hier nicht pejorativ benutzt, sondern als durchaus

positiv besetzte Bezeichnung stabiler, archetypischer Grundmuster in den unterschied-
lichsten Bereichen der Kommunikation.
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Wie kann die Orthodoxie die
okumenische Bewegung
verdndern?

ltWie kann die dkumenische
Bewegung die Orthodoxie
verdndern?

VON GRIGORIOS LARENTZAKIS *

Johannes Oeldemann gab eine Publikation heraus mit dem Titel ,,Ortho-
doxe Kirchen im oOkumenischen Dialog. Positionen, Probleme, Per-
spektiven” (Bonifatius-Verlag, Paderborn 2004). Ein Kapitel trdgt den
Titel: ,,Orthodox und 6kumenisch — Ein Widerspruch?* Er stellte tatséch-
lich in seiner Untersuchung fest, dass in der westlichen dkumenischen
- Literatur diese Frage bejaht wird. Kurz gefasst: Die westlichen Kirchen
fordern die Okumene, die Gstlichen bzw. die Orthodoxen verhindern sie!
Oeldemann bemiiht sich dann diese quasi offentliche Meinung, dieses
iibliche Vorurteil, mit konkreten Fakten, Dokumenten und Daten, iiber-
zeugend zu widerlegen.

Wenn also dieses Bild verbreitet wurde oder noch verbreitet wird,
welche Anderungen in der Okumene werden durch die Orthodoxie er-
wartet? MLE. ist es also zunichst erforderlich, ja dringend notwendig, iiber
die tatsdchliche Situation offen zu sprechen, um viele, bewusste oder unbe-
wusste, Missverstindnisse klarzustellen und zu iiberwinden. Haben wir es
hier mit einer selektiven Wahrnehmung zu tun?

Orthodoxie und Okumene

Nach orthodoxer Auffassung und orthodoxem Empfinden muss der
schmerzliche Skandal der Trennung liberwunden werden, damit die volle
kirchliche Gemeinschaft als Einheit in der Vielfalt erreicht wird. Einheit im
Wesentlichen des christlichen Glaubens, das von allen Christen und von

* Prof. Dr. Grigorios Larentzakis ist Professor fiir Orthodoxe Theologie am Institut fiir
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allen Kirchen gemeinsam anerkannt und bekannt (von bekennen) werden
muss, in der Vielfalt der verschiedenen Dimensionen: Vielfalt der auto-
nomen, foderativen, polyzentrischen Verwaltung von Regionalkirchen;
liturgische Vielfalt von vielen liturgischen Riten und liturgischen Ord-
nungen; Vielfalt der Ausdrucksformen desselben Inhalts des christlichen
Glaubens.

Dies fordert und unterstiitzt die Orthodoxie und dies erwartet sie auch
von den anderen Kirchen in der ockumenischen Bewegung.

Und wenn dies die Orthodoxe Kirche in den Vordergrund stellt, meint sie
nicht, dass all das die ,,orthodoxe Position” im konfessionellen Sinne ist,
oder dass sie alles spiiter erfunden hitte, sondern dass dieses gemeinsame
Glaubensgut und Glaubenserbe, auch die vorher erwihnte reichhaltige
Vielfalt aus der Zeit des Ersten Jahrtausends, aus der Zeit der gemeinsamen
Okumenischen Konzilien, also aus einer Zeit, als es noch keine Konfes-
sionen im heutigen Sinne gegeben hat, her stammt. Und noch etwas: All
das, d.h. dieses Glaubensgut sei (oder sollte es sein) auch das Glaubensgut
der heutigen anderen Kirchen und Konfessionen. Das muss deutlich
gemacht werden und ins Bewusstsein der Kirchen heute kommen. Auch die
Reformation ist mit diesem Zentralanliegen damals an die Offentlichkeit
getreten: Das gemeinsame Glaubensgut aus der Friihkirche durch Re-
formieren wiederherzustellen und aus den vielen spdter im Westen ent-
wickelten Missbrauchen zu ,reinigen®.

Okumenische Anliegen der Orthodoxie und Wiinsche
an die anderen Kirchen

Die Wiederherstellung der christlichen bzw. kirchlichen Einheit stellt ein
Grundanliegen der Orthodoxie dar, auch in der modernen, zeitgenossi-
schen Form, was sie offiziell mit Synodal-Beschliissen und Enzykliken seit
dem Jahre 1902! fordert und fordert. 1920 war das Okumenische
Patriarchat die erste Kirche, die offiziell die Griindung eines Weltkir-
chenrates mit der Bezeichnung Kirchenbund koinonia et ecclesia vor-
geschlagen hat. All das ist in zahlreichen Verdffentlichungen zugénglich
und es sollte eigentlich auch sehr bekannt sein, wenn man es erfahren will.2

Also: Welche Einheit will die Orthodoxe Kirche? Vielleicht wird die
Frage noch verschirft, wenn man anders fragen muss: Welche Einheit
miissen wir wollen? Welcher ist also der Wille des Herrn? Thn iiberliefert
uns der Evangelist Johannes im 17. Kapitel. Es handelt sich um das letzte
Gebet Jesu, praktisch um sein Testament, das wir zu realisieren haben. Und
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das bedeutet die Verwirklichung der christlichen Koinonia. ,,... gleich wie
Du, Vater, in mir und ich in Dir bin; dass auch sie in uns seien, damit die
Welt glaubt, dass Du mich gesandt hast. Das Urbild und Vorbild der
kirchlichen Einheit ist die Einheit bzw. die Koinonia der drei gottlichen
Personen durch das Band der Liebe und dass diese Einheit auch die
Koinonia mit den drei gottlichen Personen zum Ziel hat. Die Verwirk-
lichung dieser Ziele der Koinonia betrachtet Jesus sogar als Zeugnis der
Glaubwiirdigkeit seiner Sendung iiberhaupt: Damit die Welt glaubt, dass
Du mich gesandt hast. Dieses ,, Einheits-Modell* tordert und fordert die
Orthodoxe Kirche.? ,,Nicht mehr, aber auch nicht weniger®,* um mit den
Worten von Jiirgen Moltmann zu sprechen.

In diesem Sinne arbeitet also die Orthodoxe Kirche in der Okumene sehr
intensiv und fiihrt mit allen christlichen Kirchen offizielle, bilaterale Theo-
logische Dialoge, was auch die Anerkennung der faktischen Existenz aller
dieser Partner-Kirchen im Dialog bedeutet.’

Wenn man die Frage stellt, was muss durch die Orthodoxe Kirche in der
Okumene geindert werden, muss man zunichst die Frage stellen, ob auch
die anderen Kirchen dieser Meinung sind, dass etwas Grundsitzliches
gedndert werden muss. Anders formuliert: Sind auch die anderen Kirchen
der Meinung, dass die Wiederherstellung und Realisierung der Kirchlichen
Einheit durch das gemeinsame Suchen, gemeinsame Finden und gemein-
same Bekennen des wesentlichen Inhaltes desselben Glaubens erfolgen
soll, oder dass zwischen den heutigen konfessionell verstandenen Kirchen
ihr konfessioneller Status quo, ihre konfessionelle Identitit unverindert
bleiben muss? Leidet das Christentum bzw. die christliche Kirche an diesen
vielen konkreten schmerzlichen Spaltungen? Diese skandaldse Zerrissen-
heit des Christentums als normal zu betrachten oder sogar als eine Gabe
Gottes fiir die reichhaltige Vielfalt der Botschaft Jesu Christi entspricht
m.E. nicht den historischen Fakten und der traurigen Wirklichkeit, sondern
es stellt eine Selbstbeschwichtigung dar. Har Jesus eine Kirche gewollt
oder viele Konfessionen? Dies muss noch klarer beantwortet werden. Von
orthodoxer Seite ist die Antwort klar: Das okumenische Ziel ist die .,eine,
heilige, katholische und apostolische Kirche” in der Koinonia Ecclesia-
rum. Dafiir ist auch der theologische, 6kumenische Dialog sinnvoll und
unabdingbar. Denn ,,Noch verhindern wesentliche Unterschiede im Glau-
ben die sichtbare Einheit. Es gibt verschiedene Auffassungen, vor allem
von der Kirche und ihrer Einheit, von den Sakramenten und den Amtern®
(Charta Oecumenica 1, 1). Daher: ,,Um die dkumenische Gemeinschaft zu
vertiefen, sind die Bemiihungen um einen Konsens im Glauben unbedingt
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fortzusetzen. Ohne Einheit im Glauben gibt es keine volle Kirchen-
gemeinschaft. Zum Dialog gibt es keine Alternative™ (Charta Oecumeni-
call, 6).

Haben alle dieses Ziel vor sich, wenn sie von der Okumene und von den
Okumenischen Aufgaben und Zielen sprechen? So z.B. im ekklesiolo-
gischen Dokument der Leuenberger Kirchengemeinschatt und im Statut der
Leuenberger Kirchengemeinschaft selbst,® wie etwa auch im Beitrag des
Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland, der sich auf den Prinzipien
der Leuenberger Kirchengemeinschaft stiitzt und vom Kirchenamt der
Evangelischen Kirche in Deutschland im Jahre 2001 unter dem Titel ,,Kir-
chengemeinschaft nach evangelischem Verstidndnis* herausgegeben wurde?
Der Untertitel konkretisiert selbst die Absicht des Rates der Evangelischen
Kirche mit diesem Beitrag: ,.Ein Votum zum geordneten Miteinander
bekenntnisverschiedener Kirchen.*7 Ist es wirklich nur das ,,geordnete Mit-
einander unserer Kirchen, die mit verschiedenen Bekenntnissen im
Glauben bleiben miissen? Was heifit ,,bekenntnisverschiedene Kirchen*? Ist
es also so gemeint, dass die Ubereinstimmung im Bekenntnis desselben
Glaubens nicht angestrebt wird, d.h. iiberfliissig sei? Eine gegenseitige
Anerkennung des Status quo? Kann man dieses Ziel mit dem Inhalt des
letzten Gebetes Jesu, wie es uns das Johannesevangelium iiberliefert ,,damit
alle eins sind, wie ich in dir und du in mir* (Joh 17,21), in dieser perichore-
tischen Koinonia vergleichen oder hermeneutisch begriinden? Ist das
Prinzip ,,geordnetes Miteinander* eine andere, eine neue Formulierung des
immer wieder geforderten Modells der ,,Versohnten Verschiedenheit”? Und
welche Konsequenzen konnen dann von den Ergebnissen der miihevollen,
okumenischen theologischen Anstrengungen, wie etwa die Studie der
Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung des Okumenischen Rates
der Kirchen ,,Gemeinsam den einen Glauben bekennen*®, oder die Studien
und die gemeinsame Erklirung mit den Empfehlungen des Okumenischen
Arbeitskreises von namhaften katholischen und evangelischen Theologen in
Deutschland zur Bedeutung des gemeinsamen Glaubensbekenntnisses,
herausgegeben von Karl Lehmann und Wolfhart Pannenberg unter dem Titel
,,Glaubensbekenntnis und Kirchengemeinschaft* erwartet werden?”

Auch eine kirchliche Gemeinschaft nur auf der Basis der Gastmoglich-
keit, der Gastfreundschaft und der Gastbereitschaft im Sakramentalen
Leben offnet zwar die geschlossenen Tiiren der ausgrenzenden Exklusivitiit
und vermeidet Polemik und gegenseitige Bekampfung, vielleicht auch die
schidliche konfessionelle Konkurrenz, schafft aber nicht die von Jesus
selbst gewiinschte kirchliche Einheit und gelebte Koinonia.
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Welche Methoden werden fiir die Realisierung
der kirchlichen Gemeinschaft angewandt?

Die Orthodoxe Kirche lehnt die Riickkehr-Okumene bzw. Unterord-
nungs-Okumene ab, gleich von wem sie verlangt wird. Der theologische
Dialog zwischen den Kirchen muss unter gleichen Bedingungen gefiihrt
werden. Das, was die Orthodoxie fordert, fiir richtig und unerlisslich hlt
. ist die Riickkehr zum wesentlichen gemeinsamen Glauben des ersten Jah-
tausends, wie er gelehrt und gelebt wurde und wie er durch die Okume-
nischen Konzilien definiert und artikuliert wurde. Das ist das gemeinsame
Glaubenserbe des Ostens und des Westens, zu dem wir alle gemeinsam hin
kommen und das wir gemeinsam bekennen sollen. Daher, wenn die Ortho-
doxie von Riickkehr spricht, darf es nicht so missverstanden werden, dass
sie Unterordnung meint. Nie waren die westlichen Kirchen unter einer
Jurisdiktion einer Ostkirche!

Wie kann die okumenische Bewegung die Orthodoxie verdndern?

Was hat die Orthodoxe Kirche von heute Neues oder Anderes in ihrem
grundsdtzlichen theologischen Bereich bzw. in ihrem wesentlichen Glau-
bensgut, das sie nicht in der Kontinuitit aus der Friihkirche des ersten
Jahrtausends hat und gedindert werden muss?

Das gemeinsame, wesentliche Glaubenserbe der Okumenischen Kon-
zilien kann nicht Gegenstand von Gkumenischen Verhandlungen sein.
Diesbeziiglich wichst ein wichtiger Konsens. Charakteristisch auch fiir die
Lutherische Kirche im Gegensatz zu anderen ist, betont Hauschild, , dass
sie ihre Katholizitit auch als geschichtliche Kontinuitit und damit als Ver-
pflichtung gegeniiber den Lehrentscheidungen der Viter ernstnimmt*,
Und am Beispiel des Dogmas vom Zweiten Okumenischen Konzil von
Konstantinopel 381 zieht er die Schlussfolgerung: ,,Den Text des Dogmas
von 381 (als Credo und als trinitarische Formel) beizubehalten, gehort
unabdingbar zu dieser Kontinuitit ... Andernfalls verlore unsere Kirche ein
erhebliches Stiick ihrer beanspruchten Katholizitdt.“!! Die Sprache von
Kretschmar ist diesbeziiglich auch sehr klar und hilfreich.'? Dazu sind die
Ergebnisse im offiziellen 6kumenischen Dialog zwischen der Gesamt-
orthodoxie und dem Lutherischen Weltbund sehr wichtig. ,,Okumenische
Konzile sind die Summe biblischer Theologie, und sie fassen Hauptthemen
der Heiligen Tradition zusammen. Sie haben nicht nur historische Be-
deutung, sondern sind fiir das kirchliche Leben unverzichtbar ... Die Leh-
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ren der 6kumenischen Konzile der Alten Kirche sind fiir den Glauben und
das Leben unserer Kirchen heute normativ. Die trinitarischen und
christologischen Formulierungen dieser Konzile sind eine unerléssliche
Anleitung zum Verstindnis von Gottes Heilswerk in Christus und die
Grundlage fiir alle spiiteren dogmatischen Kldrungen.*!® , Als Lutheraner
und Orthodoxe versichern wir, dass die Lehren der 6kumenischen Konzile
fiir unsere Kirchen verbindlich sind.*!*

Das bedeutet konkret, dass im Bereich des wesentlichen Inhalts des
Glaubens kein orthodoxer Theologe oder Hierarch das Recht hat, etwas
Neues zu erfinden oder etwas von diesen Okumenischen Konzilien
Beschlossenes zu dndern.

Trotzdem: Was kann, was muss iiberhaupt gedndert werden? Die Ange-
horigen der Orthodoxie miissen sich dndern in der Haltung und der Art, den
orthodoxen Glauben zu verteidigen. Dies hat zur Folge, dass eine abso-
lutistische Autarkie oder ein ekklesiologischer und soteriologischer
Exklusivismus hinterfragt und iiberwunden werden muss. Damit héngt ein
ekklesiologischer Neuansatz im Verhiltnis und der Beurteilung der
christlichen Kirchen untereinander und zueinander zusammen. Noch dazu
miissen die herkommlichen, klassischen Differenzierungen mit den
Begriffen Hiresie und Schisma ebenfalls hinterfragt und neu definiert
werden.

All das betrifft alle christlichen Kirchen, also auch die Orthodoxe
Kirche, ohne damit das eigene ekklesiologische und soteriologische Selbst-
verstindnis in Frage zu stellen. Metropolit Damaskinos: ,.Es ist notwendig,
dass das Verhiltnis der Orthodoxen Kirche zu den anderen Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften neu durchdacht und beantwortet wird.*!> Ver-
tiefung des Glaubens und kontextuelle Anpassung der Pastoral an die
jeweiligen, zeitbedingten Gegebenheiten des konkreten Lebens in jeder
Epoche und fiir jede Region wurde nie in Frage gestellt. Die wache Ver-
antwortung aller Kirchen liegt zwischen Kontinuitéit und Erneuerung.

Was ich mir von der Orthodoxen Kirche noch wiinschen kann, ist, dass
viele Funktionire und Verantwortliche mehr Konsequenz in der dkume-
nischen Bewegung zeigen. Denn wenn die Gesamtorthodoxie synodal den
tkumenischen Prozess und die gesamtorthodoxe Mitwirkung bei diesem
Prozess beschlieBt, dann miissen diese Beschliisse auch konsequent beriick-
sichtigt und umgesetzt werden. Aber das ist ja nicht nur eine exklusive
Praxis oder ein wichtiges Desiderat innerhalb der Orthodoxen Kirche ...

Konsequente Vorbereitung ist auch erforderlich. Die Okumenische
Theologie in der theologischen Ausbildung muss noch mehr intensiviert
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werden (Charta Oecumenica 11, 3 (Verpflichtung)). Die Folgen und die
Konsequenzen aus einer solchen dkumenisch orientierten theologischen
Ausbildung konnen in zwei Richtungen wahrgenommen und beriick-
sichtigt werden. Nach ,,oben®, in Richtung der verantwortlichen Hie-
rarchen und sonstigen Verantwortungstriger, die von ihrer Tétigkeit her
gesehen, nicht dazu die Zeit und die verschiedenen Moglichkeiten haben
alles selbst, auch die Okumenischen Anliegen, zu erarbeiten und zu
forschen, und andererseits nach ,,unten®, d.h. an das Kirchenvolk durch den
Religionsunterricht in der Schule, durch die Predigt bei den Gottes-
diensten, in der Jugendarbeit und bei den sonstigen pastoralen Aktivititen.

Okumenische Aufgaben aller Kirchen

Mehr Konsequenz in der 6kumenischen Bewegung ist generell von allen
erforderlich.

Die Okumenische Theologie in der theologischen Ausbildung und die
Zusammenarbeit der Theologischen Fakultiten muss noch mehr intensi-
viert werden. Die theologischen und kirchlichen Kenntnisse, die wir von-
einander haben, miissen einerseits von den Vorurteilen befreit und anderer-
seits radikal verbessert werden.

Die Lebensbedingungen haben sich in den letzten Jahrzehnten gewan-
delt. Die soziopolitischen Entwicklungen und die wirtschaftlichen Not-
wendigkeiten haben die Menschen, freiwillig oder notgedrungen, in Be-
wegung gesetzt. Diese neuen Verhiltnisse und der immer mehr entwickelte
Tourismus haben sehr viele Menschen, Angehorige von nicht-orthodoxen
Kirchen, in die kirchlichen Gebiete der Orthodoxen Kirchen gefiihrt. Diese
neue Situation schafft neue 0kumenische Wirklichkeiten, die auch neue
Probleme verursachen. D.h., wir bendtigen eine 6kumenische Pastoral in
den Gebieten, in denen mehrheitlich die Orthodoxe Kirche zuhause ist und
umgekehrt. Dies betrifft bereits sehr viele bestehende Mischehen,
Schulsituationen vor allem im Bereich des Religionsunterrichts, Schul-
anfiangergottesdienste in den Schulen bzw. beim Gottesdienstbesuch der
Schule am Sonntag und bei den groBen kirchlichen Festen in den Kirchen
usw. Mit Ausgrenzungen, Verboten und Gettoisierungen konnen keine
neuen Probleme geldst werden.

Und genau dies bedeutet neue Moglichkeiten, aber auch neue Heraus-
forderungen fiir die autochthonen Kirchen einerseits, andererseits aber auch
von den neuen Bewohnern in einem Ort: die Achtung und Respektierung
der vorhandenen Traditionen, Sitten und Briuche mit 6kumenischer Sensi-

37



bilitiit und Verantwortung. Der schidliche Konkurrenzkampf zwischen den
Kirchen selbst ist unbedingt zu vermeiden. Die neuen Entwicklungen und
gesetzlichen Moglichkeiten z.B. in der Europdischen Union benétigen die
entsprechenden Reaktionen auch der Kirche. Das erfordert sehr viel Finger-
spitzengefiihl bei der Gestaltung der neuen multikulturellen und multi-
religiosen europdischen Gesellschaft, damit das harmonische Leben nicht
zu einer gegenseitig vernichtenden Konkurrenzgesellschaft wird. Und wenn
das gleiche Phinomen, d.h. der Konkurrenzkampf, auch zwischen oder
gegen die Kirchen selbst durch eine Verstirkung von kirchenpolitischen
MaBnahmen fiir die Erweiterung des eigenen konfessionellen Einfluss-
bereiches und Stirkung der eigenen Macht Platz greift, dann wichst nicht
nur das gegenseitige Misstrauen, sondern es beginnt der kontraproduktive
schidliche Weg, wodurch die Glaubwiirdigkeit und die Effizienz der Froh-
botschaft Christi selbst verloren gehen.

SchlieBlich mochte ich feststellen, dass durch die verschiedenen
kirchlichen Entwicklungen heute nicht nur die eine oder die andere Kirche
leidet. Wir stellen fest, dass heute bei den verschiedenen Kirchen, bei der
einen mehr, bei der anderen weniger, ihre Mitglieder nicht mehr bereit
sind, unverstindliche Handlungen und negativ wirkende personliche
Lebensweisen zu tolerieren und zu akzeptieren. Das Ergebnis ist ein
Massenauszug aus der kirchlichen Gemeinschaft, der sich nicht nur in
einer kritischen Haltung und Reserviertheit gegeniiber den Hauptverant-
wortlichen manifestiert, sondern durch endgiiltigen Austritt aus der Kirche
in den letzten Jahren dramatisch zum Ausdruck gebracht wird. Selbst-
beschwichtigend mit dem Finger auf die ,.andere* Kirche zu zeigen, dass
dort mehr Kirchenaustritte registriert wurden als bei der eigenen, mindert
das Problem sicher nicht.

Heute leidet das Christentum als solches und der missionarische Auftrag
der Kirche wird da und dort missbraucht, unglaubwiirdig oder zunichte
gemacht.

Eine der wichtigsten gemeinsamen, d.h. 6kumenischen Aufgaben aller
Kirchen ausnahmslos ist es, die existentielle Sinnhaftigkeit des Evan-
geliums und des Christseins iiberhaupt deutlich und verstehbar, effektiv fiir
das Wohl und fiir das konkrete Leben der Menschen zu vermitteln. Sonst
fiihlt sich der heutige Mensch, der es wahrlich nicht leicht hat, auch von
den christlichen Kirchen verlassen und verraten.

Eine solche gemeinsame, dkumenische Verpflichtung aller christlichen
Kirchen tut heute Not, mehr denn je.
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Orthodoxie und Okumene +#
i Ein Gesprich mit
Grigorios Larentzakis

VON WALTER KLAIBER *

Kommentar zu Grigorios Larentzakis, Wie kann die Orthodoxie die okume-
nische Bewegung verindern? Wie kann die okumenische Bewegung die
Orthodoxie verdndern?

Es ist erfreulich und erfrischend, wenn sich ein ausgewiesener Oku-
meniker und zutiefst in der Welt der Orthodoxie verwurzelter Theologe wie
Grigorios Larentzakis so offen und konstruktiv zu den Fragen duflert: ,,Wie
kann die Orthodoxie die dkumenische Bewegung verdandern?* und ,,Wie
kann die 6kumenische Bewegung die Orthodoxie verdndern?* Was er zu
diesen Fragen sagt, verdient von nicht-orthodoxer Seite sorgfiltige Be-
achtung. Denn hier spricht einer, der sich seit vielen Jahren als ,,Wanderer
zwischen zwei Welten® geiibt hat, der uns ,,westliche” Christen kennt und
versteht, aber nun doch mit Klarheit und Takt die Stimme des Ostens
artikuliert.

Ich nenne zunichst einige Punkte, die ich unterstreichen méchte und die
wir als nicht-orthodoxe Okumeniker selbstkritisch zur Kenntnis nehmen
sollten.

1. Grundlegend ist das klare Bekenntnis der Orthodoxie zum Ziel der
Einheit der christlichen Kirche. Es ist ein Ziel, das iiber den Bereich der
,ungeteilten Kirche” hinausfiihrt, und schlieit daher im Grundsatz ein Ja
zur 6kumenischen Bewegung ein — wenn auch nicht in jeder Form!

*# Dr, Walter Klaiber war von Mirz 1989 bis Mirz 2005 Bischof der Evangelisch-metho-
distischen Kirche in Deutschland und ist Vorsitzender der Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen in Deutschland sowie Mitherausgeber der Okumenischen Rundschau.
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2. Anlass zum Nachdenken gibt der anspruchsvolle MaBstab, der fiir das
Ziel der christlichen Einheit aufgestellt wird. Es ist ,,nicht mehr und nicht
weniger als die Einheit, die su:h uns in der Einheit des trinitarischen
Gottes geoffenbart hat.

3. Die Aufforderung an die eigene Seite, zur Veriinderung in Haltung und
Art, wie der orthodoxe Glaube verteidigt wird, bereit zu sein, zeigt, dass an
dieser Stelle Probleme fiir das 6kumenische Miteinander erkannt worden
sind.

4. Die kritischen Anfragen an eine Vorstellung von ,Einheit”, die im
Grunde am Status quo nichts dndern will, sondern ihn nur neu interpretiert,
sind gerade von uns Protestanten sehr aufmerksam zu horen. Ist der Vor-
wurf der , Selbstbeschwichtigung®, den Larentzakis an unsere Adresse
erhebt, nicht doch berechtigt, wenn man die Forderung an andere, sich
mehr zu offnen, mit der eigenen Bereitschaft, sich zu verindern, ver-
gleicht?

5. Der Aufruf zu mehr gemeinsamem Handeln, insbesondere zur For-
derung 6kumenischer Bildung und zum Engagement im gemeinsamen
Missionsauftrag, weist auf zentrale Punkte Skumenischer Verantwortung
hin, wie sie auch in der Charta Oecumenica festgehalten sind. Und es ist
erfreulich, dass Larentzakis diese Zusammenarbeit nicht davon abhingig
macht, dass wir das Ziel der Einheit schon erreicht haben, sondern sie als
wichtige Schritte auf dem Weg zur Einheit begreift.

Dennoch bleiben Fragen offen, und der Stil, in dem Larentzakis die ihm
gestellten Fragen beantwortet hat, ermutigt auch mich, meine Fragen
freimiitig zu stellen.

1. Gibt es wirklich einen inhaltlichen Unterschied zwischen einer ,,Riick-
kehr zum wesentlichen gemeinsamen Glauben des ersten Jahrtausends*
und einer Riickkehr zu der ,,ungeteilten Kirche* in Gestalt der Orthodoxen
Kirchengemeinschaft? Ich habe dankbar zur Kenntnis genommen, dass
nach Ansicht von Larentzakis die Orthodoxe Kirche eine Riickkehr-
Okumene ablehnt, es ist mir aber noch nie gelungen im Gespridch mit
orthodoxen Theologen eine priizise Beschreibung der inhaltlichen Voraus-
setzungen fiir eine Kirchengemeinschaft zu erhalten, die wnter der
Schwelle einer Einordnung in die Orthodoxe Kirche bleiben wiirden. Das
fiihrt zu meiner zweiten Frage:

2. Was gehort konkret zu dem unaufgebbaren Glaubensgut des ersten
Jahrtausends, das fiir die Orthodoxie nicht zur Disposition steht und die
Grundlage fiir die Einheit der Kirche darstellt? Sind das die Ergebnisse der
sicben Okumenischen Konzile? Umfasst es auch die Notwendigkeit der
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Verehrung der Ikonen, wie sie 787 auf dem 7. Okumenischen Konzil in
Nicaea beschlossen wurde, und wie steht es mit den kirchenrechtlichen
Bestimmungen, die 692 in Konstantinopel verabschiedet wurden, aber im
Westen nie Anerkennung fanden? Oder geht es im Wesentlichen um das
trinitarische und christologische Dogma, das auf diesen Konzilen definiert
und verteidigt wurde? Die Beispiele, die Larentzakis gibt, stammen aus
diesem Bereich. Aber dieses Glaubensgut ist in den westlichen Kirchen
rezipiert, das Chalcedonense vielleicht sogar intensiver als in manchen Ost-
lichen Kirchen, was Larentzakis an einer Stelle gerade auch im Blick auf
das Anliegen der Reformation hervorhebt. Was also fehlt uns wirklich? Das
fiihrt mich zur dritten Frage:

3. Wie konnte eine ,,Vielfalt der autonomen, foderativen, polyzent-
rischen Verwaltung von Regionalkirchen” im Rahmen dieses Einheits-
modells praktisch aussehen? Wir konnen in der Orthodoxen Kirche sehen,
wie die nationale Prigung einer autokephalen Teilkirche im Rahmen einer
doch recht einheitlichen hierarchischen Struktur, Liturgie und Theologie
gelebt werden kann. Wie wiirde das aber aussehen, wenn eine lutherische
oder die anglikanische Kirche Teil dieser Kirchengemeinschaft werden
wollte? Wiirde es von Seiten der romisch-katholischen Kirche z.B. genii-
gen, auf den Jurisdiktionsprimat des Bischofs von Rom zu verzichten, um
wieder Teil der ,,ungeteilten Kirche® zu werden? Vielleicht klingen solche
praktischen Fragen ein wenig ungehorig — aber im Gesprich mit ortho-
doxen Theologen driingt sich doch immer wieder der Eindruck auf, dass
das orthodoxe Einheitsmodell dem ungenihten Gewand Christi gleicht, das
man nur ganz oder gar nicht haben kann.

4. Damit hiingt ein vierter Punkt zusammen. Indirekt hat Larentzakis in
seinen Ausfiihrungen manche meiner Fragen schon beantwortet. In seiner
Antwort auf die zweite Frage seines Themas geht er davon aus, dass die
Orthodoxe Kirche von heute in ihrem grundsitzlichen Bereich bzw. in
ihrem wesentlichen Glaubensgut nichts Neues oder Anderes hat, was ,,sie
nicht aus der Kontinuitiit aus der Friihkirche des ersten Jahrtausends hat*
und was deshalb gedndert werden miisste und konnte. Was geéindert
werden kann und muss, ist die Art, den orthodoxen Glauben zu verteidigen.
Dazu gehort auch die Hinterfragung und Neudefinierung der Begriffe
Hiresie und Schisma. Das ist nicht wenig. Aber es fragt sich doch, ob es
nicht zwischen dem grundlegenden Glaubensgut und der Art und Weise, es
zu vertreten, noch inhaltliche Bereiche in Glaube und Leben der Kirche
gibt, die im Gespréch mit der Heiligen Schrift und mit den 8kumenischen
Partnern sich als reformierbar und verdnderungswiirdig erweisen konnten.
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Denn sonst wire ja auch der orthodoxe Beitrag zum okumenischen Ge-
spriach an der Erhaltung des Status quo orientiert.

5. Und in diesem Zusammenhang ein Letztes: Ist die Orthodoxe Kirche
— gerade, wenn es um das Verhiltnis zur Okumene geht — die einheitliche
Grole, als die sie Larentzakis darstellt? Gibt es hier zwischen dem Okume-
nischen Patriarchat und der Russisch-Orthodoxen Kirche nicht erhebliche
Unterschiede, die vielleicht sogar tiefere theologische Wurzeln haben? So
wartet der Weltrat Methodistischer Kirchen immer noch auf den Beginn
des schon lange vereinbarten Dialogs, was offensichtlich wegen inner-
orthodoxer Meinungsverschiedenheiten iiber diesen Punkt schwierig ist.

Ich hoffe, dass deutlich wurde, dass diese Fragen nicht die Heraus-
forderung abwehren wollen, die uns aus den Ausfithrungen von Larent-
zakis anspricht, sondern Wege suchen, sich gemeinsam diesem Ruf zur
Einheit zu stellen.
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Die Orthodoxie} Tradition und
Moderne in der 6kumenischen
Bewegung

VON PETER NEUNER *

Kommentar zu Grigorios Larentzakis, Wie kann die Orthodoxie die okume-
nische Bewegung verdndern? Wie kann die okumenische Bewegung die
Orthodoxie verdindern?

Grigorios Larentzakis weist die Auffassung zuriick, die Orthodoxie sei
okumenefeindlich. Er kann auf viele Personlichkeiten und auf Initiativen
aus den orthodoxen Kirchen hinweisen, die entscheidende Impulse fiir die
okumenische Bewegung brachten. Die Enzyklika von 1920 mit der An-
regung, einen Kirchenbund zu griinden, und die Person des Patriarchen
Athenagoras stehen wohl an erster Stelle. Die Orthodoxie war von Anfang
an aktiv an der okumenischen Bewegung beteiligt und hat diese mit ge-
pragt. :
Andererseits kann auch nicht bestritten werden, dass die Orthodoxie sich
als Kritiker der okumenischen Bewegung darstellt, jedenfalls in der
Gestalt, die im ORK eine institutionelle Form gefunden hat. Daraus darf
jedoch nicht gefolgert werden, die Orthodoxie sei an der Okumene wenig
interessiert. Vielmehr benennt sie klare Kriterien fiir die Kirche und deren
Einheit und sie driingt die Mitgliedskirchen des ORK, sich (wieder) auf sie
zu besinnen. Es sind dies die Lehre und die Kirchenstruktur der ungeteilten
Kirche des ersten Jahrtausends, wobei die frithchristlichen Konzilien und
ihre Glaubensbekenntnisse eine zentrale Rolle spielen. Auf dieser Basis,
also in der Ubereinstimmung im Wesentlichen, muss die Einheit gesucht
werden, dies miissen alle christlichen Kirchen anerkennen und bekennen.
* Prof. Dr. Peter Neuner ist Lehrstuhlinhaber fiir Dogmatik und 6kumenische Theologie an

der Katholischen Fakultit der Ludwig-Maximilians-Universitit Miinchen und Vorsitzen-
der des Deutschen Okumenischen Studienausschusses (DOSTA).
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Daneben kann es in den liturgischen Formen und in den Ausdrucksformen
dieses Glaubens durchaus eine breite Vielfalt geben. Der Aufruf zur Riick-
kehr zum Glauben der Alten Kirche darf also nicht mit einem Aufruf zur
Riickkehr zur Orthodoxie verwechselt werden, selbst wenn die Orthodoxie
von dem Bewusstsein geprigt ist, diesen Glauben getreu und unverfilscht
durch die Jahrhunderte hindurch bewahrt zu haben.

Dieses Modell der Einheit hat die Orthodoxie veranlasst, eine manchmal
pointierte Kritik am ORK zu iiben, insbesondere dann, wenn die ortho-
doxen Vertreter den Eindruck gewannen, im ORK wiirde eine Einigung auf
einer anderen Ebene angestrebt: etwa durch gemeinsame soziale Aktion
oder durch politische Stellungnahmen, durch Forderungen, die der Praxis
der Alten Kirche widersprechen, wie die der Frauenordination oder einer
Eucharistiegemeinschaft iiber Konfessionsgrenzen hinweg. Die Kritik-
punkte sind bekannt. Sie sind fiir Larentzakis vor allem deswegen von
besonderem Gewicht, weil sie nach seiner Uberzeugung beweisen, dass
manche Konfessionen die Einigung der Christenheit nicht auf der Basis des
gemeinsamen Glaubens suchen, sondern durch die Anpassung an den Zeit-
geist. Insbesondere kritisiert der Beitrag Einigungsversuche, die die Wahr-
heitsfrage iibergehen. In Dokumenten wie ,,Das geordnete Miteinander
bekenntnisverschiedener Kirchen“ oder in der Bemiihung um versohnte
Verschiedenheit sieht er die Preisgabe der christlichen Wahrheit und die
Kapitulation vor einer postmodernen Beliebigkeit, die einander wider-
sprechende Positionen nebeneinander stellt und beide fiir akzeptabel hiilt,
weil man letztlich beide nicht ernst nimmt. Als den gewichtigsten Beitrag
der Orthodoxie stellt Larentzakis die Verpflichtung auf die geoffenbarte
Wabhrheit dar, die in den altkirchlichen Bekenntnissen formuliert ist und die
keine Veriinderung und Relativierung erlaubt. Es ist der spezielle Beitrag
der Orthodoxie zur Okumene, diese Verpflichtung auf die Wahrheit und die
Ubereinstimmung in ihr immer wieder neu ins Bewusstsein zu rufen.

In der Frage, was die Orthodoxie von der Okumene lernen kann, wird
Larentzakis weniger konkret. Er fordert, dass seitens der Orthodoxie ein
,.ekklesiologischer und soteriologischer Exklusivismus® iiberwunden
werde, dass die Orthodoxen ihre Einstellung gegeniiber den nicht-ortho-
doxen Kirchen iiberdenken, dass orthodoxe Bischife und Theologen die
Ergebnisse der 6kumenischen Arbeit intensiver zur Kenntnis nehmen.
Herausforderungen, die die orthodoxen und die nicht-orthodoxen Kirchen
gemeinsam betreffen, erkennt Larentzakis vor allem im Bereich der
Pastoral: gerade dort, wo Christen unterschiedlichen Bekenntnisses zusam-
menleben, insbesondere in konfessionsverschiedenen Familien, gilt es, die
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vorhandenen Uberzeugungen und Traditionen zu respektieren. Vor allem
aber ist es okumenische Aufgabe, die christliche Botschaft so zu formu-
lieren, dass die Menschen heute sie verstehen und akzeptieren konnen. Die
missionarische Verpflichtung fordert die Einigung der christlichen Kir-
chen, denn nur eine in der Wahrheit geeinte Christenheit kann dem Gebot
Jesu treu sein, alle sollen ,.eins sein, damit die Welt glaube* (Joh 17,21).

Bei aller Zustimmung zu dem Grundsatz, Einheit miisse in der Wabhrheit
gesucht werden, bleiben doch auch Fragen. Weil Einheit nicht Einheitlich-
keit bedeutet, erscheint eine Pluralitit auch in den Glaubensaussagen als
unvermeidlich. Der , differenzierte Konsens*, die heute wohl dominierende
Methode der Okumene, zielt gerade keine Beliebigkeit an, die sich der
Wahrheitsfrage entziehen wiirde. Ganz im Gegenteil sucht er einen Kon-
sens im Grundentscheid, in der zentralen Botschaft, die die christliche
Wahrheit von ihrem Gegenteil unterscheidet. Die konkreten Ausgestal-
tungen dieses Grundentscheids konnen zufolge dieser Methode sehr wohl
differieren. Wenn sie dem Grundentscheid treu bleiben und diesen nicht
nachtriglich wieder in Frage stellen, miissen sie nicht mehr kirchen-
trennend sein. Beliebigkeit und ein ,,anything goes® will der differenzierte
Konsens nicht. In der Frage, inwieweit ein solcher heute in den kontro-
versen Fragen erzielt ist, wird man unterschiedliche Antworten finden.
Unterschiedlich wird auch die Frage beantwortet, was die dkumenische
Theologie in der Formulierung dieses Grundkonsenses zu leisten vermag.
Aber prinzipiell stimmen die Kirchen in der Uberzeugung iiberein, dass
Einheit nur in der Wahrheit moglich sein kann.

Auch in der Uberzeugung, dass die Alte Kirche Modell der Erneuerung
ist, gibt es einen breiten Konsens. Die Positionen, die die Entwicklung in
der friihen Kirche als , Frithkatholizismus® verwarfen, stechen heute doch
wohl am Rande. Offen bleibt dabei, wie die ,,Alte Kirche® bestimmt wird:
Ist es jene des NT oder die der ersten Konzilien? Wird ein consensus
quinquesaecularis angezielt oder ist die Kirche der ungeteilten Christen-
heit des ersten Jahrtausends normativ? Auch das erste Jahrtausend kennt
dunkle Epochen, die von niemandem als normativ erachtet werden.
Zudem: Warum sollen die Entwicklungen der ersten Jahrhunderte richtig
und normativ sein, spitere Entwicklungen dagegen prinzipiell nicht oder
gar als Abfall von dieser normativen Epoche gewertet werden? Die
frithchristlichen Konzilien formulierten eine Antwort des Glaubens auf die
Herausforderungen des Hellenismus. Warum sollten Antworten, die auf
Herausforderungen spiterer Epochen der Kulturgeschichte formuliert
wurden, nicht ebenfalls legitim oder gar verbindlich sein konnen? Warum
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sollen Kirchenstrukturen, die in der Auseinandersetzung mit Gesellschafts-
ordnungen spiterer Jahrhunderte entstanden, schon deswegen illegitim
sein, weil sie in den ersten Generationen der Christenheit noch unbekannt
waren? 7

Der Beitrag von Larentzakis beweist: Den Fragen der Tradition und der
Dogmenentwicklung und damit dem Problem der Geschichtlichkeit der
Glaubensaussage wird sich die dkumenische Theologie in verstirktem
Male stellen miissen. Die Herausforderung durch die Orthodoxie sollte
Anlass dafiir sein, dieses gewiss nicht nur orthodoxe Problem neu zu
bedenken.
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Zwischen Fundamentalismus
und Beliebigkeit

VON GEIKO MULLER-FAHRENHOLZ *

Einleitung

1. Obwohl der Begriff ,Fundamentalismus® — 1920 von dem Baptisten
Curtis Lee Laws gepriagt — urspriinglich als eine Selbstbezeichnung der
Gruppen gedacht war, die sich an die ,,fundamentals” des christlichen
Glaubens halten wollten!, wird er heute zumeist als Fremdbezeichnung mit
abschitzigen Konnotationen verwendet. ,JFundamentalisten®, das sind
immer die anderen. Man selber ist hingegen offen, aufgeschlossen, tole-
rant.

In diesem Beitrag soll versucht werden, den Fundamentalismus als eine
pathologische Begleiterscheinung der Moderne zu verstehen. Damit hort er
auf, ein Kampfbegriff oder gar ein (Tot)Schlagwort zu sein. Vielmehr wird
er als ein Begriff aufgefasst, der in selbstkritischer Weise auf Defizite und
Verwerfungen unserer modernen globalisierten Welt verweist.?

2. Der Dualismus in der ,,Fundamentalismus“-Debatte hat dazu gefiihrt,
dass die als ,,Fundamentalisten® bezeichneten Gruppen nun ihrerseits ihre
Kritiker als Beliebigkeitsapostel betrachten, als ,Sékularisten, deren
,Toleranz* nur ein Deckmantel fiir einen hemmungslosen Relativismus
und deren ,,Offenheit ein Synonym fiir Unglauben und Feigheit seien.
Dieser Vorwurf ist ernst zu nehmen. Es gibt eine opportunistische ,,Alles-
ist-moglich“-Haltung, die eigenstindiges Urteilsvermodgen vermissen lasst.
Auch hier muss man sich fragen, ob darin eine pathologische Begleit-
erscheinung unserer modernen Zeit zu erkennen ist. Diese wechselseitigen

* Dr. Geiko Miiller-Fahrenholz, lutherischer Pastor i.R., war u.a. Akademiedirektor der
Nordelbischen Kirche, Bad Segeberg, und Professor fiir Okumenische Theologie an der
Universidad Nacional von Heredia, Costa Rica.

68



Positionszuschreibungen engen die Zwischenrdume ein, in denen eine
empathisch-objektive Betrachtung versucht werden kann. Dieses Dilemma
betrifft auch den christlichen Glauben, wenn er denn fundamentalistische
Verengungen und substanzlose Beliebigkeiten vermeiden und zu einem
souverdnen Umgang mit den Herausforderungen unserer Zeit gelangen
will.

In Anbetracht des knappen Raumes, der mir fiir diese Problematik zur
Verfiigung steht, handelt es sich in dem Folgenden um ein thesenartiges
-Exposé, das nach vielen Seiten hin ergiinzt und begriindet werden miisste.

1. Fundamentalvertrauen ist notwendig

Wer ein Haus bauen will, muss sich zuerst um die Fundamente kiim-
mern. Je héher einer hinaus will, desto mehr muss er sich um die Zuver-
ldssigkeit seiner Fundamente bemiihen. Anders gesagt: Wir brauchen fiir
das Haus unseres Lebens stabile Grundlagen. Das Fundamentalvertrauen,
das uns dazu verhilft, die Aufgaben unseres Lebens konstruktiv anzugehen,
entsteht in der Nihe zu Bezugspersonen, die Vertrautheit und Geborgenheit
vermitteln, also der Eltern und der erweiterten Familie. Dazu gehren aber
auch stabile Verhéltnisse im Dorf oder im Stadtteil, verlissliche Sitten und
Gebriuche, Rechtsordnungen und Verfahren. Dazu gehort aber auch, was
oft iibersehen wird, die Verladsslichkeit in der Zeit. Womit gemeint ist, dass
ein Kind wirklich Kind sein, seine Begabungen stetig ausbilden, seinen
Weg zu einem souverdnen Selbst suchen darf. Was ich also ,,Fundamental-
vertrauen® nenne, konnte auch mit Erikson ,,Urvertrauen® genannt werden;
es umfasst die Aspekte des' Raum- und Zeitvertrauens. Fiir mich ist
wichtig, dass das ,Zeitvertrauen* auch eine gewisse Zukunftsgewissheit
einschliefen muss. Damit meine ich die innere Gewissheit, dass die
Zukunft im Wesentlichen — einzelne Katastrophen lassen sich freilich nicht
ausschlieBen — eine unendliche, offene, zur Gestaltung einladende Gestalt
besitzt.

2. Fundamentalismus und Beliebigkeit entstehen,
wo Fundamentalvertrauen zerstort wird

Wo nun allerdings Menschen in Situationen geraten, in denen die bisher
giiltigen Fundamente unterspiilt werden, liegt es nahe, einige wenige
Grundziige oder Werte absolut zu setzen und zum alleinigen Fundament
des (Uber)Lebens zu machen. Immer dort, wo diese Verabsolutierung er-
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folgt, besteht die Tendenz zu fundamentalistischer Verengung. Dass mit ihr
absolutistische Leitungsstrukturen, eine weltverneinende Binnenorientie-
rung und folglich eine Verteufelung andersgesinnter oder kritischer
Menschengruppen einhergehen, versteht sich von selbst.

Wenn heute eine ,,Pandemie” fundamentalistischer Stromungen beo-
bachtet werden kann, dann ldsst sich daraus schlieflen, dass die Entwur-
zelungen und Verlusterfahrungen, denen Menschen heute ausgeliefert sind,
auBerordentlich gravierend sind. Wo die Weltldufte als immer bedrohlicher
und ihre Uniiberschaubarkeit als immer beingstigender empfunden
werden, verstirkt sich die Suche nach klaren Alternativen und iiber-
schaubaren Ordnungsmustern, auch wenn damit bestimmte Wahlméglich-
keiten verloren gehen.

Im Gegensatz zu dieser ,,Festhaltementalitat™ ldsst sich eine Reaktion
auf Entwurzelung und Sinnverlust beobachten, die in dem Verzicht auf
Fundamente liegt. Wo alles im Fluss ist, lisst man sich am besten treiben,
anstatt verzweifelt nach einem festén Boden unter den Fiilen zu suchen.
Fiir diese ,,Treibsandmentalitiit* hat der amerikanische Psychologe Robert
Jay Lifton den Ausdruck ,,proteisch gewihlt. Damit verweist er auf Pro-
teus, der in der griechischen Mythologie als der Gott der Wellen bekannt
ist.> Dieser hat ndmlich keine eigene Substanz und Macht, sondern bezieht
sie von Michten, die auf ihn einwirken. Der ,,proteische* Mensch reagiert
also auf externe Einfliisse, passt sich ihnen an, ldsst sich von ihnen auf-
peitschen oder auch ruhig stimmen. Es ist offensichtlich, dass den Medien,
dem Entertainment und der Wirtschaft an diesen proteischen Menschen
auBerordentlich viel gelegen ist. Sie preisen als ,.Flexibilitat*, was im Kern
Orientierungslosigkeit ist.

3. Was Menschen kaputt macht — Beispiele fiir pathogene Verhdlitnisse

Die Pandemie proteischer und fundamentalistischer Lebenshaltungen
verweist darauf, dass pathogene Verhiltnisse weltweit zugenommen haben.
Es lassen sich unterschiedliche Bedingungsgefiige ausmachen. Ich will
drei knapp beschreiben.

3.1 Verelendung als Grund fiir Fundamentalismus und Beliebigkeit

Zuerst sei auf die massenhafte Entwurzelung von Menschen in den ver-
elendenden Regionen der Erde hingewiesen. Die immer noch ungebro-
chene Landflucht und die chaotischen Lebensbedingungen in den Mega-
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Stddten des Siidens sind nur zwei Aspekte tief greifender Entwurzelungs-
prozesse. Denn Verelendung beinhaltet nicht nur 6konomische Verarmung,
sondern auch kulturelle Verodung sowie soziale Vereinsamung und Des-
orientierung. Die zerstorerischen Folgen insbesondere fiir Kinder und
Jugendliche liegen auf der Hand. Thnen werden die Riaume und die Zeiten
geraubt, in denen sie ein Fundamentalvertrauen entwickeln konnen. Umso
grofer ist die Gefahr, dass sie sich fundamentalistischen Gruppen an-
schliefen oder sich einer Treibsandmentalitit iiberlassen, in der sie neh-
men, was sich bietet, weil jede Aussicht auf eine gute Zukunft zusammen-
gebrochen ist.

Man wird sich also nicht wundern, dass in den verelendenden Regionen
der Erde ein evangelikal-charismatisches Christentum Raum gewinnt.*
(Von anderen religiosen Gemeinschaften oder Kulten, etwa afrikanischen
Ursprungs, nicht zu reden.) Dass die Erde ein Jammertal ist, leuchtet
unmittelbar ein. Dass das wahre Leben nach dem Tod beginnt, begriindet
eine Hoffnung, die ein Leben meistern hilft, das eigentlich nicht aus-
zuhalten ist. Der Zusammenhalt in der Gemeinde bietet Schutz und
Orientierung. Klare ethische Regeln fiir Ehe und Familie, Kindererziehung
und Arbeit schaffen prekire Ordnungen, die aber immerhin stark genug
sind, dass sich viele evangelikale oder charismatische Christen sozial und
wirtschaftlich stabilisieren.

Freilich wird diese Seinsvergewissserung mit einer harten Reduktion des
biblischen Zeugnisses und der theologischen Fragestellungen bezahlt. Ein
biblischer Literalismus versperrt eine differenzierte Wahrmehmung der
vielfiltigen Stimmen, die in der Heiligen Schrift zu vernehmen sind. Oft
verbindet sich dieser Literalismus mit einer apokalyptischen Endzeit-
erwartung, welche die Arbeit fiir soziale oder politische Verbesserungen
obsolet macht. Nicht selten verhindert dieser Reduktionismus auch die
volle Beteiligung von Frauen an allen Diensten in der Gemeinde. Selbst-
ernannte Propheten, Heiler und Gemeindefiihrer verlangen nicht selten
einen so unbedingten Gehorsam, dass Spaltungen und Verketzerungen an
der Tagesordnung sind.

Diesen fundamentalistischen Reduktionismus zu kritisieren, muss fairer-
weise auch dazu fiihren, die Umstédnde zu kritisieren, in denen er entsteht.
Und man sollte, zumindest unter pastoralen Aspekten, nicht iibersehen,
dass fundamentalistische Glaubensgemeinschaften eine stabilisierende und
mithin konstruktive Bedeutung haben kénnen.

Dass Verelendungsprozesse auf der anderen Seite proteische Verhaltens-
weisen fordern, kann nicht iiberraschen. Wenn nur zihlt, was heute dran ist,
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kann das FuBballspiel des geliebten Vereins, die nichste Folge der ,,Tele-
novela® oder das Karnevalskostiim wichtiger sein als die Wahl einer
Regierung. Uberhaupt: Warum soll man sich sorgen, ob man vielleicht in
zehn Jahren an HIV-Aids stirbt, wenn ungewiss ist, wie man den morgigen
Tag iiberstehen soll?

3.2 Beschimungsgeschichte als Grund von
fundamentalistischem Extremismus

Eine andere Gestalt fundamentalistischer Radikalisierungen lidsst sich
beobachten, wo Volker in massiven Kriankungsgeschichten gefangen sind.
Man kann zum Beispiel den vielfach genannten muslimischen Fundamen-
talismus als das Resultat einer Jahrhunderte alten Geschichte der Beschd-
mung verstehen. Wenn man sich vor Augen fiihrt, dass der Islam als
endgiiltige Gottesordnung fiir die ganze Welt auftrat und in seinem ersten
Schwung fast die ganze damals bekannte Welt unterwarf und in einer auch
heute noch erstaunlichen geistigen Weite prigte, dann kann man die
Krinkung und Beschimung ermessen, die in dem stetigen Niedergang des
muslimischen Weltreiches und schlieBlich seiner Unterjochung durch die
kolonialistischen Michte des ,ungldubigen” Europas und der USA
beschlossen liegen. Hier handelt es sich nicht nur um einen politischen
Machtzerfall und damit um eine Krinkung nationaler Machtanspriiche,
sondern um eine Beschimung des theokratischen Momentes im Islam, also
um eine Kriinkung des Glaubens. Wenn das Leben ehrlos geworden ist,
dann wird die Verlockung begreiflich, in einem letzten Akt der Selbst-
hingabe die Wiirde des Martyrers zu gewinnen und damit im Tod das
Leben lebenswert zu machen und zugleich die ultimative Hoheit Allahs ins
Recht zu setzen. Selbstmordattentiter erhalten damit eine Bedeutung, die
der klassische Islam radikal verwirft. Der ,Jihad” bekommt eine kriege-
rische AusschlieBlichkeit, die der Koran nicht kennt. Die Satanisierung der
,.Ungliubigen* versttBt gegen das Toleranzprinzip des klassischen Islam
gegeniiber den ,,Volkern des Buches®. Es gibt weitere Beispiele, die
belegen, wie der muslimische Fundamentalismus den Koran und seine
Auslegungstraditionen radikal reduziert. Seine Militanz ist eine direkte
Folge dieses Reduktionismus. Auffallig ist auch hier, wie stark apokalyp-
tische Endzeitvorstellungen zugenommen haben.’

Inwieweit in islamischen Lindern proteische Verhaltensweisen vor-
kommen, ist weniger deutlich zu fassen, weil mir dazu weder eigene An-
schauungen vorliegen noch einschlidgige Forschungsarbeiten bekannt sind.
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Immerhin ldsst sich aus der erbitterten Kritik muslimischer Extremisten an
der korrupten und moralisch laxen Lebensweise der Fiihrungseliten in
ihren eigenen Lindern — Saudi-Arabien und Agypten stehen im Mittel-
punkt — schliefen, dass auch dort Anzeichen einer Kultur der Beliebigkeit
vorhanden sind.

3.3 ,,Subjektmiidigkeit angesichts iiberkomplexer Verhdlinisse

Wie ist zu verstehen, dass es ausgerechnet in den Vereinigten Staaten
von Amerika zu einer Art ,,Kulturkampf* zwischen fundamentalistischen
und ,,proteischen’ Lebenshaltungen gekommen ist? Dafiir sind weder Ver-
elendungsprozesse noch massive Krinkungsgeschichten verantwortlich zu
machen, sondern viel eher eine Art , Subjektmiidigkeit” oder Geschichts-
verdrossenheit angesichts einer iiberkomplex gewordenen Welt. Dass, wie
erwihnt, der Begriff ,,Fundamentalismus* schon vor fast hundert Jahren in
den USA geprigt wurde, ldsst erkennen, wie stark ein fundamentalistischer
Verdacht die Entstehung des modernen Amerika begleitet hat. Sucht man
nach den Griinden, so wird man von einem Elend sprechen diirfen, das in
den USA selbst kaum thematisiert worden ist, und zwar dem Faktum der
Entwurzelung und Entheimatung, das alle Einwanderer als ein ver-
schwiegener Schmerz begleitet haben diirfte und von der weit verbreiteten
messianischen Aufbruchstimmung und Fortschrittsglaubigkeit kompen-
siert worden sein mag. In christlichen Kreisen bestand jedenfalls die ent-
schiedene Neigung, wenigstens die Grundziige des Glaubens vor der
Bibelkritik auf der einen Seite und den ,Zerfallserscheinungen® einer
modernen Welt in Schutz zu nehmen. Lange hat diese Tendenz im Hinter-
grund gestanden, bis sie mit der ,,moral majority* unter Prasident Reagan
als politische Kraft hervortrat und unter Président Bush zu einer be-
stimmenden GrofBe avanciert ist. Auffillig ist auch hier der Reduktionis-
mus von Komplexitit, der auBenpolitisch in dem ,Krieg gegen den
Terrorismus® und innenpolitisch in dem Kampf um ,,family values* sicht-
bar wird. Nicht zu iibersehen ist auch der ungeheure Erfolg von end-
zeitlichen Szenarien, in denen die Komplexitit und Widerspriichlichkeit
unserer modernen Welt zu einer ,,Endlosung® reduziert wird, in der sich
letztlich nur noch Christus und der Antichrist gegeniiberstehen. Dabei
kommt es nur noch darauf an, auf der Seite der ,,guten* Macht zu stehen
und, wenn irgend maglich, der endzeitlichen ,,Triibsal* durch die ,.Ent-
riickung® entzogen zu werden. Darin erkenne ich die Subjektmiidigkeit, die
gerade in den USA verfiihrerisch ist, weil sie angesichts der nuklearen,
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okologischen, okonomischen und zivilisatorischen Probleme unserer
Epoche eine spirituelle, intellektuelle und moralische Entlastung anbietet.
Wenn es nur noch darauf ankommt, in einem iibergeschichtlichen Kampf
zwischen den Michten des Guten und des Bosen auf der richtigen Seite zu
stehen, dann lisst sich die mit der eigenen Subjektivitiit verbundene Ver-
antwortlichkeit in der Haltung des ,,gehorsamen Jiingers® verbergen.

Dieser Fundamentalismus steht in einem aggressiven Gegeniiber zu
einer proteischen Beliebigkeit, die gerade in den USA mit Handen zu
greifen ist. Nirgendwo sonst hat die Mobilitit- eine solche Bedeutung,
nirgendwo sonst haben die Shopping Malls eine solche kultische Qualitat,
nirgendwo sonst scheint die Beeinflussbarkeit groBer Menschenmassen
durch die Medien und das stindige Bombardement der Werbeindustrie
groBer. Darum nennt Lifton sein Land ,America, the Protean Nation* und
schreibt: ,,Were Proteus to change his dwelling place from the seas that fed
the Greek imagination, he would undoubtably retire to those that embrace
America. Dislocated from our beginnings, we are the home of traditional
flux ... we see ourselves as people of metamorphosis.” Was Lifton ,,dis-
location® nennt, beschreibe ich mit dem Begriff der Entwurzelung. Er hilft
nicht nur proteische Lebenshaltungen zu verstehen, sondern ermoglicht
uns auch, das fundamentalistische Gegenstiick zu erkennen.

4. Zwischen Fundamentalismus und Beliebigkeit .

Zwischen dem ,anything goes“ des proteischen Menschen und der
Alternativiosigkeit des Entweder-Oder in fundamentalistischen Kreisen
wird die Luft diinn. Wie kann sich der christliche Glaube ausdriicken, ohne
sich den fundamentalistischen Reduktionisten oder den proteischen Relati-
visten anzunihern? Abgesehen von der Frage, ob eine solche Souverinitit
von auBen auch wahrgenommen wird, ldsst sich leicht erkennen, dass der
Kampf um eine glaubwiirdige, auch der Vielschichtigkeit unserer Glau-
benstraditionen wiirdige Souverinitit die wichtigste theologische und
dkumenische Herausforderung unserer Zeit darstellt.

Es ist nichts gewonnen, wenn fundamentalistische Schwestern und
Briider ignoriert oder verachtet werden. Das Gleiche gilt fiir die lissige
Geringschitzung, mit der ,,Patch-work-Christen” ins synkretistische Nie-
mandsland abgeschoben werden. Wenn es richtig ist, dass beide Lebens-
haltungen eine pathologische Struktur haben, dann wird es zum ersten
angezeigt sein, nicht mit der Pose des immunen Therapeuten aufzutreten,
sondern die eigene Infizierbarkeit und Verwundbarkeit einzugestehen und
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so zu einer solidarisch-kritischen Haltung zu gelangen. Zum anderen wird
es darauf ankommen, den Aspekt des Pathologischen ernst zu nehmen und
nach den Ursachen zu suchen, aus denen solches Leiden immer wieder ent-
steht. Verelendung, Beschimung, Subjektmiidigkeit stellen nicht nur theo-
logische, nicht nur pastoralpsychologische, sondern auch auBenpolitische,
entwicklungspolitische und ethische Herausforderungen dar. ,,Wer ist Jesus
Christus fiir uns heute? Diese Frage ist so aktuell wie damals, als Dietrich
Bonhoeffer sie in seinen Briefen aus dem Gefingnis der Gestapo formu-
lierte. ,,Wie lesen wir die Heilige Schrift heute? Diese hermeneutische
Debatte ist von groBter Dringlichkeit. SchlieRlich driingt sich angesichts
der globalisierten Uberlebensprobleme die Frage auf: ,,Wie werden wir als
Menschen in grofitmoglichem Einklang miteinander und mit der Natur
leben?* s

Hinter diesen Fragen erhebt sich die Frage nach dem Grund, der uns
hilft, in den tiefen Widerspriichen und Zusammenbriichen unserer Zeit ein
festes Herz und einen klaren Kopf zu behalten, und Hiinde, die anzupacken
wissen, und FiiBe, die sich auch vor langen Wegen nicht scheuen? Was ich
eingangs Fundamentalvertrauen nannte, ist hier noch einmal auf Gott als
den entscheidenden und tragenden Grund aller Dinge zuzuspitzen. Wir
setzen unser Vertrauen in einen Gott, der als unser Schopfer Ursprung
unserer Geschichte bleibt, in einen Messias, der in allen Formen des Elends
nicht von unserer Seite weicht, in eine Energie, hebriisch ,,ruach® genannt,
die in uns und in allen Dingen als belebende Kraft am Werke ist. Wir sind,
mystisch gesprochen, von Gott umgeben. Darum geben wir die Welt nicht
verloren. Darum wehren wir uns gegen alle Gestalten von apokalyptischen
-Endlsungen* und verweigern uns der ihnen innewohnenden nihilis-
tischen Gewalt voll Todeslust und Schopfungsverachtung.

Wenn unsere Souverinitit als 6kumenische Christen in der Giite eines
Gottes griindet, der uns bedingungslos zugewandt ist, dann gilt noch ein-
mal die Losung, die Paulus am Ende des , Hoheliedes der Liebe* ausgibt:
..Nun aber bleibt Glaube, Hoffnung, Liebe, diese drei; aber die Liebe ist die
groBite unter ithnen. (1 Kor 13.13) Die proteischen und die fundamen-
talistischen Mitmenschen mehr zu lieben, als sie sich zu lieben wissen oder
getrauen, ist ein schweres Stiick Arbeit, bei dem man leicht an seine
Grenzen kommen kann. Liebe zu iiben, miisste heifien: Die Entwurzelung
ernst nehmen und tragende Gemeinschaft anbieten. Die Verelendungen
verstehen und ihre Ursachen bekdmpfen. Beschdmungen ihren Grund ent-
ziehen und an Verhiltnissen mitarbeiten, in denen Menschen Recht und
Wiirde finden.
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SchlieBlich gehort zur Souverdnitit des Glaubens auch die Annahme des

Subjektseins, anders gesagt: Gerade in den Uberfluss- und Ver-
schwendungsgesellschaften der Erde heift es, zu der Schuld zu stehen, die
unser Lebensstil uns auflddt, die Verantwortung zu akzeptieren, die ein
neues und nachhaltiges Wirtschaften uns abverlangt. Gegen das illusionire
Gliicksversprechen des Proteismus und die einengenden Sicherheitsver-
heiBungen des Fundamentalismus sollten souveridne Christen die Freude
suchen und bezeugen, die ein Leben in der Fiille Gottes der Menschheit
eroffnet.
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ANMERKUNGEN

Die fiinf , fundamentals” sind: Die Verbalinspiration der Heiligen Schrift, die Jung-
frauengeburt Jesu, sein Sithnetod fiir die Stinden der Welt, seine leibliche Auferstehung,
seine Wiederkunft zum Jiingsten Gericht.

Vgl. Karen Armstrong, Im Kampf um Gott, Fundamentalismus in Christentum, Judentum
und Islam, Miinchen 2004. Armstrong beginnt ihre Darstellung des Fundamentalismus
mit dem Jahr 1492, dem Jahrestag der Entdeckung Amerikas, der zugleich die Vertreibung
der Araber und Juden von der iberischen Halbinsel markiert.

Vgl. auch Manfred Brocker, Politisierte Religion: die Herausforderung des Fundamen-
talismus in vergleichender Perspektive, Zeitschrift fiir Politikwissenschaft, 13. Jg., 2003,
23-52.

Vgl. Robert Jay Lifton, The Protean Self. Human Resilience in an Age of Fragmen-
tatation, New York 1993,

Vgl. Philip Jenkins, The Next Christendom. The Coming of Global Christianity, Oxford
University Press, 2002.

Vgl. Gershom Gorenberg, The End of Days. Fundamentalism and the Struggle for the
Temple Mount, Oxford University Press, 2000. David Cook, Muslim Fears of the Year
2000, Middle East Quarterly, June 1998.

Robert Jay Lifton, a.a.0., 32.

76



Fundamentalismus und
Beliebigkeit — pathologische
Begleiterscheinungen der
Moderne?

J

VON FRITZ ERICH ANHELM *

Kommentar zu Geiko Miiller-Fahrenholz, Zwischen Fundamentalismus
und Beliebigkeit

Mit seinem Ansatz, Fundamentalismus und Beliebigkeit als patho-
logische Begleiterscheinungen der Moderne zu begreifen, begibt sich
Geiko Miiller-Fahrenholz in einen Diskussionskontext, der mit der
Habermas-Rede zur Verleihung des Friedenspreises des Deutschen Buch-
handels 2001 kurz nach dem 11. September erdffnet wurde. Da war erst-
mals von ,,Gefithlen der Erniedrigung” die Rede, die aus einer ,be-
schleunigten und radikal entwurzelnden Modernisierung* resultierten. Und
in selbstkritischer Absicht wird in vorher selten so pointierter Weise ,,die
unabgeschlossene Dialektik des eigenen, abendlidndischen Sikulari-
sierungsprozesses* herausgestellt (Jiirgen Habermas, Der Riss der Sprach-
losigkeit. Rede zur Verleihung des Friedenspreises des Deutschen Buch-
handels. Frankfurter Rundschau vom 16.10.2001).

Was der nach Selbstaussage ,religios unmusikalische Habermas nicht
kann oder will, ndmlich der religitsen Dimension dieser Dialektik zur
Sprache zu verhelfen, ist fiir Geiko Miiller-Fahrenholz Ausgangs- und
Bezugspunkt der Argumentation: Das ,Fundamentalvertrauen® in den
seine Geschopfe liebenden Gott konnte sich in deren Vermégen umsetzen,
ihre Lebensverhiltnisse und Beziehungen als verlissliche und iiber-
schaubare und damit auch aushaltbare zu gestalten, wenn nicht ,,massen-
hafte Entwurzelungen®, ,Beschimungsgeschichten und »subjektmiidig-

* Dr. Fritz Erich Anhelm' ist Direktor der Evangelischen Akademie Loccum und Mit-
herausgeber der Okumenischen Rundschau.
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keit angesichts komplexer Verhiltnisse* die Herausbildung des ,,Souve-
rdanen Selbst* behinderten. Der theologischen Beschreibung eines Soll-
zustandes steht die dem Ist-Zustand geschuldete Sozialpathologie globali-
sierter prekirer Lebensverhiltnisse gegeniiber. Das ist einem christlich-
theologisch geschulten und zugleich der aufgeklirten Vernunft ver-
pflichteten Denken einsichtig.

Aber es bleiben Fragen.

Die erste ist, ob denn diese Einsicht auch denen vermittelbar ist, auf die
sie sich bezieht, den Verursachern solcher pathologischen Wirklichkeiten
und den davon Betroffenen. Wo die ,,Pose des immunen Therapeuten® ver-
mieden und stattdessen eine ,solidarisch-kritische Haltung™ zum Fun-
damentalismus entwickelt werden soll, wird eine vermeintliche Schwiche
in Schutz genommen, die sich selbst gerade als Stirke versteht, und dies
nicht nur aus der Position der Macht heraus, sondern auch der der Ohn-
macht.

Dem religitsen Fundamentalismus haftet eine strategische Komponente
an, die entweder auf die Legitimierung politischer Hegemonie zielt oder
sich gerade davon befreien will. Weder das eine noch das andere ist der
kritisch-solidarischen Argumentation zugédnglich. Beides gibe sich selbst
auf, siihe es seinen pathologischen Charakter ein.

Dies leitet zur zweiten Frage iiber. Hilft es unserer Orientierung, im Fun-
damentalismus ein Krankheitsbild zu erkennen? Wechselt man von der
sozialpsychologischen zur politologischen Sichtweise, geraten die exis-
tierenden Machtverhiltnisse ins Blickfeld. Sie legen nahe, dariiber nach-
zudenken, wie sich aus der Verbindung von fundamentalistischen Glau-
bensauffassungen mit politischen Machtanspriichen eben jene strate-
gischen Konstellationen entwickeln, die gewalthaltige Auseinandersetzung
herbeifiihren oder in Kauf nehmen und dabei weder vor Vélkerrecht noch
Menschenrechten halt machen. Das folgt dem Kalkiil des bewussten Auf-
baus von Feindbildern, von Ideologien und Vernichtungsphantasien, die
schreckliche Wirklichkeit nach sich ziehen. Und deshalb kann es nicht
Gegenstand kritischer Solidaritéit sein, sondern verlangt nach offentlicher
Verurteilung, nicht nur aus rechtlichen und ethisch-moralischen, sondern
eben auch aus theologischen Griinden. Wo immer die Anwendung von
Gewalt sich auf gottliches Gebot beruft, geht es um menschliche Anma-
Bung. Religioser Fundamentalismus wird zum Instrument gewaltbereiten
Durchsetzungswillens gemacht. Auch wenn er sich als geglaubter bekennt,
wird er als Irrglaube erkannt und benannt werden miissen.
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Beide Anmerkungen richten sich auf Extrempositionen. Geiko Miiller-
Fahrenholz geht es um das ,,Dazwischen”. Wird aber ,,der Kampf um eine
glaubwiirdige, auch der Vielschichtigkeit unserer Glaubenstraditionen
wiirdige Souveridnitdt™ als ,,die wichtigste theologische und 6kumenische
Herausforderung unserer Zeit” angesehen, darf die Auseinandersetzung
um das Zulédssige nicht ausgeklammert werden. Sonst ist das Beliebige
nicht weit.

Geht es um das Zuldssige, wird sdkular vom ,,Regiment des Rechtes’
(Rule of Law) gesprochen. Theologisch wissen wir um dessen Grenzen
gerade in einer machtférmig asymmetrischen Welt. Deshalb gehort es zur
glaubwiirdigen Souverinitit okumenischen Christseins, sich zwischen
religibse wie sidkulare Fundamentalismen und die Inanspruchnahme
gewaltférmiger Machtmittel durch sie zu stellen, auch dann wenn sich
deren Gebrauch aus Ohnmacht begriindet. So schwach ein verniinftiger,
d.h. selbstreflexiver Glaube angesichts gewollter gewalthaltiger Kon-
stellationen dabei auch sein mag; er am ehesten triigt die Chance gerechter
und friedlicher Beziehungen in sich. Das gilt fiir alle Religionen.

Die Antworten, die ich auf meine Fragen hin formuliert habe, wird
Geiko Miiller-Fahrenholz — dessen bin ich sicher — unterschreiben. So wie
ich seinen Ansatz unterschreiben kann, dass ein glaubensgestiitztes fun-
damentales Vertrauen der beste Schutz gegen den Fundamentalismus ist,
der sich der Komplexitit unserer Zeit bewusst oder unbewusst verweigert.

<
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Okumenische
Rekonfiguration?

Ein katholisches Pladoyer fiir die

Riickkehr zu den Kernaufgaben des
Okumenischen Rates der Kirchen

VON WOLFGANG THONISSEN *

Seit anniihernd 15 Jahren wird iiber das Selbstverstindnis des Okume-
nischen Rates der Kirchen gestritten. Bereits die 7. Vollversammlung des
ORK 1991 in Canberra/Australien befasste sich mit diesem Thema. Als
eine Art kumenischer Charta sollte nach dem Willen des ORK das nach
dieser Vollversammlung vorgelegte Dokument ,, Auf dem Weg zu einem
gemeinsamen Verstindnis und einer gemeinsamen Vision des Okume-
nischen Rates der Kirchen* wirken.! Auch die 8. Vollversammlung des
ORK in Harare hat sich dieser Thematik angenommen und Vorschlége iiber
neue Formen des okumenischen Miteinanders lanciert. So ist inzwischen
ein weit gespannter Konsultationsprozess in Gang gekommen, in dessen
Mitte Fragen des Selbstverstindnisses der Okumenischen Bewegung
stehen, soweit und insofern sie durch den ORK repriisentiert werden. Auch
die jiingst in diesem Zusammenhang veranstalteten Konsultationen des
ORK widmeten sich dieser Selbstreflexion der 6kumenischen Bewegung.
Hinweise zu diesem Prozess sind jetzt unter dem Titel ,,Consultation on
Reconfiguration of the Ecumenical Movement* erschienen.

Dass sich der Okumenische Rat der Kirchen und seine Institutionen in
einem tiefen Prozess der Selbstreflexion befinden, ist mehr als 50 Jahre
nach dem Beginn der offiziellen tkumenischen Bewegung nicht weiter
verwunderlich. Auch die rémisch-katholische Kirche befindet sich in
einem solchen Prozess der Reflexion. Es ist nunmehr 40 Jahre her, dass die
,Magna Charta“ der okumenischen Bemiihungen der romisch-katho-
lischen Kirche vom Zweiten Vatikanischen Konzil verabschiedet wurde.

* Prof. Dr. Wolfgang Thonissen ist Leitender Direktor des Johann-Adam-Mohler-Instituts
fiir Okumenik in Paderborn.
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Das Okumenismusdekret des Zweiten Vatikanischen Konzils, ,,Unitatis
redintegratio” vom 21. November 1964, hat die Gesamtausrichtung der
katholischen Kirche auf die okumenische Fragestellung und ihre Betei-
ligung an der aufierhalb ihrer selbst entstandenen ckumenischen Bewegung
unumkehrbar gemacht. Dennoch ist nicht zu iibersehen, dass gerade die
theologischen Grundprinzipien immer wieder neu in die innerkatholische
Debatte hineingeraten. Dies ist vor allen Dingen im Umfeld der Vertffent-
lichung der Erklarung , Dominus lesus® der Kongregation fiir die Glau-
benslehre aus dem Jahre 2000 geschehen. Das Bekenntnis zur Einzigkeit
und zur Einheit der Kirche einerseits und die Offnung zur 6kumenischen
Bewegung und zu den nichtkatholischen Kirchen und kirchlichen Ge-
meinschaften anderseits sind auch heute noch nicht theologisch und ek-
klesiologisch insgesamt voll in der katholischen Theologie eingeholt.

Zur gegenwdrtigen Signatur der okumenischen Bewegung

Aus dem bisher Dargelegten ergeben sich Griinde fiir eine Selbst-
reflexion der dkumenischen Bewegung. Dahinter steht allerdings eine
bereits veridnderte, aber auch sich stindig neu verindernde Gkumenische
Situation vor allem in den letzten 20 Jahren. Entwicklungen in dieser
Hinsicht und in diesem Zusammenhang zwingen zu einer notwendigen
Neubesinnung. Hier sind zunéchst einzelne Faktoren auszumachen:

(1) Mehr als jede andere Kirche oder Kirchenfamilie hat die rémisch-
katholische Kirche seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil den bilateralen
Dialog gepflegt. Die geradezu explosionsartig anmutende Vermehrung
bilateraler 6kumenischer Netzwerke ist seither ein Merkmal gerade der
grofien christlichen Weltfamilien, wie des Luthertums, des Anglikanismus
und der Reformierten geworden. Demgegeniiber trat der multilaterale Dia-
log, wie er etwa in der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung
des Okumenischen Rates der Kirchen gepflegt wird, in den Hintergrund,
trotz der Tatsache, dass es der Kommission 1982 gelungen ist, ein
bedeutendes multilaterales Dokument in die 6kumenische Diskussion zu
bringen. Seither wird aber stetig dariiber diskutiert, ob sich die bilateral
erhobenen Dialogergebnisse iiberhaupt mit diesem multilateralen Doku-
ment vergleichen lassen. Dies trifft vor allen Dingen auf die Frage der
Hermeneutik zu.

(2) Gegeniiber beiden weltweiten Formen des dkumenischen Dialogs
haben sich innerprotestantisch neue Zusammenschliisse ergeben, die unter
dem Stichwort ,,Kirchengemeinschaft” stehen. Die seit 1973 in Mittel-
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europa profilierte Form der Kirchengemeinschaft unter dem Namen der
. Leuenberger Kirchengemeinschaft* auf der Grundlage der Leuenberger
Konkordie hat sich seitdem zu einem erfolgreichen Modell moderner
okumenischer Bemiihungen entwickelt. Im Prinzip laufen solche Formen
von Zusammenschliissen auf ein neues okumenisches Modell hinaus, das
sich gegeniiber dem klassischen Modell, dem der organischen Union,
deutlich anders profilieren lisst. Wohl ist der Ausdruck ,Kirchen-
gemeinschaft” vieldeutig, doch zeigt er Wege auf, das Miteinander der im
evangelischen Sinne bekenntnisverschiedenen Kirchen zu ordnen, ohne
dem Druck, sichtbare Strukturen von Einheit einzufiihren, nachgeben zu
miissen.

(3) Auch regionale Entwicklungen haben es dem multilateralen Dialog,
soweit er vom Okumenischen Rat der Kirchen betrieben wird, schwer
gemacht. Hier ist in erster Linie an die Charta Oecumenica in Europa zu
denken, die Leitlinien fiir das 6kumenische Miteinander auf regionaler und
lokaler Ebene formuliert hat. An dieser Charta Oecumenica sind aber nicht
nur protestantische oder orthodoxe Kirchen, sondern das gesamte Spek-
trum der multilateralen Okumene in Europa beteiligt. Diese Entwicklungen
gehen weitgehend am Okumenischen Rat der Kirchen vorbei, obwohl
natiirlich Repriisentanten des Rates an diesem Prozess vorrangig beteiligt
waren.

(4) Die grofite Krise, in die der Okumenische Rat seit seinem Bestehen
geraten ist, wurde freilich durch die Mitgliedschaft der orthodoxen Kirchen
hervorgerufen. Das Nachdenken tiber die Beteiligung orthodoxer Kirchen
an der Skumenischen Bewegung und dem Okumenischen Rat ist aber nicht
Ausloser der Krise, sondern deren Wirkung. Orthodoxe Kirchen und ortho-
doxe Theologen haben immer wieder deutlich gemacht, dass die Aus-
gangsbedingungen fiir das okumenische Miteinander durch den Okume-
nischen Rat und seiner Politik in den letzten 25 Jahren selber in Misskredit
geraten seien. Dies sei der Anlass fiir das neue Nachdenken iiber die Betei-
ligung orthodoxer Kirchen an der 6kumenischen Bewegung.

(5) Je lidnger je mehr kann gegeniiber der klassischen Skumenischen
Bewegung nicht verleugnet werden, dass neue Bewegungen und Gemein-
schaften, die allerorten das Licht der Welt erblicken, neue Vitalitit ent-
wickeln und diese dem Okumenischen Rat entziehen. Es ist kein Geheim-
nis mehr, dass die neopentekostalen und charismatischen Gemeinschaften
lingst dem Okumenischen Rat den Rang abgelaufen haben. Ohne hier die
Entwicklung im Einzelnen nachzeichnen zu konnen, klagen aber fast alle
Mitgliedskirchen des Okumenischen Rates der Kirchen gerade dariiber,
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dass die vitalsten Krifte in ihren Kirchen gerade in den neuen
Gemeinschaften beheimatet sind. Deren Charakteristikum kommt dadurch
zum Tragen, dass sie wie selbstverstindlich dkumenisch zusammen-
arbeiten, dabei aber die klassischen Muster der 6kumenischen Bewegung
und auch das Selbstverstandnis der 6kumenischen Institutionen nicht mehr
verwenden. Ja, sie wiinschen geradezu nicht 6kumenisch, sondern trans-
konfessionell verstanden zu werden.

Alles in alleili: Die 6kumenische Bewegung lasst sich heute je linger je
mehr nicht mehr uneingeschréinkt unter dem Signum der Suche nach der
sichtbaren Einheit der Christenheit fassen, sondern ldngst unter dem der
Vielfalt. Nicht die Vielfalt, sondern die Einheit ist das Problem der dkume-
nischen Bewegung, sie bedarf der Legitimation. Pluralismus scheint zu
einem Markenzeichen des Okumenismus geworden zu sein. Niemand ver-
mag mehr die verschiedenen Bewegungen, Richtungen und Gemein-
schaftsformen unter einer Perspektive zu versammeln. Dies ist weder theo-
logisch-reflexiv noch strukturell-institutionell moglich. Die 6kumenischen
Institutionen bewegen sich geradezu an der Grenze der Vielfalt.? Man
scheint sich innerhalb der 6kumenischen Bewegung mit einer Vielfalt von
Ausdrucksformen arrangiert zu haben. So erscheinen als kiinftige t¢kume-
nische Modelle alle Formen von institutioneller Koordinierung unter-
schiedlicher Gruppen, Bewegungen und Institutionen sinnvoll. Gestalt
gewinnen dabei verschiedene Organisationsformen, die man mit Hin-
weisen auf ein Forum, einen Kontext oder auch nur einen Rahmen (frame-
work) niher kennzeichnen konnte. So stellt sich schlieflich die Alternative
ein: Wiederherstellung der sichtbaren Einheit der Kirchen gegen Verwirk-
lichung von Kirchengemeinschaft im Sinne eines geordneten Miteinanders
bekenntnisverschiedener Kirchen. Beide Modelle werden als nicht kom-
patibel zueinander betrachtet.

Soll und kann es unter den genannten neueren dkumenischen Bedin-
gungen und Entwicklungen iiberhaupt zu einer Re-Konfiguration der einen
okumenischen Bewegung kommen? Lassen sich die Impulse und Motive
der Ursprungshewegung des Okumenischen iiberhaupt wieder beleben?
Und wenn diese wieder zu beleben wiren, erscheint dies iiberhaupt sinn-
voll angesichts einer zunehmenden Pluralisierung unterschiedlicher Be-
wegungen und Formen? Ist nicht die andere Erkenntnis richtiger, dass die
okumenische Bewegung gerade nicht durch den Einheitsgedanken,
sondern durch den Gesichtspunkt der Vielfalt gekennzeichnet ist? Man
sieht, eine Besinnung auf die Okumenischen Grundprinzipien erscheint
unabdingbar, ob sie aber unter der Maligabe der Riick-Besinnung erfolgen
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soll, ist keineswegs eindeutig. Bedarf die 6kumenische Bewegung also
einer neuen Orientierung oder ist sie nicht eher die Orientierung am alten
und immer wieder selben Ziel, nimlich den einen Glauben gemeinsam zu
bekennen?

Katholische Prinzipien des einen Okumenismus

Blickt man von hier aus auf das Dekret iiber den Okumenismus ,,Unitatis
redintegratio von 1964, so sieht man sogleich den charakteristischen
Unterschied zur heutigen Debatte. UR will die 8kumenische Bewegung
insgesamt als eine Einheitsbewegung verstehen, welche der Spaltung der
Christenheit entgegenarbeitet. Diese Spaltung ist ein Argernis fiir die Welt
und gilt als Schaden fiir die heilige Sache der Verkiindigung des Evan-
geliums. Ja mehr noch, die Spaltung ist selbst ein Hindernis fiir die Kirche,
die ihr eigene Fiille der Katholizitit im Leben der Kirche selbst sichtbar
auszuprigen. Einheitsbewegung ist die 6kumenische Bewegung in der
Sicht der katholischen Kirche deshalb, weil sie von der Haupteinsicht aus-
geht, dass Christus eine einige und einzige Kirche gegriindet habe, diese
wohl auch deshalb das Ziel aller 6kumenischen Bemiihungen sei. Gerade
mit der Aufnahme dieser beiden Grundanliegen der Okumenischen
Bewegung und des Okumenischen Rates der Kirchen, Dialog und Ver-
kiindigung, hat das Zweite Vatikanische Konzil versucht, das eigene —
ekklesiologische — Selbstverstdndnis mit dem 6kumenischen Anliegen zu
verbinden. Daher richtet sie seither alle Anstrengungen darauf, innerhalb
eines fairen Dialogs alle Hindernisse aus dem Weg zu rdumen, welche das
gemeinsame christliche Zeugnis behindern.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat die Wiederherstellung der Einheit
aller Christen als eine der Hauptaufgaben des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils bezeichnet.? Begriindet wird diese Hauptaufgabe mit der unaufheb-
baren ekklesiologischen Erkenntnis, dass das Bekenntnis zu Christus
zugleich ein Bekenntnis zur einen und einzigen Kirche Jesu Christi ist.
Wenn mehrere christliche Gemeinschaften und Kirchen den Anspruch auf
das wahre Erbe Jesu Christi erheben und sich dabei des authentischen
Bekenntnisses zu Jesus Christus bedienen, so bleibt unter dieser Riick-
sichtnahme keine andere Moglichkeit, als alle Anstrengungen darin zu
biindeln, dieser von Christus herkommenden einen Kirche eine sichtbare
Gestalt in den Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften zu geben. Die
romisch-katholische Kirche hat daher an dem Prinzip der sichtbaren Ein-
heit der Kirche niemals geriittelt. [hre 6kumenische Verpflichtung erscheint
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unter dieser Forderung der Einheit der Kirche klar und deutlich. Ist die
Kirche Gottes tatsdchlich ein unter den Volkern erhobenes Zeichen*, so
kann sie okumenisch immer nur dem einen Ziel Ausdruck verleihen,
niimlich auch der sichtbaren Welt das Geheimnis der Einheit der Kirche
nicht vorzuenthalten.

Dass dieser Zielbestimmung natiirlich 6kumenisch betrachtet Probleme
anhaften, darf und kann nicht iibersehen werden. Aber mehr noch muss
herausgestellt werden, dass diese Zielbestimmung keine einseitige und
willkiirliche Festlegung der Grundoption der okumenischen Bewegung
unter katholischer Perspektive ist, sie ist keine Strategie der Riickkehr in
die katholische Kirche, sondern erst recht Ausdruck des ckumenischen
Selbstverstindnisses. Man muss heute immer wieder neu darauf hin-
weisen, dass das Zeugnis fiir Jesus Christus immer verbunden war mit
einem klaren Bekenntnis zur Einheit und Einzigkeit dieses Zeugnisses.
Dieser dkumenische Grundimpuls scheint allerdings weitgehend in Ver-
gessenheit geraten zu sein. Die Verkiindigung des Evangeliums in Ver-
bindung mit der Einheit und Einzigkeit dieses Bekenntnisses war der Aus-
gangspunkt der okumenischen Bewegung. Wohl hat der Okumenische Rat
darauf aufmerksam gemacht, dass mit diesem Bekenntnis zur Einheit und
Einzigkeit keineswegs ein neuer Uniformismus aufziehen muss. Das
Bekenntnis zu Jesus Christus vertriagt die Vielfalt der Formen des Bekennt-
nisses. Neuere okumenische Dokumente sprechen daher zu Recht von
einer Interaktion der Bezeugungsinstanzen.® Der Einheit und Einzigkeit
des Bekenntnisses zu Jesus Christus widerspricht es keineswegs, dass -
unterschiedliche Bezeugungsinstanzen auf verschiedenen Ebenen und
Wegen dieses eine Zeugnis zum Ausdruck bringen. Das gilt sowohl fiir die
Heilige Schrift, wie die Tradition, ebenso wie fiir das kirchliche Lehramt
und die wissenschaftliche Theologie. Doch bleibt das Zusammenspiel der
einzelnen Bezeugungsinstanzen innerhalb der Kirchen nicht ohne
Spannungen und Konflikte, hebt aber das eine Zeugnis nicht auf, sondern
bringt es zur Geltung und Wirkung. Das Zweite Vatikanische Konzil hat ja
untér dem Signum der Einheit und Einzigkeit der Kirche gerade das Wort
von der Vielfalt der Teilkirchen eingebracht. Es ist uniibersehbar, dass das
Okumenismusdekret fiir eine Vielfalt kirchlicher und 6kumenischer Aus-
drucksformen plidiert. Das Stichwort von den Kirchen und kirchlichen
Gemeinschaften weist auf eine solche Gemeinschaft von Formen des einen
christlichen Bekenntnisses selbst hin. So muss also das Bekenntnis zur
Einheit der Kirche Jesu Christi keineswegs und zwangsldufig in einem
Uniformismus oder auch Uniatismus unter romischen Vorzeichen enden. In
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Verbindung mit dem Bekenntnis zu Jesus Christus steht heute zu Recht
eine wohlverstandene Communio-Ekklesiologie®, die einer berechtigten
und legitimen Vielfalt von Kirchen auf verschiedenen Ebenen den Weg
bereitet. Das schlieBt aber aus, dass sich die 6kumenische Bewegung ins-
gesamt in einer bloBen Pluralitit beheimatet fiihlt. Freilich, die Verhiltnis-
bestimmung von Einheit und Pluralitit macht heute das entscheidende
Problem der 6kumenischen Bewegung aus.

Neugestaltung der Skumenischen Bewegung
in der Wiederaufnahme des einen Zieles

Vor diesem Hintergrund wird noch einmal die Frage aufzuwerfen sein,
wie die dkumenische Bewegung heute neu zu gestalten wire. Reichen
Formen der Koordinierung verschiedener Initiativen oder gar der
Moderation im Rahmen eines Forums von Weltgemeinschaften aus oder
muss die 6kumenische Bewegung sich nicht insgesamt eher als ein Instru-
ment der Kirchen verstehen? Das eine muss das andere nicht ausschlieflen,
aber es wird fiir die Zukunft der okumenischen Bewegung immer klarer,
dass hieriiber Entscheidungen getroffen werden miissen. Wenn angesichts
der vielfdltigen Bewegungen und neuen Formierungen das Heil geradezu
in der Flucht nach vorne gesucht werden soll, so muss andererseits klar
sein: Die Kirchen werden als entscheidender Faktor der dkumenischen
Bewegung nicht auBen vor bleiben konnen. Ist dies klar, so wird deutlich,
dass die dkumenische Bewegung im Rahmen dieser kirchlichen Zusam-
menarbeit und okumenischen Bemiihungen selbst eines ihrer wichtigsten
Instrumente ist. Ich halte den Instrumentalcharakter des Okumenischen
Rates der Kirchen innerhalb der einen groBeren und durchaus pluralen
okumenischen Bewegung fiir unverzichtbar. Denn er macht klar, wer die
Hauptakteure der okumenischen Bewegung sind: die Kirchen. Das stellt
sie selbst natiirlich vor ein erhebliches Problem. Wird es ihnen gelingen,
die innerkirchlichen Krifte jeweils auf das 6kumenische Ziel auszurichten?
Das ist eine Frage an jede einzelne Kirche selbst. Soweit man von einer
Krise der 6kumenischen Bewegung sprechen will, muss man auch ernst-
haft von einer Krise der okumenischen Bemiihungen innerhalb der
einzelnen Kirchen sprechen. Sie ist auch Ausdruck fiir das durchaus wahr-
nehmbare Nachlassen im Willen zur Einheit der Kirchen. Mit Nachdruck
ist also deshalb dafiir zu pladieren, am Bekenntnis zur Einheit der Kirche
Jesu Christi einerseits festzuhalten und andererseits die unterschiedlichen
Bezeugungsinstanzen und Ausdrucksformen des einen Glaubens an Jesus
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Christus zusammenzuhalten. Dies macht umfangreiche Re-Orientierungen
notwendig. Andererseits aber darf es nicht dabei bleiben, dass die Kirchen
und die christlichen Bewegungen in ihren jeweiligen Standorten verharren,
ohne den Impuls, den einen Glauben an Jesus Christus zum Ausdruck zu
bringen, nachdriicklich herauszustellen. Die Verantwortung fiir die Welt,
die Verantwortung fiir den Menschen verlangen geradezu nach diesem
einen Zeugnis. Noch einmal gesagt, es ist damit kein neuer Uniformismus
verbunden, sondern die Notwendigkeit, Wege und Moglichkeiten zu fin-
den, auf denen die eine Botschaft des Evangeliums unter der legitimen Ver-
schiedenheit unterschiedlicher Bezeugungsinstanzen verkiindet wird.

Damit sind drei wesentliche Aufgaben gestellt: Der ORK sollte ziigig
das Studienprojekt ,,Auf dem Weg zum gemeinsamen Ausdruck des apos-
tolischen Glaubens heute* revitalisieren.” Die Verpflichtung zum gemein-
samen Bekenntnis des apostolischen Glaubens ist der Ausgangspunkt der
okumenischen Bewegung.® Nur Kirchen, die wissen und leben, dass sie
eine Gemeinschaft des Glaubens bilden, wirken iiberzeugend. Damit wird
die okumenische Ekklesiologie zum Generalthema der &kumenischen
Bewegung. Die Kirchen sollten deshalb endlich darangehen, dieses Thema
auf die Tagesordnung der Okumenischen Konferenzen zu setzen. Die
Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung konnte dieses Thema,
wie geplant, vorrangig auf der Basis des bereits verhandelten Textes tiber
Wesen und Bestimmung der Kirche® behandeln. Dazu kommt die andere
wesentliche Frage der Hermeneutik hinzu. Hier muss geklért werden, wie
die Kirchen und Gemeinschaften ihr gemeinsames Zeugnis in
unterschiedlichen Bezeugungsformen zum Ausdruck bringen. Im Kern ist
dies die Frage nach der Methode des Dialogs. Die dritte, sich aus den
vorigen ergebende Aufgabe stellt sich angesichts der modernen ethischen
Herausforderungen und bezieht sich zwangsldufig auf alle Fragen der
Anthropologie und Ethik. Somit ergibt sich: Die Frage nach einer Rekon-
figuration der okumenischen Bewegung muss eine dreigliedrige Antwort
erfahren: eine martyrologische, eine ekklesiologische, eine anthro-
pologisch-ethische. Damit sind drei Kernaufgaben fiir den Okumenischen
Rat der Kirchen festgestellt. Den Mitgliedskirchen des ORK sollten daher
in dieser Hinsicht klare Perspektiven aufgezeigt werden.
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Vel. hierzu W. Thonissen, Der Okumenische Rat der Kirchen nach der 8. Vollversamm-

lung in Harare: Cath (M) 53 (1999), 62-74.

2 Vgl. W. Thénissen, Okumene an der Grenze der Vielfalt. ORK-Kommission fiir Glauben
und Kirchenverfassung in Malaysia, KNA-OKI Nr. 40, 5. Oktober 2004, 12-16.

3 Vgl. hierzu Unitatis redintegratio Nr. 1.

4 UR Nr. 2.

S Vgl. hierzu Bilaterale Arbeitsgruppe der Deutschen Bischofskonferenz und der
Kirchenleitung der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands, Com-
munio Sanctorum. Die Kirche als Gemeinschaft der Heiligen, Frankfurt a.M. / Paderborn
2000, 29-45.

6 Vgl. hierzu die Festschrift fiir W. Kard. Kasper, Kirche in kumenischer Perspektive, hg.
von P. Walter, K. Kréimer und G. Augustin, Freiburg i. Br. 2003, mit verschiedenen
Beitrdgen zum Thema.

7 Gemeinsam den einen Glauben bekennen. Eine okumenische Auslegung des apos-
tolischen Glaubens, wie er im Glaubensbekenntnis von Nizia-Konstantinopel (381)
bekannt wird. Studiendokument der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung,
Frankfurt a.M. / Paderborn 1991.

8 Hauptaufgabe und Zielsetzung des Okumenischen Rates der Kirchen ist es, ,.die Kirchen
zum Ziel der sichtbaren Einheit in einem Glauben und einer eucharistischen
Gemeinschaft aufzurufen (Verfassung des ORK).

9 Das Wesen und die Bestimmung der Kirche. Ein Schritt auf dem Weg zu einer gemein-

samen Auffassung. Studiendokument von Glauben und Kirchenverfassung, hg. w.

D. Heller, Frankfurt a.M. 2000,
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Okumenische Sensibilitiit
starken

VON ULRIKE LINK-WIECZOREK *

Kommentar zu Wolfgang Thonissen, Okumenische Rekonfiguration? Ein
katholisches Plidoyer fiir die Riickkehr zu den Kernaufgaben des Okume-
nischen Rates der Kirchen

Der Beitrag ist gepridgt von dem Eindruck, dass die okumenische
Bewegung nicht mehr in der derselben Eindeutigkeit wie zur Zeit ihrer Ent-
stehung von der Suche nach einer sichtbaren Einheit der Kirche geprigt

=i. Diese Entwicklung werde durch das Erstarken der neopentekostalen
und charismatischen Gemeinschaften in ithrem ,nicht dkumenisch(en),
sondern transkonfessionell(en) Selbstverstindnis™ massiv verstarkt. Wolf-
gang Thonissen gesteht aber auch hinsichtlich der romisch-katholischen
Kirche zu, dass diese in ihrem ,,Bekenntnis zur Einzigkeit und Einheit der
Kirche die Offnung zur Skumenischen Bewegung ... auch heute noch nicht
theologisch und ekklesiologisch voll ... eingeholt™ habe. Als ein Zeichen
davon ist wohl auch die Tatsache zu sehen, dass sie sich bis heute nicht zu
einer Mitgliedschaft im ORK hat entschlieBen konnen.

Was die protestantischen Kirchen betrifft, so kann man wohl sicher
zustimmen, dass sie inzwischen im Sinne der Leuenberger Konkordie
okumenisch dem Modell der Kirchengemeinschaft mit ihrer ,,sichtbaren
Vielfalt anhiingen. Damit aber muss das Ziel einer sichtbaren Einheit, ja
einer Einheit iiberhaupt, nicht génzlich ausgeschlossen sein, auch wenn

* Prof, Dr. Ulrike Link-Wieczorek ist Professorin fiir Evangelische Theologie und Reli-
gionspidagogik und Leiterin des gleichnamigen Instituts an der Carl von Ossietzky-Uni-
versitit Oldenburg. Sie gehort zum Herausgeberkreis der Okumenischen Rundschau.
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gegenwirtige Tendenzen protestantischer ,,Differenz-Okumene* das nahe
zu legen scheinen. Vielmehr zeigt sich hierin doch wohl zunéchst, dass die
Frage, woran sich die Sichtbarkeit der Einheit wirklich festmachen miisse,
durchaus unklar ist. Die Leuenberger Kirchengemeinschaft entwickelt ja in
ihrer Struktur der Gemeinschaft als Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft
durchaus Strukturen sichtbarer Einheit. Und ist das Modell der organischen
Union wirklich ,.das klassische Modell“ der Einheit der Kirchen, wie
Wolfgang Thonissen schreibt? Mir scheint vielmehr, dass wir in der
Okumene noch immer nach einer Einigung iiber eine akzeptable Form von
,.Einheit in versdhnter Verschiedenheit® suchen. Meiner Meinung nach
wird sie nur in einem ekklesiologischen Modell zu finden sein, das es
erlaubt, dass sich die Kirchen in ihrer Verschiedenheit auch ekklesiologisch
als gegenseitige Kommentare verstehen konnen, so dass ihre Anerkennung
verbunden ist mit dem bekenntnismaBigen Eingestindnis auch der Be-
grenztheit der Moglichkeiten der eigenen Ekklesiologie. Nur dann kann
Einheit mehr sein als Uniformitit, und ich fiirchte, dass das protestantische
Misstrauen gegeniiber offenen oder heimlichen Tendenzen einer ,.Riick-
kehrokumene* sich ohne eine Einigung iiber ein solches komplexes Ver-
stindnis von Einheit nicht beseitigen ldsst. Freilich wire damit auch eine
Offnung gegeniiber einer Pluralitiit innerhalb der je eigenen Kirchen ver-
bunden — eine Konsequenz, die im ¢kumenischen Ringen um die ekkle-
siologische Wahrheit implizit immer mitschwingt.

Zweifellos konnen nur die Kirchen selbst Triger von Kircheneinheit
sein, und es ist Wolfgang Thonissen unbedingt zuzustimmen, dass dafiir
Sorge zu tragen ist, dass innerhalb der Kirchen die Entwicklung 6kume-
nischer Sensibilitdt nicht verkiimmert. Es gilt auch hier, dass sie die
kritische Beleuchtung durch kirchlich ungebundene &kumenische Organi-
sationen nicht fiirchten diirfen. Bei allen Uberlegungen iiber eine schirfere
ekklesiologische Fundierung des' ORK sollte die Chance, dass er hierfiir
ein Forum sein kann, nicht vorschnell aufgegeben werden.
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Okumenische Bewegung
in den letzten 40 Jahren
aus regionaler Perspektive!

VON REINHARD RITTNER*

1. Prolog

Jubilien sind vom Kalender bescherte Méglichkeiten fiir Besinnung und
Bilanz. Man wird seiner Geschichtlichkeit inne, spiirt das Unaufhaltsame
der Zeitldufte und fragt nach dem Sinn zwischen Anfang und Ende. Wer
sich der Anfiange vor 40 Jahren bewusst werden will, tut gut daran, nach In-
strumenten zu greifen, die den Geist jener Zeit lebendig werden lassen. Als
Hilfsmittel eignen sich Autobiographien, die aus unterschiedlichen Per-
spektiven Geschichte vergegenwirtigen. Fiir die sechziger Jahre kann der
evangelische Chronist zu zwei Biichern greifen, die gegensitzlicher gar
nicht sein kénnen. Das eine hat den schlichten Titel: ,,Aus meinem Leben.
Erinnerungen 1927-1977.°2 Es erzihlt ein Gelehrtenleben vor dem Wech-
sel in die kirchliche Hierarchie. Das andere — der Verfasser ist ein Jahr jiin-
ger — schildert denselben Zeitabschnitt unter dem trotzigen Titel: , Er-
kimpfte Freiheit.? Der schmale Band stammt von Joseph Ratzinger und
erscheint als Leichtgewicht gegeniiber dem Wilzer von Hans Kiing. Beide
waren in das II. Vatikanische Konzil involviert, fiir beide hat diese Erfah-
rung hichst unterschiedliche Konsequenzen — signifikant nun in der Person
von Papst Benedikt XVI. sowie in dem Prisidenten der Stiftung Weltethos,
dem emeritierten Tiibinger Theologieprofessor ohne kirchliche Lehrer-
laubnis.

* Reinhard Rittner ist Pfarrer fiir theologische Arbeit in der Ev.-Luth. Kirche in Oldenburg

und Mitverfasser der ckumenischen ,,Oldenburgischen Kirchengeschichte®, die 2005 in
2. Auflage im Isensee Verlag Oldenburg erschienen ist.
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Ratzinger sieht das II. Vatikanum langfristig konzipiert im kirchlichen
Autbruch nach dem Ersten Weltkrieg. Er selbst wirkte in Rom als Berater
von Kardinal Frings. Doch die Euphorie des Konzilsbeginns ist unter dem
Eindruck der zihen Verhandlungen mehr und mehr der Skepsis gewichen.
Der Professor in Bonn, Miinster und Tiibingen bekam zudem den Paradig-
menwechsel der sechziger Jahre zu spiiren. Auch die romisch-katholische
Kirche drohte in den Sog der Zauberformel ,,Verdnderung* zu geraten. Rat-
zinger notiert: ,.Immer mehr bildete sich offenbar der Eindruck, dass
eigentlich nichts fest sei in der Kirche, dass alles zur Revision stehe. Im-
mer mehr erschien das Konzil wie ein groBes Kirchenparlament, das alles
dndern und alles auf seine Weise neu gestalten konne.* Das schreibt Rat-
zinger einer ,,politischen Theologie®s zu, der er sich personlich durch den
Wechsel ins friedliche Regensburg meinte entziehen zu miissen. Wihrend
in Ratzingers Biichlein das 1I. Vatikanische Konzil knapp mit den Menta-
litdten und den Folgen fiir den Lebenslauf in Erscheinung tritt, sind die
Aufzeichnungen von Hans Kiing, ebenfalls Konzilsberater, iiberaus detail-
liert — ja, man muss sagen, hier regiert das Bemiihen die Feder, fiir die er-
lebte Geschichte der eigene Chronist zu sein, vor allem gegeniiber offiziel-
len Darstellungen.s Damit wird Kiing zum Exempel fiir das Urteil des Kie-
ler Kirchenhistorikers Reinhart Staats beziiglich der literarischen Gattung:
~ ..Die Autobiographie ist nun einmal wesentlich parteiisch.“” Insofern ist sie

fiir die exakte Historiographie von begrenztem Wert, doch als Widerschein
von Mentalitit und Atmosphire allemal erhellend.

Die iibergreifende ckumenische Bewegung des 20. Jahrhunderts hat im
Okumenismusdekret des II. Vatikanums ihre rémisch-katholische Applika-
tion.® Das Dekret ist verkniipft mit der sog. schwarzen Woche im Novem-
ber 1964, als das Lehramt in einem aufsehenerregenden Akt 19 Veriinde-
rungen in den Erlass einfiigte. Der Innerschweizer Kiing, Priester der Dio-
zese Basel, ist emport, wie ,,das fortschrittliche Konzil* unter dem Einfluss
,.der reaktiondren Kurie* zu einem Machtspiel mutierte, das ,,mit Hof und
Mentalitdt der Ciasaren viel zu tun*®, mit seinem Verstindnis von Kirche
aber wenig gemein hat. Man spiirt den diipierten Verfasser und die einge-
schrinkte Wahrnehmung fiir andere Positionen. Denn trotz pipstlicher
Intervention zeigt die Entwicklung im Nordwesten Deutschlands, dass das
IT. Vatikanische Konzil tatsdchlich weitergehende Impulse ausgeldst hat.

Zum Prolog gehort der Versuch, die eigene Zeitstelle unter den Zeitl:iuf-
ten anzupeilen. Da muss man einrdumen, dass weder die Okumene noch
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das Angebot in Zeiten klingender Kirchenkassen die Erosion des Christen-
tums in unserer Gesellschaft hat aufhalten koénnen. Ich erinnere an die Re-
duzierung der Pfarreien und den riicklidufigen Nachwuchs im Klerus sowie
den Personalabbau und das Sparkorsett in den evangelischen Kirchen. Das
sind innerlich wie duferlich fithlbare Zasuren. Was aber noch wichtiger ist,
ist der Pegelstand fiir das Heimischwerden des Christentums in den Herzen
und Kopfen der Zeitgenossen. Die religios-weltanschauliche Lage in
Deutschland ist Reflex auf die jiingste Kirchengeschichte, mithin Reaktion
auf die Wahrnehmung von Kirche. Obwohl der kirchlichen Papierflut noch
keine Sparsamkeit anzumerken ist, Strukturfragen noch immer mit dem
Prinzip Hoffnung bearbeitet werden und das Sitzungs(un)wesen expan-
diert, besteht nach meiner Einsicht Nachholbedarf hinsichtlich der Trans-
formation und Platzierung des Christentums in der gegenwiirtigen Lebens-
welt, plakativ mit dem Oldenburger auf dem Marburger Katheder formu-
liert: bei ,,Glauben und Verstehen* (Rudolf Bultmann). Es kiénnte ja sein,
dass die ,.religios Unmusikalischen™ (so Jiirgen Habermas!?) wieder emp-
fianglicher werden und die Chancen der Kirchen steigen.

2. Durchbruch

Die Initiative fiir die regionale Okumene ging von Bischof Gerhard Ja-
cobi (1891-1971) aus.!! Der gebiirtige Bremer, Offizier im Ersten Welt-
krieg, spiter Pfarrer in Magdeburg erregte Ende der zwanziger Jahre Auf-
sehen mit dem ,,Tagebuch eines GroBstadtpfarrers™, das in zwanzig Aufla-
gen erschienen ist.”? Thn alarmierte der Bedeutungsverlust der Kirche und
wie ihm abzuhelfen sei. 1954 wihlte die 34. Synode den Westberliner Ge-
neralsuperintendenten zum Bischof von Oldenburg und beendete damit die
zermiirbenden Auseinandersetzungen nach dem Abgang von Bischof Stéih-
lin. Unter Jacobi konnte die Oldenburgische Kirche in ruhigerem Fahrwas-
ser ihren Aufgaben nachgehen und an der steigenden Prosperitit der jun-
gen Bundesrepublik teilhaben.

Am 10. Februar 1965 schrieb Jacobi an Bischof Dr. Joseph Héffner: ,,Es
scheint mir an der Zeit zu sein, dass auch im Raum Oldenburg ein Ge-
spriich zwischen Gliedern der katholischen und der evangelischen Kirche
stattfindet.*® Der Anstofl fand ein freundliches Echo. Hoffner schlug ein
Gespriich im kleinen Kreis iiber das Okumenismusdekret'* und die Rat-
schlige der VELKD fiir tiberkonfessionelle Veranstaltungen's vor. Doch
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das Bistum Miinster hat den Grof3teil seines Gebietes in Westfalen, dem-
zufolge blieb nicht aus, dass das evangelische Westfalen etwas scheel gen
Norden schaute. Auf ein Schreiben von Prases Wilm gab Jacobi nédheren
Aufschluss iiber die Entwicklung.!'s

Der Bischof aus preuflischer Schule wusste, dass man mit kleinen Gesten
Beziehungen erhalten kann. So hat er bei Amtsantritt Bischof Keller einen
Besuch abgestattet. 1962 war Jacobi zur Einfithrung des Nachfolgers gela-
den. Beim Abschied entfuhr Jacobi die forsche Bemerkung, Hoffners Pre-
digt sei ,,gut evangelisch® gewesen — was ithm aber nicht veriibelt wurde.
Bei der Gegenvisite wurden im Beisein des Offizials heifle Eisen ange-
sprochen: Mischehe, Konditionaltaufe und Anerkennung der Evangeli-
schen als Kirche. Mit dem 15 Jahre jiingeren Hoffner hatte Jacobi ein
Gegeniiber, das mit vierfachem Doktor und langjahriger Lehrtitigkeit am
Institut fiir christliche Sozialwissenschaften auferordentlich qualifiziert
war'7 — was in der Karriere als Erzbischof von Koln, als Kardinal und im
Vorsitz der Deutschen Bischofskonferenz seine Kronung fand. Insofern ist
die erhthte Aufmerksamkeit im evangelischen Bielefeld fiir die Entwick-
lungen im katholischen Miinster verstindlich.

Am Sonnabend, 8. Januar 1966, 10.30 Uhr, versammelten sich im
Dienstsitz des Offizials in Vechta 16 hochrangige Mitglieder der katholi-
schen und der evangelischen Kirche. Jacobi nannte die Begegnung eine
kirchengeschichtliche Zisur: ,,Briicken sind iiber den Graben gelegt, der
uns seit Jahrhunderten trennt.”!# Spiter iiberbot der Autoliebhaber mit Bi-
schofsstandarte die Metapher: ,,cine Autobahnbriicke™ sei angelegt wor-
den.” Die 6kumenische Euphorie hatte als Kehrseite die Erfahrung des ol-
denburgischen Christentums in Jacobis Wahrnehmung: Das erschipfe sich
nidmlich im Kirchgang am Heiligabend und fréhne ansonsten dem ,,Haupt-
dogma: Toleranz*. Ob daraus schon die Resignation des 74-Jihrigen auf
dem steinigen Acker des Oldenburger Landes spricht?

Hoffner stellte auf der Versammlung das Okumenismusdekret mit einem
fiinffachen Bekenntnis vor: Bufe, gemeinsames Erbe, Differenzen, Dialog
und gemeinsames Gebet. Dabei steuerte der Bischof von Miinster auf die
Taufe als ,,wohl ... wichtigste[n] Fundament der Einheit* zu. Es sei des-
wegen ,.bedeutsam, dass ein Ubereinkommen iiber die Anerkennung der
Giiltigkeit der Taufe getroffen” werde.?® Zugleich sprach der ehemalige
Professor fiir christliche Gesellschaftslehre Zeitzeichen an: Kirchenaus-

94



Dokumente und Berichte

tritte, Indifferenz, Separationen. Sein Glockenschlag signalisierte: ,,Die
Zeit dringt ... Die Trennung der Christenheit ist ... ein Argernis.*

Eine Verstandigung iiber die Konditionaltaufe war angebahnt. Erwin
Iserloh (1915-1996), Schiiler des Luther-Forschers Joseph Lortz und
streitbarer Spezialist fiir das 16. Jahrhundert, rekapitulierte die konstituti-
ven Elemente der Taufe und folgerte: Wir sollten ,,uns der gemeinsamen
Taufe freuen und alles vermeiden, was als Geringschédtzung der von den
getrennten Briidern gespendeten Taufe ausgelegt werden konnte™.2! Der
spiatere Domkapitular lokalisierte die Konditionaltaufe im Liberalismus
des 19. Jahrhunderts; seitdem sei die evangelische Taufe bei Katholiken in
Verruf geraten. Doch wenn die geltenden Agenden in der EKD benutzt
wiirden, sei diese Annahme nicht aufrechtzuerhalten. Iserloh verwies auf
Analogien im evangelischen Raum, nimlich bei Fliichtlingskindern, Uber-
tritten aus Sekten und Taufen von DC-Pfarrern, hier wiirde eine erneute
Taufe empfohlen. Der Professor fiir Okumene zog die Lehrgespriche der
VELKD und die Vereinbarungen in Berlin und Bayern heran und resii-
mierte: Eine Konditionaltaufe diirfe ,,nur gespendet werden, wenn begriin-
dete Zweifel an der Taufpraxis eines evangelischen Pfarrers sich auch nicht
mit Hilfe seiner Landeékirchenleitung zerstreuen® lieBen. Wie in Verwal-
tung und Justiz eines Rechtsstaates sollte fortan das Vertrauensprinzip bzw.
die Unschuldsvermutung gelten — bis zum Erweis des Gegenteils. Eine er-
staunliche Positionierung des Miinsteraner Professors!

Das Echo war offen und ehrlich. Offizial Heinrich Grafenhorst rdumte
ein, ,,dass die Konditionaltaufe in Siid-Oldenburg zur Regel geworden
sei“22, Er bekundete zugleich Unsicherheit hinsichtlich der Taufpraxis bei
,,Bultmann-Schiilern, die vielleicht die Taufe nicht als heilsnotwendig an-
sehen und sich darum nicht an die Agende halten“. Heinrich Hopken
(1991-2005), ehemals Mitglied des Marburger Seminars, erhob vehement
Protest und beschwor die Agendentreue der Oldenburger Pfarrer. Ergebnis
war eine eigene Regelung auf der Basis der mitteldeutschen Abmachung:
,.Von beiden Bischifen wurden die entsprechenden Schritte zugesichert*2,
heiit es im Protokoll des 32-jahrigen Bischoflichen Kaplans Dr. Lett-
mann.2* Weitere Gesprache wurden in Aussicht genommen, besonders iiber
die Mischehenseelsorge und die ,.kirchlich Entfremdeten™.

Betrachtet man das ,,Vechtanianum I** — so Jacobi mit Zustimmung des
Offizials? —, so ist dreierlei bemerkenswert. Die ,,Hermeneutik des Ver-
dachts* — so eine Formel von Paul Ricoeur, die in Exegese, feministischer
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und 6kumenischer Theologie der achtziger, neunziger Jahre Verbreitung
fand? — ist einer Atmosphére des Vertrauens gewichen. Das hat nicht nur
in Westfalen Aufsehen erregt, sondern ist deutschlandweit aufgenommen
worden.?” Zum anderen macht Carl Heinz Ratschow darauf aufmerksam,
dass das II. Vatikanum in seinen Verlautbarungen hinsichtlich Taufe und
Kirche nicht vollig stringent ist. Im Anschluss an Art. 4 des Okumenis-
musdekrets stellt der frither in Miinster und Marburg lehrende Systemati-
ker fest: Hier walte ,,offenbar die Vorstellung, dass jede Taufe der romisch-
katholischen Kirche zugehdrig [mache], aber dass die konfessionellen
Unterschiede diese Zugehorigkeit bremsen®.2* Das heilst, das Gewicht der
Weltkirche tangiert die Partner der anderen Konfession, es sind ,,getrennte
Kirchen und kirchliche Gemeinschaften®. Schlieflich eine kirchensoziolo-
gische Notiz. Die Konditionaltaufe ist ein Problem im Promillebereich.2?
Um wieviel mehr sind die konfessionsverschiedenen Ehen von Belang?
Die Freude tiber die kleine Bewegung wiihnte sich nun in der Hoffnung auf
groBere Anniherung der Kirchen.

3. Unruhige Jahre

Die fortan zweimal jahrlich stattfindenden Begegnungen behandelten die
klassischen theologischen Loci. Bei genauerer Betrachtung zeigt sich, dass
die Kirchenvertreter menschlich harmonieren und dass ihnen zugleich die
stiirmischen Jahre nach 1968 zu schaffen machen. Zuweilen stofit man auf
konfessionelle Empfindlichkeit. So bemerkte Bischof Jacobi, Referent
beim 2. Treffen iiber den ,,Heiligen Geist”, gegentiber Kirchenrat Winter-
mann (1911-1996): ,,Sie kennen ja meinen Gedanken: Wiirde die katholi-
sche Kirche mehr vom Heiligen Geist wissen, dann belegte sie nicht die
Jungfrau Maria mit allen Attributen, die nur dem Heiligen Geist zukom-
men.** Jacobi bat um Unterstiitzung bei der mariologischen Zuriickhal-
tung. Disposition und Zeitungsbericht geben eine traditionelle Pneuma-
tologie wieder. Bischof Hoffner bezog sein Statement auf das II. Vati-
kanum: ,,Das Konzil habe erklirt, dass es auch auflerhalb der sichtbaren
Grenze der katholischen Kirche innere Gaben des Heiligen Geistes gebe.
Der Heilige Geist wirke sowohl in den Herzen der getrennten Briider als
auch in den getrennten Kirchen.“3! Man muss sagen, Kirchenmauern wur-
den offenbar durchlissiger, die Okumene trug in der Region Friichte. Nach
dem 3. Treffen bekannte Offizial Grafenhorst: ,,Jch habe noch nie dkume-
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nische Gespriache mitgemacht, wo man so aufrichtig, redlich und zugleich
briiderlich miteinander sprach.® Das scheint unisono der Eindruck zu
sein.

Anfang 1968 beschiftigte sich der Arbeitskreis mit der sékularisierten
Welt. Bischof Hoffner referierte {iber Situation, Ursachen und Aufgaben.?
Die Krise der Religion sei uniibersehbar. Dafiir wurde der Pluralismus ver-
antwortlich gemacht und die von ihm protegierten Werte Autonomie, Fort-
schritt und Lebensstandard. Dieser gesellschaftliche Wandel bereite der
Kirche Probleme. Nichtsdestotrotz miisse man den ,, Trend zur kirchlichen
Entfremdung® aufhalten. Der 66-jdhrige Dr. Hans Schmidt konnte nahtlos
ankniipfen. Entscheidend sei in der Tat das Milieu. Nach seiner Ansicht
diirfe es keinen Riickzug auf die kleine Herde geben, sondern das Univer-
sale des christlichen Glaubens miisse betont werden. Ein selbstkritischer
Ton kommt bei Schmidt zum Klingen, wenn er unter Hoffners Zustim-
mung artikulierte, dass die Institution Kirche auch immer wieder anstoBig
sei. Doch die kirchliche Arbeit bestehe in der ,,unverkiirzten* Verkiindi-
gung. Man miisse die Medien mobilisieren und die Selbstsékularisierung
bekdmpten. Offizial Grafenhorst forderte, ,.das kirchlich geprigte Milieu
nicht [zu] zerschlagen, sondern [zu] heben und [zu] korrigieren®.

Am Ende des Umbruchjahres kam noch einmal Altbischof Jacobi zu
Wort.?* Bei ,,Autoritit und Freiheit in der Welt von heute* hob der ehema-
lige Bekenntnispfarrer auf den Begriff Gehorsam ab. Es sei ,,bedauerlich,
wenn die Kirche der Welt nachliuft wie ein Hund dem D-Zug®. Jacobi
stellt die Bibel ins Zentrum, lehnt bedingungslosen Gehorsam ebenso ab
wie eine Welt ohne Autoritit und Ordnung. Die Autoritéits- und Institutio-
nenkrise wird verhandelt, doch die Therapie — dafiir sprach schon das Le-
bensalter der Teilnehmer — bestand im Appell an die herkommliche Arbeit.

Anders vier Jahre spiter.®® Das Thema lautete: ,,Wie konnen die Kirchen
in der heutigen Glaubensnot helfen?* Es referierte der 47-jihrige Hermann
Josef Spital, spiter Generalvikar in Miinster, von 1981 bis 2001 Bischof
von Trier. Er analysierte die Lage mit Hilfe von Soziologie, Okonomie,
Psychologie und Theologie, um die Wahrnehmungsfihigkeit zu schirfen.
Seine Thesen lauteten: ,,Das Ja zur Welt als Schopfung [miisse] ermoglicht
werden.” Zum anderen: ,,Wir miissen klar bekennen, worin wir das Gliick
unseres Lebens finden.“ Und schlieBlich ,,Wir miissen dem Menschen
seine Aufgaben zeigen und Identifikationsméglichkeiten anbieten®. Auffal-
lend ist der hohe Stellenwert von Erfahrung mitsamt Kommunikationsfi-
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higkeit. ,,Wenn wir als Kirche in der pluralistischen Gesellschaft noch
wirkkréftig sein wollen, miissen wir uns um die klare Darstellung dessen
miihen, was unsere Mitte ist.” Spital stimmte kein Requiem an, sondern
ging entschlossen auf die Gegenwart als Chance und Aufgabe zu.

Mit dem Korreferat gab der 4 1-jidhrige Rolf Schifer seinen Einstand. Thm
lag auf den Spuren Schleiermachers an der Freilegung des religiosen Ge-
fiihls und seiner Fruchtbarmachung fiir den Lebenslauf. Das Thema wurde
mit einem Buch von Martin Walser®® vertremdet: Ein lebensuntiichtiger
Schriftsteller konvertiert zum Marxismus. Dort entdeckt der Titelheld ,,das
Gliick®, ,,der Zukunft zu dienen”. Wenn hier die religitse Quelle in die
marxistische Ideologie miinde, wollte Schifer den religios Empfanglichen
zu Quelle und Trost des Evangeliums fithren. Dazu miisse man die Dinge
beim Namen nennen: ,,Weil wir uns scheuen, den allméichtigen Willen Got-
tes auch in seinen ritselhaften oder gar furchterregenden Taten wahrzu-
nehmen, wird auch das Evangelium schal und lau — und es geht an den
wahren Noten voriiber.” Es gehe um das stets neue Phiinomen: ,,Die Kir-
che erwiichst aus dem Glauben und hat deshalb auch dem Glauben zu die-
nen.*

Als Kommentar geniigt die Bemerkung von Heinrich Hopken, die Refe-
rate hitten auch die jeweils anderen Konfessionsvertreter halten kénnen.
Damit ist deutlich: Die Kirchen suchten unter denselben Bedingungen ih-
ren Kurs. Offenkundig ist auch, dass die 2. Generation im Okumenischen
Gesprich das Wehleid lisst, die Herausforderung der pluralistischen Ge-
sellschaft annimmt und die Botschaft der Kirche zu artikulieren sucht. Wer
die Ubersicht zu fast 40 Jahren studiert, wird die wiederkehrende Thema-
tik unter recht verschiedenen Titeln entdecken.

4. Schwere Geburt

Die Okumene des 20. Jahrhunderts dringte auf die Einheit der Kirche.
So ist verstindlich, dass die Kernstiicke des konfessionellen Christentums
in den Mittelpunkt des Interesses riickten. Im Herbst 1970 lautete das
Thema ,,Interkommunion in katholischer und evangelischer Sicht*. Wenig
spiter sollte das okumenische Pfingsttreffen in Augsburg mit seinem Uber-
schwang den interkonfessionellen Dialog belasten. In der Region ist inter-
essant, dass die nidchsten Treffen des Arbeitskreises mit je einer Eucharis-
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tie- und einer Abendmahlsfeier eréffnet wurden. Man wollte offenbar nicht
nur Kopfwissen sammeln, sondern durch Anschauung lernen.

Bemerkenswert ist in den Akten der Entwurf einer Vereinbarung zwi-
schen der Evangelischen Landeskirche Oldenburg und dem Bistum Miins-
ter — Offizialat Vechta mit Datum 17. April 1971.3 Wegen der irrtiimlichen
Bezeichnung fiir die evangelische Seite muss das Papier aus katholischer
Feder stammen. Er fillt zeitlich in die Gespriichsphase iiber die Interkom-
munion,-der Termin liegt vor dem Augsburger Treffen. Das Schriftstiick hat
einen Umfang von sechs Seiten und ist in drei Abschnitte gegliedert: Es
werden die Gespriiche der Vergangenheit aufgelistet. Dann wird festge-
stellt, dass die einst kirchentrennenden Glaubensaussagen verschiedene
Schwerpunkte setzen, aber ,nicht die Trennung der Kirche begriinden®.
Dennoch gebe es Aussagen, die ,eine Wiedervereinigung noch nicht er-
moglichen®. Man sei jedoch entschlossen, beieinander zu bleiben. Im Fol-
genden betont der Vereinbarungsentwurf, Ziel sei ,,nicht eine Fusion*, son-
dern ,.eine korporative Wiedervereinigung, in der jede Kirche ihr jeweils
Eigenes bewahren und weiter entfalten kann*. SchlieBlich beabsichtigte
man, ,,in Fillen besonderer seelsorgerlicher Not* zu vereinbaren, dass
evangelische Christen in konfessionsverschiedenen Ehen die Kommunion
empfangen diirften, wenn sie 1. in der eigenen Kirche zum Abendmahl zu-
gelassen seien, 2. den Glauben der katholischen Kirche iiber die Eucharis-
tie teilten und 3. im Sinne dieser Vereinbarung die Einheit mit der katholi-
schen Kirche erstrebten. Das Gleiche sollte auch im umgekehrten Falle
gelten und fiir die Sonntagspflicht der Dispens erteilt werden. Ein Nach-
trag, offenbar aus evangelischer Feder, betont die schmerzliche Empfin-
dung, dass ,,noch keine volle Altar- und Kanzelgemeinschaft moglich® sei.
Zugleich werden die Gemeinden angesichts der Trennung vor Schwiirme-
rei gewarnt und um Geduld gebeten.

Das Schriftstiick ist iiber die MaBen interessant und kann der AnstoB zu
weiterer Recherche in Vechta und Miinster sein, um Aufschluss iiber Ver-
fasser und Hintergriinde zu erhalten. Nach vorldufiger Einschitzung gibt
das Dokument die nachkonziliaren Hoffnungen wieder, insbesondere fiir
konfessionsverschiedenen Ehen, sie haben sich auch spiter nicht in der ge-
wiinschten Weise erfiillt.

Den Betroffenen — so ist aus evangelischer Sicht zu bemerken — hitte
diese Vereinbarung seelsorglich geholfen und die Beziehungen zwischen
den Kirchen wesentlich gefordert.
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Im Friihjahr 1973 lag dem Arbeitskreis ein Papier mit dem Titel ,,Fragen
des Amtes als Voraussetzung zu Interkommunion* vor. Verfasser waren der
62-jihrige Kirchenrat Wintermann und der Generalvikar Dr. Lettmann, da-
mals 40 Jahre alt. Schnell wurde aber klar, dass die Weiterarbeit bei der
Amtsfrage ins Stocken geraten musste. Mehr als drei Jahre stand sie auf
der Tagesordnung. Es ist auch zu erkennen, dass die konfessionelle Treue
zu Belastungen und Frustrationen fiihrte, zumal keine Anhorung, sondern
eine schriftliche Verstindigung das Ziel war.

Ende 1976 konnten die Bischife Tenhumberg® und Harms (*1914) bei
Vorlage der ,Fragen des Amtes als Voraussetzung zur Kirchen- und
Eucharistiegemeinschaft® erkldaren: ,,Wir haben die Aufgabe, die wir uns
gestellt haben, noch nicht erreichen konnen, bekennen uns aber dennoch
ermutigt zu weiterer Arbeit und sind dankbar, dass wir gerade die kontro-
versen Punkte so briiderlich miteinander besprechen konnten.? Nach dem
Durchbruch zehn Jahre zuvor ist man der Kernfrage bei Eucharistie und
Abendmahl nicht ausgewichen und hat sich bei der Amtsfrage in einen
langjahrigen Disput verwickelt. Doch als Konsens und Dissens formuliert,
konnte man nun das disparate Ergebnis stehen lassen bis zur Reifung neuer
Einsichten und Perspektiven.

Das Dokument, am 8. Januar 1978 mit einem Begleitwort publiziert*,
besteht aus zwei Teilen. Der erste beschreibt knapp ,,Grundlage und Ziel:
Die eine Sendung der einen Kirche®”. Bei Ausklammerung der gesamt-
kirchlichen Leitung wird dann das Amt der Kirche im jeweiligen Verstind-
nis dargestellt. Nach gemeinsamen Aspekten werden die Kontroversen fo-
kussiert, also Priesterweihe auf der einen und Priestertum aller Glaubigen
sowie Ordination auf der anderen Seite, die katholische Amtshierarchie mit
dem Bischof an der Spitze und die Gleichwertigkeit aller evangelisch Or-
dinierten, die apostolische Sukzession mit sakramentaler Handauflegung
und die ,,unverfilschte Weitergabe der apostolischen Botschaft”. Damit
war das Thema vorldufig erschopft, aktuelle Fragen dréngten auf Behand-
lung. Dazu gehorten auch die 6kumenischen Dokumente der siebziger und
achtziger Jahre. Sie wurden von jeder Seite vorgestellt, auch wenn sie im
Einzelnen kontrovers blieben. Man war aber nicht mehr belastet durch
schriftliche Positionierungen.
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Dokumente und Berichte
5. Trend zur Praxis

Es fillt auf, dass seit Ende der achtziger Jahre der Austausch iiber die
kirchliche Praxis die meiste Zeit in Anspruch nimmt. Ich nenne Religions-
unterricht, Kirche und Gesellschaft am Exempel des Kruzifix-Urteils, die
diakonisch-karitative Arbeit der Kirche. Auch macht man sich mit beson-
deren Ereignissen bekannt, also mit dem neuen Evangelischen Gesangbuch
(1994), mit 150 Jahre Oldenburgische Kirchenverfassung (1999), mit der
Charta Oekumenica (2002) und dem XX. Weltjugendtreffen (2004).
Auffallend ist, dass die liberaus strittigen und in der breiten Offentlichkeit
diskutierten okumenischen Dokumente wie die ,,Gemeinsame Erkldrung
zur Rechtfertigungslehre® samt ,,Gemeinsame|r] offizielle[r] Feststellung™
(1999) sowie ,.Dominus Jesus® (2000) kein ausgiebiges Verhandlungs-
thema abgaben. Konnte dazu die Region gleich welcher Konfession keine
spezifische Stimme erheben? Immerhin probten auf evangelischer Seite die
Theologieprofessoren den Aufstand gegen die Kirchenleitungen. Eine
Wortfiihrerin liel sich zu der Bemerkung hinreifien: ,,Die Kirchen interes-
sieren sich nicht fiir Theologie.”“ Andererseits bereitete die romische Re-
daktion der Dokumente Beschwernis. Das latente Misstrauen wiirde unter-
bleiben, wenn man mit offenen Karten spielte.

Ich mochte noch eine Thematik nennen, die unter den aktuellen Fragen
zur Sprache kam. In der zweiten Hilfte der neunziger Jahre waren unter
den katholischen Partnern die Schwangerenberatungsstellen umstritten.
Der Schutz des ungeborenen Lebens ist bekanntermafien eine offene
Flanke der bundesdeutschen Gesellschaft — einerseits ist er durch das
Grundgesetz geboten, andererseits durch Straffreiheit erlaubt. Das wird mit
Recht als ,,gewisse Zweideutigkeit™*! bezeichnet. Die vom Bundesverfas-
sungsgericht 1993 verfiigte Pflichtberatung sollte nun gleichermaBen das
ungeborene Kind schiitzen wie betroffenen Frauen helfen. Da die Bera-
tungsstellen sich im gesellschaftlichen Bewusstsein zu mehr formellen
Instituten entwickelten, sah sich die romisch-katholische Kirche in ihrem
Wertekanon verletzt und drang auf Abhilfe. Die Deutsche Bischofskonfe-
renz hatte sich auf den Zusatz verstindigt: ,,Die Aushidndigung dieses Be-
ratungs- und Hilfeplans bedeutet keinerlei Akzeptanz eines Schwanger-
schaftsabbruchs.” Doch Johannes Paul IL., unterstiitzt von Kardinal Rat-
zinger, verfiigte den Vermerk: ,,Diese Bescheinigung kann nicht zur Durch-
filhrung straffreier Abtreibungen verwendet werden.” Als sich heraus-
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stellte, dass einige Bischofe ihre engen Verbindungen nach Rom genutzt
hatten, war der Eklat groB. Es gehort — zugegebenermaflen in befangener
oral history — zu den bewegenden Augenblicken im Oldenburgischen Oku-
menischen Arbeitskreis, als Bischof Lettmann — es muss im Oktober 1999
gewesen sein — diesen Konflikt mit tiefem Ernst und groBer Betroffenheit
darstellte. Sein diesbeziigliches Schreiben ist dafiir ein eindrucksvoller Be-
leg, zugleich aber auch ein Indiz fiir die Atmosphére des Vertrauens, die die
in Deutschland élteste 6kumenische Verbindung auf Kirchenleitungsebene
nun fast vier Jahrzehnte bestimmt hat.

6. Epilog

Eingangs fanden das katholische Enfant terrible und seine Autobiogra-
phie Erwihnung. Weihbischof von Twickel informierte seinerzeit den Ar-
beitskreis iiber den Fall Kiing aus seiner Sicht: ,.Es ginge der Kirche nicht
um Macht. Kiing [habe] die grole Macht, und es gehtre Mut dazu, ihm
entgegenzutreten. Aber man diirfe Kiings Ansichten nicht unwidersprochen
lassen, sonst gebe es Verwirrung im Glauben ...“? Dr. Albrecht Weber
(*1941), langjahriger Protokollant der 6kumenischen Gespriche, erhielt
fiir seinen ,.abgewogenen Artikel“ im Oldenburger Sonntagsblatt den Bei-
fall des Weihbischofs. Der Autor hatte das Inspirierende in Kiings Pub-
likationen hervorgehoben, zugleich aber auf Kldrungsbedarf hingewiesen.
Webers Hoffnung, dass Kiing nicht ,,verketzert* und in der ganzen Chris-
tenheit weiterhin Gehor finden wiirde, hat sich amtlicherseits nicht besti-
tigt. Individuum und Institution sind spannungsvolle GroBen, wo sich
schon mal die eine oder die andere Seite reiben muss. Allerdings ist fiir ei-
nen Protestanten das Organisatorische eine cura posterior. .

Beim 50. Gesprich 1992 waren die leitenden Geistlichen aus Miinster,
Vechta und Oldenburg zu einem Redaktionsgespriich geladen.* Am nichs-
ten Tag lautete die Schlagzeile in den Regionalzeitungen des Oldenburger
Miinsterlandes: ,,Wir kénnen es uns doch gar nicht leisten, miteinander zu
streiten und zu zanken.“ Ein tieferes Bewusstsein von der Einheit der Kir-
che ist offenbar im Wachsen. Zugleich liegt am Tage, dass die Kirchen am
Ende des 20. Jahrhunderts in die Minderheit geraten sind. Bezeichnete
noch Theodor Fontane die Juden als 3. Konfession, so sind entgegen man-
cher Prognose vor 15 Jahren die Konfessionslosen zu einer gleich starken
Bevdlkerungsgruppe geworden. Daher fiihrt am Wettbewerb der Religio-
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nen und Weltanschauungen kein Weg vorbei. Die Kirchen miissen um die
Relevanz von Religion fiir die Gesellschaft bemiiht sein. Ohne Hochmut
oder Devotion wird man darauf hinweisen konnen, dass ,,doch ersichtlich
[sei], dass mit jedem Riickgang erzieherischer Kraft der Kirchen gesell-
schaftliche Ausfallerscheinungen zunehmen.*

Der jiingst gefiihrte Dialog mit dem ,,religios Unmusikalischen® hat zu
dem erstaunlichen Resultat gefiihrt, dass Jirgen Habermas, Vordenker der
68er Bewegung, mit Joseph Ratzinger, dem wenig spater zum Papst Ge-
wihlten, in der ethischen Beurteilung der Gegenwart konvergiert, so dass
Chance und Notwendigkeit am Horizont aufleuchtet, dass ,.die von allen
Menschen irgendwie gekannten oder geahnten wesentlichen Werte und
Normen neu Leuchtkraft gewinnen konnen, so dass wieder zu wirksamer
Kraft in der Menschheit kommen kann, was die Welt zusammenhilt.** So
Joseph Ratzinger. Ein Credo an unerwarteter Stelle und eine dringliche
Aufgabe — fiir beide Kirchen. ,
Reinhard Rittner

ANMERKUNGEN

I Vortrag beim 73. Treffen des Oldenburgischen Okumenischen Arbeitskreises auf dem
Schiff zwischen Oldenburg und Blexen am 26. September 2005.

Joseph Kardinal Ratzinger, Aus meinem Leben. Erinnerungen (1927-1977), Stuttgart
21998, Hier wird iibrigens nur eine Schwachstelle in der Lebensgeschichte mitgeteilt:

1956/57 drohte die Habilitation in Miinchen zu scheitern.

* Hans Kiing, Erkdmpfte Freiheit. Erinnerungen, Miinchen-Ziirich 2002.

4 ‘Wie Anm. 2, 134.

5 Wie Anm. 2, 138. Ratzinger rekapituliert auch sein Verhiltnis zu Hans Kiing, der den
Wechsel von Miinster nach Tiibingen protegiert hatte, dem gegeniiber aber zunehmend
fundamentale Differenzen zu Tage traten.

6 Vgl. ,VII. Kampf um die Freiheit des Konzils“, ,VIII. Macht gegen Freiheit",
,IX. Riickfall in die alte Unfreiheit?".

7 Reinhart Staats, Die zeitgenossische Theologenautobiographie als theologisches Prob-
lem, in: Verkiindigung und Forschung 39, 1994, 62-81, Zitat 65.

8 Vgl. Lorenz Kardinal Jaeger, Das Konzilsdekret iiber den Okumenismus®. Sein Wer-
den, sein Inhalt und seine Bedeutung. Lateinischer und deutscher Text mit Kommentar,
(KKTS XIII) Paderborn 1965.

¢ Wie Anm. 3, 539-542 | Riickschlag: die ,schwarze® Woche des Konzils®, Zitate 539 und
541.

0 Vgl. Jiirgen Habermas/Joseph Ratzinger, Dialektik der Sikularisierung, mit einem Vor-
wort hg. v. Florian Schuller, Freiburg 2005, Zitat: 35. Als ,religios unmusikalisch® hat

(53
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21
22

27

28

29

sich bereits Max Weber (1864-1920) charakterisiert: vgl. Friedrich Wilhelm Graf, Max
Weber, in: Religion in Geschichte und Gegenwart, Bd. 8, Tiibingen #2005, 1317-1320,
Zitat 1317.

Vgl. Karl Josef Lesch, Okumene, in: Wdh Baumann/Peter Sieve (Hg.): Die katholische
Kirche im Oldenburger Land. Ein Handbuch, Vechta 1995, 189-199.

Vel. Marc Zirlewagen, Gerhard Jacobi, in; BBKL 24 (2005), 887-892.

Archiv des Ev.-luth. Oberkirchenrats Oldenburg: Nachlass der Bischéfe Harms und Sie-
vers: vier Ordner, in denen der Schriftverkehr von 1965 bis 1997 gesammelt ist. Fiir eine
historische Gesamtaufnahme miisste auch die Uberlieferung in Vechta und Miinster be-
riicksichtigt werden.

Vgl. Peter Hiinermann, Vatikanum II, in: RGG* VIII (2005), 904-908, Zitat 906. Ferner
Guiseppe Alberigo, Vatikanische Konzilien. Vatikanum I1, in: LThK? X (2001), 561-566.
Vgl. Kirchliches Jahrbuch (fortan zitiert als KJ) 1965, hg. v. Joachim Beckmann, Gii-
tersloh 1967, 100-106.

Wilm an Jacobi am 14. Januar 1966 und Jacobi an Wilm am 18. Januar 1966 (wie Anm.
13). Daraus wird zitiert. Wilm hatte von der Begegnung aus dem Evangelischen Presse-
dienst (Nr. 8 vom 11. Januar 1966) erfahren und htte sich eine vorhergehende Konsul-
tation unter den Protestanten gewiinscht.

Vgl. Reinhard Lettmann, 73. Joseph Hoffner (1962—1969), in: Werner Thissen (Hg.), Das
Bistum Miinster, Bd. 1: Die Bischéfe von Miinster, Miinster 1993, 320-327. Zum Oku-
menischen Arbeitskreis: 324,

GruBwort beim gemeinsamen Gesprich zwischen kath. und ev. Kirche in Vechta am
8. Januar 1966 (wie Anm. 13).

Schreiben Jacobis an Hoffner vom 13. Januar 1966 (wie Anm. 13).

Das Konzilsdekret ,,iiber den Okumenismus®. Bericht des Bischofs von Miinster beim
Okumenischen Gesprich zu Vechta am 8. Januar 1966 (wie Anm. 13). Dort auch das fol-
gende Zitat. Vgl. Joseph Hiffner, Wagnis und Chance des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils, in: Unsere Seelsorge. Wegweisung und Mitteilungen fiir Seelsorger und Laien-
Apostolat im Bistum Miinster, Nr. 1 Januar 1965, 1-7: Das Okumenismusdekret sei ,,zur
Sensation geworden ..

Professor Dr. Erwin Iserloh Die Kondnmnaltaufe (wie Anm. 13). Dort die Zitate.
Kurzprotokoll iiber das interkonfessionelle Gesprich am 8. Januar 1966 im Offizialat
Vechta ohne Unterschrift: 6f. Dort auch das folgende Zitat.

Ebd., 7. Vgl. Michael Hirschfeld, Heinrich Grafenhorst (1906-1970), in: BBKL 22
(2003), 456-460.

A.OKR.Ol Rundschreiben vom 11. Januar 1966,

Wie Anm. 13: Jacobis Schreiben vom 14. Januar 1966.

Vgl. Hans Weder, Kritik am Verdacht. Eine neutestamentliche Erprobung der neueren
Hermeneutik des Verdachts, in: ZThK 93, 1996, 57-83.

Vgl. die Richtlinien des Okumenischen Direktoriums von 1967, in: Kirchliches Jahrbuch
1968, Giitersloh 1970, 52f.

Carl Heinz Ratschow, Die eine christliche Taufe, Giitersloh 1972, 103. Ratschow ver-
weist auf die Liturgiekonstitution und den Aufnahmeritus fiir giiltig getaufte Konvertiten
(Art. 69), der ,die unhaltbare Praktizierung der Konditionaltaufe abschaffen® will (ebd.).
Nach einer Zusammenstellung von Peter Sieve (Offizialatsarchiv Vechta) verzeichnete
das Bistum Miinster im Jahre 1966 864 Konversionen aus der evangelischen Kirche, da-
von ca. 12 Prozent, also etwa 104 im oldenburgischen Teil. Im Jahr 2000 wurden insge-
samt 307 Konversionen gezihlt, davon im oldenburgischen Teil also etwa 37.

Ohne Datum: wie Anm. 13.
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Oldenburgische Volkszeitung, 12. November 1966.

Grafenhorst an Jacobi am 14. April 1967 (wie Anm. 13).

,Unsere Sorge um die der Kirche Entfremdeten — 5. Okumenisches Gespriich in Vechta —
15. Januar 1968 (wie Anm. 13). Daraus auch die folgenden Zitate.

,Autoritit und Freiheit in der Welt von heute in theologischer Sicht — 7. Okumenisches
Gesprich in Vechta — 4. November 1968 (wie Anm. 13). Daraus die Zitate. — Der an-
dere Referent war Oberbiirgermeister Dr. Albrecht Beckel, Priisident des Zentralkomitees
der deutschen Katholiken. z

Protokoll des 14. Okumenischen Gespriichs am 20. November 1972 in Vechta (wie
Anm.13). Dort auch die beiden Referate, aus denen zitiert wird,

Die Galistlsche Krankheit, Frankfurt 1972.

Wie Anm. 13. Das Schriftstiick hat handschriftliche Korrekturen und Bemerkungen,
Seite 1 unten heiBt es: ,,0.0.A /Tenhumberg®. Die Auflistung endet ebenfalls hand-
schriftlich: ,,21.4.71 Westerstede*.

Heinz Mussinghoff, 74. Heinrich Tenhumberg (1969-1979), in: Das Bistum Miinster
(wie Anm. 17), 328-338, zur Okumene 337. Tenhumbergs ckumenische Vision von der
,.Korporativen Wiedervereinigung™ ist von Carl Heinz Ratschow gewiirdigt worden
(in: Von der Einheit der Kirche. Erwdgungen zum Marburger Religionsgesprich 1529,
in: JHKGV 30, 1980, 261-294, bes. 283-285).

KJ 1976/77, Giitersloh 1981, 221.

Nachdruck der Kurzfassung in: KJ 1976/77 (wie Anm. 39), 233-235.

Schreiben des Bischofs von Miinster vom 29. Juni 1999: | Erlduterungen zur Erkldrung
des Stindigen Rates der Bischofskonferenz iiber die kirchlichen Schwangerschafts-
konfliktberatungsstellen vom 22. Juni 1999 (wie Anm. 13).

Protokoll des 27. Okumenischen Gesprichs (wie Anm. 13), 2. Dort auch das folgende Zi-
tat.

Oldenburger Sonntagsblatt, 13. Januar 1980.

Oldenburgische Volkszeitung/Miinsterldndisches Tageblatt, 9. Mai 1992. Daraus die Zi-
tate.

Ratzinger (wie Anm. 10), 57f.
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Gestern — heute — morgen

Vom 11. bis 13. September 2005 fand
in Konstantinopel eine Sitzung der Ver-
treter der autokephalen orthodoxen
Kirchen statt, die in der Gemeinsamen
Kommission der Romisch-katholischen
und der Orthodoxen Kirche mitwirken.
In seiner BegriiBung unterstrich der
Okumenische Patriarch Bartholomaios
die Wichtigkeit der Fortsetzung des
Dialogs mit dem Ziel der Uberwindung
der Unstimmigkeiten zwischen beiden
Kirchen. In den letzten Jahren war der
Dialog, vor allem wegen der Frage des
Uniatismus und Proselytismus, prak-
tisch zum Erliegen gekommen.

Die ACK-Region Stidwest, Arbeits-
gemeinschaft Christlicher Kirchen in
Rheinland-Pfalz und im Saarland feierte
am 26. September 2005 ihr 30-jihriges
Jubildum unter dem Motto ,, Eine Tiir tut
sich auf — miteinander unterwegs in
Zeugnis und Dienst”. Die Predigt im
Festgottesdienst im Speyerer Dom hielt
Rosemarie Wenner, Bischofin der Evan-
gelisch-methodistischen Kirche.

Vom 18. bis 19. Oktober 2005 fand in
Augsburg die 217. Mitgliederversamm-
lung der Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen (ACK) in Deutschland
statt. Schwerpunkte waren a) die Ver-
abschiedung eines ACK-Wortes zum
90. Gedenkjahr des Vilkermordes an
den Armeniern, b) ein Beschluss zur
Mitwirtkung der ACK bei den
Planungen und Vorbereitungen der 3.
Europdiischen Okumenischen Versamm-
lung der KEK und des CCEE 2007 in
Sibiw/Ruminien; dazu wird die ACK im
Herbst 2006 eine groBere Fachtagung
durchfiihren, c¢) die Verabschiedung
einer Arbeitshilfe zur Umsetzung der
Charta Qecumenica (erscheint dem-
nidchst in der Reihe ,Texte aus der
Okumenischen Centrale®). Der ,,Ge-
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meinsame Studientag® mit den Ge-
schiiftsfithrer/innen  der regionalen
ACKs hatte die Studie des Deutschen
Okumenischen Studienausschusses
(DOSTA) zur Gemeinsamen Erklarung
der romisch-katholischen Kirche und
des Lutherischen Weltbundes zur Recht-
fertigungslehre (GER) zum Thema. Sie
wird unter dem Titel ,,Von Gott ange-
nommen — in Christus verwandelt. Die
Rechtfertigungslehre im multilateralen
Okumenischen Dialog™ als Beiheft 78
der Okumenischen Rundschau verof- -
fentlicht. Die Konferenz der Geschiifts-
fiihrer/innen, die dem Studientag
vorausging, diente einerseits dem Infor-
mations- und Erfahrungsaustausch tiber
die dkumenische Arbeit und die Akti-
vititen in den Regionen und anderer-
seits der Unterrichtung iiber bundes-
weite Projekte der Bundes-ACK, die
auch fiir die regionalen ACKs relevant
sind.

Vom 6. bis 10. November 2005 fand
die 4. Tagung der 10. Synode der Evan-
gelischen Kirche in Deutschland (EKD)
zum Schwerpunktthema Tolerant aus
Glauben in Berlin statt. Die Predigt im
Eroffnungsgottesdienst hielt Wolfgang
Huber, Bischof der Evangelischen
Kirche Berlin-Brandenburg-schlesische
Oberlausitz und Ratsvorsitzender der
EKD. Die Synode hielt die Umsetzung
der Charta Oecumenica fiir eine der
zentralen Aufgaben christlicher Kirchen
und sieht in der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen (ACK) ein unauf-
gebbares Instrument zur Erfiillung die-
ser Aufgabe. Daher bittet sie den Rat der
EKD um die Erarbeitung von Vorschli-
gen, wie die ACK dafiir gestiirkt werden
kann. Ebenso wurde der Beschluss zur
Beteiligung der Synode an der Vor-
bereitung der 10. Vollversammlung des



Okumenischen Rates der Kirchen
(ORK) gefasst.

Vom 11. bis 14. Oktober 2005 fand in
Mannheim und Ludwigshafen (Hein-
rich-Pesch-Haus) die 36. Priester-
tagung der Griechisch-Orthodoxen
Metropolie von Deutschland statt, die
unter dem Thema ,,Die orthodoxe Sicht
des Todes* stand.

Im November 2005 tagte in Bern zum
zweiten Mal die Vorbereitungskommis-
sion fiir den orthodox/alt-katholischen
Dialog unter Leitung des Metropoliten
Jérémie und des deutschen Bischofs
Joachim Vobbe. Es wurden dabei vor
allem Fragen, die sich nach Abschluss
des vorangegangenen, mit Uberein-
stimmung in allen wesentlichen Fragen
des Glaubens abgeschlossenen Dialogs
(dokumentiert als ,Koinonia auf alt-
kirchlicher Basis“) neu ergeben haben,
behandelt.

Die 47. Spendenaktion ., Brot fiir die

Welt ist am ersten Advent (2005) mit

einem Gottesdienst in Herrnhut er6ffnet
worden. Unter dem Motto ,, Gottes Spiel-
regeln fiir eine gerechte Welt* fordert das
evangelische Hilfswerk eine gerechtere
Verteilung von Nahrung und Wasser.
Die Aktion Adveniat 2005 ist am ers-
ten Advent (2005) mit einem feierlichen
Gottesdienst im Limburger Dom erdff-
net worden. Bis Weihnachten gab es zu
der Spendenaktion, in deren Mittel-
punkt Brasilien stand, rund 200 Ver-
anstaltungen im ganzen Bundesgebiet.
Auf der Sitzung des Prdsidiums der
Vereinigung Evangelischer Freikirchen
(VEF) am 23. und 24. November wurde
fiir die nichste dreijihrige Amtsperiode
der bisherige Priisident Siegfried GroB-
mann wieder gewihlt. Stellvertreter
wurde der Prises des Bundes Freier
evangelischer Gemeinden, Peter
Strauch (Witten). Als weitere Vorstands-
mitglieder wurden die Bischofin der

Evangelisch-methodistischen  Kirche,
Rosemarie Wenner (Frankfurt am
Main), der Prises des Bundes Freikirch-
licher Pfingstgemeinden, Ingolf EllBel
(Tostedt), sowie der Vorsitzende der
Arbeitsgemeinschaft =~ Mennonitischer
Gemeinden, Werner . Funck (Enken-
bach), gewihlt. Da die VEF bisher ohne
Rechtsform war, konstituierte sie sich
als ein eingetragener Verein. Das
Prisidium wurde in eine Mitgliederver-
sammlung umgewandelt.

Vom 14. bis 23. Februar findet die
9. Vollversammlung des Okumenischen
Rates der Kirchen in Porto Alegre,
Brasilien, unter dem Motto In deiner
Gnade, Gott, verwandle die Welt statt.
Die Vollversammlung wird sich in sechs
Plenarsitzungen mit fiinf Schwerpunkt-
themen beschiftigen. 1. Wirtschaftliche
Gerechtigkeit — Eine Welt ohne Armut
ist moglich; 2. Christliche Identitit in
einer pluralistischen Welt; 3. Die Ein-
heit der Kirche und die Zukunft der
Okumene; 4. Junge Menschen iiber-
winden Gewalt; 5. Situation in Latein-
amerika. Zum Schluss werden die Dis-
kussionen und Gespriche in einem
Plenum unter das Motto der Vollver-
sammlung gestellt und von dort her
beleuchtet.

Die nichste Tagung des ,,Netzwerk
Okumene: Konfessionsverbindende
Paare und Familien in Deutschland* ist
vom 17. bis 19. Februar in Braunfels bei
Wetzlar.

Der Weligebetstag der Frauen am
3. Mirz wird von Frauen aus Siidafrika
vorbereitet und steht unter dem Thema
Zeichen der Zeit.

Der 96. Deutsche Katholikentag, der
vom 24. bis 28. Mai in Saarbriicken
stattfindet, steht unter dem Leitwort
. Gerechtigkeit vor Gottes Angesicht*.
Dem Leitwort sind vier Themen-
bereiche zugeordnet: Gerechtigkeit —
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Schliisselbegriff biblischer Theologie
(1); Gerechtigkeit — Priifstein fiir ein
Land im Umbruch (2); Gerechtigkeit —
Mafstab fiir das neue Europa (3);
Gerechtigkeit — Hoffnung der Menschen
weltweit (4).

Ein Gipfeltreffen geistlicher Ober-
héupter aller Weltreligionen soll auf
Einladung des Moskauer Patriarchats
im Juli in Moskau stattfinden. Ziel des
Spitzentreffens sei es unter anderem, die

russischen Erfahrungen bei der inter-
konfessionellen Zusammenarbeit an
Vertreter anderer Linder weiterzurei-
chen. Das Moskauer Patriarchat rechne
mit der Teilnahme fiihrender Vertreter
der anderen orthodoxen Kirchen, von
Protestanten, altorientalischen Christen,
Muslimen, Buddhisten, Juden und
Hindus. AuBlerdem hoffe die russische
Kirche, dass auch der Vatikan ,auf
hohem Niveau* vertreten sein werde.

Von Personen

Barbara Hauschild ist mit Wirkung
zum 1. Januar neue Diakoniedirektorin
der Selbstindigen Evangelisch-Lutheri-
schen Kirche (SELK). Hauschilds Vor-
ginger im Amt ist der 2004 emeritierte
Pfarrer Armin Zielke. Er war von 1993
bis zu seiner Emeritierung der erste
Diakoniedirektor in der Geschichte der
SELK.

Johannes Friedrich, bayerischer Lan-
desbischof ist zum neuen Leitenden
Bischof der Vereinigten Evangelisch-
Lutherischen  Kirche Deutschlands
(VELKD) gewihlt worden. Er ist Nach-
folger von Bischof Hans Christian
Knuth (Schleswig).

Michael Meyer-Blanck, Professor fiir
Religionspadagogik an der Rheinischen
Friedrich-Wilhelms-Universitit Bonn,
wurde auf der Herbsttagung der Litur-
gischen Konferenz, zu ihrem neuen Vor-
sitzenden gewihlt. Er wird sein Amt im
Friihjahr 2006 antreten. Die Konferenz
arbeitet in Projektausschiissen und
Fachtagungen. Sie verdffentlicht ihre
Ergebnisse mit dem Ziel, das gottes-
dienstliche Leben in evangelischen Kir-
chen im deutschsprachigen Raum zu
fordern.

Herwig Sturm, Bischof der Evan-
gelisch-Lutherischen Kirche in Oster-

108

reich, ist neuer Vorsitzender des Oku-
menischen Rates der Kirchen in Oster-
reich (ORKO). Er ist damit Nachfolger
von Oberin Prof. Dr. Christine
Gleixner, die als romisch-katholische
Vertreterin in den letzten sechs Jahren

dem ORKO vorstand.

Reinhard Hoppner, friiherer Minister-
priasident von Sachsen-Anhalt, hat das
Amt des Prisidenten des Evangelischen
Kirchentages offiziell angetreten. Er
verantwortet damit den 31. Deutschen
Evangelischen Kirchentag, der vom
6. bis 10. Juni 2007 in Kéln stattfindet.

Friedrich Weber, Bischof der Evan-
gelisch-lutherischen Landeskirche in
Braunschweig, ist neuer Catholica-Be-
auftragter der Vereinigten Evangelisch-
Lutherischen Kirche. Er will den Dialog
mit den Katholiken weiter vorantreiben.

Eva-Sibylle Vogel-Mfato ist neue
Europareferentin  beim Lutherischen
Weltbund (LWB). Sie war zuletzt Re-
ferentin fiir das Solidaritiitsbiiro der
Konferenz Europiischer Kirchen.

Herbert Meifiner, seit 1988 Direktor
des Evangelischen Missionswerks in
Deutschland (EMW Hamburg), wurde
von Bischofin Maria Jepsen am
25. Oktober in der Christuskirche in
Hamburg-Othmarschen in den Ruhe-



stand verabschiedet. Nachfolger ist der
Berliner Pastor Christoph Anders.

Hermann Schaefer, anderthalb Jahr-
zehnte Generalsekretir des Reformier-
ten Bundes, ist in den Ruhestand ver-
abschiedet worden. Jorg Schmidt wurde
von der Hauptversammlung als sein
Nachfolger gewihlt

Athanasios Basdekis, orthodoxer Re-
ferent in der Okumenischen Centrale,
geht am 31. Januar nach einer Dienst-
zeit von 30 Jahren in den Ruhestand. Er
war von 1987 bis 1993 auch Geschifts-
fithrer der ACK und Leiter der Okume-
nischen Centrale.

Es vollendeten

das 60. Lebensjahr:

Hermann Barth, Vizeprisident des Kir-
chenamtes der Evangelischen Kirche in
Deutschland (EKD) und ab 1. Mirz 2006
dessen Prisident, am 12. November;

das 65. Lebensjahr:

Hans-Beat Motel, langjihriger Oku-
mene-Dezernent der Europiisch-Fest-
landischen Briider-Unitdt, am 8. No-
vember;

Hermann Schaefer, langjihriger Ge-
neralsekretir des Reformierten Bundes,
am 2. Dezember; :

das 70. Lebensjahr:

Friedrich-Otto  Scharbau, langjih-
riger Leiter des Lutherischen Kirchen-
amtes der Vereinigten Evangelisch-
Lutherischen  Kirche Deutschlands
(VELKD) in Hannover, am 4. Oktober;

Hartmut Léwe, fritherer evangeli-
scher Militdrbischof, am 13. Novem-
ber; :

das 80. Lebensjahr:

Franz Xaver Eder, von 1984 bis 2001
Bischof von Passau, engagierter Vertre-
ter des orthodox-katholischen Dialogs,
am 4. November;

Wenzel Lohff, chemaliger Leiter des
Theologischen Studienseminars der
Vereinigten Evangelisch-Lutherischen
Kirche Deutschlands, am 5. Novem-
ber;

Hans von Keler, Altbischof der
wiirttembergischen Landeskirche, am
12. November.

Es starben:

Gerhard Beetz, ehemaliger General-
sekretiir des Evangelischen Bundes und
erster Geschiftsfiihrer des Konfessions-
kundlichen Instituts in Bensheim, im
Alter von 87 Jahren, am 30. Oktober;

Feliciano  Carifio, philippinischer
Okumeniker, friiherer Generalsekretir
der Christlichen Konferenz Asiens
(CCA), Professor em. fiir christliche
Ethik und Philosophie an der Christ-
lichen Universitit in Manila, im Alter
von 70 Jahren, am 17. November;

Hans-Eberhard Fichtner, Oberkon-
sistorialrat der Evangelischen Kirche
des Gorlitzer Kirchengebietes und der
Evangelischen Kirche der schlesischen
Oberlausitz, mit Schwerpunkt Okume-
ne- und Versohnungsarbeit, im Alter

“von 75 Jahren, am 28. November;

Sigisbert Kraft, Bischof em. der Alt-
Katholischen Kirche, widmete sich der
liturgischen Erneuerung und den
okumenischen Verbindungen seiner
Kirche, im Alter von 78 Jahren, am
6. Januar.
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Zeitschriften und Dokumentationen

I Okumenische Bewegung

Ulrich H.J. Kortner, Offene Fragen
einer dkumenischen Hermeneutik der
Verschiedenheit. Zur Diskussion iiber
eine Hermeneutik der Symbole, Riten
und Brauche, Kerygma und Dogma
4/05, 230-252;

Konrad Raiser, Towards a new
ecumenical configuration for the 21st
century, Reformed World 2/05, 77-95;

Hubert van Beek, The reconfiguration
of the ecumenical movement — an over-
view, ebd., 96-103;

Musimbi Kanyoro, On dreams and

visions: living the deepening con-
tradictions of ecumenism, ebd.,
146-153;

W. Ariarajah, The gospel and our

service to the ecumenical movement,
ebd., 179-182;
_ Hildegard Kasper, Weggemeinschaft
Okumene und Spiritualitdt Neresheim.
Treffen von Orden, Kommunititen,
Bruderschaften, Geistlichen Gemein-
schaften und Bewegungen, KNA-OKI
45/05, 11-12.

II. Amt

Burkhard Neumann, Das kirchliche
Amt in apostolischer Nachfolge. Katho-
lische Fragen und Impulse zum Amits-
verstidndnis in den evangelischen Kir-
chen, KNA-OKI 41/05, Thema der
Woche, 1-12;

Wilfried Hdrle, Ordentliche Beru-
fung, DtPfBI 11/05, 576-581.

HI. Integration

Andreas Obermann, Fremd im eige-
nen Land. Die Heimatkonzeption friih-
christlicher Gemeinden nach dem
1. Petrusbrief und ihre praktischen
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Implikationen heute,
Dogma 4/05, 263-289.

Kerygma und

IV, Afrika
Jost Herrmann, Siidafrika im
Wandel. Eindriicke zu den Ver-

dnderungen in Kirche und Gesellschaft,
Nachrichten der Evangelisch-
Lutherischen Kirche in Bayern, 11/03,
352-355;

Léon Nguapitshi Kayongo, Kimban-
guism: Its Present Christian Doctrine
and the Problems Raised by it, Ex-
change 3/05, 156-176;

Gerard van ‘t Spijker, The Role of
Social Anthropology in the Debate on
Funeral Rites in Africa, ebd., 156-176.

V. Weitere interessante Beitrdge

Karl Kardinal Lehmann, Die katho-
lische Kirche und das Judentum, KNA-
Dok 13/05;

Roland Loffler, Ende der Illusionen.
Mit ihrer Ostdenkschrift von 1965
ebnete die EKD der Ostpolitik Willy
Brandts den Weg, Zeitzeichen 10/05,
53-55;

Martin Greschat, Schwieriger Weg
ins Freie. Das Stuttgarter Schuldbe-
kenntnis von 1945 hat Kirche und
Nation beeinflusst, ebd., 56-58;

Elisabeth Moltmann-Wendel / Jiirgen
Moltmann, Mit allen Sinnen glauben.
Uberlegungen zur Auferstchung des
Fleisches, StimdZ 11/05, 723-735;

Ferdinand Kerstiens, Gerechter Krieg
— gerechter Friede, Orientierung 18/05,
196-199;

Christian Link, Die Krise des Vor-

sehungsglaubens. Providenz jenseits
von Fatalismus, EvTheol 12/05,
413-427.



VI. Dokumentationen

EKD-Synode 2005 in Berlin (2):
»-Barmherzigkeit mit den Zweiflern —
Wagnis und Gewissheit des Glaubens®.
Bericht des Rates der Evangelischen
Kirche in Deutschland — von Bischof
Dr. Wolfgang Huber, epd-Dok 47/05;

EKD-Synode 2005 in Berlin (3):
Tolerant aus Glauben, epd-Dok 48/05;

Multireligioses Feiern und Beten. Was
Kirchen dazu sagen. Ein Uberblick iiber
okumenische und kirchliche Texte und
Arbeitshilfen. Texte aus der Okume-
nischen Centrale Nr. 9. Zu bestellen
gegen einen Unkostenbeitrag zu 3,— €
zuzgl. Versandkosten bei der Okume-
nischen Centrale, Ludolfusstr. 24,
60487 Frankfurt, Tel. 069-24 70 27-0,
e-mail: info@ack-oec.de.

Neue Biicher

ORTHODOXE KIRCHE

Susanne Hausammann, Der andere Weg
der Orthodoxen Kirchen im Osten.
. Zur Geschichte und Theologie vom

10. bis 15. Jahrhundert. Unionsver-

suche mit Rom, Lehre vom Heiligen

Geist, Monchtum und Schau Gottes.

Neukirchener Verlag, Neukirchen-

Vluyn 2005. 303 Seiten. Pb. EUR

24.,90.

Nach ihrer Emeritierung als Pro-
fessorin fiir Kirchengeschichte an der
Kirchlichen Hochschule Wuppertal hat
Susanne Hausammann sich auf den
dringenden Wunsch ihrer Studierenden
dazu entschlossen, die im Laufe ihrer
jahrzehntelangen intensiven Beschiifti-
gung mit Geschichte und Theologie der
Alten Kirche gewonnenen Einsichten in
einem mehrbiandigen Lehrbuch zuging-
lich zu machen. Vier Bidnde sind von
2001 bis 2004 im Neukirchener Verlag
erschienen. Sie behandeln nacheinander
in einer sowohl fiir Studienanfinger wie
fiir Fortgeschrittene gut lesbaren Dar-
stellung die Friihchristlichen Schrift-
steller (Bd. 1), die Verfolgungs- und
Wendezeit der Kirche (Bd. 2), Gottes
Dreiheit — des Menschen Freiheit
(Bd. 3) und das Christusbekenntnis in
Ost und West (Bd. 4). Das vorrangige

Interesse der Verfasserin gilt der Ent-
wicklung der Gstlichen Kirche in den
ersten fiinf Jahrhunderten, was dieser
Reihe im Vergleich zu anderen Ein-
filhrungen in die frilhe Kirchen-
geschichte einen eigenstindigen Cha-
rakter gibt. Die Verfasserin verfiigt iiber
personliche Erfahrungen orthodoxer
Glaubenspraxis und eine sehr differen-
zierte Kenntnis der orthodoxen Theo-
logie. So vermag sie den Lesern ein Ver-
stdndnis von Geschichte und Theologie
der ostlichen Kirche gleichsam von
innen her, d.h. auf dem Hintergrund
orthodoxen = Selbstverstindnisses, zu
erschlieBen, was ihre Darstellung auch
unter ©kumenischen Gesichtspunkten
hilfreich und wertvoll macht.

Dies gilt in besonderem MaBe fiir den
hier vorzustellenden fiinften Band, mit
dem die Reihe abgeschlossen wird.
Stirker als alle anderen kirchlichen Tra-
ditionen lebt die Orthodoxie in Kon-
tinuitit zum Glaubenszeugnis der grie-
chischen Kirchenviter und den Lehrent-
scheidungen der ersten sieben dkume-
nischen Konzile. In der westlichen
Kirche ist diese altkirchliche Tradition
tiberlagert bzw. in den Hintergrund ge-
dringt worden durch die Auseinander-
setzung mit spdteren geistigen, politi-
schen und kulturellen Entwicklungen.
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So haben sich die beiden Hilften der
Alten Kirche allméhlich immer stirker
einander entfremdet bis hin zum grofen
Schisma im Jahr 1054. Der vorliegende
Band versucht in sehr differenzierter
Weise, die Hintergriinde dieser Aus-
einanderentwicklung aufzuhellen und
zugleich der 6kumenischen Frage nach-
zugehen, ob und wie dieser Bruch
geheilt und {iberwunden werden kann.
Die Darstellung ist in drei grofe
Kapitel gegliedert. Das erste Kapitel
(1-54) behandelt die Geschichte der
Entfremdung zwischen Ost- und West-
kirche und die Unionsversuche bis zum
Konzil von Ferrara/Florenz und dem
Fall von Konstantinopel 1453. Einge-
hend stellt die Verfasserin die unter-
schiedliche politische Entwicklung in
den beiden Hilften des alten romischen
Reiches, die Auseinandersetzungen mit
den aufstrebenden Nachbarvolkern im
Osten wie im Westen und die Konflikte
um die Slawen-Mission dar. Auf diesem
Hintergrund wird die Entwicklung bis
hin zum Schisma 1054 einsichtiger,
aber zugleich wird deutlich, dass ,,von
beiden Parteien, den Lateinern und den
Byzantinern ... in unzulidssiger Weise
politische Ziele mit theologischen Argu-
menten begriindet worden® sind (51).
Die folgenden vier Jahrhunderte
waren gepragt von den Kreuzziigen
einerseits und andererseits von den
immer neuen Invasionen arabischer,
tiirkischer, normannischer, tartarischer
und mameluckischer Heerscharen.
Beide Seiten waren wechselseitig auf
politische Hilfe und militdrische Unter-
stiitzung angewiesen. In diesem Zusam-
menhang kam es zu Unionsversuchen,
vor allem durch romische Initiative. Die
Analyse der Vorginge bei den Konzilien
von Lyon (1274) und von Ferrara-
Florenz (1438/9) fiihrt die Verfasserin
zu der Schlussfolgerung, dass diese Ver-
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suche Roms nur dort Ergebnisse zeitig-
ten, wo die orthodoxe Seite politisch
hilflos und in Not war; blieb die Hilfe
aus oder war die Not voriibergegangen,
schwand auch die Bereitschaft der 6st-
lichen Kirchen, die Union zu akzeptie-
ren. Im Riickblick auch auf die ver-
schiedenen Teilunionen stellt die Ver-
fasserin zusammenfassend fest: ,,Der
Unionsgedanke und mit ihm der Traum
der Wiederherstellung der urspriing-
lichen christlichen Einheit musste nach
der zweiten Hilfte des 15. Jahrhunderts
weithin als gescheitert hingenommen
werden, da der unter tiirkische und ara-
bische Herrschaft gefallene christliche
Osten keine Moglichkeit mehr hatte,
neue Unionsverhandlungen einzugehen
und einzig die unter katholischen Herr-
schern lebenden Weilirussen, Ukrainer,
Slowaken, Kroaten und Ruménen Sie-
benbiirgens, um dem religids-sozialen
Druck zu entgehen, in einer Union
Zuflucht suchten® (152).

Das zweite Kapitel (155-185) ist der
zentralen theologischen Streitfrage des
Wfiliogue” und der orthodoxen Lehre
vom Heiligen Geist gewidmet. Es geht
dabei um den in der westlichen Kirche,
zundchst im spanischen Westgotenreich,
vorgenommenen Einschub ins Nizi-
nische Glaubensbekenntnis, der den
Heiligen Geist als ,,den aus dem Vater
und dem Sohn (filiogue) Hervor-
gehenden™ bekennt. Die Darstellung
zeichnet kurz die westliche Lehrent-
wicklung nach und macht deutlich, dass
dahinter ein von der altkirchlichen
Lehre abweichendes Verstindnis des
Heiligen Geistes steht, wie es insbeson-
dere Augustin vertrat, der vom Heiligen
Geist als dem Band der Liebe zwischen
Vater und Sohn sprach. Trotz intensiver
Dialoge ist es bis heute nicht wirklich
gelungen, das okumenische Problem
des filioque aufzulosen. Es geht der Ver-



fasserin darum, ,,deutlich zu machen,
wie verschieden man in der Ostkirche
und in den Kirchen des Westens von
Anfang an bis heute diese Differenz
bewertet” (155; im Original kursiv).
Aus einem westlichen Theologoume-
non, ,,das an sich vor allem ein Erzeug-
nis theologischer Ungenauigkeit™ (170),
bzw. des Nichtverstehens der grie-
chischen Lehrtradition war, wurde ein
uniiberwindbarer prinzipieller Gegen-
satz, der fiir die orthodoxe Seite vor
allem in Verbindung mit dem pépst-
lichen Anspruch auf ein unfehlbares
Lehramt an Schirfe gewann.

Die Verfasserin bleibt skeptisch, ob der
in den orthodox-altkatholischen Dialo-
gen begangene Weg einer ,relativen
Toleranz® oder die Formel vom ,.diffe-
renzierten Konsens™ aus der wechsel-
seitigen Blockade herausfithren kann
(184). Ein hoffnungsvolles Zeichen
konnte der Kommentar zu diesem Prob-
lem in der 6kumenischen Auslegung des
apostolischen Glaubens sein, der sich in
einem 1991 verdffentlichten Studien-
dokument der Kommission fiir Glauben
und Kirchenverfassung des ORK findet,
worauf die Verfasserin in einer An-
merkung verweist (184). Vor allem aber
miisste im Gespréch mit den Orthodoxen
Kirchen intensiver iiber den inneren
Zusammenhang von Christologie und
Pneumatologie nachgedacht werden.

Diesem Ziel dient, wenigstens in-
direkt, auch das dritte Kapitel (186-
287). Darin behandelt die Verfasserin
das hesychastische Ménchtum und seine
Bedeutung fiir die Orthodoxen Kirchen.
Im Blick auf das Interesse der Ver-
fasserin, Verstidndnis fiir den ,,anderen
Weg der Orthodoxen Kirchen” zu
wecken, ist dies der wichtigste Teil des
Bandes. Der Hesychasmus ist zu einem
pragenden Element orthodoxer
Frommigkeit geworden und er ist ein

herausragendes Beispiel fiir die
Bedeutung des Monchtums in der
orthodoxen Tradition. Im Hesychasmus
kommen sowohl das orthodoxe Ver-
stindnis des Heiligen Geistes wie die
fiir-orthodoxe Theologie und Frommig-
keit bestimmende Vorstellung vom Sinn
und Ziel des menschlichen Lebens
pragnant zum Ausdruck. Zugleich wird
an diesem Beispiel das fehlende Ver-
stdndnis der orthodoxen Tradition im
Westen besonders deutlich.

In ihrem Vorwort weist die Verfasse-
rin auf den grundsitzlichen Unterschied
zwischen Ost- und Westkirche hin: ,,Im
Osten geht es letztlich um die , Vergott-
lichung* (, Theosis ) des Menschen, d.h.
um seine Teilhabe an der ,Doxa‘, der
Glorie, Macht, Giite und Schénheit
Gottes in der Vereinigung mit Ihm,
wobei Stindenvergebung und Rechtfer-
tigung, die im Westen fiir das Ziel der
,vita beata® (des seligen Lebens) eine
Schliisselstellung einnehmen, in die
Reihe der notwendigen Vorausset-
zungen zuriicktreten und der Heilige
Geist den Menschen nicht ohne dessen
Ja-Wort verwandelt. Insofern ist die
Wahrung des ,freien Willens’ des Men-
schen, die nicht mit dem Pelagianismus
gleichzusetzen ist, im Gegensatz zum
Augustinismus (und damit auch zum
Luthertum und zum Calvinismus), eines
der wesentlichen theologischen Mo-
mente der ost-westlichen Unterschied-
lichkeit™ (S. VI).

Im dritten Kapitel selbst zeichnet die
Verfasserin die Entstehung und Ent-
wicklung des Hesychasmus nach von
den ersten Ansdtzen bei Johannes
Klimakos und seinen Zeitgenossen iiber
Gregor Palamas bis hin zu Nikolaos
Kabasilas. Sie zeigt an Hand der Aus-
einandersetzung  zwischen  Gregor
Palamas und Barlaam die Widerstinde,
die der Hesychasmus innerhalb der
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orthodoxen Tradition zu tiberwinden
hatte, und stellt dann in einer prig-
nanten Zusammenfassung (259-264)
die bleibende Bedeutung gerade von
Gregor Palamas fiir die orthodoxe Theo-
logie und Kirche und ihre vom Westen
unterschiedene Ausrichtung dar.

In einem abschlieBenden Ausblick
versucht die Verfasserin in fiinf Punkten
die Tiefendimension der Spaltung zwi-
schen den Kirchen im Osten und im
Westen zusammenzufassen. Die von der
Entwicklung im Westen abweichenden
Elemente der orthodoxen Tradition
sind: (1) die ostliche Praxis der Ini-
tiation, in der Taufe, Myronsalbung und
Teilnahme an der Eucharistie mit Kom-
munion unlésbar zusammengehoren;
(2) die zentrale Bedeutung der Ver-
einigung mit Christus und der Vergétt-
lichung des Menschen fiir das christ-
liche Leben; (3) das Gottesbild, in dem
Gottes unfassbare Grofe, iiberwilti-
gende Schonheit, tibersinnliches Licht
und fordernde Liebe in den Mittelpunkt
riicken; (4) die Lehre vom Heiligen
Geist als einer der drei gottlichen Per-
sonen, wobel der Geist deutlich von
seinen Gaben und Energien unter-
schieden wird; (5) und schlieBlich die
Betonung des menschlichen freien
Willens (283-287).

Der Schlussabschnitt verdient es voll-
stindig zitiert zu werden ,,Es fragt sich
nun, wie man mit den iiber Jahrhunderte
gewachsenen Verschiedenheiten —um-
gehen soll. Ob eine erneute ,Union‘
anzustreben, erfolgversprechend und
hilfreich ist? Man hat in den okume-
nischen Gesprichen — die notwendig
und wichtig sind, um sich besser kennen
und schitzen zu lernen und um in
moglichst vielen Fillen gemeinsam
handeln zu kénnen — immer wieder ohne
durchgreifende Erfolge groBe Miihe auf-
gewandt, um in den einzelnen Differenz-
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punkten zu einem Konsens zu kommen.
Doch ist ein solcher Konsens sinnvoll
und notwendig? Kann man verschiedene
Wege, die zum gleichen Ziel fiihren wol-
len, aber durch unterschiedliche Gegen-
den fiihren, zusammenlegen? Reicht es
nicht aus, sich zu vergewissern und
gegenseitig anzuerkennen, dass das Ziel
identisch ist? Fiihrt eine (von oben oder
von unten) erzwungene Vereinigung
nicht letztlich nur dazu, dass beide Wege
verdden und ihrer Vielfalt und Schonheit
verlustig gehen?* (287).

Es ist das Verdienst von Susanne
Hausammann, das orthodoxe Selbstver-
stindnis und orthodoxe Frommigkeit in
einer fiir den interessierten westlichen
Leser leicht zugédnglichen Sprache zu
erschlieffen. Sie arbeitet unmittelbar mit
den Quellen selbst; die wissenschaft-
liche Diskussion im engeren Sinn ist in
die Anmerkungen verwiesen. Wer den
Weg ihrer Darstellung mitgeht, wird
unweigerlich zu den von ihr am Schluss
formulierten Anfragen an die bisher ver-
folgten Methoden des &kumenischen
Dialogs verwiesen. Die Fragen gelten
den orthodoxen Partnern im Dialog
ebenso wie den Vertretern westlicher
Kirchen. Somit kénnte ihr Versuch, den °
anderen Weg der orthodoxen Kirchen
nachzuzeichnen, wichtige Impulse fiir
das ©kumenische Gesprich mit den
orthodoxen Kirchen vermitteln. Auch
die Sonderkommission zur orthodoxen
Mitarbeit im Okumenischen Rat der
Kirchen nétigt dazu, die tiefen Unter-
schiede wahr und ernst zu nehmen und

-neue Wege zu finden, um die von allen

Kirchen gesuchte und bejahte Gkume-
nische Gemeinschaft klarer zum Aus-
druck zu bringen. Die Darstellung von
Susanne Hausammann kommt daher
zur rechten Zeit und man mochte ihr
viele nachdenkliche Leser wiinschen.
Konrad Raiser



ARMENIEN

Tessa Hofmann (Hg.), Verfolgung, Ver-
treibung und Vernichtung der Christen
im Osmanischen Reich 1912-1922.
LIT Verlag, Miinster 2004. 272 Seiten.
Pb. EUR 19,90.

Mit einem Geleitwort des Ratsvor-
sitzenden, Bischof Dr. Wolfgang Huber,
hat die in den einschligigen Fragen
filhrende deutsche Zeitgeschichtlerin
und Biirgerrechtlerin Tessa Hofmann,
die 1985 gemeinsam mit Gerayer
Koutcharian das Informations- und
Dokumentationszentrum Armenien an
der FU begriindete, soeben die Beitrige
einer Tagung in Berlin verdffentlicht,
die unter dem Motto ,,Mit einer Stimme
sprechen!* die Leiden der christlichen
Volker darstellt, die sie in der Endphase
des einst multiethnischen osmanischen
Reichs erleiden mussten — bis hin zur
gezielten und politisch gewollten physi-
schen Vernichtung. Diese Veroffentli-
chung darf aus mehreren Griinden hohe
Aufmerksamkeit beanspruchen. Und sie
kommt im richtigen Augenblick. Denn
die tiirkische Verleugnungspolitik halt
selbst in diesem Augenblick, wo man so
sehr um den EU-Beitritt bemiiht ist, an.

Der erste in die Augen fallende As-
pekt ist der der gemeinsamen Dar-
stellung tiberhaupt. Denn hier kommt es
zu gemeinsamer Erorterung und Bewer-
tung: vom Volkermord an den Arme-
niern (,,Mets Jerern*) — bislang noch am
ehesten bekannt — iiber den an den
Syrern (Aramidern und Assyrern -
oayfo®, d.i. ,,Schwert des Unheils*), zu
dem an den Griechen Kleinasiens und
Ost-Thrakiens (,,Sphagi®, ,,Xerismos).
Die je nationale, die je eigene spezielle
Konfessionsgemeinschaft betreffende
Leidensvergewisserung und  Trauer
wurde so verbunden mit der der anderen
Opfergemeinschaften und gedffnet zur

Erkenntnis des gemeinsamen Charak-
ters des die christlichen Ethnien betref-
fenden Verfolgungsgeschehens. Die
Einzelbeitrige sind nun miteinander
abgedruckt und geben ein erstes er-
schiitterndes Gesamtbild.

Erst in dieser Gemeinsamkeit ist die
Stringenz jener Verfolgungspolitik voll
erkennbar und losen sich historische
Pseudoargumentationen, die von der
tirkischen Verleugnungsstrategie bis
heute vorgebracht werden, als Nebel-
kerzen und pure Desinformationen wie
von selbst auf. Insbesondere im all-
gemeinen Einleitungsessay der Heraus-
geberin, aber auch in den Beitrdgen zur
unmittelbaren Vorgeschichte der Be-
schlussfassungen von Gerayer Kout-
charian (betreffend die Armenier), Kon-
stantinos Vakalopoulos (Ostthrakien),
Harry Tsirkinidis (Griechen in Klein-
asien, insb. Ionien) und Konstantinos
Fotiadis (Pontosgriechen) wird die
Gesamtlinie der jungtiirkischen Politik
deutlich. Zur Erreichung ihrer Ziele
nahm sie die Verbrechen skrupellos in
Kauf bzw. ordnete sie als Mittel
geradezu an. So lieB sie deren Ausiibung
konsequenterweise nicht nur straflos,
sondern beforderte die Verbrecher im
Ausmall ihrer Verbrechen. Diese
begannen mit Zwangsislamisierung im
Sinne einer nationalreligivsen Homo-

_genisierung, insbesondere von Kindern,

die ihren Familien entrissen oder deren
Eltern ermordet wurden. Wo Zwangs-
islamisierung keinen Erfolg versprach,
gingen die Tiirken zur Massakrierung
iber, eine als ,,Umsiedlung® bezeich-
nete Vertreibung. Im Falle der Griechen
war es ein Zwangsaustausch (mit Grie-
chenland) Hunderttausender gegen den
Willen der Betroffenen. Die Folge war
massenhaftes Sterben durch Hunger,
Durst und Kilte, auch als ,,weiBer
Mord* bezeichnet. ‘Einher gingen un-
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sigliche Grausamkeiten (,,roter Mord*)
durch brutale Ubergriffe, Abschlach-
tung und systematische Vergewaltigung
der Frauen, gefolgt von Raub und An-
eignung der Besitztiimer der Opfer.

Tiirkisierung der gesamten Bevilke-
rung war das oberste Kriterium. Dabei
war Islamisierung als Anpassung an die
sunnitisch gepriigte Mehrheitsgesell-
schaft inbegriffen. Anpassungsresis-
tente schiitische Minderheiten entka-
men gleichfalls den Vernichtungsmas-
sakern nicht, wie auch andererseits tiir-
kisierte Christen, z.B. die kappado-
kischen, sog. Karamanlides, nicht ge-
duldet, sondern in die Zwangsaus-
tauschprogramme einbezogen wurden.
Auch die sunnitischen Kurden wurden
nicht in ihrer Identitit gewiirdigt. Der
aus den europidischen Nationalismen
tibernommene tiirkische Nationalismus
feierte barbarische Triumphe, die jedes
bis dahin bekannte Mal {iberschritten.
Und dies lésst sich weiterverfolgen bis
in den Nachkriegsaufbau eines tiirki-
schen Nationalstaats hinein. Umso be-
dauerlicher ist, dass die neuere natio-
nalreligios geprigte Regierung Erdogans
die Leugnung fortfiihrt, ja strafrechtlich
untermauert.

Dies war Teil der Thematik einer
Tagung der Ev. Akademie Berlin, die sie
im Mirz 2005 in Zusammenarbeit mit
der Gesellschaft fiir bedrohte Volker
und in Unterstiitzung von Bemiihungen
um eine Bundestagserklarung zum
90. Gedenktag des Genozids durch-
fithrte. Fiir dessen endliche Anerken-
nung auch in Deutschland und der
Tiirkei selber werben bereits tausende
tirkischer Biirger in Deutschland mit
ihren Unterschriften. Die interethnische
Arbeitsgruppe ,,Anerkennung® hat diese
Unterschriften, wie auch die von
Deutschen und Angehorigen der Opfer-
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nationen gesammelt, um sie dem deut-
schen Parlament zu iibergeben.
Manfred Richter

JUDEN UND CHRISTEN

Frank Surall, Juden und Christen —
Toleranz in neuer Perspektive. Der
Denkweg Franz Rosenzweigs in
seinen Beziigen zu Lessing, Harnack,
Baeck und Rosenstock-Huessy.
Christian Kaiser / Giitersloher Ver-
lagshaus, Giitersloh 2003. 392 Seiten.
Kt. EUR 39,95.

Im Juli 2003 formulierte Michael
Welker zur Zukunft des jiidisch-
christlichen Dialogs die Notwendigkeit
komplementiren Denkens (in: Katja
Kriener v.a., Lernen auf Zukunft hin,
Neukirchen-Vluyn 2004, 35-48). Es hat
den Anschein, als habe Frank Surall mit
seiner Bonner Dissertation (2001) diese
Forderung unter der Begrifflichkeit
~Komplementidre Toleranz* bereits er-
kannt und bearbeitet.

Zum Einzelnen: Suralls fiinfteilige
Studie gliedert sich in die methodo-
logische Einleitung (1), die Unter-
suchung der Toleranz Lessings im Kon-
text des wilhelminischen Deutschland
(2), dem jeweiligen Toleranzbegriff
Adolf v. Harnacks und Leo Baecks (3),
der Neubestimmung von Toleranz bei
Franz Rosenzweig (4) und den Schluss-
teil (5), in dem das komplementire
Toleranzmodell als Zielpunkt der Unter-
suchung entwickelt wird.

Suralls Untersuchung ist eine syste-
matische, der Einsatz bei Lessing er-
heischt nichtsdestotrotz (auch) den his-
torischen Blickwinkel. Der Verfasser
hat das Problem so zu lésen versucht,
dass er die Varianten des Toleranz-
begriffs (systematisch) an den Anfang
gestellt hat, um sich anschlieBend der
(historischen) Frage zu widmen, ob



bzw. inwieweit die wilhelminische Ge-
sellschaft hinter den lessingschen
Toleranzbegriff zuriickgefallen sei, eine
Frage, die historisch aber keine Antwort
findet. Vielmehr wird phinomenolo-
gisch und heuristisch dem systemati-
schen Begriff der Toleranz bei Lessing
die harten Fakten des wilhelminischen
Antijudaismus und Antisemitismus bei-
gesellt. Die mdgliche Verbindung, nim-
lich die einer ausgefiihrten Wirkungs-
geschichte Lessings im 19. Jahrhundert,
ist nicht zu finden. Vielleicht wire Ver-
fasser besser beraten gewesen, zunéichst
historisch einzusetzen, und aus den ge-
schichtlichen Erfahrungen der Juden in
Deutschland die systematische Pro-
filierung des Toleranzbegriffs zu betrei-
ben. Die durchaus sinnvollen Differen-
zierungen des Toleranzbegriffs der Ein-
leitung wiiren vielleicht weniger mecha-
nisch und zugleich dynamischer aus-
gefallen. Die Folge wire auf jeden Fall
eine sinnvolle Kiirzung bei stirkerer
Priagnanz gewesen. Die Teile III und IV
beinhalten Paargeschichten: Harnack
und Baeck, Rosenzweig und Rosen-
stock. Mir scheint, dass der Erkenntnis-
fortschritt von Teil III im Rahmen
bleiben diirfte, v.a. wenn man das fiir
die Arbeit allein maBgebliche Ergebnis
in der Begrenzung inhaltlicher Toleranz
sieht. (Hier scheint mir doch ein kleiner
Mangel an historischem Einfiihlungs-
vermogen vorzuliegen.)

So liegt die eigentliche Stirke der
Dissertation auch (erst) in Teil 4, der
Untersuchung des christlich-jiidischen
Verhiltnisses bei Franz Rosenzweig
(und Eugen Rosenstock). Der Verfasser
schirft und priift hier seine Begrifflich-
keit zur Toleranz, entgeht auch gliick-
licherweise allen Moralismen und
Idealismen des Dialogs Rosenzweigs
mit Rosenstock. Die systematische
Konzentration (Verstockungsmotiv,

Schriftverstindnis, Zionismus usf.) ist
sehr erfreulich zu nennen und weist im
Vollzug auch eine Anzahl historischer
Reminiszenzen, Erweiterungen und
Korrekturen zur Vita Rosenzweigs auf,
die fiir dier Rosenzweig-Forschung
wesentlich sein diirften. Die Schluss-
erwigungen (5) zur komplementiren
Toleranz zehren v.a. von den Ausfiih-
rungen des vorangegangenen Teils, was
methodisch verniinftig ist. Dass der Ver-
fasser zum bestehenden und kiinftigen
Dialog zwischen Kirche und Israel
manches auch offen lédsst, darin mochte
ich eher eine Stirke als eine Schwiche
Suralls erkennen. Fiir den Rezensenten
ist wieder einmal deutlich geworden,
dass der christlich-jiidische Dialog an
Rosenzweig nicht vorbeigehen kann —
d.h. die von ihm gesetzten Standards
sollten nicht unterschritten werden. Es
ist das besondere Verdienst der Unter-
suchung Suralls, dies erneut in den
Blick geriickt zu haben. Bei aller
angedeuteten Kritik ist die Lektiire der
Arbeit zweifellos gewinnbringend — und
man kann sie lesen!

Johannes Ehmann

CHRISTLICHER GLAUBE UND
ISLAM

Hansjorg Schmid, Andreas Renz, Jutta
Sperber  (Hg.), Herausforderung
Islam. Anfragen an das christliche
Selbstverstindnis. Akademie der
Diozese Rottenburg-Stuttgart, Stutt-
gart 2003. 176 Seiten. Pb. EUR 12,00.
Der vorliegende Band dokumentiert

die erste Tagung des ,,Theologischen

" Forums Christentum — Islam® in der

Akademie der Didzese Rottenburg-
Stattgart. Drei Kapitel gliedern die sehr
unterschiedlichen, zum Teil disparaten
Themen, Zugangsweisen und Per-
spektiven: I. Grundlegende Verhiltnis-

117



bestimmungen und Modelle (Hans
Zirker, Ulrich Schoen), II. Konkrete
Herausforderungen: Christliche Stand-
ortbestimmung — Offenbarungsfrage —
Erziehung — Politik (Christian W. Troll,
Oliver Lellek, Stephan Leimgruber,
Raymund Schwager), ITI. Herausgefor-
dert in der Begegnung mit Muslimen:
Praxisreflexionen (Hans-Martin Gloél,
Volker MeiBner, Thomas Lemmen).
Den Schluss bildet der Tagungsbericht
mit Perspektiven fiir die Weiterarbeit
der Herausgeber/in.

Der Initiative, ein Forum zu be-
griinden, das sich den theologischen
Fragen im Dialog auf wissenschaft-
lichem Niveau widmen soll, gebiihrt
Anerkennung und Dank. Die viel-
faltigen Themen, die aufgegriffen wer-
den, spiegeln den Charakter einer Auf-
taktveranstaltung wider. Damit bietet
die Dokumentation eine Bestandsauf-
nahme. Deutlich ist, dass die wissen-
schaftliche Theologie sich diesen
Fragen erst in Anfingen néhert, wo-
durch vielfach eine theologische
Unsicherheit existiert, die mancherorts
in Kirche und Gesellschaft den hilflosen
Umgang mit Muslimen nicht abzubauen
vermag. Dass die Bestandsaufnahme
allerdings so ,.,notwendigerweise selek-
tiv (9) ausfallen muss, ist fraglich.
Wenig iiberzeugend ist auch der Ansatz,
zundchst nur Christen und keine Mus-
lime in einem solchen Forum zu Wort
kommen zu lassen. 3

Die Dringlichkeit zur wissenschaft-
lichen Auseinandersetzung soll exemp-
larisch verdeutlicht werden. So schérft
Hans Zirker ein, den Islam eigenstindig
in der biblischen Wirkungsgeschichte
von Judentum und Christentum zu
sehen. ,Das christliche: Dogma war
nicht in der Lage, Juden und Christen
oder auch nur die Christen unter-
einander in Gemeinschaft zusammen-
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zuhalten* (41). Mehr noch, so Zirker,
.macht das islamische Religions- und
Geschichtsverstdndnis in seiner als
Korrektur intendierten Einfachheit auf
heikle Momente des christlichen ...
Glaubens aufmerksam® (47). Daher
sieht Zirker Christen und Muslime in
einem gesellschaftlichen Lernverbund,
der unter anderem die ,,Trennung von
Kirche und Staat® wahren muss, ohne
die politische Dimension von Religion
zu negieren.

Was die ,heiklen Momente® auch
bedeuten konnen, fiihrt Oliver Lellek
vor Augen: ,,Wenn der Islam nicht neue
Offenbarung sein will, wohl aber Offen-
barung, dann ... konnen Christen dem
Islam durchaus Offenbarungscharakter
zusprechen® (88). Der Koran sei auch
fiir Christen ein Wort Gottes, nicht als
. Vorbereitung auf das Evangelium®,
wohl aber als ,,Auslegung des Evan-
geliums™ und ,.des christlichen Glau-
bens” im Sinne einer ,Relecture der
christlichen Botschaft* (89f). Daher
empfiehlt Lellek, im Dialog mit
Muslimen vom ,,Wort Gottes™ statt vom
-Sohn Gottes™ zu sprechen, um Stolper-
steine zu umgehen (96). Denn, so
Lellek: ,Beide (sc. Christentum und
Islam) offenbaren die gottliche Heils-
botschaft, wobei der Islam als spiter
aufgetretene Religion die christliche
Botschaft  eindrucksvoll  bestétigt™
(101).

Als. Rezensent bestreite ich sowohl,
dass hier die christliche Okumene theo-
logisch mitgehen kann — als auch dass
Muslime vertreten, die Offenbarung des
Koran bestitige Gottes Versthnungs-
handeln durch Kreuz und Auferstehung
Jesu Christi. Angesichts dieser Ausfiih-
rungen ist schon dem Titel von Chris-
tian Trolls Beitrag zuzustimmen: ,,,Prii-
fet alles!* Der Dienst der Unterschei-
dung als unabdingbares Element dia-



logischer Beziehungen von Christen mit
Muslimen.* Troll arbeitet heraus, mit
theologischen Widerspriichen sachge-
miB ‘umzugehen, um so voneinander
und miteinander zu lernen. Das bedeutet
dann aber, so Troll, Mohammed aus
christlich-theologischer Perspektive ge-
rade nicht als Propheten zu bezeichnen
und nicht ,,vom Koran als ,dem (oder
auch nur: einem) Wort Gottes®* (81) zu
sprechen.

Der Tagungs-Band will zur Selbstver-
gewisserung unter Christen beitragen,
geschirft durch Anfragen von musli-
mischer Seite. So bietet er eine Fiille an
Anregung und Aufregung, um den Islam
weder zu vereinnahmen noch sich selbst
zu relativieren. Und das bedeutet
angesichts des Dargestellten nicht nur
,-Herausforderung Islam®, sondern viel-
mehr: ,,Herausgefordertes Christentum®.

Christoph Dahling-Sander

Elke Kuhn, ... dass Friede werde unter
uns.” Christlich-muslimische Schul-
feiern. Neukirchener Verlagshaus,
Neukirchen-Viuyn 2005. 164 Seiten.
Pb. EUR 17,90.

Bereits 1998 legte die Autorin Pro-
tokolle interreligioser Schulfeiern mit
christlichen und islamischen Schiile-
rinnen und Schiilern unter dem Titel:
,Gott in vielen Namen feiern” vor.
Seitdem hat die Diskussion nicht nach-
gelassen, ob man iiberhaupt gemein-
same interreligiose Feiern abhalten
solle. Allerdings ist diese Diskussion
weithin akademisch-weltfremd. Denn
die in diesem Buch abgedruckten Pro-
tokolle zeigen, dass in manchen Schu-
len der Anteil von Migrantenkindern
iiber 50% liegt. Will man iiberhaupt
gemeinsame Feiern gestalten, geht es
gar nicht anders, als dass man musli-
mische Kinder einbezieht und des-

wegen auch islamische Theologie be-
riicksichtigt.

In einer ersten Einfiihrung wird
knapp der gegenwirtige Stand des
Zusammenlebens von Christen und
Muslimen in Deutschland dargestellt.
Da liest man mit Interesse, dass etwa
unter den Tiirken das religiose Element
zugenommen hat. Dies ist kein Indiz fiir
wachsenden Fundamentalismus, son-
dern ,,vielmehr die Suche nach einer
islamischen Identitit als Reaktion auf
die Aversion der Deutschen gegen den
Islam* (Faruk Sen S. 11). In einer
zweiten Einfiihrung wird das theo-
logische Problem religioser Schulfeiern
iiberhaupt unter den gegenwirtigen Be-
dingungen erdrtert. Die Autorin pladiert
dafiir, gemeinsame religitse Feiern vor
allem an besonderen Anldssen der
Schule durchzufiithren oder Fragen auf-
zunehmen, die allen Schiilern unter den
Niégeln brennen. Dadurch wird gewis-
sermalen ein dritter Ort gesucht jenseits
von typisch christlichen oder islami-
schen Festen. Deswegen verzichtet sie
auch weithin auf die Bezeichnung ,,Got-
tesdienst und spricht lieber von ,,christ-
lich-muslimischer Schulfeier*. ,,Solches
gegenseitige Entgegenkommen bedeu-
tet nicht eine Verleugnung der eigenen
Glaubensiiberzeugungen. Aber beide
Seiten sollten sich immer klar machen,
dass ein gemeinsames Beten nicht der
Ort fiir dogmatische Demonstrationen
sein kann. Es ist ein Tun, das auf Gott
und nicht gegen den Glauben anderer
gerichtet ist* (44). Hilfreich fiir Lehre-
rinnen und Lehrer oder Pfarrerinnen
und Pfarrer an den Schulen sind die
Praxismodelle. Fiinf Protokolle finden
sich fiir ,,Feiern zur Einschulung®, drei
fiir ,,Feiern zu bestimmten Themen*
(Absage an Gewalt und Terror, von
Feindschaft zur Verstindigung und zum
Frieden). Vier Beispiele behandeln das
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Schuljahresende und die Ausschulung,
schlieBlich werden einzelne geeignete
Gebete und Texte abgedruckt. Bei
einigen Beispielen sind auch jiidische
Stimmen vertreten. Ein nachdenklicher
Beitrag von dem in christlichen Kreisen
gut bekannten Imam Bekir Alboga und
niitzliche Sacherklarungen bzw. Adres-
sen runden das Bandchen ab. Vielleicht
kann dieses Buch dazu beitragen, dass
der Wunsch von Bekir Alboga in
Erfiillung geht: ,.Nicht nur mit ernsten
Gesichtern, sondern auch mit einem
Licheln im Gesicht sollten wir einander
begegnen, unserem Nichsten nur das
wiinschen, was uns lieb und wiirdevoll
ist (149).

Wolfgang Wagner

METHODISMUS

Christoph  Raedel, Methodistische
Theologie im 19. Jahrhundert. Der
deutschsprachige Zweig der Bischof-
lichen Methodistenkirche. Vanden-
hoeck & Ruprecht, Gottingen 2004.
386 Seiten. Gb. EUR 59,—.
Vermutlich gibt es wenige Leute, die

das Buch von Christoph Raedel wirklich

fachkundig rezensieren kinnen. Es ist aus

Quellen erarbeitet, die nur in wenigen

Archiven zugénglich sind und die man

kennen miisste, um die Darlegungen R.s

beurteilen zu konnen. Dennoch méchte

ich das Buch in der OR besprechen, da es
neben dem Erkenntnisgewinn fiir die Ver-
kiindigung und Theologie des friihen

Methodismus auch betrdchtliche okume-

nische Relevanz hat.

Im Mittelpunkt steht das Wirken von
Wilhelm Nast (1807-1899), der im
Tiibinger Stift zusammen mit Eduard
Modrike, David Friedrich Straufl und
Friedrich Theodor Vischer studierte,
wegen einer Glaubens- und Lebenskrise
sein Studium abbrach, nach Amerika
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auswanderte, sich dort bekehrte und
durch seine schriftstellerische und
herausgeberische Titigkeit der fiihrende
Sprecher des deutschsprachigen Metho-
dismus in den USA wurde. Doch sind
neben ihm auch die Stimmen vieler
anderer Theologen beriicksichtigt, die
meist nicht im akademischen Lehramt
tatig waren, sondern eine ,verkiindi-
gungspraktische™ Theologie betrieben.
Nach der Kldrung methodischer Fra-
gen skizziert R. zunichst ,,Die Heilsord-
nung als Grundstruktur methodistischer
Theologie* (31-115) nach dem Ver-
stindnis der deutschsprachigen metho-
distischen Theologie des 19. Jahrhun-
derts. Sie ist durch und durch wes-
leyanisch geprdgt, allerdings unter
deutlichem Einfluss der Heiligungs-
bewegung. Eine von mir gelegentlich
vertretene Hypothese, dass -es im
deutschsprachigen Methodismus einen
stirkeren Einfluss einer lutherisch
orientierten biblischen Theologie gege-
ben habe, scheint in dem Material R.s
nicht zu beobachten gewesen zu sein.
Der frithe Methodismus hatte also
eine klare, durch die besondere Kon-
zeption der Heilsordnung positiv
bestimmte Identitit. Aber er kam bei
seiner Identitdtssicherung nicht ohne
-kontrovers-theologische und konfes-
sions-polemische  Auseinandersetzun-
gen™ aus. Ihnen ist das néchste Kapitel
gewidmet (116-161), das Skumenisch
wichtig ist. Die Auseinandersetzung
wird einerseits mit dem rdmischen
Katholizismus gefiihrt, und zwar um die
Frage von Schrift und Lehrautoritit, um
den Anspruch, die allein selig machende
Kirche zu sein, und — Konsequenz der
methodistischen Heiligungslehre — um
die Lehre vom Fegefeuer. Andrerseits
wird mit Baptisten und Lutheranern um
das rechte Verstdndnis von Taufe und
Abendmahl gestritten. Die Methodisten



betonen gegeniiber beiden Seiten den
,.zeichenhaften Charakter” der Sakra-
mente. ,,Sie bezeichnen die Gnaden-
erfahrungen, die allein Gottes Geist zu
wirken vermag® (160). Darin liegt ihr
sakramentaler Charakter.

Die Apologetik nahm in der lebens-
und verkiindigungspraktischen Theo-
logie der frithen Methodisten einen
wichtigen Platz ein. In dem Kapitel
~Fundamental- und praktische Apolo-
getik* (162-270) behandelt R. die ent-
sprechenden Themen: Das Verhiltnis
von Offenbarung und Vernunft, das
Bibelverstindnis und den Themenkreis
. Wunder — Materialismus — Darwinis-
mus®.

Das letzte thematische Kapitel be-
handelt ,,Kirchliches Bewusstsein und
theologische Identitit des deutsch-
sprachigen Methodismus* (271-340)
und entfaltet das Selbstverstindnis des
Methodismus als ,,apostolisch-reforma-
torische Erneuerungsbewegung™ (284).
Das geschieht sehr prignant unter den
Themen: ,,Frei(willigkeits)kirche — die
erfahrungstheologische Grundstruktur®,
»Gemeinschaftskirche — die ethische
Grundstruktur®, ,.Bekenntniskirche -
die konfessionelle Grundstruktur® [eine
Begrifflichkeit, die Methodisten eigent-
lich meiden] und ,,Allianzkirche — die
Okumenische Grundstruktur der
Bischoflichen Methodistenkirche®.

Ein ,.theologiegeschichtliches Resii-
mee™ (341-356) beschliefit die Arbeit.
Hier werden noch einmal ausfiihrlich
drei heuristische ,,Grundprinzipien
methodistischer Theologie angewandt,
die der Autor in allen Themen zu finden
glaubt: Das ,,Formalprinzip® des ,.sola
scriptura®, das ,,Materialprinzip® der
,.Heiligung durch den Glauben™ und das
-Medialprinzip* der ,,Vermittlung des
Heils durch die religiose Erfahrung®.
Dieses Schema, das lutherischen Vor-

bildern folgt, erkldrt manches, scheint
mir aber doch etwas zu schematisch als
hermeneutischer Generalschliissel ein-
gesetzt. Aber das miisste an den Quellen
tiberpriift werden.

Insgesamt ist die Arbeit R.s sehr gut
zu lesen und erdffnet viele einleuch-
tende Einsichten in die Theologie-
geschichte des frithen Methodismus, die
auch fiir heutige Problemstellung
bedeutsam sind (z.B. das Verhiltnis von
Taufe und Kirchengliedschaft).

Walter Klaiber

SOZIALE VERANTWORTUNG

Waldemar Sidorow, Gemeinden geben
Raum fiir andere. Am Beispiel von
Aids-Betroffenen in Hamburg und
Obdachlosen in Berlin. EB-Verlag,
Hamburg 2005. 154 Seiten. Pb. EUR
14,80.

Armut wird immer mehr zu einem
Thema auch fiir Gemeinden vor Ort. Ob
im stidtischen Bereich mit den Folgen
von wachsendem Migrationsdruck und
Langzeitarbeitslosigkeit oder auch im
landlichen Bereich mit den unterschied-
lichen Formen der versteckten Armut.
Weil viele diakonische Dienste und spe-
zialisierte Fachinstitutionen, die diese
Herausforderungen  bisher wahrneh-
men, ebenfalls durch Stellenriickbau
und Haushaltseinschnitte in ihrer Leis-
tungsfihigkeit unter Druck geraten,
wird das Thema Armut in den kom-
menden Jahren (soweit das nicht schon
der Fall ist) sehr viel stirker auch zu
einer Herausforderung von Gemeinden
vor Ort.

Zu diesem Problemkreis hat der Ham-
burger Theologe Waldemar Sidorow die
o.g. interessante Studie vorgelegt. Im
Mittelpunkt stehen zwei empirische Fall-
studien. Die eine ist der Kirchenge-
meinde Hamburg St. Georg gewidmet,
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die zum Mittelpunkt der Hamburger
Aidsseelsorge und einer entsprechenden
Offnung der Gemeinde fiir Menschen
und Angehorige mit den Herausforde-
rungen von HIV-AIDS geworden ist. Die
andere ist das freikirchliche Projekt einer
Obdachlosen-Gemeinde, die fiir eine
gewisse Zeit im charismatisch geprigten
Christlichen Zentrum Berlin e.V. Gestalt
angenommen hat. Die sorgfiltig und
anschaulich nachgezeichneten Entwick-
lungsprozesse zeigen ebenso die Chan-
cen wie die Schwierigkeiten einer kirch-
lichen Offnung fiir unterschiedliche
Milieus von Menschen in Armut oder
besonderen Belastungssituationen auf.
Wo ein Raum gelassen wird fiir eine
eigenstindige Entfaltung christlicher
Spiritualitit, die auf die Note der je eige-
nen Armutssituation antwortet und wo es
ein Team von zentralen Personen gibt,
die entsprechende Prozesse behutsam
und kompetent begleiten, dort kann es
Ansitze einer ,,Gemeindewerdung der
anderen” im Kontext einer volkskirch-
lichen oder freikirchlichen Kirche geben.
Wo Integrations- und Anpassungsdruck
zu hoch ist, wo die kulturellen Muster
und die andere Symbolsprache von
Betroffenen nicht akzeptiert werden oder
wo geeignete milieuspezifische Media-
toren und Kommunikatoren fehlen, die
Prozesse der eigenstindigen Gemeinde-
bildung begleiten und zugleich die Brii-
cken am Leben halten zwischen den
unterschiedlichen Milieus und sozialen
Ausdrucksformen von Gemeinde, Got-
tesdienst und sozialer Arbeit, dort kion-
nen solche Prozesse auch scheitern oder
vorzeitig abbrechen, wie am Beispiel von
Berlin gezeigt wird.

Es wird ein umfangreicher theo-
logisch-konzeptioneller und grundsitz-
lich orientierter theologischer Referenz-
rahmen entfaltet, innerhalb dessen die
Grund-Kategorien dieser Arbeit und
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ihre Parameter entfaltet werden. Deut-
lich erkennbar ist dabei das Bemiihen
des Autors, seine Grundfrage nach einer
~Ekklesiogenesis der anderen® (erstes
Kapitel) sowohl aus dem Horizont der
lateinamerikanischen  Befreiungstheo-
logie als auch im Horizont der neueren
okumenischen Missionsdiskussion (Stu-
die des ORK ,Kirche fiir andere” aus
den sechziger Jahren und missionstheo-
logische Impulse aus Melbourne in der
,-biblischen Option fiir die Armen®, vgl.
Kapitel IV) zu begriinden und zu entfal-
ten.

Die Arbeit enthilt daher sowohl
praktisch-theologische, wie Okume-
nische und missionstheologische, aber
auch sozialethische Impulse (vgl. Prob-
lemskizze ,eine kirchliche Option fiir
die Armen in Deutschland?* Kap. V).

Die Grundthese, die der Autor ein-
driicklich entfaltet, verdient dabei viel
Aufmerksamkeit in Kirchen und Freikir-
chen in der gegenwirtigen Situation:
,.die beste Moglichkeit zur Beheimatung
der anderen in der Gemeinde besteht
darin, ihnen Raum zu geben fiir eine
eigenstidndige Praxis des Glaubens und
so zur Bildung von neuen Gemeinden in
den bestehenden Gemeinden beizu-
tragen” (13). Das Austarieren der Ba-
lance zwischen Eigenstindigkeit und
Ankniipfung in und zwischen neuen

" Beheimatungs- und Gemeindewerdungs-

prozessen, zwischen vorhandenen Ge-
meinden und neuen Gemeinden hingt
dabei zentral von der Frage der Aner-
kennung und eines ausreichenden Frei-
raums fiir eigene Identitdtsbildung und
-starkung von marginalisierten Gruppen
ab. ,,Uberall ..., wo durch die befreiende
Gegenwart Gottes die anderen sich selbst
in ihrem Menschsein erkennen und
erleben, wo sie als diejenigen erkannt
und anerkannt werden, die sie wirklich
sind, werden lokale christliche Gemein-



den zu Orten, an denen neue Identitéiten
gewonnen werden™ (17).

Im Aufbau der Studie wird vom Um-
fang her den theologisch-konzeptionel-
len Teilen eher mehr Raum eingerdumt
als den praktisch-empirischen Fallstu-
dien, was wohl auch mit der Beschrin-
kung der Untersuchung auf zwei Fall-
beispiele zusamimenhingt. Das Inter-
esse vieler Leser wird vermutlich eher
durch die empirischen Fallstudien ge-
fesselt werden, die nach einer Ergin-
zung durch Fallbeispiele entweder aus
dem Bereich der Migrationsgemeinden
mit Menschen nicht-deutscher Herkunft
warten (das wird vom Autor ange-
deutet), oder auch fiir eine Ergiinzung
aus dem Bereich einer sog. volkskirch-
lichen Normalgemeinde durchaus offen
wiren. Denn die Grundthese des
Buches lisst sich durchaus nicht nur in
Extremsituationen, sondern partiell
auch in volkskirchlichen ,,Normal-
gemeinden verifizieren und bedarf
gerade hier einer weiteren praktisch-
theologischen Durchdringung: ,.Dem
Wesen des Evangeliums entspricht es,
dass es in unterschiedliche Milieus ein-
wandert. Sofern bestehende Gemeinden
bereit sind, Grenzen zu iiberwinden und
die gemeindlichen Bedingungen auf
andere hin in qualifizierender Weise zu
verdndern, konnen sie durchaus in die
Lage versetzt werden, mehrere Milieus
in ihren Réumlichkeiten zu beher-
bergen. Das Evangelium kann dann
innerhalb  bestehender Gemeinden
durchaus in ,Dialekten ganz unter-
schiedliche Gestalten gewinnen® (155).

Das Buch ist als Orientierungshilfe,
Studienlektiire und Gesprichseinstieg
fiir Kirchenvorstinde, Studierende der
Theologie und der Diakoniewissen-
schaft sowie fiir Interessierte aus Kir-
chen und Freikirchen gut geeignet, fiir
die Problematik einer wachsenden

Herausforderung der Kirche durch die
soziale Realitidt von Armut im eigenen
Kontext zu sensibilisieren. Es atmet den
Traum einer Kirche, die Milieuver-
engung und Selbstfixierung iiberwindet
und den riskanten, aber verheiBungs-
vollen Weg einer ,.Ekklesiogenese der
anderen® zulidsst und ihm Raum gibt.
Dietrich Werner

EINHEIT DER KIRCHEN

Walter Kasper, Wege der Einheit. Per-
spektiven fiir die Okumene. Verlag
Herder, Freiburg i. Br. 2005. 256
Seiten. Gb. EUR 22—

Anstelle des ,,Riickzugs in eine ver-
meintlich sichere katholische Trutzburg
und ins konfessionelle Schneckenhaus®
(11), pladiert Walter Kardinal Kasper in
seiner Aufsatzsammlung: ,,Wege der
Einheit. Perspektiven fiir die Okumene*
fiir die Fortsetzung des okumenischen
Weges bis zur Wiederherstellung der
sichtbaren Kircheneinheit. ,,[Fliir die
katholische Kirche [steht] ... die Oku-
mene ganz oben auf der Prioritétenliste
des pastoralen Wirkens* (26). Weder die
momentanen Enttauschungen noch die
ausstehenden Probleme sollen ent-
mutigen. ,,Wir haben im letzten halben
Jahrhundert mehr erreicht als in Jahr-
hunderten zuvor* (10), dass soll An-
sporn sein, den Punkt unbeirrt anzu-
gehen, an dem ein Durchbruch bislang
noch nicht gelungen ist und der ,die
Frage der Eucharistiegemeinschaft blo-
ckiert: die Frage der Kirche und der
Amter in der Kirche® (11).

Noch immer sind es die unterschied-
lichen Kirchenverstindnisse und damit
die divergierenden Vorstellungen vom
konkreten Ziel der Okumene, die eine
sichtbare Einheit der Kirchen ver-
hindern. Geht die romisch-katholische
Kirche von einem auf Evangelium, Sa-
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kramente und Amt griindenden Com-
munio-Modell aus, so bevorzugen die
Ostkirchen das Schwesterkirchen-Mo-
dell, wihrend die reformatorischen Kir-
chen gemidB CA VII ein einheitliches
Amtsverstindnis als fiir die Kirchen-
einheit nicht notwendig erachten. Die
Kirchen sind sich zwar eins, dass das
okumenische Ziel keine Einheitskirche,
sondern eine Einheit in der Vielfalt sein
wird, doch uneins sind sie sich aufgrund
ihrer disparaten Kirchenverstindnisse,
»[w]o ... Einheit sein [muss], und wo ...
Vielfalt moglich, ja erwiinscht* ist (13).
All diesen Schwierigkeiten zum Trotz,
vertraut Kasper darauf, dass der Heilige
Geist, der die 6kumenische Bewegung
initiiert hat, diese auch zu Ende fiihren
wird, sofern ,,der Freiheit des Geistes
Raum® gewihrt wird (15).

Das Buch umfasst insgesamt zehn
Beitrdge, die sich mit recht unterschied-
lichen Themen auseinandersetzen.
Gemeinsam ist ihnen allen, dass sie
Fragen behandeln, die fiir die Ost-West
wie auch katholisch-evangelische Oku-
mene augenblicklich aktuell und zentral
sind und damit ein Zwischenfazit in
Sachen Okumene ziehen.

Fiir die romisch-katholische Kirche ist
das Okumenismusdekret des Zweiten
Vatikanischen Konzils grundlegend; ihm
kommit eine bleibende und verbindliche
Relevanz zu. ,,Eine theologische Gering-
schitzung des Okumenismus-Dekrets
wiirde ... der okumenischen Gesamt-
absicht des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils zuwiderlaufen® (18), was nicht aus-
schlieit, dass die einzelnen Aussagen
dieses Konzilsdekrets in ihrer theo-
logischen Verbindlichkeit differenziert
beurteilt werden miissen. Wihrend die
Okumenische Bewegung nach dem
Zweiten Vatikanum einen groflen Auf-
schwung genommen hat, so ist heute die
einstige Euphorie deutlich im Schwin-
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den. Gegenwirtig steht teils zu Recht
,.das Thema einer neuen Identitit™ (27)
und die ,Fragen beziiglich der theo-
logischen und ekklesiologischen Grund-
lagen ... einer gesunden Okumene™ (28)
ganz oben auf der 6kumenischen Tages-
ordnung. So ist eine grundlegende Be-
sinnung iiber die Bedingungen des
(6kumenischen) Dialogs unumgénglich.
»Der Dialog setzt Partner voraus, die
eine eigene Identitit haben, sich ihrer
bewusst sind und sie hochschitzen®
(54). Katholischerseits ist zudem ein-
zurdumen, dass der Dialog ad intra
Voraussetzung des Dialogs ad extra ist;
sie ,,muss ... von ihrer einseitig mono-
lithischen Struktur wegkommen und
gemeinschaftlichere, kollegialere und
synodalere Strukturen entwickeln® (62).

Die dkumenischen Dialoge der letzten
Jahrzehnte konvergieren darin, dass die
sichtbare Einheit aller Kirchen zuneh-
mend mit dem Begriff ,,communio® in
Verbindung gebracht wird. Doch genau
betrachtet verbergen sich ,unter-
schiedliche Deutungen ... hinter dem
Begriff* (74). Die Frage ist, ,,ob und
wenn ja, wie das reformatorische Ein-
heitsmodell als Netzwerk von Ortsge-
meinden und Ortskirchen oder neuer-
dings Familien von Konfessionen mit
dem katholischen ekklesiologischen An-
satz und dem katholischen communio-
Verstindnis kompatibel ist (92). Auch
in Bezug auf die volle Einheit zwischen
Ost- und Westkirche spielt die commu-
nio-Ekklesiologie in Form der Schwes-
terkirchen-Ekklesiologie eine gewich-
tige Rolle. Doch weil zwischen dem
Okumenismusdekret und dem Dekret

iiber die katholischen Ostkirchen eine

uniibersehbare Spannung besteht und
katholischerseits mit der Schwesterkir-
chen-Ekklesiologie noch ungeloste Fra-.
gen einhergehen, handelt es sich beim
Schwesterkirchen-Modell nicht mehr als



um ,einen Fingerzeig™ (122). Nach wie
vor trennend ist auch die Filioque-Frage.
Wenngleich es durchaus pneumato-
logische Neuansitze in der westlichen
Theologie gab und aufgezeigt werden
konnte, dass das Filioque in Einklang
mit dem Bekenntnis von 381 steht, so
stehen konkrete Okumenische Schritte
indes noch aus und sind noch nicht alle
Fragen geklirt, u.a. stofit die von west-
lichen Theologen gelehrte Einheit von
immanenter und heilsékonomischer Tri-
nitét bei ostlichen Theologen auf Kritik
und Ablehnung. Die auf beiden Seiten
offenen Probleme kénnen nur durch eine
gemeinsame erneuerte Trinititstheo-
logie und Pneumatologie geltst werden,
,,.bel denen sowohl die 6stlichen als auch
die westlichen Anliegen aufgegriffen
werden® (158).

In der westlichen Okumene war der
Durchbruch in der Rechtfertigungslehre
ein nicht zu unterschitzendes theo-
logisches und zugleich kirchliches
Ereignis. Auch wenn nicht alle Fragen
gelost werden konnten, so gelang es
doch, einen differenzierten Konsens zu
formulieren, der zu weiteren Schritten
anspornt und Hoffnung gibt, wenn auch
»ld]er ndchste Schritt in Richtung auf
volle Gemeinschaft ... nicht leicht sein®
wird (179), ndmlich eine Verstindigung
in der Ekklesiologie einschlieflich der
Amts- und Papstfrage, die auch in der
Ost-West-Okumene von groBer Bedeu-
tung ist. Kaspers ,Hoffnung besteht
darin, dass der Petrusdienst, wie im
ersten Jahrtausend, eine Form annimmt,
die zwar im Osten und im Westen
unterschiedlich ausgelibt wird, jedoch
sowohl vom Osten wie vom Westen
anerkannt werden kann im Rahmen einer
Einheit in Verschiedenheit und einer Ver-
schiedenheit in der Einheit” (202).

Okumene ist nicht nur eine theo-
logische Aufgabe, es geht um die Um-

kehr der Kirchen und ihre Hinkehr zu
Jesus Christus. Das gemeinsame Wach-
sen im Glauben ist ein geistlicher Pro-
zess, weshalb der Okumenismus sowohl
theologisch als auch spirituell zu sein
hat. Die ,[gleistliche Okumene ist ...
das Herz des Okumenismus® (204),
denn Einheit kann nicht ,,gemacht* wer-
den und letztendlich waren ja unter-
schiedliche Spiritualitidten fiir das Aus-
einanderleben der Kirchen verantwort-
lich. So sind die Kirchen zu einer
spirituellen Vertiefung ihres Skume-
nischen Ringens herausgefordert und
angesichts der pluralistischen Welt,
postmoderner Theorien und pluralis-
tischer Religionstheologien zum ,.fes-
te[n] und mutige[n] Zeugnis fiir die
Wabhrheit in Liebe” (251).

Das Buch gewiihrt einen informativen
Einblick in den 6kumenischen Stand
und zeigt Perspektiven aus katholischer
Sicht auf. Schwierigkeiten werden da-
bei offen benannt und Mut gemacht,
diese im okumenischen Dialog zuver-
sichtlich anzugehen. Wer sich iiber das
Erreichte, noch Ausstechende und den
gegenwirtigen Stand in der Okumene
informieren mochte, dem sei diese
Aufsatzsammlung, die notgedrungen
manche Wiederholungen enthilt, emp-
fohlen. ;

Christoph Bottigheimer

Thomas F. Best (Hg.), Faith and Order
at the Crossroads. Kuala Lumpur
2004. The Plenary Commission Mee-
ting. Faith and Order Paper 196.
WCC Publications, Genf 2005. 464
Seiten. Pb. $ 33,—.

Hiermit liegt nun der Dokumen-
tationsband des vergangenen Treffens
der Kommission von Glauben und
Kirchenverfassung (Faith & Order) im
Jahr 2004 vor. Der Kontext der
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malaysischen Stadt Kuala Lumpur mit
seinen vielen unterschiedlichen Reli-
gionen, unter denen die Christen eine
Minderheit sind, hat auch bei diesem
okumenischen Treffen deutliche Ein-
driicke hinterlassen. Dies wird beson-
ders deutlich in der beachtenswerten
Ansprache des Premierministers von
Malaysia an die gewihlten Kommis-
sionsmitglieder aus aller Welt: , Dia-
logue: The Key to the Unity of Multi-
Religious, Multi-Ethnic and Mulfi-Cul-
tural Societies.” Aspekte des inter-
religigsen Dialoges — kein traditionelles
Thema dieser Kommission — wurde
dann sowohl aus christlicher Perspek-
tive (Patricia Martinez), wie auch von
islamischer Seite (Nora Murat) vor-
gestellt.

Neben den iiblichen Dokumenten
eines solchen Arbeitsbuches, wie der
Botschaft der Versammlung, GruB-
worten und Ansprachen, sind vor allem
die Dokumentationen und Diskus-
sionen zu den fortlaufenden Studien
von Glauben und Kirchenverfassung
hilfreiche Wegmarken fiir 6kumenisch
Interessierte und theologisch For-
schende. Diese werden jeweils einge-
leitet durch Vortridge, dann folgt eine
programmatische  Prédsentation und
schlieBlich sind die Reaktionen der Ver-
sammlung festgehalten: 1. Auf dem
Weg zur gegenseitigen Anerkennung
der Taufe, 2. Ekklesiologie, 3. Eth-
nische Identitit — Nationale Identitdt
und die Suche nach der Einheit der
Kirche, 4. Anthropologie, 5. Herme-
neutik, 6. Theologische Reflexionen
zum Thema Frieden — als Beitrag zur
Dekade zur Uberwindung von Gewalt.

AuPerdem wird bei diesen, nur alle
drei Jahre stattfindenden Versamm-
lungen der Kommission, auch von den
bleibenden Arbeitsauftragen berichtet:
die Gebetswoche fiir die Einheit der
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Christen, vom bilateralen Forum mit
der romisch-katholischen Kirche, Dis-
kussionen zum apostolischen Glauben,
sowie die Studie zur menschlichen
Sexualitit. Eine besondere Fundgrube
sind die Predigten (vom Vorsitzenden
Prof. David K. Yemba und von Hermen
Shastri) und Bibelstudien. — Ein
Arbeitsbuch, das in keiner Okume-
nischen Bibliothek fehlen darf, weil es
gleichsam eine Zeitansage darstellt fiir
das internationale Okumenisch-theo-
logische Gesprach. Und wenn man sich
den Themenkatalog vor Augen hilt, ist
schon jetzt zu bedauern, dass es wohl
keine deutsche Ubersetzung geben
wird, was eine zusitzliche Hiirde in der
Rezeption dieser vielfiltigen Arbeit
hierzulande sein wird. Zu wiinschen
wire m.E. allerdings, dass die Mit-
gliedskirchen dieser Kommission den
Impuls von Kuala Lumpur aufgreifen
und den theologischen Grundlagen fiir
einen Dialog der Religionen eine
eigene Studie widmen. In der
globalisierten Welt stehen alle Kirchen
gemeinsam vor dieser dringenden Auf-
gabe, die sich somit als 6kumenisches
Bewihrungsfeld empfiehlt.

Fernando Enns

RELIGIONSPHANOMENOLOGIE

Reiner Preul, So wahr mir Gott helfe!
Religion in der modernen Gesell-
schaft, Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft, Darmstadt 2003. 208 Sei-
ten. Kt. EUR 19.90.

Der Band ist das an ein breiteres
Publikum gerichtete Seitenstiick zur
ausfiihrlichen ,,Kirchentheorie®, die der
Verfasser im Jahre 1997 vorlegte. Er ist
von der Motivation getragen, einer be-
stimmten Form von Mutlosigkeit in
Dingen der Religion zu wehren: Es ist
nicht so, dass die Gesellschaft immer



religionsloser und Religion mehr und
mehr zur Privatsache werde. Vielmehr
kénnen zwar Einzelne auf Religion ver-
zichten, die Gesellschaft jedoch vermag
ohne sie jedoch nicht auszukommen
(10 uv.6.). Vf. argumentiert dafiir mit
einem mehrpoligen Zusammenspiel,
das aus Beobachtungen zur Verfasstheit
der modernen Gesellschaft, aus einer
bestimmten Religionstheorie und aus
Empfehlungen zur Stellung der Reli-
gionsthematik in der Gesellschaft zu-
sammengesetzt ist.

Die gesellschaftstheoretischen Uber-
legungen werden anhand bekannter
Stichworte wie ,Mobilitit*, ,Leis-
tung®, ,,Erlebnis® u.a. eingefiihrt. Der
Verfasser illustriert sie im Gespréch mit
Autoren wie Ulrich Beck (,,Risiko-
gesellschaft) und Gerhard Schulze
(,.Erlebnisgesellschaft™) und setzt sich
auf diesem Wege iiberzeugend von der
rein funktionalen Soziologie Niklas
Luhmanns ab, die neben den Interessen
der ,Systeme™ diejenigen von Indivi-
duen nicht mehr ausreichend in den
Blick bekommt (36). Bilanz dieses
Ganges ist, dass es nach wie vor
geniigend inhaltliche Themenfelder fiir
religiose Kommunikation gibt: Die
Individualisierung und Pluralisierung
wirft Stabilitit als Wunsch des Subjekts
auf, in der Leistungsgesellschaft ent-
steht das Bediirfnis nach Geborgenheit
usw. (39-75). In diesen und anderen
Hinsichten also kann die moderne
Gesellschaft nicht ohne Religion aus-
kommen, weil sie den Bedarf an ihr
selbst hervorbringt.

Diesem Befund stellt der Verfasser
nun eine Religionstheorie Schleier-
macherscher Provenienz zur Seite:
Welthaftes Dasein ist auf einen trans-

zendenten Grund bezogen, nicht letzt-
lich aus sich und nicht letztlich aus
anderem. Religion symbolisiert diese
letzte Verwiesenheit und in diesem
Sinne ist sie unersetzlich. Es heift,
»dass es fiir Religion selbst — also fiir
den Transzendenz-, Ursprungs- oder
Gottesbezug des Menschen — kein
funktionales Aquivalent gibt* (112, vgl.
25.126-132). Die Unersetzbarkeit der
Religion sollen ihre christlichen Ver-
treter in den verschiedenen gesell-
schaftlichen Handlungsfeldern beherzt
wahrnehmen. Die Religion soll so z.B.
in der Ethik kldren, was diejenigen, die
das gleiche Wirklichkeitsverstindnis
teilen, voneinander erwarten und ein-
ander zumuten konnen (141) und die
Kirche soll in der Lage sein, ,,die Struk-
turen, Probleme, Entwicklungstrends,
Chancen und Gefahren der Gesellschaft
zu spiegeln und einen 6ffentlichen Dis-
kurs dariiber zu inszenieren* (170),
wofiir der Verfasser die evangelische
Tagungs- und Medienkultur in An-
schlag bringt (172f).

Riickfragen ergeben sich da, wo man
in der Religionstheorie als Beschrei-
bung einer Ursprungsbeziehung eine
inhaltliche Engfiihrung sieht: Sagt die
identititsstiftende Erzdhlung der Kir-
che nicht weitaus mehr als dies? Dem-
entsprechend wiire zu konzedieren,
dass fiir viele Themen der christlichen
Religion kein gesamtgesellschaftlicher
Bedarf besteht und die Ekklesiologie
dementsprechend anders aufzustellen
wire als in der Aufgabe, die gesell-
schaftlichen Grundtrends zu spiegeln.
Das ist zu diskutieren und hierfiir bietet
der allermeist allgemeinverstindlich
geschriebene Band etliche Anregungen.

Martin Hailer
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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser,

,.Gott, in Deiner Gnade, verwandle die
Welt*. Unter diesem Gebetsruf der Riick-
besinnung auf die Gnade Gottes stand die
9. Vollversammlung des Okumenischen
Rates der Kirchen in Porto Alegre/Brasi-
lien. In der Mitte der ,,Dekade zur Uber-
windung von Gewalt 2001-2010. Kirchen
fiir Frieden und Versohnung® bot dieses
okumenische Grofi-Ereignis ein geeignetes
weltweites Forum, die bisher gemeinsam
zuriickgelegte Wegstrecke auszuwerten und sich gegenseitig neu ausrichten
zu lassen auf die zweite Hilfte.

Die Bemiithung um Gewaltiiberwindung ist zu einem Fokus der gesamten
Arbeit des ORK geworden. Dies wurde nicht allein durch die Diskussions-
moglichkeiten in den zahlreichen Einzelveranstaltungen zur Dekade deutlich
dokumentiert. Auch in den Berichten des Generalsekretirs Sam Kobia und
des Vorsitzenden Aram I. fanden sich nun eindeutige Bekenntnisse zur Ge-
waltfreiheit. Hohepunkt der Dekade-Plenarsitzung war die Erneuerung der
Selbstverpflichtung aller Delegierten zu den Zielen der Dekade. Eine , Erkli-
rung zur Schutzpflicht wurde verabschiedet, die das vorldufige Ergebnis
eines langen und schwierigen Diskussionsprozesses darstellt. Hier formulie-
ren nun erstmals die Historischen Friedenskirchen gemeinsam mit jenen, die
traditionell die Lehre vom gerechten Krieg vertreten, eine ethische Grundlage
fiir das Handeln in Situationen, in denen Wehrlose hilflos der Gewalt anderer
ausgeliefert sind: ein Meilenstein in der Geschichte 6kumenischer Friedens-
ethik, wenn auch sicherlich nicht das letzte Wort. Denn der Auftrag der
Delegierten in Porto Alegre ist klar: in der zweiten Hilfte der Dekade einen
breit angelegten Konsultationsprozess zu initiieren mit dem Ziel einer groBen
okumenischen Erkldrung zum ,,gerechten Frieden* und zum Abschluss der
Dekade eine internationale kumenische Friedenskonvokation einzuberufen.
(Weiteres zur Vollversammlung in Heft 4/2006 der OR.)

In Deutschland hat die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen gemein-
sam mit dem Deutschen Okumenischen Studienausschuss (DOSTA) ein fort-
laufendes theologisches Gesprich zwischen den Kirchen initiiert. Der
Studientag, zu dem die hier vorliegenden Beitriige groBtenteils vorbereitet
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wurden, fragte nach theologischen Quellen der Gewaltiiberwindung. Lange
waren diese ,,Schitze* in den Traditionen eher am Rande der theologischen
Diskussionen zu finden. Durch die Dekade gelangen solche Reflexionen
_,vom Rand ins Zentrum des Lebens und Zeugnisses der Kirchen® — eines der
erklirten Ziele des ORK.

Die Ethik der Gewaltfreiheit der Friedenskirchen ist nicht zu trennen von
ihrer Ekklesiologie. Lisst sich diese Grundhaltung so in die laufenden
tkumenischen Diskussionen zu einer trinitarisch begriindeten Ekklesiologie
einbinden, dass sich neue Zugewinne fiir die Okumenische Theologie
ergeben? Diese Frage verfolgt der erste Beitrag. Die nordamerikanische Dis-
kussion um John H. Yoder (Mennonit) und Stanley Hauerwas (Methodist)
benennt Gewaltfreiheit sogar als die ,,Grammatik* christlicher Dogmatik.
Hans G. Ulrich stellt diese Ansitze in kritischer Wiirdigung vor, unter
Zuhilfenahme der politischen Ethik des Anglikaners Oliver O’Donovan.

Die Feministische Theologie hat entscheidend zu einer ,Okumene der
Gewaltfreiheit* beigetragen, so eine der Thesen von Sabine Plonz. In einer
kurzen Skizzierung groBer theologischer Topoi werden hier die wichtigsten
Ankniipfungspunkte zur Gewaltiiberwindung dargestellt. Der orthodoxe
Theologe Emmanuel Clapsis kritisiert die vielfach zu einfache Ablehnung
moderner Individualitit und Subjektivitit in seiner eigenen Tradition.
Ambivalenzen, vor die uns das Leben unweigerlich stellt, werden gemeinhin
durch Opfermechanismen aufzulosen versucht, die zu einem gemeinsamen
Feindbild fiihren: das Fremde. Clapsis plidiert stattdessen fiir ein spirituelles
Leben, das die Andersartigkeit der Anderen achtet. In der romisch-katho-
lischen Tradition ist die Kraft der Erinnerung und des Gedichtnisses neu fiir
die Uberwindung von Gewalt zu entdecken. Thomas Nauerth zeigt dies an
dem eindriicklichen Fallbeispiel eines katholischen Pazifisten. — Dass der
Begriff ,,Pazifismus* einer genaueren Analyse und Typologie bedarf, macht
Wolfgang Lienemann deutlich. Die Schliisselfrage, der keine Friedensethik
ausweichen kann, lautet: Lassen sich Rechtsordnungen vollig ohne Zwang
und Gewalt sichern? Lienemann befragt dazu zwei Volkerrechtler und
demonstriert somit die Notwendigkeit des interdisziplindren Diskurses.

Eine zweite Hilfte der Dekade liegt vor uns. Bei allen Uberlegungen und
Aktivititen tut die Riickbesinnung auf die Gnade Gottes Not, der letztgiiltige
Grund unserer berechtigten Hoffnung auf eine Verwandlung der Welt, in der
auch die Gewalt iiberwunden ist.

Im Bewusstsein dieser gemeinsamen dkumenischen Hoffnung sende ich
herzliche Griile im Namen der Schriftleitung, Thr

Fernando Enns
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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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Kirchlich-politisches Zeugnis
vom Frieden Gottes

Friedensethik zwischen politischer Theo-
logie und politischer Ethik ausgehend von
John Howard Yoder, Stanley Hauerwas
und Oliver O’Donovan

VON HANS G. ULRICH*

Wenn wir die Fragen nach ,,Theologischen Quellen der Gewaltiiber-
windung* im Rahmen der ,Dekade zur Uberwindung von Gewalt* im
Blick auf John Howard Yoder und Stanley Hauerwas bedenken, so ist dies
darin begriindet, dass sie zu denjenigen gehéren, die Gewaltlosigkeit nicht
nur als ein wichtiges oder zentrales ethisches Thema, sondern als den
Angelpunkt christlicher Existenz uniibersehbar in den Blick geriickt haben.
Christliche Existenz hat die Gewaltlosigkeit zum Kennzeichen und viel
mehr noch: sie besteht und lebt in dieser Gewaltlosigkeit. Gewaltlosigkeit
ist die Grammatik, die das Denken, Handeln und Verhalten von Christen
leitet. Damit steht und fillt die christliche Existenz. Gewaltlosigkeit ist
zugleich Kennzeichen einer politischen Existenz — gewaltlos leben heifit,
politisch sein. Gewaltlosigkeit ist nicht Kennzeichen einer freischweben-
den politischen Existenz, sondern ist verbunden mit einer Polis, eben der
Polis, in der zu leben Christen zukommt, wenn denn von Gott nicht all-
gemein als dem Gott iiber oder hinter allem die Rede sein soll, sondern von
dem Gott, der in der Geschichte prisent wird, die mit dem Zeugnis der
Christen verbunden ist. Im Blick ist ein politischer Gott, ein Gott, der sich
ein Volk erwihlt und eine neue Regentschaft herbeifiihrt. Es ist der Gott,
der Israel als sein Volk berufen hat und der Gott, der mit Jesus seine
politische Geschichte mit uns Menschen neu begonnen hat. Das Politische
ist damit nicht nur ein Thema, sondern Angelpunkt der Theologie: sie hat
das Leben mit Gott als ein politisches zum Gegenstand. Darin folgt sie
Jesus und seiner Geschichte, mit dem die Konigsherrschaft Gottes kommt.

* Prof. Dr. Hans G. Ulrich ist Inhaber des Lehrstuhls fiir Ethik an der Theologischen
Fakultit der Friedrich-Alexander-Universitit Erlangen-Niirnberg.
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Sie tritt selbst in diese Nachfolge. In diesem Sinn ist sie politische Theo-
logie — entgegen anderen Bedeutungen von politischer Theologie.

Weil dies in den vergangenen Jahrzehnten von niemandem so deutlich
gesehen worden ist, wie von John Howard Yoder, auf den sich Stanley
Hauerwas beruft, gehen wir hier von diesen beiden Theologen aus. Mit
Yoder kommt die mennonitische Tradition und mit ihr die der Friedens-
kirchen in den Blick, die einen weitreichenden Einfluss gewonnen hat.'
Stanley Hauerwas, der selbst Methodist ist, hat diese Tradition auf-
genommen und selbst in einzigartiger Weise pointiert zur Sprache
gebracht.? Bezug zu nehmen ist hier vor allem auf John Howard Yoder
.,The Politics of Jesus‘?, sowie auf ,,The Priestly Kingdom* and ,.For the
Nations** und auf Stanley Hauerwas’ ,.The Peaceable Kingdom*® und
.,Against the Nations“¢. Dazu ist als Gegenentwurf, der aber in der Grund-
logik in mancher Hinsicht iibereinstimmt und eben deshalb auch
spannungsvoll dazu steht Oliver O’Donovan’s ,,Desire of the Nations* und
. Ways of Judgement"’, mit zu betrachten. Der Vergleich mit O’Donovan,
der zur anglikanischen Tradition gehdrt, kann umso deutlicher die Kon-
turen einer politischen Ethik, die Gewalt und Gewaltlosigkeit zentral ver-
handelt, zeigen, als er — auch anderen Traditionslinien folgend — die Bedeu-
tung der politia als ,,Staat” und als ,,Nation® in ihrem Eigensinn in den
Blick riickt. Es sind kaum andere Beitrige zur politischen Ethik aus-
zumachen, die die Verwurzelung der christlichen Ethik in der politischen
Theologie suchen und dort auch die Quelle fiir Gewaltlosigkeit, das heifit
eine Lebensform, die eben darin politisch ist, dass sie Gewaltlosigkeit
praktiziert.

Wir konnen hier schon anzeigen, dass wir damit auch an die
reformatorische Theologie als Quelle fiir politische Theologie der Gewalt-
losigkeit neu herangefiihrt werden. Dass Gott die Welt regiert und dass das
Vertrauen darauf und das Zeugnis davon unsere christliche Existenz und
die Grammatik unseres Lebens bestimmt, ist fiir die reformatorische Theo-
logie zentral. Dies tritt in vielfdltiger Weise im Verstandnis der Kirche her-
vor, das auch fiir die reformatorische Theologie eine Schliisselbedeutung
hat — entgegen der Auffassung, die reformatorische Theologie kristallisiere
sich um den ,individuellen Glauben®. Dies trifft zwar einige pro-
testantische Traditionslinien, nicht aber die Logik reformatorischer Theo-
logie. Der Glaube gehort im Sinne der reformatorischen Theologie zu einer
durchaus politischen Existenz, sofern dieser Glaube das Vertrauen ein-
schlieBt, dass Gott in seiner Gerechtigkeit das Urteil vorbehalten ist und in
dieser Gerechtigkeit die Welt regiert. Fiir die evangelische und auch

150



lutherisch geprigte Ethik eines Dietrich Bonhoeffer oder eines Ernst Wolf
und Hans Joachim Iwand bleibt dieser Zusammenhang grundlegend.® Es
geht in dieser politischen Ethik nicht um die Existenz des Politischen als
solchem, sondern um die Pridsenz Gottes, der die Welt regiert, worin
Menschen Trost und Vertrauen finden. Dieses Vertrauen zu erschliefen und
zu zeigen, wie darin eine politische Ethik der Gewaltfreiheit griindet, ist
die Aufgabe der Theologie. Wenn also nach theologischen Quellen zur
Uberwindung der Gewalt gefragt wird, dann ist die Tradition dieser politi-
schen Theologie in den Blick zu fassen, die Gewaltfreiheit darin bestehen
sieht, wie Menschen der Pridsenz Gottes, in seinem Regieren und Walten,
gewdrtig sind.

Im Aaronitischen Segen, der den Israeliten zugesprochen werden soll,
wird von Gott, dem Herrn Israels, gesagt — und dabei sind wir bei der
politischen Theologie: ,.ER setze Dir Frieden.*® Dies kann auch iibersetzt
werden mit: ,,Er, Gott, stifte Dir Frieden.” Frieden ist oder wird nicht
irgendwie gegeben, Frieden wird von Gott seinem Volk eingestiftet. Mit
dem Frieden Gottes zu beginnen heilit, auf Gottes Gegenwart zu setzen und
diese nicht jenseits, hinter allem Geschehen, oder auch nur in einer unbe-
stimmten Zukunft zu suchen, vielleicht als die perfekte Ordnung, der
gegeniiber jetzt manches Unfriedsame hingenommen werden muss. Diese
Aspekte einer biblisch verwurzelten politischen Theologie bilden den
Zusammenhang, in dem sich eine theologisch reflektierte politische Ethik
bewegt, wenn sie denn tiberhaupt mit ihren Quellen kommuniziert. Stanley
Hauerwas hat im Anschluss an Yoder festgehalten: ,,Am Anfang war der
Friede” und ebenso mit Yoder: ,,Die Kirche ist nicht nur politisch, sondern
sie steht fiir die Polis ein.* Das richtet sich gegen jene politische Theorie,
die — etwa auch in der Bestimmung der Aufgabe des Staates (nach Rom 13)
— damit einsetzt, dass das Politische (der Staat) notig ist, weil immer schon
Gewalt droht, weil immer schon und immer wieder neu ein Freund-Feind-
Verhiltnis gegeben ist, und dieses als Angelpunkt oder Ursprung des
Politischen gesehen wird. Dieses dreht sich schlieBlich vor allem um die
Garantie von Sicherheit und Abgrenzung der eigenen Macht- und Rechts-
position.'?

Im Blick auf Gottes zuvorkommendes politisches Handeln — wie es in
der Sendung Jesu hervortritt — gehen Yoder und Hauerwas von der christ-
lichen Gemeinde oder Kirche und den von ihr gelebten und zu lebenden
Praktiken des Friedens aus.!! Sie bewegen sich selbst — wie Hauerwas in
»Resident Aliens* ausfiihrt — in einer realen Geschichte und mit ihr in einer
bestimmten Tradition, die in einer bestimmten Kirche lebendig ist. Diese
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Tradition hesteht in ihren Praktiken, in denen das christlich-kirchliche
Leben besteht: dazu gehort die Siindenvergebung, die Taufe, die
Feindesliebe, das Gebet um den Frieden Gottes. Theologie hat dieser
Tradition zufolge dort einzusetzen, wo Menschen im Medium dieser
Praktiken in Gottes Geschichte hineingenommen sind, also mit Gottes Volk
und mit seiner Kirche. Angelpunkt ist damit nicht diese oder jene
Begriindung® oder ,Grundlegung” fiir eine Ethik, sondern diese real
existierende Loyalitit.”> Theologie ist deshalb immer schon politische
Theologie und als Christ leben heiit, immer schon eine politische Figur in
einer politischen Gemeinschaft sein, die ihren besonderen Weg im Leben
mit Gott geht. Gemeint ist hier nicht diese oder jene historisch gewordene
Kirche, sondern die Kirche Jesu Christi. Und jede Kirche ist gefragt,
inwiefern sie dazugehort, weil sie sich auf demselben Weg befindet. Mit
der Berufung des Volkes Gottes und mit der Berufung der Gemeinde — mit
dieser politischen Aktion — setzt immer neu die politische Ethik ein. Von
der christlichen Gemeinde und den Christen ausgehend geht es zuerst
darum, was diese kennzeichnet, was sie praktizieren und leben und so
bezeugen und in die Welt tragen — und von ,,Welt* ist auf das Volk Gottes
hin und auf diese Kirche hin und zu reden. Die christliche Kirche, die sich
berufen wissen darf, das neue Gottes-Volk zu sein (1 Petr 2.9) und die
Christen, die ihr zugehoren, stehen in der Geschichte der Politik, die mit
Jesus begonnen hat. Sie gehoren in diese messianische und damit
politische Geschichte und in keine andere. Das Politische ist nicht ein
Thema unter anderen, sondern genuiner und erster Bewegungsraum des
christlichen Glaubens und so auch der Theologie und der theologischen
Ethik.

Die Praktiken des Friedens und die Kirche als polis

Worin besteht der Vollzug des — politischen — Lebens dieser christlichen
Gemeinde? In den Blick zu fassen sind alle ihre Praktiken, in denen sich
ihr Leben vollzieht, und dann gewiss auch die besonderen, ausdriicklichen
Friedenspraktiken.”® In der traditionellen Dogmatik finden wir hier die
Kennzeichen der Kirche: das Beten, das Horen des Wortes Gottes, das
Feiern des Abendmahls — und noch weitere Praktiken, die das Christen-
leben ausmachen, wie das Vergeben oder die Liebe zu den Feinden.* In
diesen Kennzeichen tritt hervor, wie die Christen in ihrer kirchlichen
Gemeinschaft mit Gott und aus Gott leben. Kirche ist also nicht durch das
definiert, was sie représentiert, sondern durch das, was sie immer neu in
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Gottes préisentes Wirken versetzt sein ldsst. Die Praktiken sind zugleich als
politische zu sehen, die — so ist das Politische hier zu bestimmen — das
Zusammenleben tragen und ausmachen. Die Christen sind auf diese Weise
per se nicht nur Christenmenschen, sondern Christenbiirger.”® Diese
Lebensform schlief3t in jeder Hinsicht Gewaltlosigkeit ein.

Frieden ist dementsprechend nicht ein Zustand, der irgendwie herzu-
stellen wiire, er bezieht sich auf keine politische Utopie, sondern besteht
darin, dass bestimmte Praktiken bestindig ausgeiibt werden. Diese
Praktiken haben ihre Quelle darin, dass sich Menschen dem Wirken Gottes,
seiner Vergebung, seiner Stiftung des Friedens anvertrauen. In diesem
bestimmten Tun wird das Wirken Gottes prasent: in der Siindenvergebung,
die von Gott empfangene Vergebung, im gerechten Urteil, das von Gott
empfangene gerechte Urteil, in der Feindesliebe, die von Gott erfahrene
Liebe. Dieses Vertrauen auf Gottes Wirken macht das Politikum aus. Es ist
nicht in der Differenz oder im Zusammenspiel von individuellem Glauben
und Gemeinschaft zu deklinieren — das ist die Logik einer liberalen Kon-
struktion, die dieser Logik der Politik Jesu entgegenlduft — sondern in
dieser Form des Lebens mit Gott.

Dolf Sternberger fragt: ,,Sollen wir den Frieden — den Biirgerfrieden wie
den Vélkerfrieden — als die Abschaffung und Uberwindung, als die
Negation der Politik deuten oder, im Gegenteil, gerade als ihre Voll-
endung?“'® Diese Alternative ist fragwiirdig, wenn Vollendung etwa die
Vollkommenheit eines Zustandes meint und nicht einfach den Vollzug
einer immer priisenten Praxis, die das Zusammenleben ausmacht und trigt.
Das Ziel ist — in Ubereinstimmung mit entsprechenden politischen Theo-
rien — darin zu sehen, dass Menschen nicht um ihren Platz oder ihre Rechte
kdmpfen miissen. Dafiir einzustehen ist das Kennzeichen des Politischen.
Dafiir steht (etwa bei Aristoteles) zugleich und grundlegend die Praxis der
Gerechtigkeit ein — als eine ausgeiibte, praktizierte Gerechtigkeit, als ein
Urteilen in Gerechtigkeit'” und ein entsprechendes Tun. Bei Aristoteles
erscheint Gerechtigkeit als Tugend.'® Dies ist jedoch nicht die einzige Form
von Gerechtigkeit. In der biblischen Tradition ist Gerechtigkeit die Aus-
libung einer Gemeinschaftstreue (Loyalitiit), die darauf gerichtet ist, dass
niemand aus dem Zusammenhang des Rechts und des rechten Urteils
herausfillt.'® Entscheidend fiir das Politische ist, dass das Zusammenleben
nicht auf Kampf beruht, sondern auf den gemeinsamen Praktiken. Diese
sind hier mehr als formal, mehr als prozedural bestimmt. -
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Polis und Kirche — Kirche und Polis

Yoder und Hauerwas haben von politischen Praktiken gesprochen. Aber
zugleich ist von mehr die Rede: die Kirche, die christliche Gemeinde
kommt mit diesen Praktiken als politische Gemeinschaft ins Spiel. Genau
kommt sie als die einzige politische Gemeinschaft ins Spiel, in der Christen
leben und sich betitigen. Die christliche Gemeinde ist ihre Polis. Wo die
politischen Praktiken sind, ist die Polis.?

,,Pazifismus* ist daher, wie Hauerwas argumentiert, keine Position oder
Haltung, die die christliche Ethik zu begriinden hitte, sondern Pazifismus
kennzeichnet die Praktiken im Leben der Gemeinde. Darin gewinnt die
Rede von der ,,Polis, auf die Kirche bezogen, ihre Bedeutung: sie ist Ort
des — friedlichen — Zusammenlebens.?! Insofern ist dies tautologisch: wer
Frieden sagt, meint politisches Zusammenleben und umgekehrt. Hier ist
Politik nicht machtvolles gemeinsames Handeln (Hannah Arendt) oder
Durchsetzung eines Willens fiir alle (Max Weber), auch nicht die
Behauptung gegen den immer mit-prisenten Feind (Carl Schmitt), sondern
Politik besteht in der Austibung von Praktiken, die dem entsprechen. Dies
unterscheidet sich von einem Kommunitarismus, der womdéglich ohne die
politische Vermittlung von Gemeinschaft spricht. Hier tangieren wir die
politische Theorie — und befinden uns zunéchst durchaus auch in der Nihe
von Aristoteles: er beschreibt das Politische als eine gute, gliickliche Form
des Zusammenlebens, die Frieden impliziert. Politisch zusammenleben
heilt, miteinander zurechtkommen. Aristoteles hat dies jedoch nicht auf
Praktiken bezogen, sondern auf Tugenden.” Freilich stellt sich hier schon
die Frage, wo diese Polis, die Politia zu finden ist.

Yoder und Hauerwas haben in den Blick geriickt, dass die christliche
Gemeinschaft berufen ist, fiir diese Polis einzustehen. Diese Ekklesiologie
sieht die Kirche im politischen Zusammenhang mit Israel, dem Volk
Gottes. Um das eine bestimmte Volk Israel herum und auf dieses bezogen,
spricht das Alte Testament auch von den Vélkern, von diesem einen Volk
aus kommen die anderen Volker (per Analogie?) in den Blick. Die bib-
lische Tradition hat die Zuordnung von Volk und Vdlkern nicht als eine
Theorie oder als 'Konstruktion entwickelt, sondern als Explikation des
rettenden und bewahrenden Handelns Gottes gegeniiber allen Menschen.
Die Valker sind ebenso wie die ganze Schopfung (Rém 8) nicht aus Gottes
Geschichte herausgefallen. Diese politisch-theologische Sicht der Dinge
hat davor bewahrt, eine fiir sich stehende Theorie der Nationen oder der
Volker zu entwerfen, in der womdglich jedes fiir sich eine politische Theo-
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logie hat. Vielmehr ging es darum, in der begriindeten Hoffnung auf das zu
bleiben, was Gott mit allen Menschen vorhat. Diese sind nicht anders vor
Augen als dadurch, dass sie in Gottes Geschichte erscheinen und in dieser
Geschichte vorkommen: in der Volkerwallfahrt zum Zion ebenso wie im
Missionsbefehl: ,,gehet hin in alle Welt*.

Gleichwohl ist das Reden von Gottes Handeln fokussiert auf das von
ihm berufene Volk — um dieses Volk dreht sich alle Politik. Hier kann die
politische Theologie als Ekklesiologie ansetzen. Die Praktiken, in denen
sich christlich-kirchliches Leben vollzieht — wie die Siindenvergebung und
die Feindesliebe — machen das politische Leben des neu berufenen Volkes
aus. Die Kirche kann auch als ecclesia congregatio gesehen werden, als die
Versammlung derer, die Gottes Wort horen und Gottes Handeln preisen
und ihn als Herrn anrufen. Auf diese Weise ist die VerheiBung ei-
ner — neuen polis — an die Kirche iibergegangen. Wir sind damit im
Paradigma einer politischen Ekklesiologie. Es tritt fiir die politische Theo-
logie ein. Nicht weil die Kirche Gottes Regentschaft repridsentiert®,
sondern weil sie in seiner Erwartung die Praktiken ausfiihrt, die zu ihm
gehoren, steht sie fiir die polis ein. Dies gilt auch fiir Israel: es ist Volk
Gottes als ein gottesdienstliches, ein Volk das hort und betet. eine Ver-
sammlung, die Gott lobt und Gottes Wort hért und Gott anruft.2* Die Frage
ist, inwiefern diese politische Ekklesiologie die politische Theologie wirk-
lich ersetzen kann — und welche politische Ethik sich daraus ergibt.

Kirche als Polis fiir alle?

Wenn die Kirche selbst als Polis (als die alternative, die wahre und ein-
zige Polis) erscheint® — in den Praktiken, die den Frieden ausmachen und
vollziehen — dann scheint die Frage jedenfalls offen, wie das Zusammen-
leben aller Menschen aussieht, die sich nicht als Glieder der Kirchen-Polis
verstehen. Geht es in Folge dessen darum, alle Menschen in das Tun der
Christen zu ziehen, so dass sie die Friedenspraktiken mitvollziehen oder
sich zumindest diese gefallen lassen? Oder: wie ist die — politische —
Beziehung zu ,allen Menschen” in der Perspektive dieser politischen
Theologie? Kommen hier noch spezifisch politische Praktiken dazu,
vielleicht solche der Gerechtigkeit? In welchem Verhéltnis stehen diese zur
missionarischen Kirche, wie sie in dieser politischen Theologie bei Yoder
und Hauerwas hervortritt? Damit steht auf dem Spiel, inwiefern zur Nach-
folge auch dasjenige Handeln gehort, das fiir andere Gerechtigkeit schafft
und bewahrt.?® Auch O’Donovan spricht in Bezug auf die Kirche von der
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Mission, in seiner Sicht wird jedoch das Politische einer Polis libertragen,
deren Aufgabe eine eigene, spezifische ist: ndmlich dem Unrechten
(wrong) zu wehren, recht zu urteilen und entsprechend zu handeln. Dies ist
dann die besondere politische Praxis.

Politischer Frieden — und ,, Friede auf Erden den Menschen
seines Wohlgefallens

Es muss nicht eine Zwei-Bereiche-Theorie (oder eine andere Theorie
eines Gegeniibers?’) sein, die dafiir eine Systematik bereitstellt, aber die
Frage ist gleichwohl, von welchem Frieden wir sprechen. Die Frage ist,
inwiefern dieser Friede, wenn er ,.politischer Frieden* heif3t, Friede fiir alle
Menschen, Friede auf Erden sein muss.?® Die Polis ist dann der Ort des
Zusammenlebens aller Menschen, der Ort, an dem es entscheidend und
ausdriicklich darum geht, dass alle Menschen in Frieden miteinander leben
— nicht in einer abgegrenzten Utopia friedvoller Existenz, sondern alle ein-
beziehend. Ist so nicht von Gottes ,,Konigreich* zu sprechen, wie es Jesus
verkiindet hat? :

Wir miissen diese Frage aufwerfen, sie kann nicht in der Rede von
Kirche und ,,Welt* aufgehoben werden und sie kann nicht — darin haben
Yoder und Hauerwas gewiss Recht — in Bezug auf einen ,,Staat” verhandelt
werden, dessen spezifische oder auch prekdre Gegebenheit nicht theo-
logisch, und das heilit von Gottes Politik und von der Politik Jesu aus, der
die Kirche folgt, reflektiert ist.?” Es geht um die Frage, von welcher
Friedens-Polis wir reden und wer und was dafiir einsteht. Es ist das Ver-
dienst von Hauerwas und Yoder, dass sie die Frage so priisentiert und auf
ihre Weise so beantwortet haben, dass sie sich unausweichlich zeigt.

Politische Ekklesiologie

Wenn die Kirche als Polis (als die Polis) erscheint, haben wir eine
Eschatologie® vor uns, in der das Gottesreich jetzt schon, schon in dieser
Zeit, prasent wird. Das Gottesreich ist die einzige, alles umfassende Polis,
auf die zu setzen ist.?! Diese Polis hat keine andere (mehr) neben sich — hier
gibt es keine ,,Nations* im Plural, hier gibt es keine Vielheit und kein
politisches Gegeniiber.”> Damit riickt ein/das Grundproblem politischer
Theorie und Ethik in den Blick: die Frage nach der menschlich-irdischen
Gestalt der politia, die allen Menschen gilt.
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Entscheidend ist hier bei Hauerwas und Yoder die Abgrenzung gegen
jede Art der Verschmelzung von Kirche/Gemeinde und ,,Staat”, gegen jede
Art von Konstantinismus.** Die eine verheifiene Polis kann nicht aus einer
solchen Verbindung bestehen oder hervorgehen. Der Messias kommt zur
- Welt”, er kommt zu allen Menschen. Der biblische Messianismus hat eine
heilsgeschichtliche, menschheitlich-politische Erstreckung: alle Menschen
sollen vom Konigtum Christi, von seinem Friedensreich erreicht werden.
Wie kann dies zur Geltung kommen oder kann dies nur in einer negativen
politischen Theologie’* festgehalten werden, die kontrafaktisch die Ver-
heifung festhilt und so das politische Handeln auf Gottes Verheillung aus-
richtet?

Stanley Hauerwas hat vom ,,Peaceable Kingdom* her, so wie es Christen
im Glauben und in der Hoffnung leben diirfen, die Ekklesiologie und mit
ihr die politische Theologie entfaltet. Die Bestimmtheit der Kirche ist nicht
in die Differenz von Kirche ,,und* Staat oder Polis zu fassen. Sie beruht
nicht (kommunitir) auf einer sozialen, sondern auf einer verheiBungs-
vollen theologisch-eschatologischen Differenz. Diese eschatologische
Differenz unterscheidet das Gottesreich und die ihm entsprechende Politik
von der Welt, um des Friedens fiir die Menschen willen.® Von der ,,Welt*
ist nur eschatologisch zu reden. Sie steht nicht der Kirche gegeniiber,
sondern dem Gottesreich. Die Kirche steht fiir die Politik, die zum Reich
Gottes gehort, sofern sie an dem peaceable Kingdom, an Gottes Frieden
teilhat — nicht aus anderen Griinden oder aufgrund anderer Kennzeichen.,
etwa gar dem Kennzeichen einer unpolitischen Existenz.** Die politische
Theologie geht auf diese Weise — und nur so — in der Ekklesiologie auf.
Hier gibt es keine Theologie, die die Sehnsucht der Nationen (Oliver
O’Donovan) auf die Erfiillung des Gottesreiches zum Gegenstand haben
konnte. Hier gibt es keine Kirche, die eine Politia gegeniiber hat, in der
Gott regiert. :

Man muss im Blick auf die theologischen und biblischen Traditionen
fragen, ob dies nicht eine Einengung oder Begrenzung bedeutet. Gehen die
VerheiBungen fiir Gottes Volk, die ,,Kirche* und die der kiinftigen Polis
jetzt schon in den Praktiken der Kirche ineinander auf, so dass die Kirche
als die wahre Polis erscheint? Inwiefern bricht diese Polis, das neue
Jerusalem?, als Kirche an und hat insofern kein Gegeniiber mehr in dem,
was politia heilen kann — auch kein ,,und* von Christengemeinde und
Biirgergemeinde?
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Das andere Paradigma — das politisch-theologische

Es geht hier — eschatologisch — um ein anderes Paradigma des Politi-
schen, nicht nur oder tiberhaupt nicht um die Erfiillung des Politischen. Es
ist das Paradigma der einzigartigen Katholizitdt und Universalitidt der
politia. Und diese ist in der Kirche und als Kirche prisent. Die Kirche steht
(positiv oder negativ) fiir die Prasenz der zukiinftigen, neuen, weil univer-
salen und katholischen Polis. Ihre politische Pointe besteht darin, dass ihre
Praktiken alle Menschen teilen und so der Ort des Zusammenlebens fiir
alle ist, was kein Staat, keine Polis kann, der immer eine Vielheit von
Staaten um sich hat — und der eine Kirche oder Christengemeinde gegen-
iiber hat. ,

Die politia Gottes ist freilich — wenn wir der von Yoder und Hauerwas
erinnerten Tradition folgen — nicht zu realisieren, aber auch nicht
abzubilden, nicht repriasentativ oder symbolisch darzustellen. Sie ist statt-
dessen in den Praktiken der Kirchen-Christen prisent, sie ist in diesen
Praktiken lebendig. Dies ist der alles tragende Angelpunkt dieser
politischen Theologie, die als politische Ekklesiologie erscheint. Die
umfassende Polis besteht darin, dass alle Menschen sich diesen Praktiken
anschliefen, so wie sie jetzt schon in der Kirche prisent sind. In diesem
Sinn ist von einer grofien Gemeinschaft zu reden, die so und nicht anders
lebt: A community of Character (Stanley Hauerwas). Das kommende
Gottesreich kann weder konstantinisch herbeigefiihrt werden (das ist
selbstverstindlich) noch ein ,,politisches* Gegeniiber haben. Es ist einzig,
allumfassend und es ist eine politische Realitit, bestchend aus den -
Praktiken, die hier und jetzt ausgeiibt werden.

Weil diese Praktiken jetzt das Politische ausmachen, tritt die Kirche als
neue Polis in die eschatologische Geschichte (story) ein — eine andere
Geschichte gibt es nicht, auch keine, die Kirche und Welt umgreift — die
Geschichte Gottes geht einzig mit seiner Kirche/Polis weiter. Die real
existierenden Staaten oder Nationen sind kein (systematisch dquivalentes)
Gegeniiber, sie zdhlen nicht in dieser Geschichte: so kann Hauerwas
»Against the Nations” schreiben — und dies ist eine andere Logik als
diejenige, die Oliver O’Donovan als ,,Desire of the Nations® in den Blick
gerlickt hat. Und doch sind wir bei beiden auf der Grund-Linie von
Augustins Gottesstaat. Sie verschriinkt sich bei Yoder und Hauerwas mit
der biblischen von der Politik Jesu. Sofern aber doch auch die Nationen in
der einen Politik Gottes, die der Jesus-Politik folgt, aufgehoben sind, kann
Yoder ,.For the Nations* schreiben.
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Friede fiir die Welt — politische Ethik

Wird es zur Bestimmung des Politischen ausreichen, von den Praktiken
zum Frieden zu sprechen, wie sie in der Kirchen-Polis ausgeiibt werden?
Wir miissen fragen, was die Kennzeichen einer Polis sind, wenn die Kirche
fiir die Polis einstehen soll. Was kann in dieser Logik die Aufforderung
Jeremias bedeuten, die John Howard Yoder deutlich in den Blick geriickt
hat: ,,Suchet den ,Schalom®, der Stadt* — in Luthers Ubersetzung: ,.Suchet
der Stadt Bestes™ (Jer 29,7).

Bleibt man bei dem ekklesiologisch-politischen Angelpunkt des
politischen Zeugnisses, dann stellt sich die Frage, was dieses Zeugnis fiir
die ,,Welt* bedeutet, so unbestimmt ,,Welt“ ist, die von da aus in den Blick
kommt. Wichtig ist bei Yoder und Hauerwas, dass es nicht um eine
Kirchen-Polis geht, die Gottes Frieden reprisentiert®®, sondern um die
Priisenz des Friedens im Leben mit Gott fiir die Welt. So ergibt sich als die
entscheidende Frage, was mit der ,,Welt“ geschieht, in die die Kirche ihre
politische Praktik hinein bezeugt — oder vielleicht gar, welchen ,Effekt*
dies hat.** Wird diese Frage unangemessen sein, weil ,,Welt* unbestimmt
bleibt und schon gar nicht durch eine politische Theorie oder Ethik
erschlossen werden kann?

Im biblischen Reden wird immer wieder gemahnt: schafft Recht und
Gerechtigkeit. Dies wird besonders den Regierenden und Michtigen
gesagt. Frieden und Gerechtigkeit gehoren zusammen.*’ Psalm 85 — eine
Bitte um das Handeln Gottes — spricht von dem Frieden und der Gerechtig-
keit, fiir die Gott selbst einsteht. So spricht auch Psalm 82 vom Eingreifen
Gottes, der die Méachtigen auffordert, Recht zu schaffen.#! Damit ist nicht
ein politischer Bereich in den Blick zu fassen, der von einem kirchlichen
oder religidsen zu unterscheiden ist: Zu unterscheiden ist vielmehr, wie
Hauerwas unterstreicht, einzig und allein rechte und unrechte Politik, eine
Politik der Gerechtigkeit und ihr Gegenteil. Das ist eine ethische
Unterscheidung, nicht etwa die Unterscheidung zwischen einer Politik, die
glaubt, sich auf Gott berufen zu kénnen und einer anderen. Der Gott, der
die Michtigen ermahnt, kann nicht als Berufungsinstanz gebraucht
werden, sein Urteil trifft alle, nach MaBgabe dessen, was sie fiir Recht und
Gerechtigkeit getan haben. Es geht um ihre politische Aufgabe, die hier
und jetzt auszufiillen ist. ,,Politisch* heiBt, dass Gerechtigkeit allen gilt, die
hier und jetzt, auch iiber Grenzen hinweg, zusammenleben. Diese
politische Ethik ist durchaus getragen von einer politischen Theologie,
nach der Gott selbst direkt fiir rechte Regentschaft sorgen muss, weil die
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Menschen versagen. Rechte und unrechte Politik dividiert sich aber nicht
nach der Differenz von Gottes Politik und Menschen-Politik, die
Menschenpolitik soll durchaus dem Wirken Gottes entsprechend gerecht
und recht sein konnen. Wenn Yoder zwischen dem ,.kingdom® und ,,our
kingdom*, zwischen ,,the politics of rebellious mankind* und einer Politik,
die sich vom ,,spirit of God* leiten ldsst, unterscheidet, dann zielt er eben
darauf, dass es eine solche, von Gott geleitete und regierte Menschen-
politik gibt.#* Die Unterscheidung zwischen rechter und unrechter Politik
ist eine ethische, sie setzt auf Seiten der Menschen darauf, dass sie rechte
Politik treiben konnen, wenn sie sich nicht selbst als die Herren aufspielen,
wenn sie nicht in diesem Sinn Rebellen gegen Gott sind. Sie konnen Gott
nicht die Herrschaft und das Urteil streitig machen wollen, eben auch nicht,
indem sie sich auf ihn berufen und an seiner Statt handeln. Hier verlauft die
entscheidende Grenze zwischen einer falschen, abgrindig gefihrlichen
religivsen Politik und einer politischen Theologie, die einer solchen
angemalten Politik entgegentritt und eine politische Ethik freisetzt.

So und nicht anders ist auch Rom 13 zu lesen.*? Die politische Theologie
ist so mitprisent, aber sie ersetzt nicht die politische Ethik, sondern zielt
auf eine solche. Das ist grundlegend fiir die reformatorische, politische
Ethik. Dies widerspricht einer politischen Theologie, die von der
Reprdasentanz von Gottes Regentschaft spricht — und dies gilt auch fiir die
Kirche. Sie kann Gottes Regentschaft nur in den Praktiken bezeugen, die
ihr entsprechen. Christen-Menschen und Christen-Biirger sind im Achten
auf Gottes Regentschaft, die sie sich nicht anmaBen konnen, berufen,
politisch zu handeln — und eben auch Frieden zu stiften. In solchen Unter-
scheidungen divergieren und konvergieren die Grundlinien reformatori-
scher und evangelischer politischer Ethik.

John Howard Yoder hat in dieser Logik thematisiert, was es fiir die
Christen wie fiir das exilierte Gottes-Volk heiBt, ,.fiir die Stadt den Frieden
zu suchen® (Jer 29,7). ,.Denn” — so lautet die Begriindung Jeremias’ an die
Exilierten in Babylon: ,,wenn die Stadt Frieden hat, dann habt auch ihr
Frieden®. Yoder hat dementsprechend auch entfaltet, was die ,,biblischen
Mandate fiir evangelische soziale Aktionen” sind* und hat damit
wiederum reformatorische Ethik nachgezeichnet. Diese zielt auf solche
»guten Werke®, die auf den Nachsten gerichtet sind und von daher ,,gut™
genannt werden. Mit den guten Werken geht es einzig darum, dass durch
sie Gottes Giite den anderen erreicht*, nicht aber irgendwie darum, sich
selbst moralisch zu positionieren. Die guten Werke gehoren zu den Kenn-
zeichen der Kirche in ihrem politischen Sinn. Yoder bemerkt: ,,This
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community does not live unto itself. It is scattered amidst a world full of
other systems. There is one system we call the ‘state’... In none of them is
the kingdom near enough to realization that those signs (Kennzeichen) can
be simple, unambiguous, unbroken.”¢ Das politische Zusammenleben in
seiner Qualifizierung muss durch die Praktiken, inklusive der Praktiken der
Gerechtigkeit, gekennzeichnet sein.*” Yoder fasst die Praktiken — entlang
der Unterscheidung von rechten und unrechten Praktiken — so zusammen:
,»vengeance or forgiveness; domination or servanthood; rigidity or conces-
sions; truth telling or misinformation; determination or hope; manipulation
or dialogue; hierarchy or equality; ideology or objectivity; with choices of
rank, violence, provincialsm, race.*

Gerechtigkeit — Vorrang der Gerechtigkeit

Kommen wir noch einmal auf die besonderen politischen Friedens-
praktiken zuriick. Aristoteles hat uns deutlich gemacht, dass politisches
Zusammenleben in einem qualifizierten Sinn ein Zusammenleben in
Gerechtigkeit ist. Gerechtigkeit ist das Hauptkennzeichen des politischen
Zusammenlebens. Gerechtigkeit ist die Form der Koexistenz von Men-
schen mit gleichen Rechten unter den Bedingungen der (gesellschaft-
lichen) Verschiedenheiten, die nicht aufgehoben werden, sofern sie nicht
gegen die Gerechtigkeit stehen. Den politischen Frieden stort oder zerstort
jede Form von Ungerechtigkeit. Das schlieBt ein, dass Gerechtigkeit das
bestimmte Gute ist, das Prioritdt vor allen anderen politischen Aufgaben
hat.* Gerechtigkeit muss immer wieder ausgeiibt werden (siehe Psalm 82)
— auch dort, wo sie schon ins Recht gefasst ist, in der Kritik des Rechts und
in der gerechten Rechtssprechung. Gerechtigkeit zu iiben ist — so kénnen
wir demzufolge sagen — eine Friedenspraktik wie die Vergebung oder die
Feindesliebe. Sie betrifft alle Menschen. Sie ist unteilbar wie der Friede: Es
kann nicht den einen Gerechtigkeit widerfahren und anderen nicht.

Stanley Hauerwas hat in seinem Aufsatz ,,Why Justice is a bad Idea for
Christians* argumentiert, dass Gerechtigkeit — wie Frieden — kein Zustand
ist, der herzustellen ist, insofern keine ,,Idee®, die zu realisieren ist.** Eher
ist Gerechtigkeit — wie bei Aristoteles — eine Tugend, eine Art und Weise
der Interaktion.*® Dies ldsst sich auch in der Nihe von Emmanuel Lévinas
platzieren: die Ausiibung einer vis-a-vis Gerechtigkeit, die das gerechte
Urteil einschlieBt. Die Frage ist immer — und dies ist die Schliisselfrage
liberhaupt fiir eine politische Ethik — wie steht es mit dem jeweils Dritten,
mit dem Ubernéichsten, der nicht direkt in die Praktik einbezogen ist. Das
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schlieBt die Frage ein, wie die Praxis der Gerechtigkeit in Recht iibergeht
und wie die Ausiibung von Gerechtigkeit (als Tugend?) mit dem Recht
zusammengehort, das das Gerechte festhilt. So gehort das Recht zur
Gestalt des Friedens, die immer neu im Urteil und durch Gerechtigkeit
gewonnen und eingerichtet werden muss. Oliver O’Donovan hat hierzu in
seiner politischen Ethik einen eigenen Akzent gesetzt, wenn er deren
Gegenstand im ,,Urteilen — in dieser politischen Praktik — sieht.”!

Recht der Anderen und des Niichsten

Hauerwas spricht kritisch von der bestindigen Thematisierung von
,Rechten. Er hat diejenige liberale Gesellschaft vor Augen, in der
Menschen bestidndig damit befasst sind, ihre Rechte (auch ihre Religions-
rechte) zu verfolgen, und in der der Schutz dieser Rechte des Einzelnen
zentrale politische Aufgabe ist. Davon ist zu unterscheiden, was in anderen
Traditionen das ,,Recht des Nichsten* genannt worden ist. Rechte haben
heifit hier, dass kein Mensch anderen ausgeliefert sein kann, sondern
teilhaben muss an dem gemeinsamen, auch ins Recht gefasste Leben.
Recht ist nicht identisch mit anderen Giitern oder Gemeinsamkeiten,
sondern Recht ist protokollierte Gerechtigkeit. Recht ist nicht identisch mit
dem, was als Sicherung von Besitztiimern thematisiert wird.”> Recht ist das
Medium, durch das der andere an der politischen Gemeinschaft prinzipiell
teilhat. Vorausgesetzt ist dabei, dass Recht ein — im Prinzip — universales
Medium ist, das iiber alle konkreten Gemeinschaften hinausgreift, das
heiBt auch tiber Staaten oder Nationen. Sie stehen dann nicht — souverin —
iiber dem Recht. Bei allen bestehenden Differenzen zwischen den Staaten
oder Nationen, oder anderen Gemeinschaften ist der Bezug auf das Rechi
der Anderen der Angelpunkt politischer Praxis, auch zwischenstaatlicher
politischer Praxis. Auf diese zielt eine politische Theologie, die die Ver-
absolutierung menschlicher Souverinitat (entsprechend Rom 13) bestreitet
und stattdessen eine politische Ethik freisetzt, die in der Ausiibung eines
gemeinsamen, gerechten Urteils besteht.

Auch in diesem Sinn kann die Rede von der Polis eingebracht werden
sofern die Polis eine Rechtspraxis einschlieBt, die Gerechtigkeit wahrt. In
dieser im Prinzip universalen Polis regiert niemand unmittelbar, aufgrund
urspriinglicher Autoritdt, sondern im Medium des Rechts und des Urteils.
So hat es auch die reformatorische Theologie gesehen, wenn sie von Gottes
Regentschaft ,.durch das Recht” ebenso wie von der Regentschaft durch
sein ,,Wort* gesprochen hat. In beiden Weisen der Regentschaft Gottes sind
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politische Theologie und politische Ethik zu unterscheiden. So kann
niemand den Ursprung des Evangeliums fiir sich beanspruchen und seine
eigene Heilsbotschaft verbreiten wollen. Und ebenso kann niemand den
Ursprung des Rechts fiir sich beanspruchen und sich als Souveriin prisen-
tieren. Es kann fiir die menschliche Rechtsfindung nur darum gehen, nie-
manden aus der alle umgreifenden (politischen) Rechtsgemeinschaft
herausfallen zu lassen, er wiirde aus Gottes Regierung herausfallen. Fiir die
biblische Uberlieferung ist dies nicht nur ein kritisch regulierendes Gottes-
postulat, sondern dieser Gott wird mit dem Kommen Jesu prisent, der
Gottes Regentschaft verkiindet und praktiziert — auch gegen alle gegen-
wirtigen und kiinftigen Reichsgriinder, und der das Evangelium bringt
gegen alle gegenwirtigen und kiinftigen Heilsbringer und Heilsverwalter.
Diese Momente der politischen Theologie sind von Yoder und Hauerwas in
den Blick geriickt worden. Sie setzen auf eine geschichtlich fassbare
politische Ekklesiologie, die fiir die politische Theologie einsteht. Es gibt
damit keine politische Theologie mehr, die nicht durch die Nachfolge und
das Zeugnis hindurchgeht. Es geht darum, wie die Christen in ihren
kirchlichen Praktiken — in ihrer Praxis der Vergebung, der Feindesliebe, des
Leiten-Lassens vom Geist und der daraus folgenden Friedsamkeit (vgl.
Gal5) — fiir die universale Polis einstehen konnen, die einzig in diesen
Praktiken bestehen kann und darin durchaus sichtbar und fassbar er-
scheint.®

Bleibende Unterscheidung von politischer Theologie
und politischer Ethik

Die politische Ethik ist so begleitet und getragen von der politischen
Theologie, die Gottes Regentschatft in den Blick riickt. So finden wir sie in
den Psalmen, in der messianischen Prophetie und in der Uberlieferung von
der Sendung Jesu. Wir héren im Psalm: Gott allein gewéhrt, dass ich sicher
wohne (Ps 4,9). Hier treffen wir auf Gottes Politik. Gott selbst tritt — wie
wir in Psalm 82 horen — fiir Recht und Gerechtigkeit ein. Das Gebet, in
dem Gott darum gebeten wird, ist eine Praktik (so ist mit Yoder und
Hauerwas zu sagen) im Zusammenhang der politischen Theologie. Das
Gebet bewahrt auch davor, dass jemand versucht, sich selbst Sicherheit zu
verschaffen. So bleibt die Unterscheidung von politischer Theologie und
politischer Ethik im Blick und mit ihr die Unterscheidung von Gottes
Politik und menschlichem politischen Tun, nach der sich wiederum rechtes
von unrechtem Tun unterscheidet. Rechtes politisches Tun verbleibt in der

163



Geschichte der Sendung Jesu. Die Politik Jesu ist mit seiner Sendung durch
Gott verbunden (vgl. Lk 4). Die Kirche und die Christen in der Kirche mit
ihren Praktiken erscheinen nicht als Ort der Reprisentation des Reiches
Gottes, sondern als Ort des politischen Tuns in der Annahme der Zu-
wendungen Gottes und in der Erwartung des Kommens Gottes. Deshalb
gibt es auch kein ,,gottlich autorisiertes Recht®, das Menschen zu verwalten
hitten, sondern es gibt eine menschliche Rechtsfndung in der Erwartung
des Urteils Gottes. Das ist ihre eschatologische Ausrichtung. Gottes vor-
laufende Politik bleibt in Geltung, solange und sofern Rechtssetzung sich
nicht auBerhalb des gerechten Urteils stellt, das uns immer schon tiber-
greift, sondern auch in der Kritik des bestehenden Rechts Gerechtigkeit fiir
den anderen iibt. Die Konzentration darauf macht die menschliche
Gerechtigkeit aus. Gottes Urteil geht allem menschlichen Urteilen voraus
— und nur dasjenige menschliche Urteilen ist recht, das der Logik dieser
Unterscheidung folgt.

Der Ausnahmezustand der Gewalt — wie Gewalt ausgeschlossen ist

Doch was ist, wenn willkiirliche Rechtssetzung erfolgt, wenn Menschen
fiir sich den Ausnahmezustand reklamieren, indem sie ihr Recht keinem
weiteren Urteil unterworfen sehen, oder wenn Recht verletzt wird? Der
Ausnahmezustand ist der Ort der Gewalt, und umgekehrt: wer Gewalt aus-
iibt, durch Rechtssetzung oder Rechtsverletzung, versetzt sich in den Aus-
nahmezustand oder reklamiert diesen fiir sich. Die Frage ist dann: Wird der
Schutz des Rechtes notwendig, und vielleicht unbestreitbar Gewalt mit
sich bringen, also dazu zwingen, den Ausnahmezustand anzunehmen?%*
Soll dies Gott und seiner Gerechtigkeit {iberlassen bleiben oder gehort das
doch auch zu einem der Polis noch entsprechenden Tun? Es ist immer
wieder gesagt worden, dass die Aufgabe einzig darin bestehen kann,
denjenigen Anderen, der aus der Rechtsgemeinschaft durch Rechtsverlet-
zung ausgestoBen worden ist, akut zu schiitzen und dafiir und darauf
begrenzt die notwendigen Gewaltmittel einzusetzen. Dies schlieft nicht
aus, dass jemand fiir sich selbst auf solchen Schutz verzichten kann, was
durchaus eine politische Angelegenheit ist* (das entspricht der These von
..Resident Aliens™). Es ist aber die eigene Backe, die einer hinhilt, nicht die
des Anderen. Jeder muss sich fragen lassen, inwiefern er den néchsten
Anderen, auch den Dritten zu schiitzen hat.’® Diese Anfrage — die sich auch
in Bezug auf Yoder und Hauerwas aufdrangt — ist hier zu verdeutlichen. Es
geht — um das noch einmal zu unterstreichen — bei dem Recht des Anderen
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nicht um den Besitz von Rechten und deren Sicherung oder Verteidigung,
wie um den Besitz von Giitern®’, sondern darum, dass niemand aus der
(universalen) Rechts-Gemeinschaft ausgeschlossen werden kann.® Das
Recht des Anderen — als Recht — zu suchen, ist das greifbare Zeichen fiir
die universale Regentschaft Gottes, der es regnen lisst {iber Gerechte und
Ungerechte (Mt 5,43). Hier hat diejenige politia ihren Ort und ihre Gestalt,
der diese VerheiBung gilt. Sie ist der Ort, an dem die anderen ihr Recht in
Gottes Gerechtigkeit finden. Fiir das Recht des Anderen, nicht fiir die
eigene Rechtfertigung, gilt es einzustehen. Yoder hat sich auch auf Karl
Barths Entfaltung des Zusammenhangs von ,Rechtfertigung und Recht*
berufen, dies kommt hier zur Geltung.®® Fiir das Recht des Anderen ein-
zustehen kann nicht wiederum andere ausschlieBen; hier kann nicht Recht
gegen Recht stehen. Es kann keinen Ausnahmezustand der Gewalt geben,
sondern einzig eine schiitzende Gewalt, die dem rechten Urteil folgt, das
prinzipiell nicht den eigenen Rechtsbesitz gegen andere behauptet.

Die politia bleibt so in der vertrauensvollen Annahme der Gottes-
Regentschaft, der Gegenwart seiner Gerechtigkeit, wie gebrochen auch
immer.® Hier beginnt die politische Ethik: Sie hat mit der Frage zu tun, wie
Christen Friedenspraxis und Friedenspoiesis (Mt 5) in die ,,Welt* tragen
konnen. Diese Praxis vollzieht sich auch im Medium des Rechts. Dies
schlieBt dann auch die recht-schiitzende Gewalt ein, die gleichermaBen im
Medium des Rechts verbleibt. Daraus folgt aber nicht einfach ,recht-
miBige Gewalt™, sondern die rechtschiitzende Gewalt bleibt der Grenzfall,
in dem der andere in seinem Recht jetzt und hier Schutz findet.5! Christen
konnen den Rechtsschutz nicht einem Staat iiberlassen, mit dem sie nichts
zu tun haben — dies wiire eine fragwiirdige Zwei-Reiche-Lehre. Es geht um
den akuten Schutz des Anderen gegeniiber der Gewalt durch Rechtsschutz,
der selbst ins rechte Urteil gebunden ist. Darauf reduziert sich dann auch
die ganze — durchaus ethische — Uberlegung, die damit nicht den univer-
salen Rechts-Frieden relativiert, sondern voraussetzt und nach seiner sicht-
baren Bewahrung verlangt. Zwischen der Praxis des rechten Urteilens, des
darin gebundenen Rechtsschutzes und den Friedenspraktiken gibt es so
durchaus eine Kontinuitit, die nicht einfach auf freischwebenden Kompro-
missen beruht. So weit ist diejenige Friedensethik, die auf die Friedens-
praktiken setzt, mit der Aufgabe des Rechtsschutzes zu verbinden — ohne
ihre Logik zu verlassen. Im Gegenteil: sie kann eben diese Aufgabe umso
deutlicher machen als sie auf das Tun des Friedens setzt.

In der gleichen Logik ist zu sagen: Krieg kann kein Mittel zu irgend-
einem Zweck sein.®? Wo Krieg diejenige Gewalt, die Recht bricht,
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abwehren soll, ist Krieg als ethisch unausweichlich angesehen worden.%
Krieg zur Abwehr von Recht verletzender Gewalt steht dann in teilweiser
Analogie zu polizeilicher Gewalt. Sofern eine politische Gemeinschaft
Krieg fiihrt, wird freilich eine Gemeinschaft vorausgesetzt, wie sie in keine
politische Theologie passt. Keine politische Gemeinschaft kann selbst — fiir
sich — den Ausnahmezustand reklamieren. Es muss immer schon Recht
(und nicht etwa nur Rechtfertigungen) fiir alle vorausgesetzt sein, aus dem
auch keine Gemeinschaft ausbrechen kann. Darin ist die politische
Bedeutung der Geltung von deklarierten Menschenrechten zu sehen und
darauthin ist die Logik der Rede vom ,.gerechten Krieg* zu durchdenken.
Der Ausnahmezustand bleibt Gott vorbehalten. Krieg verliert dann die
Analogie zur Polizeigewalt, wenn kriegerische Gewalt aus dem Aus-
nahmezustand und nicht innerhalb der Rechtsgemeinschaft eingesetzt
wird. Dieses Eingebundensein aber bedeutet nicht umgekehrt, dass der
Krieg ultima ,,ratio” der Politik ist; er ist vielmehr ihr Ende.

So muss immer alles getan werden, um innerhalb der politischen Praxis
zu bleiben. Fiir das Recht des Nichsten einzutreten trigt die VerheiBung
der Friedensstiftung. Insofern geht es um eine ethisch gebrochene
politische Theologie, wie sie durchaus den Praktiken entspricht, die
Christen in die Welt zu tragen haben. Es ist eine Ethik der guten Werke: sie
schafft Recht den Armen, schafft Recht den Witwen und Waisen. Diese Art
von Friedensstiftung ist jedem moglich: auf dem Wege der Ausiibung der
Gerechtigkeit. Dazu gehoren alle Praktiken des Friedensvollzugs der
Christen, und dies sind solche, die allen zu tun modglich sind: ,,Selig sind
die Frieden stiften ...

Restimee

Wenn wir nach theologischen Quellen fiir die Uberwindung der Gewalt
suchen, dann sind sie in diesen Traditionen zu finden, wie sie durch Yoder
und Hauerwas in den Blick geriickt und artikuliert worden sind. Mit diesen
Traditionen stimmt auch die reformatorische Ethik in ithrem besten und
recht verstandenen Sinn {iberein. ,,Quelle* ist hier in einem spezifischen
Sinn zu verstehen: es sind nicht diese oder jene geistesgeschichtlichen
Quellen oder Denktraditionen, sondern es sind damit Quellen gemeint, in
denen hervortritt, worin Christen ihr Lebensvertrauen setzen diirfen. In
diesem Sinne sind es Quellen, aus denen politische Theologie und Ethik
lebt, nicht nur eine mehr oder weniger gut fundierte Uberzeugungsbasis.
Es geht zentral darum, wie Menschen auf die Regentschaft Gottes und
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seine VerheiBungen vertrauen und was der Vollzug dieses Vertrauens ist.
Das ist das Thema einer politischen Theologie und Ethik, die von Gottes
Regentschaft spricht und die menschlichen Aufgaben davon getragen sieht
und zugleich davon unterscheidet. Yoder und Hauerwas haben in Ver-
bindung mit kirchlichen Traditionen, in denen sie verwurzelt sind, diese
grundlegende Tradition politischer Theologie in ihrer Bedeutung fiir eine
Friedensethik horbar gemacht. Sie haben damit die Quelle christlicher
Friedensethik lebendig werden lassen, die quer durch andere, weitere theo-
logische Traditionen verlduft, wie etwa auch die lutherische oder die
augustinische.® Hier kreuzen und treffen sich diese Traditionen und zeigen
den Weg zu einer gemeinsamen Friedensethik.

ANMERKUNGEN

Zu John Howard Yoder und die mennonitische Tradition siche: Fernando Enns, Friedens-
kirche in der Okumene. Mennonitische Wurzeln einer Ethik der Gewaltfreiheit, Géttingen
2003.

Zu Stanley Hauerwas siehe: Reinhard Hiitter, Evangelische Ethik als kirchliches Zeugnis.

Interpretationen zu Schliisselfragen theologischer Ethik in der Gegenwart, Neukirchen

1993, und Arne Rasmussen, The Church as Polis. From Political Theology to Theological

Politics as exemplified by Jiirgen Moltmann and Stanley Hauerwas, Lund 1994; siehe

auch Jeffrey Stout, Democracy and tradition, Princeton, N.J., Oxford 2004, bes. 140-161.

Yoder; The Politics of Jesus. Vicit Agnus noster, 2. ed., Grand Rapids, Michigan 1994;

deutsch: Die Politik Jesu — der Weg des Kreuzes, Maxdorf 1981 (1. Auflage).

Yoder, The Priestly Kingdom. Social Ethics as Gospel, Notre Dame, Indiana 1984; Yoder,

For the Nations. Essays Evangelical and Public, Grand Rapids, Michigan, Cambridge

1997.

Hauerwas, The Peaceable Kingdom. A Primer in Christian Ethics, Notre Dame/London

1983; deutsch: Selig sind die Friedfertigen. Ein Entwurf christlicher Ethik, eingeleitet und

hg. von Reinhard Hiitter, Neukirchen 1995.

Hauerwas, Against the Nations. War and Survival in a Liberal Society, [1988], Notre

Dame 1992.

O’Donovan, The Desire of the Nations. Rediscovering the Roots of Political Theology,

Cambridge/New York 1996; The Ways of Judgement (Bampton lectures; 2003), Grand

Rapids, Mich., Cambridge 2005.

Siehe dazu insgesamt: Hans G. Ulrich, Wie Geschopfe leben. Konturen evangelischer

Ethik, Miinster 2005.

® Num 6 — nach der Ubersetzung von Martin Buber.

"0 Siehe dazu Stanley Hauerwas, William H. Willimon, Resident Aliens. Life in the Christian
Colony, Nashville 1989.

! Zur Entfaltung siche bei John Howard Yoder, Body Politics. Five Practices of the
Christian Community before the watching World, Nashville, TN 1992. Yoder nennt als
Praktiken z.B.: Binden und Ldsen, Brotbrechen, Taufe, Gemeinschaft mit Charismen. In
ihnen lebt die christliche Gemeinschaft in ihrer leiblichen, sichtbaren Gestalt gegeniiber
der Welt, die sie beobachtet.

> Dietrich Ritschl hat diesen Aspekt ganz besonders in den Blick geriickt.
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Diese Beschreibung geht somit nicht in die Richtung einer ,kommunitaristischen™
Fassung der christlichen Gemeinde, sofern damit gemeint ist, dass sich die Gemeinde als
Gemeinschaft und um Gemeinschaft zu sein konstituiert. Vielmehr ist sie als die
Gemeinschaft derer zu verstehen, die sich von Gottes Handeln, von Gottes Frieden
erfassen lassen und ihm entsprechend leben.

Siehe dazu die abgewogene Interpretation von Fernando Enns zu dem Topos bei John
Howard Yoder, Friedenskirche in der Okumene, a.a.0., bes. 167-176. Zur Gestalt und den
Kennzeichen der Kirche nach John Howard Yoder siehe die Zusammenfassung: S. 171.
Zu den Kennzeichen der Kirche siehe auch: Martin Luther, Yon den Konziliis und Kirchen
[1539], in: Ausgewiihite Werke, hg. von H. H. Borcherdt, Georg Merz, Bd. 7. Miinchen
1963; siehe dazu: Reinhard ‘Hiitter, Theologie als kirchliche Praktik. Zur Verhiltnis-
bestimmung von Kirche, Lehre und Theologie, 1997.

Siehe: Bernd Wannenwetsch, Gottesdienst als Lebensform — Ethik fiir Christenbiirger,
[Political Worship: Ethics for Christian Citizens, 2004], Stuttgart 1997.

D. Sternberger, Die drei Wurzeln der Politik, Frankfurt/M. 1978. Zur Auseinandersetzung
mit Sternberger siche: Wolfgang Lienemann, ,.Eschatologik™ als Antipolitik? , in: Alles in
allem: Eschatologische AnstoBe. J. Christine Janowski zum 60. Geburtstag. hg. von Ruth
Hef3 und Martin Leiner, Neukirchen-Vluyn 2005, 409-425.

Oliver O’Donovan hat dies als den Angelpunkt des Politischen in den Blick geriickt:
Oliver O’Donovan, The Ways of Judgement, a.a.0.

Hauerwas spricht aber von bestimmten Praktiken, nicht von Tugenden, so nahe er einer
Tugendethik steht.

Siehe z.B. Psalm 82 — im Einzelnen siehe dazu: Ulrich, Wie Geschopfe leben, a.a.O.
Siehe Hauerwas, Resident Aliens, a.a.0.

Stanley Hauerwas, Performing the Faith. Bonhoeffer and the Practice of Nonviolence,
Grand Rapids, Michigan, 2004.

2 Hauerwas hat zunichst auch diese Spur, auch zusammen mit Alasdair Maclntyre

besonders verfolgt, doch dann auch deutlich gemacht, dass es insgesamt nicht um eine
Tugend-Ethik geht, sondern eben um diese politische Ethik. Siehe Alasdair Maclntyre,
Der Verlust der Tugend. Zur moralischen Krise der Gegenwart, {ibers. von Wolfgang
Rhiel, Frankfurt/M. 1987.

O’Donovan hat von der Kirche als einer sakramentalen Gemeinschaft gesprochen und
auch davon, dass die Kirche das Reich Gottes ,.reprisentiert™: The Ways of Judgement,
a.a.0., 292. Damit sind wir in einer durchaus anderen Logik.

So besonders eindringlich Oliver O’Donovan, The Desire of the Nations. Rediscovering
the Roots of Political Theology, Cambridge, UK, 1999. Bei ihm ist die Analogie zur Polis
im Kennzeichen des Gehorchens zu fassen. ,,Geharchen® ist biblisch kaum auszuweisen.
Das hebriische ,,Horen™ muss nicht so {ibersetzt werden: es geht darum, was Gottes Wort
wirkt. Insofern gehort dann auch das Gehorchen nicht zu den Praktiken, auf die Bezug
zu nehmen ist.

Siehe Arne Rasmussen — man kann seiner Beschreibung weitgehend folgen.

Diese Riickfrage ist immer wieder in der Diskussion zwischen lutherischen und
mennonitischen Theologen aufgekommen, wie bei Fernando Enns, Friedenskirche in der
Okumene, a.a.0., zu erfahren ist.

Siehe O'Donovan zu der Theorie von den zwei Autorititen. Die Zwei-Regimenten-Lehre
ist nicht in einer solchen Theorie verankert. Sie bezieht sich auf den einen Gott in seinem
unterschiedlichen und vielféltigen Handeln.

S.o.: Polis ist nicht abgrenzend als ,,Nation* und im Plural zu denken. Dennoch geht es
um eine bestimmte Polis und nicht um eine universale Menschengemeinschaft. Diese
Polis, die politeia, hat ihr Gegeniiber in der Kirche. Eine andere Frage ist, ob diese Polis
im Plural zu denken ist: im Sinne von Feind und Freund (das Problem ,,Carl Schmitt*).
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Siehe dazu auch die Auseinandersetzung von Stanley Hauerwas mit Richard Neuhaus,
The Reality of the Church. Even a Democratic state is not the ngdom in: Stanley
Hauerwas, Against the Nations, a.a.0., 122—130.

Siehe Hcmerwas_ Resident Aliens, a.a.0. Er unterstreicht, dass es um diese Differenz geht.
Zwischen ,.Reich” und ,,Polis* unterscheidet Hauerwas nicht.

Das ist das von Carl Schmitt thematisierte Problem. Siehe zu Carl Schmitt: Norbert
Campagna, Carl Schmitt. Eine Einfithrung, Berlin 2004.

Siehe dazu auch: Wolfgang Lienemann, Frieden. Vom ,,gerechten Krieg zum ,,gerechten
Frieden™, Goéttingen 2000.

Siehe Bernd Wannenwetsch zur Politischen Theologie bei Stanley Hauerwas: Bernd
Wannenwetsch, Representing the Absent in the City, in: God, Truth, and Witness.
Engaging Stanley Hauerwas, hg. von L. Gregory Jones, Reinhard Hiitter und C. Rosalee
Velloso da Silva, Grand Rapids, Michigan, 2005, 167-192.

Vgl. Rom 12,2: _stellt euch nicht dieser Welt (aion) gleich.

Diese ist auch nicht ,,spirituell” zu nennen, wie Hauerwas (in Against the Nations, a.a.0.)
mit Recht deutlich macht.

Siehe Wannenwetsch, Representing the Absent in the City, a.a.0.

Oliver O’Donovan spricht von der Repriisentanz des Gottesreiches durch die Kirche in der
politischen Gemeinschaft — und hat damit, wie auch sonst ein anderes Grundmodell im
Blick: in dem die politische Gesellschaft durchaus ein bestimmtes Gegeniiber zur Kirche
ist. Sie ist Gegenstand der politischen Ethik, siche: O'Donovan, The Ways of Judgement,
a.a.0., bes. 292.

Oliver O’Donovan beschreibt dies fiir die politische Gemeinschaft, a.a.0., 291f.

Psalm 85, 8-13: ,,HERR, erweise uns deine Gnade und gib uns dein Heil! Konnte ich
doch horen, was Gott der HERR redet, daB er Frieden zusagte seinem Volk und seinen
Heiligen, damit sie nicht in Torheit geraten. Doch ist ja seine Hilfe nahe denen, die ihn
frchten, daB in unserm Lande Ehre wohne: daf Giite und Treue einander begegnen,
Gerechtigkeit und Friede sich kiissen; daB Treue auf der Erde wachse und Gerechtigkeit
vom Himmel schaue; daff uns auch der HERR Gutes tue, und unser Land seine Frucht
gebe; dall Gerechtigkeit vor ihm her gehe und seinen Schritten folge.

Zu Psalm 82 siehe: Martin Buber, Recht und Unrecht. Deutung einiger Psalmen,
Giitersloh/Gerlingen 21994 und Ulrich, Wie Geschopfe leben, a.a.0.

Yoder, For the Nations, a.a.0., 228-236.

Dies hat auch Yoder zu Rém 13 deutlich gemacht. Damit stimmen Luthers Auslegungen
iberein, auch wenn viele Interpreten eine andere, fragwiirdige Ethik hier eingelesen
haben.

Yoder, For the Nations, a.a.0., 180-198.

Davon spricht auch Psalm 82: die Ungerechten erkennen den anderen nicht, sie nehmen
ihn nicht wahr. Darin besteht ihre Ungerechtigkeit.

Yoder, For the Nations, a.a.0., 234.

Hier ist auch an die Praktik der Story-Erinnerung zu denken — etwa in kritischem Bezug
auf ein kollektives Gedéchtnis, das wer weill von wem hergestellt wird.

Siehe dazu die Diskussion bei Enns, Friedenskirche in der Okumene, a.a.0.

Siehe Stanley Hauerwas, After Christendom. How the Church is to Behave if Freedom,
Justice, and a Christian Nation are bad Ideas, Nashville, Tenn. 1991. Jeffrey Stout
(.Democracy and Tradition*) geht in seiner Kritik an Hauerwas an dieser Pointe vorbei.

Psalm 82:3 ,.Give justice to the weak and the orphan; maintain the right of the lowly and
the destitute.” (Luther:) ,,Schaffet Recht dem Armen und der Waise und helft dem
Elenden und Bediirftigen zum Recht.*

Dies wird bei Oliver O’ Donovan zam Angelpunkt des Politischen: O’ Donovan, The Ways
of Judgement, a.a.0.
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Siehe Hauerwas kritisch dazu in Resident Aliens, a.a.0.

Siehe dazu auch Stanley Hauerwas, Dietrich Bonhoeffer — Ekklesiologie als Politik, in:
Kirche — Ethik — Offentlichkeit. Christliche Ethik in der Herausforderung, hg. von
Wolfgang Schoberth, Ingrid Schoberth, Miinster 2002, 99-130.

Siehe zur Frage des Rechtsschutzes auch Lienemann, Frieden; und: ,.Gibt es gerechte
Kriege?", in: Kollektive Gewalt. Kulturhistorische Vorlesungen, Bern u.a. 2006, 69-85.

5 Dies hat Hauerwas mit Recht unterstrichen in Against the Nations. Zum politischen Cha-

rakter der vom Geist geleiteten Gemeinde, siehe: Yoder, For the Nations, a.a.0.

Martin Luther hat vielfach auf das Recht des Anderen insistiert. Das ist ein Teil der Logik
der Zwei-Regimentenlehre: Gott regiert die Welt durch das Recht — wer immer dieses auf-
recht erhiilt, wer immer dafiir eintritt — Gott selbst tritt ein fiir dieses Recht (Psalm 82),
indem er Menschen, die Michtigen aufruft, dafiir zu sorgen. Die Christen kénnen und
sollen im Zusammenleben in der Gemeinde fiir sich selbst Rechtsverzicht leisten, aber das
Recht der anderen kinnen sie nicht fahren lassen.

In diesem Sinn kritisiert Yoder wie Hauerwas bestimmte Thematisierungen einer (west-
lichen) Proklamation von ,,Rechten®: vgl. Yoder, For the Nations, a.a.0., 238.

Siehe dazu auch; Hannah Arend, Es gibt nur ein einziges Menschenrecht, in: Praktische
Philosophie/Ethik 2, hg. von Otfried Héiffe, Gerd Kadelbach, Gerhard Plumpe, Frank-
furt/M. 1981, 152-167.

Siehe dazu auch: Hans G. Ulrich, Erfahren in Gerechtlgkelt Uber das Zusammentreffen
von Rechtfertigung und Recht, in: Rechtfertigung und Erfahrung. Gerhard Sauter zum
60. Geburtstag, hg. von M. Beintker, E. Maurer, H, Stoevesandt, H. G. Ulrich, 362-384,
Giitersloh 1995, 362-384.

Oliver O'Donovan spricht hier von der ,.imperfection, siehe: The Ways of Judgement,
a.a.0.

Zur Frage der militdrischen Intervention im besonderen siehe vor allem: Thomas Hoppe,
Deutsche Kommission Justitia et Pax. Projektgruppe Gerechter Friede: Schutz der
Menschenrechte. Zivile Einmischung und militdrische Intervention. Analysen und Emp-
fehlungen, Berlin 2004.

Dies ist gegen die insbesondere durch Max Weber gingig gewordene Auffassung zu
sagen.

Das ist unterschieden von der Logik einer ,,Begriindung® eder gar moralisch letztgiiltiger
Rechtfertigung. Die Unausweichlichkeit im akuten Fall anzuerkennen, heifit immer noch
dem Urteil zu folgen, dass hier — ad hoc — Recht zu schiitzen ist. Hauerwas hat immer
wieder die Erwartung an die Begriindbarkeit kritisiert.

Siehe zur augustinischen Tradition die kldrende und manche Deutungen zurechtriickende
Interpretation von Wolfgang Lieneman, ,Eschatologik™ als Antipolitik?, a.a.0.
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Feministische Theologie und
Uberwindung von Gewalt'

VON SABINE PLONZ*

Frauenleben und Verwundbarkeit. Eine pastoraltheologische Lehrstunde
in Costa Rica

San Jos¢ im August 2003. Nidia Fonseca, costa-ricanische Pastoral-
theologin an der Universidad Biblica Latinoamericana, erldutert einer
deutschen Besucherinnengruppe den Unterschied zwischen einem Leben
in Armut und in extremer Armut. Sie liddt die Gruppe in ihre Gemeinde ein,
die sie in ehrenamtlicher Arbeit als- Pastorin begleitet. Am Sonntag findet
sich eine Hand voll Frauen in einem duBerst schlichten Haus der wesleya-
nischen Kirche ein, einer winzigen autochthonen Glaubensgemeinschaft.
Zu dieser Gemeinde gehoren hauptsichlich Frauen, die in extremer Armut
leben, ihre Kinder allein groBziehen und die von Arbeitslosigkeit und
Gewalt gezeichnet sind.

Nidia spiilt vor dem Gottesdienst das Geschirr, beschreibt den gememd-
lichen Tagesablauf und erldutert dabei mit offenem Blick, dem die Vor-
freude auf den heutigen Tag anzusehen ist, wie wichtig die erreichte Ver-
bindlichkeit, die Gemeinschaft und das Sprechen der Frauen ist. Diese
Errungenschaften sind — genau wie ihr Leben — iuBerst verwundbar und
jederzeit zerstorbar durch Einfliisse, die sie nicht selbst in der Hand haben.
Nidia erklart deshalb die Hiirden, die sie auf dem Weg als Pastorin einer
solchen Gemeinde zu nehmen hatte, um Vertrauen zu finden.

* Pastorin Dr. Sabine Plonz ist Leiterin des Referates Amerika/Pazifik beim Evangelischen
Missionswerk in Deutschland e.V. (Hamburg) und dort auch zustindig fiir die theo-
logische Grundsatzarbeit.
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Anfinglich hatten die Frauen dieses Armenviertels sie zuriickgewiesen.
Schritt fiir Schritt hatten sie entdeckt, dass Nidias Biografie daran ,,schuld*
war. Sie war ebenfalls alleinerzichend und geschieden. Sie hatten dann ent-
deckt, dass Nidias personliche Erfahrungen die Frauen an ihre eigenen Ver-
letzungen erinnerte. Diese Schmerzen aber wollten sie iiberdecken, auch
mit aggressiven Gesten. Erst als sie anfingen, sich ihrer aller Verwundbar-
keit einzugestehen und als Teil des eigenen Lebens anzunehmen, konnten
sic einander annehmen. Erst dann konnte das Wort Gottes in ihre
Gespriche Eingang finden; erst dann die Erfahrungen der Gewalt als etwas
wahrgenommen werden, dem der christliche Glaube widerspricht.

Gewalterfahrungen von Frauen und der Weg der feministischen Theologie

Feministische Theologie setzt bei den Lebenserfahrungen der Frauen
ein, die in vielerlei Hinsicht von Diskriminierung, von Verletzung ihrer
Menschenwiirde und von Gewalt geprigt sind. Auch wenn diese Erfah-
rungen von Land zu Land und je nach sozialer Lage der Frauen ver-
schieden sind, fillt auf, wie Gewalt gegen Frauen zum Motiv fiir die Suche
nach einer anderen Theologie, einer anderen pastoralen Praxis® und einer
anderen Kirche geworden sind. Daher sollte der Beitrag feministischer
Theologie zur Uberwindung von Gewalt zunichst darin gesehen werden,
die spezifische Lage und Gewalt gegen Frauen zum Thema von Theologie,
Ethik, Kirche gemacht zu haben. So hat sie ein theologiegeschichtliches
und 6kumenisches Novum der jiingeren Kirchengeschichte geschaffen.?

Gewalt gegen Frauen ist eine weltweite und geradezu epidemische
Realitidt.* Dass sie strukturelle und ideologische Griinde hat, ist mittler-
weile kaum umstritten. Feministische Theologinnen haben diese struktu-
relle Gewalt in Anlehnung an andere Fachwissenschaften Patriarchalische
Gewalt genannt.> Dementsprechend hat feministisch-theologische Litera-
tur zur Gewaltfrage hier ihren Schwerpunkt und mittlerweile Eingang in
viele Synodenberatungen der evangelischen Landeskirchen gefunden.® Auf
allen kirchlichen Handlungsebenen und in den Fachgebieten der theo-
logischen Forschung, Bildung, der Pastoralarbeit und des geistlichen
Lebens sind Ansitze einer feministisch inspirierten Theologie entstanden,
die der Uberwindung von Gewalt verpflichtet sind.

Die ,.Okumenische Dekade: Kirche in Solidaritit mit den Frauen*
(1988—1998) hat eine starke Sensibilisierung fiir die Gewalt gegen Frauen
und speziell fiir ihre theologisch legitimierte Verankerung erbracht. Dabei
wurde auch mit Deutlichkeit wahrgenommen, dass sie in den Kirchen
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selbst bis in die Pfarrhaushalte hinein virulent ist und sogar als Teil einer
.christlichen Alltagsethik™ ausgeiibt wird. So begriindet ein ordinierter
Pastor, der im Pacific Theological College (Fiji) studiert, warum er seine
Frau schwer geschlagen hat: ,,We had guests for dinner and she talked too
much, even disagreeing with me in front of our guests. It was my Christian
duty to teach hear to behave as a proper wife and not embarrass me.*7

Die feministische Theologie ist sicher eine der Quellen, die am meisten
lebendiges Wasser fiir eine Okumene der Gewaltfreiheit hervorgebracht
hat. Um dieses wiirdigen zu konnen, sollte man ihre Verwurzelung in der
Praxis, ihre kritisch aufkldrende Dimension und ihre Verankerung in der
Frauenbewegung als einer sozial und kulturell vielfiltigen sowie politisch
wirksamen gesellschaftlichen Kraft im Blick behalten.

Die folgenden Seiten prisentieren in knapper Form Ertrige der
feministischen Theologie und markieren Ankniipfungspunkte fiir die Wei-
terarbeit in systematisch-theologischer Sicht. Feministische Theologie
kann zumindest teilweise als theologischer Bewiltigungsversuch der
Gewalt gegen Frauen gelesen werden. Das beschriankt ihre Bedeutung aber
nicht auf den weiblichen Teil der Menschheit. Vielmehr zeigt die Zusam-
menschau mit anderen Ansétzen einer Theologie der Gewaltiiberwindung,
wie sie z.B. in diesem Studienheft vorgestellt werden, dass der jeweilige
Focus (etwa auf den Widerstand gegen Diktaturen oder den politischen
Verantwortungspazifismus) nach Erginzung durch die Anderen ruft, weil
er Gewalt aus rassistischen, sexistischen oder anderen Griinden (Behin-
derungen, sexuelle Orientierung usw.) ausblendet. Erst das Zusammenspiel
dieser verschiedenen Zuginge wird eine Theologie ermoglichen, die auf-
richtig auf ein Jenseits der Gewalt zielt. Dass eine von konkreten Heraus-
forderungen absehende ,,Theologie in Reinkultur dieses leisten kann, darf
hingegen bezweifelt werden.

Ansditze zur Gewaltiiberwindung in der Systematischen Theologie —
nicht nur der Frauen

L. Theologische Gotteslehre und biblisches Gottesbild

In der feministischen Diskussion gibt es Vorbehalte gegen die Trinititslehre,
sofern sie als metaphysisches Dogma verstanden wird. Das Gottesbild, das sie
transportiert, so lautet nicht nur die feministische Kritik, betone die Auto-
nomie und damit die Abstraktheit Gottes. Es unterstreiche die Herrschaft
Gottes und damit hdufig genug ein Biindnis Gottes mit den Herrschenden.
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Auch neuere, Skumenisch orientierte Ansitze einer ,.sozialen Trinitéts-
lehre“® werden gefragt, warum Leidensfihigkeit und die Begriindung
befreiender Beziehungen ..in Gott selbst” zuriickverlegt werden. Anders
gesagt: Es bleibt die Frage, warum eine Trinitéitstheologie ,,von oben™ ent-
worfen werden muss, die dann ,,unten im menschlichen Leben* ethische
Folgen hat. Alternativ lieBe sich nicht nur aus feministischer Sicht vor-
schlagen, eine ,,Theologie von unten® zu entwerfen, die sich als Reflexion
von Gewalterfahrungen und als Versuch, diese zuriickzuweisen, kenntlich
macht. Das aber erfordert einen stetigen Bezug der theologischen Uber-
legungen auf solche Kontexte.

Die Trinititslehre stand eigentlich immer vor dieser Herausforderung
und ist vielfach genau diesem Kriterium nicht gerecht geworden.’
Trinitarische Gottesrede ist kein Selbstzweck, sondern soll helfen, die
Beziehungen zwischen dem gekreuzigten und auferstandenen Christus mit

“dem Gott des Bundesvolkes begreiflich zu machen und in einer Weise, die

fiir das Leben der Christenheit hilfreich ist, zur Sprache bringen. In der
Trinititslehre ist die Autonomie Gottes mit dem leidenden und an
Beziehungen orientierten (Gott-)Menschen Jesus verbunden. Aus
weiblicher Sicht ginge es also darum, eine trinitarische Gotteslehre und die
beziehungsorientierte (feministische) Theologie in einen fiir Frauen
akzeptablen, weil Gewalt aufdeckenden und iiberwindenden Zusammen-
hang zu bringen.'?

Ein anderer Strang der feministischen Auseinandersetzung mit Gottes-
bildern bezieht sich stirker auf die Bibel und setzt die Frage nach Gott
damit eher ,,unten* an. Geschlechtersensible Bibellektiire lisst deutlich
werden, dass sich mit dem biblischen Gott Eigenschaften verbinden, die
sowohl der minnlichen als auch der weiblichen Handlungs- und Er-
fahrungssphiire, d.h. besonders ihren jeweiligen Funktionen in der damali-
gen Gesellschaft entlehnt sind. So spricht das Alte Testament viele Male
von der Gerechtigkeit und Barmherzigkeit Gottes in einem Atemzug.
Recht schaffen und Liebe oder Giite iiben sind in diesem Gott unzertrenn-
lich verbunden.!! Die Wiirdigung dieser differenzierten Eigenschaften und
Handlungssphiren ist ein wichtiger Schritt, weil Frauen nun ihre Lebens-
erfahrungen in Gottes Sein und Handeln entdecken konnen und Gottes-
bilder nicht mehr exklusiv ,Minnerwelten® spiegeln. Dieser Prozess kann
jedoch nur ein Zwischenziel sein und darf nicht als erneute Begriindung
einer altbekannten Geschlechterontologie verstanden werden, in der letzt-
lich Gerechtigkeit und Fiirsorge diametral entgegengesetzt und einseitig
dem je anderen Geschlecht zugeschrieben werden. Vielmehr diirfte sich im
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biblischen Gerechtigkeitsethos eine stirkere Integration der Dimension des
Sorgens finden als iiber lange Zeit bemerkt wurde. Das hat wiederum
Folgen fiir die Ethik, die erst am Beginn einer Geschlechter bewussten und
damit gerechteren Etappe steht.!2

2. Christologie

Man konnte die feministische Beschéftigung mit Christologie als eine
dialektische Bewegung charakterisieren: Sie erhebt einerseits Protest
gegen Christologie als Mittel der Gewalt und setzt andererseits auf
Christologie als Protest gegen die Gewalt.

Schaut man zunichst auf die Gewaltkritik in der christologischen
Tradition, ist an die Kritik der Siihnopfertheologie zu erinnern, die das
Opfersein Christi von den geschichtlichen Vorgiingen abstrahiert und es
theologisch verabsolutiert. Sie zementiert die Gewalt der Kreuzigung
anstatt die Gewaltkritik des Kreuzestodes freizulegen.

Feministische Christologie als theologische Uberwindung von Gewalt
fragt nach der Realitit der Inkarnation in die Gegenwart und stéB8t dabei
auf die Inkulturationen des Christentums, die als weitergehende (weltweit
und lokal regional differierende, konkrete) Prozesse zu verstehen sind. So
erklart Moeawa Callaghan (Auckland): ,.I have a keen interest in christo-
logies from Maori women’s perspectives and within these christologies
identifying key understandings and images of Christ that foster life
affirming spiritualities for Maori in our multi-faith, multi-ethnic and multi-
cultural contexts today.*

Feministische Christologie hat sich auf die Suche nach Metaphern
begeben, die Erfahrungszusammenhinge von Frauen beriicksichtigen, um
von ,,Christus heute” sprechen zu konnen. Symbolische Frauengestalten
aus Bibel, Geschichte und populidren Kulturen riicken so in den Blick und
werden neu gewurdigt.

Christologie ist auch Anthropologie. Sie ist die Lehre von korperlich und
seelisch verwundbaren konkreten Subjekten, die als Mann und Frau'4
geschaffen sind und die im Licht der Auferstehung angesehen und bejaht
werden. Die Aufrichtung und Ermiéchtigung der Subjekte wird so zu einem
zentralen Anliegen der christlichen Praxis.!

Die Vergewisserung iiber die Auferstehungserfahrung bekommt in
feministischer Theologie wie in der Befreiungstheologie neues Gewicht
und Gesicht. Auferstehung wird verstanden als:
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— Ermichtigung von Frauen und Minnern, den Tod im diesseitigen Leben
zu iiberwinden. Somit braucht ein realer Auferstehungsglaube gegen-
wirtige Erfahrungen, die als Christa/o/phanie zu deuten sind.

— Ausdruck der Solidaritidt Gottes mit den Leidenden und Kémpfenden
oder als Prisenz der Geistkraft (der Ruach) im konkreten Leben von
Frauen (Ménnern, Kindern).

— Protest gegen Leidenserfahrungen, die haufig genug religios legitimiert
werden oder die Frauen (theologisch verbrimt) herabwiirdigen.
Widerstandsfihigkeit und Auflehnung gegen gewalttitige Zusammen-

hinge werden so zur Erfahrung des Geistes, von dem auch Jesus beseelt

war. Zahlreiche historische und zeitgenossische Bewegungen lassen sich
hier als Zeichen des Protestes und des Aufstandes des Lebens gegen den

Tod begreifen, ohne sie vereinnahmen oder mit dem transzendent und

unverfligbar bleibenden ,,Christus* identifizieren zu wollen'®: die Frauen

gegen Atomriistung in Greenham Common'’, die Frauen in Schwarz in

Israel/Palistina oder in Bosnien, die Liberianischen Frauen im Friedens-

prozess von 1995 sind Beispiele aus der weiblichen Praxis. Die Geistkraft'®

(Ruach) vereint sie und ldsst Jesus neu als Teil einer Geschichte von

Gruppen und Bewegungen erkennbar werden.

3. Ethik

Sucht feministische Christologie die Wiederherstellung und Bejahung
des Lebens', so sind theologische Grundentscheidungen fiir die Ethik
gefallen, die sich mit Worten einer langen christlich-europiischen
Tradition formulieren lassen:

— Nicht nur die Rechtfertigung, sondern auch das Recht, nicht nur Versth-
nung, sondern auch der Aufstand gegen das Unrecht sind fundamental.

— Die Ablehnung von Gewalt, ihre Brandmarkung als Stinde ist Ausdruck
der Heiligung, welche unbedingt konkret verstanden werden muss.

Rechtfertigung und Heiligung wiren im Sinn feministischer Theologie
also zu tbersetzen mit: Wiirde erfahren, Freiheit erkampfen, Siinde aktiv
handelnd zuriickweisen.

Die mexikanische Exegetin Elsa Tamez schreibt: ,,Ich denke, dass ein
Leben ohne Angst vor der Gewalt eines der begehrtesten Menschenrechte
der Frauen ist”. So unterstreicht sie den ethischen Gehalt des Rechtes als
Folge der Rechtfertigung derer, die durch Unrecht zu Tode gebracht
werden®, Eine Gewalt tiberwindende Ethik handelt davon, menschlich
leben zu konnen, Unterstiitzung zu bekommen, Mut zu fassen und wirksam
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Gegenmacht fiir die Verwirklichung des Menschenrechtes auf Unversehrt-

heit und Wiirde zu entwickeln.

Daraus erschlie3t sich die Betonung von zwei handlungstheoretischen

Grundsitzen:

a. Feministinnen entwerfen eine neue, das Patriarchat iiberwindende Ethik
der Bezichungen, die nicht exklusiv, sondern inklusiv ist, jedoch die Dif-
ferenzen (der Subjekte) bedenkt und auch zeitweise getrennte Wege der
Geschlechter impliziert.

b. Sie setzen auf ,,Macht zum Handeln* oder ,,Machtgewinn durch freie
Kommunikation* (Hannah Arendt). Damit ist eine politische Kompetenz
gemeint, die sich aus dem menschlichen Miteinander (Sprechen, Ver-
handeln am Runden Tisch) entwickelt und die hidufig gewaltsame
»Macht liber Andere* (Max Weber) ersetzt.?!

Ein Fallbeispiel: Der ethische Brennpunkt Ehe und Familie

Ehe/Familie — wird noch vielfach unkritisch als Kernzelle der Gesell-
schaft und Ort der grundlegenden ethischen Orientierung verstanden oder
gar als Schépfungsordnung iiberhoht, obwohl sie weltweit nachweislich
auch ein Ort von Gewalt (primir) gegen Frauen und Kinder ist. Angesichts
dieser Gewaltrealitiit, die bei der Pekinger Weltfrauenkonferenz 1995 erst-
mals als Menschenrechtsverletzung und Gegenstand des Volkerrechtes
anerkannt wurde, liegt in der christlich aufgeladenen Idealisierung der Ehe
ein Fall der theologischen Gewaltlegitimation vor. ,,Rund 25% der in
Deutschland lebenden Frauen haben Formen korperlicher und sexueller
Gewalt (oder beides) durch aktuelle oder friihere Beziehungspartnerinnen
oder -partner erlebt.*??

Feministische Ethik fordert daher, genauer hinzusehen und sozial-
wissenschaftliche Beobachtungen einzubeziehen. So ldsst sich fiir unsere
westliche Industriegesellschaft die These aufstellen, dass die (intime
Zweier-) Beziehungsstruktur und geschlechtliche Arbeitsteilung sich
gegenseitig negativ verstirken und die asymmetrische Geschlechterord-
nung zementieren. Die Auflosung des patriarchalen Wohlfahrtsstaates der
Nachkriegszeit und des liberal-biirgerlichen Gesellschaftsvertrages der
Briider (Carol Pateman) fiihren zur Erosion der traditionellen Lebens-
formen und der Rollengewissheiten. Die feministischen Forderungen nach
materieller Autonomie und beruflicher Teilhabe von Frauen gewinnen vor
diesem Hintergrund neue Evidenz.?? Sozial- und Arbeitsmarktpolitik haben
daher auch die Dimension von Strategien der Uberwindung von Gewalt
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gegen Frauen. Nicht die Ehe, sondern die Individuen, nicht das hetero-
sexuelle Paar, sondern verletzliche Kinder, Alte, Kranke sollten daher, so
eine politische Forderung, normierend fiir Steuer und Familienpolitik
wirken.

Ideologie, Politik und Ethik, so zeigt dies Fallbeispiel, hangen eng mit-
einander zusammen. Die Feministische Theologie kann biblische
Erinnerungen in ihre Argumentation fiir eine Relativierung der Lebensform
Ehe einbeziehen:?* :

— In der Bibel sind viele Varianten von Gewalt in patriarchalischen Haus-
halten bezeugt®;

— Jesus, Paulus, Urchristinnen lebten ehelos;

— Das Verlassen der patriarchalischen Haushalte war eine der Ursituatio-
nen der Jesusbewegung und des entstehenden Christentums.

So ldsst sich aus sozialwissenschaftlich und biblisch gespeistem kri-
tischen Urteilsvermdgen feministisch-theologisch folgern: Die Uberwin-
dung von Gewalt unter Beriicksichtigung sozialwissenschaftlicher Analy-
sen — nicht nur im Fall Ehe/Familie, sondern auch hinsichtlich anderer 6ko-
nomisch-politischer Herausforderungen — erfordert ,,Bilderkritik®. Frauen
und Minner sollen nicht auf vermeintlich naturgemiBe soziale oder dko-
nomische Rollen festgelegt und ethisch normiert werden. Positiv gesagt
geht es um eine Bejahung ihrer Subjektivitiit, also auch um die Bejahung
einer Vielfalt von Lebensformen, die jeweils gewaltfrei zu gestalten sind.

4. Ekklesiologie und Eschatologie

Feministische Theologie versteht sich als kirchenkritische Bewegung
und hat immer nach alternativen Formen von Gemeinschaft gesucht. Diese
etabliert sich in Freirdumen innerhalb kirchlicher Strukturen oder in auto-
nomeren Organisationsformen. Das Modell ,.Frauenkirche®, welches
basierend auf solchen Experimenten von Elisabeth Schiissler Fiorenza ins
Gesprich gebracht wurde, meint die Schaffung einer neuen Polis
(Ekklesia, Qahal, Synagoge: Volksversammlung). Es ist somit eine zeit-
gendssische Reaktion auf die prisentisch-eschatologische Reich Gottes
Botschaft.

Es kann nicht genug betont werden, dass sich dieses Modell nicht
exklusiv weiblich und nicht als homogene, harmonische Ordnung versteht.
Im Gegenteil: Die ,,Gemeinschaft der Gleichgestellten® ist ein politisches
Konzept, das sich iiber die Differenzen der Zusammenkommenden
bewusst ist und Konfliktfahigkeit erfordert. Eine Schwiche ist in der
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Begrifflichkeit zu sehen, die nicht vor einer irrtiimlichen Identifikation von
»Kirche™ und ,,Reich Gottes* geschiitzt ist. Deshalb ist es wichtig, den
offentlichen und politischen, ja den sikularen und interkulturellen Cha-
rakter der gelebten Vision der Frauenkirche zu unterstreichen und zugleich
an die biblischen Reich Gottes VerheiSungen zu erinnern. Diese niamlich
kiinden eine Transformation der Welt an und begriinden keine religiose
Vermittlungsinstanz.

5. Mission

Feministische Theologie versteht Frauengeschichte als Heilsgeschichte
mit gleicher Dignitdt und Relativitit wie auch Mannergeschichte Heils-
geschichte sein kann.?” Eine feministisch-missionstheologische Alternative
zur Gewaltgeschichte von Kolonialismus und Imperialismus und zum his-
torischen Paternalismus der Mission setzt daher auf eine Paradigmen-
umkehr: Empfangen — nicht Senden ist primiire missionarische Erfah-
rung.2

Damit lenkt feministische Theologie zum einen die Aufmerksamkeit auf
die Empfingnis der heilsgeschichtlichen GeburtsverheiBungen (Hanna,
Elisabeth, Maria) und das Gebiiren selbst als Ausdruck fiir die Ankunft der
Neuen Schépfung (Rom 8). Es sind unverwechselbare weibliche Er-
fahrungen und zugleich Metaphern fiir die Wirksamkeit der Mission
Gottes. Mit dem Rekurs auf die weibliche Biologie wird keine neue
Schopfungsordnung anvisiert. Doch durchbricht diese Ankniipfung an
spezifisch weibliche Erfahrungen die frauenfeindliche schopfungstheo-
logische Tradition der Lehre von der Erbsiinde.

Mit dem Primat des Empfangens betont feministische Theologie zum
anderen eine Grundhaltung, die auch in der Missionstheologie vielfach
anzutreffen ist, die nicht nach Geschlechtern differenziert: Horen, Lernen,
Abhingigsein vom Anderen. Der Missio Dei Ansatz, der leider oft klerikal
und patriarchal verstanden oder missbraucht wurde, kann eigentlich nur so
herum ,.funktionieren“. Empfangen, nicht Senden ist in der missio-
logischen Kommunikation aus menschlicher Sicht (wir haben keine gott-
liche Sicht!) der erste Akt. Es ist eine menschliche Antwort auf Gottes
Anruf gefragt (Joh 20,21f).
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Schluss

Wie hiingen das ,,Empfangen des Wortes Gottes* und die Erfahrung der
Gewalt zusammen? Die basisgemeindliche Praxis der Pastorin in Costa
Rica weist darauf hin, dass es ohne das Bewusstwerden diiber die
Schmerzen, die Gewalt verursacht, wohl nicht zu ihrer noch so begrenzten
Uberwindung kommen kann. Die Emporung und der Aufschrei dagegen
sind dann schon ein Wunder des Glaubens, der Unrecht und Gewalt wider-
spricht.

Uberwindung der Gewalt ist ein hoher Anspruch, dem sich Theologie in
der Okumene heute neu stellt. Viel wire gewonnen, wenn — wie in der
Praxis der Pastorin in Costa Rica erkennbar und in den Aufbriichen der
feministischen Theologie nachzulesen — Gewalt und ihre Wirkungen besser
verstanden wiirden, die Perspektive ihrer Opfer geteilt und ihr Recht
dagegen aufzubegehren, bejaht wiirde.

ANMERKUNGEN

Der Studientag der ACK fand am 25.11.2005 statt. Dieser Tag wird seit 1981 weltweit als
Internationaler Tag gegen Gewalt an Frauen begangen. Er war zunichst dem Gedenken an
drei Biirgerrechtskiimpferinnen aus Mittelamerika gewidmet, die 1960 aufgrund ihres
frauenpolitischen Engagements ermordet wurden.

Vel. Artikel Gewalt in Worterbuch der Feministischen Theologie, hg. von Elisabeth Giss-
mann u.a., 2. vollst. neu bearbeitete Auflage Giitersloh 2002, 237, dort weitere Litera-
turhinweise.

Bereits die Entstehung der modernen Diakonie im 19. Jahrhundert zeigt folgendes: Neben
anderen Griinden, diakonisches Handeln als Wesensdimension von Kirche wertzu-
schiitzen und seine theologische Bedeutung zu wiirdigen, spricht aus weiblicher Sicht
dafiir, dass in diesem Praxisfeld Frauenleben und Erfahrungen mit Gewalt friih geachtet
wurden, und zwar von Frauen, die fiir Frauen etwas tun: angefangen bei der Bahnhofs-
mission- iiber die Mitternachtsmission bis zu den Frauenhdusern. Zu Diakonie als
weiblichem Beruf vegl. Jurta Schmidt, Beruf: Schwester. Mutterhausdiakonie im 19. Jahr-
hundert, Frankfurt am Main 1998.

+ ,.Die vorliegenden Befunde zu Ausmafl und Verbreitung koérperlicher und sexueller
Gewalt gegen Frauen in Deutschland bestitigen bisherige Dunkelfeldschiitzungen und
Untersuchungsbefunde, wonach in Deutschland etwa jede zweite bis dritte Frau kérper-
liche Ubergriffe in ihrem Erwachsenenleben und etwa jede siebte Frau sexuelle Gewalt
durch bekannte oder unbekannte Personen erlitten hat.* Bundesministerium, 2004.

Fiir den Internationalen Zusammenhang wiren die einschldgigen Studien der UN-
Organisationen zu vergleichen, die traurige Belege bereithalten oder auch Informationen
von NGOs wie terre des femmes, femme mondiale etc. Die Autorin dieser Zeilen
begegnet dem Thema und auch denen, die dem etwas entgegensetzen wollen, bei allen
Auslandsreisen fiir das EMW.

.,Das Patriarchat kann als ein System , gestaffelter Unterwerfung® bezeichnet werden, wo
einige die Macht iiber andere haben, und wo diese Macht auf der politischen, sozialen
oder kulturellen Ebene ausgeiibt werden kann. ... In jeder Gesellschaft sind Frauen am
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verletzlichsten und tragen, zusammen mit den Kindern, die Hauptlast der Ungerechtigkeit
auf der ganzen Welt. Thre Sexualitit wird ausgeniitzt, wie uns das Frauenbild der Medien
immer wieder deutlich macht. Thre Arbeitskraft wird ausgebeutet und jede Krise des Wirt-
schaftssystems trifft die Frauen zuerst ... Aruna Gnanadason, Die Zeit des Schweigens
ist vorbei, 23f, zitiert nach: Kirchenamt der EKD, Gewalt gegen Frauen als Thema der
Kirche. Ein Bericht in zwei Teilen, Giitersloh 2000, 75.

Kirchenamt 2000.

Zitiert in einem Vortrag von Taumua Toma, in: Weaving, The newsletter of Weavers, the
Women and Theological Education arm of the South Pacific Association of Theological
Schools, Suva, October 2005, 9. Leider zeigen die international dokumentierten Fiille
sexuellen Missbrauchs durch katholische Priester, dass mehr differenzierende Forschung
tiber den Zusammenhang von theologischer und konfessioneller Orientierung und Gewalt
notig ist.

Vgl. u.a. Arbeiten von Jiirgen Moltmann; in diesem Heft auch der Beitrag von Fernando
Enns. Zur Diskussion iiber Trinitdtslehre und Christologie vgl. Julie Hopkins,
Feministische Christologie. Wie Frauen heute von Jesus reden kénnen, Mainz 1996, 63 ff
u.a.

Die Re-Interpretationen der umstrittenen Verséhnungslehre des Anselm von Canterbury
seien als Indiz benannt, dass auch in der Geschlechter indifferenten Theologie dieses
Themas wichtig ist. Als Gegenentwurf zu dieser Tradition ldsst sich unter anderem die
Opferkritische Bibellektiire von René Girard und dessen breite Rezeption, besonders in
der katholischen Theologie lesen.

Vel. z.B. Carter Heyward, Dorothee Séille u.a. Die Care-Ethik (Fiirsorge) wurde durch die
Kritik der formalrechtlich orientierten Verantwortungsethik (Justice) von Carol Gilligan
in die Diskussion gebracht. Sie erkannte Differenzen im ,.méinnlichen* und ,,weiblichen®
Moralverstindnis und l6ste eine breite Rezeption aus, in deren Folge auch neue ethische
Entwiirfen entstanden. Vgl. Gunhild Buse, Macht — Moral — Weiblichkeit. Eine
feministisch-theologische Auseinandersetzung mit Carol Gilligan und Friggar Haug,
Mainz 1993; Elisabeth Conradi, Take care. Zur Kritik der Reziprozitit aus der Per-
spektive einer Ethik der Achtsamkeit, Frankfurt am Main 2001.

Vgl Sabine Plonz, Erosion der Arbeitsgesellschaft — Zukunft der Arbeit. Kirchliche und
sozialethische Beitrige in einem gesellschaftlichen Suchprozess, in: Ute Klammer, Sabine
Plonz (Hg.), Menschenrechte auch fiir Frauen? Historische Forderungen und der Wandel
der Arbeitsgesellschaft, Berlin 1999, 163—190.

Vgl. Sabine Plonz, Arbeit, Soziale Marktwirtschaft und Geschlecht, Studienbuch
Feministische Sozialethik, Neukirchen 2006, 2006 a.

Weaving, 5. Vgl. auch Sabine Plonz, Impulse fiir eine feministisch-interkulturelle
Christologie: Okufem-Tagung 2005, erscheint in Jahrbuch Mission 2006, Hamburg,
2006 b.

Wie die ,.queer theology* sagen wiirde — mit wandelbaren Ubergingen — vgl. Arbeiten
von Marcella Althaus Reid.

Vgl. Stellvertretend dazu Hopkins, a.a.0., und die dort diskutierten Ansitze.

Vgl. hierzu auch die Versohnungslehre und -ethik Karl Barths, bes. KD 1V,3 und Das
christliche Leben.

Vgl. Hopkins, a.a.0., 52.

Zu dieser Ubersetzung vgl. Claudia Janssen, Der Romerbrief, in: Bibel in gerechter
Sprache, erscheint 2006.

..l believe that those who perpetrate violence have lost sight of Jesus’ life giving mis-
sion ... Jesus challenges everyone to maintain and nurture life, but not to end life as we
continue to witness and experience everyday*, Taoumua Toma, in: Weaving, 7.
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Elsa Tamez, Die Gesellschaft, die wir Frauen uns wiinschen. Eine Lektiire ausgehend von
der Bibel und den Menschenrechten der Frauen, in: Wir tragen die Farbe der Erde, 2004,
30. Wir tragen die Farbe der Erde. Neue theologische Beitriige aus Lateinamerika, EMW
(Sabine Plonz, Freddy Dutz), NMZ (Birbel Fiinfsinn) (Hg.), Blaue Reihe Nr. 10, Ham-
burg 2004.

Dabei soll die unvermeidliche Pervertierung von Macht nicht ausgeblendet werden:
Macht ist immer auch moglich als siindhafte Struktur; auch die ,Macht in und durch
Beziehungen* muss daher herrschaftskritisch beleuchtet werden, was insbesondere in den
USA durch die Gegensitze von Interessen und Normen von weiBen und schwarzen
Frauen zum Thema wurde. Vgl. aber auch die Schriften des bekannten Mailéinder Frauen-
buchladens, die fiir die hiesige feministische Theologie grofie Bedeutung haben: Libreria
delle Donne di Milano, Wie weibliche Freiheit entsteht. Eine neue politische Praxis,
Berlin 21989.

Bundesministerium fiir Familie, Senioren, Frauen und Jugend, Lebenssituation, Sicher-
heit und Gesundheit von Frauen in Deutschland. Eine reprisentative Untersuchung zu
Gewalt gegen Frauen in Deutschland, Berlin 2004, Punkt 2.2 der Zusammenfassung. Vgl.
auch Evangelische Frauenarbeit, 1994. Die iiberbordende innerfamiliiire Gewalt lisst die
katholische Kolumbianerin Carmina Velasco eine Theologie fordern, die ,,jede Moglich-
keit eines Missbrauchs von Frauen oder Gewalt gegen Frauen ausschlieBt”, in: Sexuelle
Gewalt: Vom Tod zum Leben. Wir tragen die Farben der Erde, 82.

llona Ostner, Arm ohne Ehemann? Sozialpolitische Regulierung von Lebenschancen fiir
Frauen im internationalen Vergleich, in: Aus Politik und Zeitgeschichte. Beilage zur
Wochenzeitung Das Parlament, B 36-37, Bonn 1993, 3.-12.; vgl. aber schon Louise Otto
Peters seit 1848!

Vgl. Luise Schottroff, Lydias ungeduldige Schwestern. Zur Sozialgeschichte des Ur-
christentums, Giitersloh 1996. Elisabeth Schiissler Fiorenza, Zu ihrem Gedichtnis. Eine
feministisch-theologische Rekonstruktion der christlichen Urspriinge, Miinchen/Mainz
1988.

Zu dieser Thematik gibt es eine sehr reichhaltige exegetische Literatur. S. unter anderem
Ilse Miillner, Art. Gewalt. Bibel und Theologie, in: Worterbuch Feministische Theologie,
234-236, dort weitere Literaturhinweise.

Elisabeth Schiissler Fiorenza, Patriarchale Herrschaft spaltet / feministische Verschie-
denheit macht stark: Ethik und Politik der Befreiung, in: Angela Berlis u.a., (Hg.),
Frauenkirchen. Vernetzung und Reflexion im europiischen Kontext, Jahrbuch der
ESWTR 3, Kampen/Mainz 1995, 5-301995. Vgl. Apk 21: In der neuen Stadt gibt es
keinen Tempel.

Sara und Hagar, Hanna, Elisabeth und Maria, Apokalypse(n). Dazu gibt es zahlreiche
exegetische Arbeiten. Nicht umsonst ist auch Schiissler Fiorenzas Werk ,Zu ihrem
Gedichtnis™ in Teilen eine Missionstheologie des Urchristentums. Schiissler Fiorenza,
1988.

Vgl. exemplarisch dazu Joh 4.

182



Ambivalenz, Subjektivitit und
spirituelles Leben

Fiir eine Kultur des Friedens durch
Achtung von Andersartigkeit

VON EMMANUEL CLAPSIS*

Die Verdriangung des Heiligen aus der Mitte an den Rand der Landschaft
der Moderne und der daraus folgende Ausverkauf der grofien Erzdhlungen
der Moderne haben alle Konstanten ins Wanken gebracht, die die per-
sonlichen und gemeinschaftlichen Identititen geprdgt und zusammen-
gehalten haben. Die Menschen in einer globalen Welt sind abgetrennt
worden von den fritheren Sicherheiten, den ,.festen Grundlagen®, auf die
sie ihre personlichen und gemeinschaftlichen Identititen aufgebaut hatten.
Alle heiligen und menschlichen Ideologien ebenso wie die sie vertretenden
Organe werden verddchtigt, Triger unterdriickerischer Machtstrukturen
und FEigeninteressen zu sein. Die Gesellschaft befindet sich in einer
unaufhorlichen Aufldsung. Zugleich werden in dem zusammengedriangten
Raum der globalen Welt die Grenzen aller personlichen und gemein-
schaftlichen Identitdten nach wie vor durch andere iiberschritten, die nicht
reduzierbar sind. Wir befinden uns, wie Zygmunt Bauman kurz und knapp
sagt, in einer ,, flieBenden Gesellschaft™ (liquid society)!, die sich weigert,
fassbar und in irgendeiner begrifflichen oder bildhaften Definition
erschopfend enthalten zu sein. Die entscheidende kulturelle Verschiebung,
die wir zurzeit erleben, birgt in sich die VerheiBung einer gréferen
Inklusivitit, die die Wiirde aller Menschen in ihrer unreduzierbaren
Unterschiedlichkeit anerkennt, andererseits die Gefahr intensiver und
sprunghafter Gewalt seitens derer, die sich weigern, Andersartigkeit zu
akzeptieren, und schliefilich den Riickzug in die soziale Isolierung, in das
Private und in die Gleichgiiltigkeit.

* Rev. Dr. Emmanuel Clapsis ist Professor der Systematischen Theologie und Dekan der
Holy Cross Greek Orthodox School of Theology in Brookline, U.S.A.
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Ich moéchte in diesem Artikel fiir ein orthodoxes spirituelles Leben ein-
treten, das die Wiirde aller Menschen anerkennt, menschliche Solidaritit
erzeugt und andere in ihren unreduzierbaren Unterschieden mit einschlieft.
In Reaktion auf die ,massive Hinwendung zur Subjektivitit”, die die
Kultur der Moderne kennzeichnet, und auf die gemeinschaftliche ortho-
doxe Kritik darauf, mochte ich dafiir eintreten, dass die orthodoxen Theo-
logen differenzieren zwischen einer authentischen Subjektivitit einerseits,
die es den Menschen ermoglicht, bewusster und verantwortlicher fiir das zu
sein, was sie zu sein gewihlt haben, und einer verfilschten Ausdrucksform
dieser Subjektivitdt andererseits. Authentisches christliches geistliches
Leben ist zugleich bewahrend und verindernd, personlich und gemein-
schaftlich und sollte unter keinen Umsténden auf eine religitse Legitima-
tion eines atomistischen oder kollektiven Individualismus reduziert
werden. Treue zum christlichen Evangelium fiihrt zu einem Leben der
engen Verbundenheit mit Gott und zu einer aktiven Teilhabe an seiner
Liebe zur Welt. Diese Art von geistlichem Leben ist zugleich mystisch und
prophetisch. Die alte Dichotomie von Kontemplation und aktivem Handeln
muss iiberwunden werden.

Theologische Voraussetzungen

Mein Nachdenken iiber Ambivalenz, Subjektivitiit und spirituelles Leben
stiitzt sich auf die eschatologische Deutung der Geschichte, die weder eine
vollig optimistische noch eine vollig pessimistische Betrachtungsweise der
sozialen Gegebenheiten zulédsst. Genau so wenig schliefie ich mich einer
nestorianischen Geschichtsbetrachtung an, die das Heilige vom Sékularen
trennt, weil sie es versdumt, aus der Inkarnation die Konsequenzen fiir das
Verstindnis der aktiven Gegenwart Gottes in der Welt zu ziehen. Gott ist
durch seinen Heiligen Geist heilbringend und aktiv gegenwirtig in der
gesamten Welt, und das trotz der alles durchdringenden Gegenwart des
Bosen in ihr.

In dem Bemiihen, das Anderssein des Anderen zu begreifen, seine
Wiirde anzuerkennen und in Gemeinschaft mit ithm zu sein trotz der
unreduzierbaren Unterschiede, die unsere Verschiedenheit ausmachen,
gebe ich den Vorrang dem, was Johannes Damascenus die ,, UETOUEA T
xopiopato Tov Oeol”, die reuelosen Gaben Gottes, nennt, sein Bild
und seine aktive Gegenwart in jedem Menschen.? Die Menschen, die
danach streben, Gott ebenbildlich zu werden, miissen — in den Worten von
Johannes Damascenus — tugendhaft werden und (so weit wie moglich)
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Gott in ihrem Denken und Handeln nachahmen, indem sie menschen-
freundlich sind, den Menschen mitleidendes, barmherziges, liebendes
Erbarmen (EvomAoyvia), Nichstenliebe und Sympathie erweisen. Gott
hat jedem Menschen die Gabe der Tugend geschenkt; doch die konkrete
Ausiibung dieser Tugend setzt die Zustimmung des Menschen und seine
Beharrlichkeit voraus, weil Gott nicht ,,Tugend erzwingt* (003€ Bréleton
TNV CPETNV).?

Die theologischen Grundsitze christlicher Anthropologie, die ich kurz
skizziert habe, bilden die theologische Grundlage fiir die Bekriiftigung der
Wiirde des Menschen und der Achtung, die jedem Menschen mit allen
seinen Rechten gebiihrt, ungeachtet seiner Rasse und sozialen Klasse,
seines Geschlechts und seiner Glaubensiiberzeugung und ethnischen
Zugehorigkeit. Die Menschen, die danach streben, Gott ebenbildlich zu
werden, miissen, so weit wie moglich, Gottes Liebe widerspiegeln in ihren
Beziehungen zu den unreduzierbar anderen. Fiir Maximus den Bekenner
schlieBt die Gemeinschaft mit Gott niemanden aus. Er mahnt: . Sei
begierig, jedermann so sehr zu lieben, wie du kannst. Wenn du dazu nicht
in der Lage bist, dann hasse zumindest niemanden.* Gemeinschaft mit
Gott zeigt sich an der Liebe, die jemand gleichermaBen zu allen hegt.
»Wenn du einige hasst und einige weder liebst noch hasst, wihrend du
andere liebst, aber nur méBig, und andere wiederum sehr liebst — dann
lerne aus dieser Ungleichheit, dass du weit entfernt bist von der vollkom-
menen Liebe (charity), die voraussetzt, dass du jeden gleichermaBen
liebst*.* Maximus rdumt ein, dass die Motive der Liebe unterschiedlich
sein konnen, nicht aber ihre Intensitiit. Der tugendhafte Mensch, der Gottes
Vorbild folgt, ,liebt alle Menschen gleichermaBen, den Tugendhaften um
seiner Natur und seiner guten Absichten willen, den Bésen um seiner Natur
und um dieses mitmenschlichen Gefiihls willen, das ihn dazu veranlasst,
barmherzig zu ihm zu sein wie zu einem Narren, der in der Finsternis wan-
dert”’ Diejenigen, die danach verlangen, mit Gott zu sein, miissen die
Liebe Gottes zu seiner ganzen Schopfung und zur ganzen Menschheit
widerspiegeln; sie miissen mitleidvoll, menschenliebend und barmherzig
sein und diirfen keinen Zwang ausiiben. Der Aufbau einer gewaltfreien
Kultur des Friedens mit Gerechtigkeit erfordert die Anerkennung und
Achtung der Andersartigkeit, verbunden mit der Verpflichtung, durch Ge-
sprach und Beziehung die tiefere Einheit zu entdecken, die alle Menschen
zu einer einzigen Familie zusammenfiigt. Die Anerkennung der bleibenden
Gegenwart des Geistes Gottes in der Schépfung ebenso wie in der Ge-
schichte wiirde den Kirchen helfen, sich in diese Richtung zu bewegen.
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Eine Definition christlicher Spiritualitéit

In der orthodoxen Tradition ist Spiritualitit das Leben mit dem Geist
Gottes, die Gabe des auferstandenen Christus an seine Jinger und durch sie
an die ganze Welt.® Der ,,geistliche Mensch™ (vgl. 1 Kor 2,14-15) ist nicht
jemand, der sich abkehrt von der materiellen Wirklichkeit, sondern viel-
mehr jemand, in dem der Geist Gottes wohnt.” Mit ,,dem Geistlichen® wird
das bezeichnet, was unter dem Einfluss des Geistes Gottes steht oder eine
Manifestation dieses Geistes ist. Es bezieht sich auf die Dimension des
Lebens, die von Gott erzeugt und mit seiner Kraft erfiillt wird; Gott ist der
primir Handelnde, der im Gldubigen neues Leben erzeugt und freildsst.
Somit ist Spiritualitit nicht etwas, was der Gldubige hat, sondern viel-
mehr ein neues Muster personlichen Wachstums, das in der Gemeinschaft
derer geschieht, die vom auferstandenen Christus berufen worden sind
(1 Joh 4,10.19). Spiritualitit in diesem Sinne hat nicht primir mit der
Kultivierung einer bestimmten inneren Erfahrung zu tun. Das bedeutet
natiirlich nicht, dass die Erfahrung eines bestimmten Menschen unwichtig
ist, sondern vielmehr, dass sie nicht an sich das Ziel von Spiritualitit ist.
Spiritualitit bezieht sich auf ein neues Netzwerk von gemeinschaftlichen
Beziehungen und Wahrnehmungen, die der Heilige Geist dem Volke Gottes
verleiht.? Der Geist Gottes befahigt die Menschen, sich selbst und die
Grenzen der Selbstisolierung, der Selbstbefangenheit und der Versunken-
heit in sich selbst zu liberschreiten oder daraus auszubrechen. Das tun sie,
indem sie nach Erkenntnis, Freiheit und Liebe streben.

Der Geist offenbart sich im Leben derer, die die Fihigkeit haben, zu
erkennen und erkannt zu werden, zu lieben und geliebt zu werden, frei zu
sein und andere dazu zu befihigen, frei zu sein. Er wirkt eher in der Fiille
des alltdglichen Lebens als in seltenen und auBlergewdhnlichen Begeben-
heiten oder einfach in ,,sakralen Handlungen®.” Wenn Menschen ihr Ver-
langen #ufiern und anderen mitteilen, in Verbindung mit dem gnaden-
reichen Mysterium, Gott, zu sein, dann enthilt ihre Antwort auf dieses
Mysterium die ganze Fiille menschlicher Erfahrungen. Menschliche Kom-
munikation mit Gott geschieht in und durch Worte, Taten, Gegenstidnde,
Ereignisse, ja durch alle Dimensionen menschlichen Lebens, nicht nur
durch Gebet, Askese, Meditation, Kontemplation und andere spezifisch
geistliche Ubungen. Im Kontext dieser inklusiven Spiritualitidt werden
Gebet und andere Ubungen, die gewohnlich mit dem geistlichen Leben in
Verbindung gebracht werden, richtig verstanden, wenn sie im Lichte dieses
grundlegenden, gemeinsamen und universalen Verlangens nach Verbin-
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dung mit Gott gesehen werden. Verschiedene Formen des Gebetes, Fasten,
Almosen und andere Arten von geistlicher Disziplin sind Ausdrucksformen
des menschlichen Verlangens, in Beziechung zu Gott zu treten, der die
Quelle der Erkenntnis, der Freiheit und der Liebe ist.!® Darum hat
Spiritualitit mit der anhaltenden Verwirklichung oder Aktualisierung der
menschlichen Féhigkeit zu tun, tiber das Selbst hinaus zu wachsen in
Erkenntnis, Freiheit und Liebe, und das in der Beziehung und durch die
Beziehung zu anderen und vor allem zu Gott. In ihrem geistlichen Streben
suchen die Menschen, vor allem im Rahmen der christlichen Gemein-
schaft, in der Erkenntnis und Liebe Gottes zu leben. Diese Art von Spiritu-
alitdt ist ihrem Wesen nach gegenseitig, gemeinschaftlich und praktisch.
Sie ist stiindig auf Gott ausgerichtet und befihigt uns, die anderen mit ein-
zubezichen.!!

Die Gewalt der Ambivalenz

Diejenigen, die in der modernen Welt danach verlangt, in, durch und mit
Gott zu leben, ringen um die Erkenntnis des Willens Gottes inmitten einer
kulturellen Ambivalenz, die in gewissem MaBe ihre ethischen Werte und
Gewissheiten ins Wanken bringt. Ambivalenz ist der Begriff, der am besten
die personliche und gemeinschaftliche Situation beschreibt, die fiir das
Leben in der modernen Welt kennzeichnend ist. Nach Zygmunt Bauman ist
Ambivalenz eine fiir die Sprache spezifische Verwirrung, die auf ein Ver-
sagen ihrer Funktion der Namensgebung hinweist.”? Ein Gegenstand oder
ein Ereignis entzieht sich den gegebenen sozialen oder personlichen
kognitiven Kategorien und kann nur begriffen werden durch eine Zuord-
nung zu einer Vielfalt von Kategorien. Das Hauptsymptom dieser Ver-
wirrung ist ein akutes Unbehagen, das die Menschen empfinden, wenn sie
sich nicht in der Lage fiihlen, eine Situation richtig zu interpretieren und
zwischen alternativen Handlungsweisen zu entscheiden. Aufgrund der da-
mit verbundenen Angst und Unentschlossenheit empfinden die Menschen
Ambivalenz als Verwirrung.

Die Sprache prigt weitgehend das kollektive und personliche Bewusst-
sein der Realitéit. Sie enthiillt den dialogischen Charakter des menschlichen
Lebens.!® Thre grundlegende Funktion ist es, die menschliche Wahr-
nehmung der Wirklichkeit zu benennen und einzuordnen, die personliche
oder kollektive Identitit des Menschen zu definieren, immer im Dialog,
doch manchmal auch im Kampf gegen die Wahrnehmungen und die Dinge,
die unsere Mitmenschen, die sich erheblich von uns unterscheiden, in uns
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und in der Welt sehen mochten. Sie zielt darauf ab, ,die Ordnung zu
bewahren und Beliebigkeit und Zufalligkeit zu leugnen oder zu unter-
driicken®.'* Sie versucht, die Ambivalenz aufzulosen, die die menschliche
Berechnung von Ereignissen und die Relevanz gespeicherter Verhaltens-
muster durcheinander bringt. Scheinbar zielt die Funktion der Namens-
gebung, die die Sprache innehat, darauf ab, Ambivalenz zu verhindern. Der
Prozess der Klassifizierung geschieht durch EinschlieBung und Aus-
schlieBung. Jeder Akt der Namensgebung teilt die Welt in zwei Daseins-
formen auf: eine, zu der alles gehort, was auf den Namen antwortet, und
eine zu der alles Ubrige gehort. Ein solcher Vorgang der EinschlieBung/
AusschlieBung ist in jedem Falle ein Akt der Gewalt, der an der Kontingenz
der Welt veriibt wird, und bedarf zu seiner Unterstiitzung eines gewissen
MaBes an Zwang. Die Unzuldnglichkeit des Zwanges zeigt sich darin, dass
die durch den Akt der Klassifizierung postulierten Einheiten sich nur
widerstrebend in die ihnen zugewiesenen Klassen einpassen lassen, und
dass unter- oder iiberdefinierte Einheiten mit ungeniigender oder iiber-
triecbener Bedeutung auftauchen, die keine erkennbaren Signale zum
Handeln aussenden oder aber Signale aussenden, die die Empfinger ver-
wirren, weil sie sich gegenseitig widersprechen.

In einer solchen Situation der Verunsicherung und der Unentschieden-
heit entwickeln die meisten menschlichen Kulturen Opfermythen, in denen
Fremde zu Siindenbicken gemacht werden.'> Mit der Begriindung, dass
bestimmte Fremde fiir die Ubel der Gesellschaft verantwortlich sind,
machen sich die Siindenbock-Jéger daran, sie zu isolieren oder zu
beseitigen. Diese Opferstrategie liefert der Gemeinschaft eine sie ver-
bindende Identitit; d.h. sie vermittelt ihr ein Grundgefiihl dafiir, wer einge-
schlossen (wir) und wer ausgeschlossen (die) ist. Darum ist der Preis fiir
den Aufbau eines gliicklichen Volksstammes oft die Achtung einiger
AuBenseiter. René Girard hat sich durch seine Schriften bemiiht, den
Stindenbock-Mechanismus nicht nur in kultischen Opfermythen, sondern
auch in so unterschiedlichen Bereichen wie Politik, Recht, Literatur und
Ethnologie nachzuweisen. Girard geht so weit zu behaupten, dass keine
moderne Gesellschaft vollig frei ist von der Tendenz, Siindenbdcke aus-
zumachen — kennt doch jede Gesellschaft den nachahmenden Wettstreit um
knappe Ressourcen, der regelmiBig dadurch entschieden wird, dass man
gemeinsame Sache macht gegen einen ausgemachten ,,Feind”. So kann
man das immer wieder auftretende Phéanomen von Hexenjagd, Fremden-
feindlichkeit, Rassismus und Antisemitismus oft im Namen der
,hationalen Sicherheit erkliren. Eine wahrhaft friedvolle Gemeinschaft
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wiire — nach Girard — eine Gemeinschaft, die ihre eigenen zur Entfremdung
filhrenden Opferstrategien offen legt und in das Licht der ,wahren
Briiderlichkeit* eintritt. Es wiire eine Gesellschaft ohne die Notwendigkeit
von Siindenbocken. Nachdem sie sich von den Mythen des Brudermordes
befreit hat, die auf Konflikten zwischen unterschiedlichen Wunschvorstel-
lungen und der Angst vor Fremden beruhen, wiirde eine solche Gemein-
schaft sich stattdessen den Prinzipien der ,, Transzendenz® iiber Zeit und
Geschichte hinaus verptlichtet wissen. Sie wiirde sich leiten lassen von
dem exemplarischen Handeln Christi, der den Tod am Kreuz auf sich
nahm, um die Opferliige ein fiir allemal zu entlarven, indem er die Un-
schuld des Opfers offenbarte: das Opfer, um allem Opfer ein Ende zu
machen. Kurz gesagt, Friede erfordert nicht weniger als die Abkoppelung
des Fremden vom Siindenbock: Und das bedeutet die Anerkennung der
Tatsache, dass ein radikal gottlich anderer — Gott — immer fiir den, der
anders*” ist, eintritt.’® Trotz der besonderen Probleme, die wir mit Girards
Theorie haben mdgen, bietet doch seine Aufforderung, die radikale
Andersartigkeit in Gottes Sein zu verwurzeln, sowie die Notwendigkeit,
der Geschichte der leidenden Opfer der Siindenbockjagd unsere Aufmerk-
samkeit zu schenken, die Grundlage fiir die Abkoppelung des Fremden
vom Siindenbock. Diese Theorie zwingt uns dazu, das Anderssein in allen
seinen gutartigen und bosartigen Manifestationen als etwas zu erkennen,
was die Briiche der menschlichen Psyche widerspiegelt. Wir haben die
Wahl, entweder zu versuchen, unsere Erfahrung der Fremdheit zu ver-
stehen und den Gegebenheiten anzupassen oder aber sie abzulehnen,
indem wir sie auf AuBenseiter projizieren. Es ist von entscheidender
Bedeutung, die Polarisierung zwischen uns und ihnen abzuwehren und ein-
zuridumen, dass wir oft die unbewussten Angste, vor denen wir in uns selbst
zuriickschrecken, auf andere ausdehnen.

Die Beziehung zwischen dem Selbst und dem anderen griindet sich
sowohl auf Unterschied als auch auf Identifizierung. Die Anerkennung
radikaler Andersartigkeiten bedeutet nicht unbedingt, dass man sich diese
als ,in sich selbst eingeschlossene, fensterlose Monaden vorstellen muss,
die nichts gemeinsam hitten. Nach Wittgenstein ist dies ein (falsches) Bild,
das uns gefangen hilt. Es gibt immer Uberschneidungen und Uber-
lappungen, wenn es auch keine vollkommene Anpassung gibt*.17 Wenn
Andersartigkeiten zu transzendent werden, verschwinden sie von unserem
Radarschirm, und wir verlieren jeden Kontakt. Auf der anderen Seite gilt
auch, dass andere Andersartigkeiten, wenn sie immanent werden, ebenfalls
von ethischen Beziehungen ausgenommen sind. In diesem Falle sind sie

189



nicht mehr unterscheidbar von unserem Selbst, das alles in einem sieht.
Richard Kearney verwirft beide Optionen und versucht, eine Hermeneutik
zu entwickeln, die sich bemiiht, das ,,Fremde vertrauter zu machen und das
Vertraute fremder®.!® In seiner diakritischen Hermeneutik vertritt Kearney
die Auffassung, dass Freundschaft damit beginnt, dass man die
Unterschiede begriifit. Er tritt ein fiir die Praxis des Dialogs zwischen dem
Selbst und dem Anderen. Wie er sagt, liegt zwischen dem Logos des Einen
und dem Anti-Logos des Anderen der dia-logos des eigenen-Selbst-als-
eines-Anderen."

Im Kontext dieses lebensbejahenden Gesprichs unter Andersartigen
kann es passieren, dass der Fremde verkannt wird. Das Bewusstsein dieser
Moglichkeit verpflichtet uns, nicht voreilig zu sein in unseren Urteilen und
das Gespriich weitergehen zu lassen als das Medium, wodurch das Fremde
immanent und das Immanente fremd wird. Dieser Prozess des Dialogs oder
diese Art und Weise, sich in Beziehung zur modernen Welt zu setzen und
in ihr zu leben, ist immer gefidhrdet und zerbrechlich. Doch um der
Gerechtigkeit und des Friedens willen ist es erforderlich, dass ,,nachdenk-
liche Vertreter aller lebendigen und substantiellen Traditionen sich an
diesem grundlegenden Gesprich beteiligen®. Dieses Gesprich hat nichts
zu tun mit gleichgiiltiger, oberflachlicher Toleranz, die keinerlei Anstren-
gungen unternimmt, das Anderssein ,,des Anderen” zu verstehen und sich
darauf einzulassen. Nur durch eine engagierte Begegnung mit dem
Anderen, mit dem Anderssein des Anderen kann man zu einem kom-
petenten, differenzierten Verstiindnis der Traditionen kommen, zu denen
»wir* gehoren.?? :

Gemeinschaft und Anderssein, Identitdt und Unterscheidung im Blick
auf einen moralischen Imperativ sind um eines Lebens in einer friedlichen,
gerechten und unumkehrbar pluralistischen Welt willen zu einer meta-
physischen Wahrheit erhoben worden, die in Gottes trinitarischem Leben
gegriindet 1st.?! Teilhaben an Gottes Sein durch die Gnade des Heiligen
Geistes heift, hinein genommen zu werden in die unermessliche Bewe-
gung der Liebe der Trinitit, die uns den anderen Menschen als einen
~Ndchsten® offenbart oder die jeden von uns beféhigt, der ,,Nédchste* des
anderen zu werden. Dariiber hinaus bedeutet ein ,,Nichster” zu werden,
sich auf die Seite Christi zu stellen; denn er identifiziert sich mit jedem
Menschen, der leidet oder verworfen oder gefangen gehalten oder ignoriert
wird (die Beschreibung des Jiingsten Gerichtes in Mt 25, 35-40). Geistlich
gesprochen sind wir aufgerufen, die ganze Menschheit als konsubstantiell
zu sehen, ganz realistisch gesagt, als nur eine Person. ,,Ein Altester sagte:
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.Ich habe zwanzig Jahre darum gerungen, alle Menschen als nur einen zu
sehen®“.?? Diese Einheit findet Ausdruck im Heiligen Geist, dem Geist der
Gemeinschaft. Sie ist eine Widerspiegelung der trinitarischen Gemein-
schaft in der menschlichen Situation.

»Falls die Liebe die Furcht vollstindig vertreiben sollte, ... und die
Furcht sich verdndern und zu Liebe werden sollte, dann stellt sich das
Gerettete als Einzahl heraus in gewachsener Verbundenheit mit dem ein-
zigen Gut, weil dann alle miteinander eins geworden sind durch die Voll-
kommenbheit, die der Taube entspricht ... so dass alle durch die Einheit des
Heiligen Geistes, ... durch das Band des Friedens fest verbunden, ein Leib
und ein Geist werden.*??

»Diejenigen, die aus dem Geist Gottes leben, sind von solcher Freude
und Liebe entziindet, dass sie, wenn es moglich wiire, jeden Menschen in
ihr Herz schlieBen wiirden, ohne zwischen gut und bése zu unterschei-
den.**?* ,,Abba Theodor von Pherme fragte Abba Pambo. ,Gib mir ein Wort,
von dem ich leben kann‘. Und nur widerstrebend sagte er zu ihm: ,Geh,
Theodor, und hab Mitgefiihl mit allem. Mitgefiihl erlaubt es uns, frei und
offen zu Gott zu sprechen‘.“>> Menschliches Mitgefiihl muss das Mitgefiihl
Gottes in der Welt widerspiegeln. Isaak von Ninive ermahnte seine Briider:
,,Briider, dies empfehle ich euch: ,Lasst das Gewicht des Mitgefiihls in
euch die Wagschale niederdriicken, bis ihr in eurem Herzen das gleiche
Mitgefiihl empfindet, das Gott mit der Welt hat.“2¢ Und Evagrius Ponticus
schreibt in seiner Abhandlung iiber das Gebet wortgewandt: ,,Gepriesen sei
der, der das Heil und das Fortschreiten aller in der Fiille der Freude als sein
eigenes Heil und sein eigenes Fortschreiten sieht. Gepriesen sei der, der
jeden Menschen als Gott (god) nach GOTT (God) betrachtet ..., der von
jedem unterschieden und zugleich mit jedem vereint ist.*? :

Die Hinwendung zur Subjektivitiit

Eine weitere wichtige kulturelle Verschiebung, die die Moderne mit sich
gebracht hat, ist das, was Charles Taylor ,,die massive subjektive Wende
nennt*.?® Dieser Begrift beschreibt eine Abkehr von einem Leben, das in
duBeren oder ,.0objektiven” Rollen, Pflichten und Verpflichtungen gelebt
wird, hin zu einem Leben, das gelebt wird in Bezugnahme auf die eigene
subjektive Erfahrung. Praktisch gesehen bedeutet das nach Paul Heelas und
Linda Woodhead® folgendes: Wenn ich mich, zum Beispiel, in die Rolle
einer pflichtbewussten Tochter und einer liebenden und fiirsorglichen
Ehefrau und Mutter eingefiigt habe, dazu neige, meine eigenen Gefiihle der
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Erschopfung, des Ungliicklichseins und der regelmiiBig wiederkehrenden
schlechten Laune auBer acht zu lassen, weil ich das (in der Rolle, die ich
spiele) nicht empfinden sollte, dann lebe ich gemiB den Erwartungen, die
von auBen an mich herangetragen werden. Doch wenn ich beschliefle,
diesen subjektiven Zustinden Beachtung zu schenken, zu héren, was sie
mir zu sagen haben, und ihrer Eingebung gemifl zu handeln, indem ich
mein Leben in einer Weise veriindere, die meinen eigenen einzigartigen
Bediirfnissen, Wiinschen, Fihigkeiten und ,,Beziehungsformen“ entspricht,
dann wende ich mich ab von einem Leben, das dulleren Erwartungen ent-
spricht, hin zu einem Leben, das geméf meiner eigenen inneren Erfahrung
gelebt wird. Die subjektive Wende ist somit eine Abkehr von einem
,Leben-als* hin zu einem ,,subjektiven Leben®. Die Subjektivititen jedes
Einzelnen werden zu einer — wenn nicht der — einzigen Quelle von Sinn,
Bedeutung und Autoritit. Hier besteht ,,gutes Leben* darin, dass man sein
Leben in vollem Bewusstsein seiner eigenen Seinszustinde lebt; dass man
seine Erfahrungen bereichert, indem man neue Wege findet, die eigenen
negativen Emotionen in den Griff zu bekommen; dass man sensibel genug
wird, um herauszufinden, wo und wie die Qualitiit des eigenen Lebens —
allein oder in Beziehung — verbessert werden kann. Ziel ist es nicht, einge-
tretenen Pfaden zu folgen, sondern sein eigenes, von innen her gelenktes
Leben als subjektives Leben zu gestalten. Nicht das zu werden, was andere
méchten, dass ich werde, sondern ,,zu werden, wer ich wirklich bin®. Somit
ist der zentrale Wert fiir das ,.Leben-als* die Anpassung an duBere Auto-
ritit, wihrend der zentrale Wert fiir ,.subjektives Leben* die authentische
Verbindung zu den inneren Tiefen des eigenen, einzigartigen Lebens-in-
Beziehung ist.

Die massive Hinwendung zur Subjektivitit ist von einigen als Triumph
des Individualismus iiber alle- Formen des Kollektivismus beschrieben
worden, als Erhéhung des Egoismus, der alle Formen kollektiven Lebens —
religivse, kulturelle, nationale oder politische — bedroht. Andere sehen in
der Kultur der Subjektivitit eine der wichtigsten Entfaltungsmoglichkeiten
des menschlichen Lebens. Sie weist in ihren Augen auf eine selbstverant-
wortlichere Form des Lebens hin. Sie erlaubt uns (potentiell), ein erfiill-
teres und differenzierteres Leben zu leben, weil es angeeignet worden ist.
Charles Taylor vertritt den Standpunkt, dass die Kultur der Subjektivitit
weder verworfen noch unkritisch bejaht werden sollte. Die beste Betrach-
tungsweise besteht seiner Meinung nach darin, dass man versucht, hinter
ihren entarteten Ausdrucksformen die hoheren und nobleren Ideale auf-
zuspiiren und dann die entarteten Ausdrucksformen des Subjektivismus
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~ vom Standpunkt ihrer eigenen motivierenden Ideale her zu kritisieren. Das
verlangt, dass man sich auf eine Uberzeugungsarbeit einlisst im Gesprich
mit den vorherrschenden kulturellen Gegebenheiten. In den kulturellen
Konflikten im Blick auf die Subjektivitit — so Taylor — sollten wir, statt
dafiir oder dagegen Position zu beziehen, lieber die Menschen davon iiber-
zeugen, dass die Selbstverwirklichung weit davon entfernt ist, bedingungs-
lose Beziehungen und moralische Anforderungen jenseits des eigenen
Selbst auszuschlieBen, sondern dieser vielmehr in dieser oder jener Form
bedarf. Diese Betrachtungsweise setzt voraus, dass wir uns nicht der
Anschauung anschliefen, dass die Menschen so gefangen sind in ihren ver-
schiedenen sozialen Entwicklungen, von denen sie bestimmt sind, dass sie
ihre Lebensweise trotz starker Argumente gegen Atomisierung und Instru-
mentalisierung nicht dndern kénnen.

Die soziale Wirklichkeit in der modernen Welt ist der Schauplatz einer
unabwendbaren Spannung und eines unausweichlichen Konfliktes. Wie in
allen Formen von Individualismus und Freiheit sind die Menschen auch in
der Kultur der Subjektivitit in stirkerem MaBe selbstverantwortlich ge-
worden. In einer freien demokratischen Gesellschaft haben die Menschen
die Moglichkeit zu entscheiden, was sie sein wollen und mit wem sie sich
verbinden mochten. Es liegt in der Natur dieser vermehrten Freiheit, dass
die Menschen durch ihre Entscheidungen moralisch tiefer sinken, oder
aber emporsteigen konnen. Nichts wird je eine systematische und un-
umkehrbare Bewegung in die Hohen gewiihrleisten. In einer freien Gesell-
schaft werden die hochsten Formen selbstverantwortlicher moralischer Ini-
tiative und moralischen Einsatzes immer neben entarteten Verhaltens-
weisen bestehen. Charles Taylor bemerkt dazu: ,,Weder kann das Beste je
endgiiltig gewihrleistet werden noch sind Verfall und Trivialitit unver-
meidlich. Das Wesen einer freien Gesellschaft besteht darin, dass sie
immer der Ort eines Kampfes zwischen héheren und niederen Formen der
Freiheit sein wird. Keine der beiden Seiten kann die andere zunichte
machen, doch die Entwicklungskurve kann beeinflusst werden, niemals
endgiiltig, doch zumindest fiir manche Menschen fiir einige Zeit auf diese
oder jene Weise. Durch soziales Handeln und politische Verinderung,
durch das Gewinnen von Herz und Verstand kénnen die besseren Formen
an Boden gewinnen, mindestens fiir eine Zeit lang.*

Diese Sicht bricht definitiv mit dem Kulturpessimismus, der in den
letzten Jahrzehnten zugenommen hat, und verwirft mit der gleichen Ent-
schiedenheit den Kulturoptimismus. Taylor duBert den Wunsch: ,Ich
mochte mich von diesen beiden Standpunkten distanzieren, nicht um eine
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Mittelposition einzunehmen, sondern eine vollig andere. Ich empfehle,
dass wir in dieser Sache nicht nach dem Trend schauen, moge er nun nach
oben oder nach unten gehen, sondern dass wir der Versuchung wider-
stehen, unumkehrbare Trends feststellen zu wollen und vielmehr erkennen,
dass es hier einen Kampf gibt, dessen Ausgang sich stindig unserem
Zugriff entzieht.* Er meint, dass der Kulturpessimismus nicht nur falsch
sei, sondern auch kontraproduktiv. Eine Moglichkeit, die Menschen, die
sich auf die Kultur der Subjektivitit eingelassen haben, zu veriindern,
bestiinde darin, sich mit Sympathie dem Ideal zu 6ffnen, das sie beseelt,
und zu versuchen, deutlich zu machen, was letztlich erforderlich ist. Wenn
das Ideal der Subjektivitit mit ihren Ausdrucksformen implizit oder
explizit verurteilt oder licherlich gemacht wird, dann verhérten sich die
Positionen. Die Kritiker werden dann als reine Reaktiondre abgeschrieben,
und eine Neubesinnung findet nicht statt. :

Angesichts der kulturellen Bedeutung der Hinwendung zur Subjektivitéit
wiire zu erwarten, dass die Landschaft des Heiligen davon beriihrt wird.
Wenn ,,sikulare* Instituionen, die nach wie vor dem , Leben-als*-Modus
folgen, immer weniger mit der Zeit Schritt halten konnen, wihrend
diejenigen, die nur die Bediirfnisse ,subjektiven Lebens™ befriedigen,
wachsen und gedeihen, dann ist sicher, dass das Gleiche auch im Bereich
des Heiligen geschieht. Die Erwartung geht dahin, dass diejenigen Formen
von Religion abnehmen werden, die ihren Anhingern vorschreiben, ihr
Leben in Ubereinstimmung mit bestimmten externen Prinzipien zu fiihren
auf Kosten der Kultivierung ihres einzigartigen subjektiven Lebens. Im
Gegensatz dazu ist zu erwarten, dass diejenigen Formen von Spiritualitit,
die den Menschen helfen, im Einklang mit der tiefsten heiligen Dimension
ihres eigenen einmaligen Lebens zu leben, zunehmen werden. Praktisch
heiBit das, dass die Kirchen bei der Weitergabe der christlichen Botschaft
durch die gegenwirtigen gesellschaftlichen Umstinde dazu gezwungen
sind, den charismatischen Aspekten den Vorrang zu geben, ohne dass damit
gesagt ist, die institutionellen Aspekte zu iibersehen. Wenn die Menschen
die christliche Botschaft annehmen, weil sie ihr Leben in der modernen
Welt sinnvoll deutet, dann wird die Bedeutung der Strukturen, in denen das
Evangelium von Generation zu Generation gelebt und weitergesagt wird,
nicht iibersehen werden. Eine inklusive Spiritualitit als ein dynamischer
Prozess und eine dynamische Bewegung in Richtung auf eine groBere und
tiefere Gemeinschaft mit Gott hin befihigt die Menschen, iiber moralische
Imperative und Normen hinaus zu wachsen in ein von der Gnade Gottes
erfiilltes Leben, das Kontemplation und Aktion miteinander verbindet. Das
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Verstindnis des christlichen Lebens als doknong und k{vnong, als dyna-
mische Bewegung auf Gott zu, erinnert uns daran, dass Gott uns, so lange
wir in der Geschichte leben, die Kraft und die Weisheit schenken wird, auf
dem Wege zu Seinem Reich fortzuschreiten. Doch dieser Prozess ist immer
gefihrdet, bedroht und meistens unterbrochen durch die alles durch-
dringende Gegenwart des Bosen in uns und in der Welt.

Mystik und Prophetie

Im Rahmen des religiosen Lebens mag es geschehen, dass die entarteten
Ausdrucksformen der subjektiven Wende die Disziplin des christlichen
geistlichen Lebens zu einer religiosen Legitimation des personlichen und
kollektiven Individualismus verkiimmern lassen. Das konnte dazu fiihren,
dass die bewahrenden Aspekte des christlichen Evangeliums von den sich
verwandelnden abgekoppelt werden und die ekklesiale und kosmische
Sicht des Evangeliums verloren geht. Ein improvisiertes geistliches Leben
kultiviert das Verlangen, mit Gott zu sein, ohne in irgendeiner Weise aktiv
an Gottes Liebe fiir die Welt teilhaben zu wollen. Die Kontemplation
Gottes beinhaltet ein Leben, das liebend die ganze Schopfung umfasst.
Eine innige Beziehung zu Gott erfordert eine klar und deutlich artikulierte
Verbindung von Mystik und Prophetie.?' Die christliche Tradition hat in
der Geschichte gegensitzliche Beziehungen zum Mystischen und zum Pro-
phetischen entwickelt und damit eine falsche Dichotomie geschaffen, die
sich in den verschiedenen Traditionen unterschiedlich &uflert. Einige
tendierten dahin, die Prophetie zu erwiihlen und die Mystik zu verwerfen;
andere haben sich fiir die Mystik entschieden und stehen der Prophetie
argwohnisch gegeniiber. Doch soziale Bewegungen haben oft mystische
Waurzeln; und ohne mystische Tiefe ist es unmdoglich, zwischen den Pro-
dukten des eigenen aufgeblihten Bewusstseins und der Triebkraft des gott-
lichen Geistes zu unterscheiden, der durch die Personlichkeit eines Pro-
pheten vermittelt wird. Ohne Tiefe der Kontemplation ist es oft ungeheuer
schwierig, anhaltenden Widerstand durchzuhalten, der so oft Leiden mit
sich bringt, das ausgerechnet durch die Gemeinschaft zugefiigt wird, der
der Prophet dient.

Die Definition von Mystik iiberhcht oder begrenzt in den meisten Fillen
das Ausmal} dessen, was Mystik ist. Wenn z.B. Mystik auf eine psy-
chologische Erfahrung reduziert wird, dann sind die Elemente mystischer
Ausdrucksweisen und Texte, die qua Definition nicht von zentraler
Bedeutung fiir die Erfahrung sind, in einer solchen Untersuchung fehl am
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Platze oder sie werden einfach vernachldssigt. Auerdem neigt diese
Betrachtungsweise dazu, die zwischenmenschlichen Bande der Loyalitit
und des Dienstes zu vernachlidssigen, die Mystiker mit ihren gréferen
Religionsgemeinschaften verbindet. Sie ignoriert dariiber hinaus die
traditionellen Kriterien fiir die Beurteilung der Giiltigkeit mystischer
Erfahrungen wie z.B. die religiose und ethische Praxis, die von jedem
innerhalb einer gegebenen Tradition verlangt wird, oder den Charakter und
die Auswirkungen des Handelns, das aus den mystischen Erfahrungen
erwichst, ihre , Friichte. Bernard McGinn sagt dazu: ,,Das mystische Ele-
ment im Christentum ist der Teil seiner Glaubensiiberzeugung und
Glaubenspraxis, der die Vorbereitung, das Bewusstsein und die Reaktion
auf das betrifft, was man als die unmittelbare oder direkte Gegenwart
Gottes beschreiben kann.*32 Mystik ist ein Verwandlungsprozess, der die
Transzendierung des Selbst unterstiitzt; sie ist die Uberwindung eines zu
geringen Selbstgefiihls. Dieses begrenzte Selbst kann man als egozentrisch
oder auch als isoliert verstehen; ebenso kann man darin ein Selbst sehen,
das sich vom Konventionellen her definiert — ein Selbst, das auf eine gesell-
schaftlich festgelegte Form von ,,Normalitidt™ programmiert ist. Mystisches
Bewusstsein stellt diese beiden Verstindnisse des Selbst in Frage. Es offen-
bart ein Mehr an Leben. Das im mystischen Bewusstsein entdeckte Selbst
ist ein Selbst, das mit Gott verbunden ist, ein Selbst, das mehr ist als das
Selbst sich selbst vorstellen kann und gewiss mehr als irgendeine Gesell-
schaft es von der Konvention her haben méchte.

Prophetie bleibt ein Schliisselbegriff fiir religios motivierte Gesell-
schaftskritik und gezielte gesellschaftliche Verdnderung. ,.Doch es gibt
noch keine so oder so geartete adiquate Geschichte der Prophetie oder der
prophetischen Phiinomene, die relevant wiire fiir unser Verstandnis der
mystischen Traditionen, gerade mit all ihren begrifflichen Schwierig-
keiten.*3? Das biblische Modell des Propheten bietet eine Vielfalt von Bei-
spielen von Ménnern und Frauen, die sich sowohl der Freundschaft als
auch der Kommunikation mit Gott erfreuten. Die prophetische Aufgabe
erfordert in der Tat Freundschaft mit Gott — eine authentische enge
Beziehung zu Gott. Es ist diese enge Beziehung zu Gott, die schliefilich
den Widerstand des ,,angehenden Propheten® sowohl gegen das Reden als
auch gegen das Handeln tiberwindet, die beide aus der Kontemplation
erwachsen. Wie sonst sollte man das im Herzen oder in Traumen oder in
Visionen gesprochene Wort Gottes horen? Wie sonst kénnte man darauf
vertrauen, dass es Gottes Wort ist und nicht blo} mein eigenes? Es ist die
Mystik der Propheten, die ihre Vorstellungen und Wiinsche befreit von der
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festlegenden und zwingenden Macht der Welt, so wie sie ist, der Welt, so
wie sie dasteht. Walter Brueggemann® beschreibt in allen Einzelheiten die
Dynamik dieser prophetischen Aufgabe. Die Propheten erleiden in ihrem
eigenen Herzen die Diskrepanz zwischen dem, was ist, und dem, was sein
sollte. Sie sind sozusagen unfihig, das ,.falsche* Bewusstsein aufrecht zu
erhalten, das entscheidend ist fiir die Fortdauer ungerechter sozialer
Strukturen, die denen zugute kommen, die am meisten Interesse daran
haben, den Status quo zu bewahren. Die Kritik des Propheten griindet sich
auf tief verwurzelte gemeinsame Uberzeugungen zum Beispiel im Blick
auf die Art und Weise, in der ein Jude sich verhalten sollte, und auf die Art
und Weise, in der die Gemeinschaft ihr Leben ordnen sollte. Der Prophet
kann nur aus der Perspektive gemeinsamer Erinnerungen und Normen
andere iiberzeugen. Der Prophet appelliert an etwas, was die Gemeinschaft
schon kennt und achten méchte, was sie aber mit Erfolg vor sich selbst ver-
borgen oder von dem Bereich ihres aktuellen Verhaltens fern gehalten hat.

Dem Prophet geht es darum, seinen Zuhorern neue Kraft zu verleihen
und der Gemeinschaft zu helfen, sich ihrer eigenen Geschichte, ihrer Ver-
heiBungen und Moglichkeiten in einer Weise zu erinnern, die zu Umkehr
und neuer Entschlossenheit anspornt. Nach Michael Walzer, ,,zielt die Pro-
phetie darauf hin, Erinnerung, Erkennen, Empérung, BuBe zu wecken® 3
Sie griindet sich auf einen Appell an die bessere Natur der Zuhorer und
konfrontiert sie mit den Forderungen Gottes, die sie kennen (oder kannten,
aber ignorieren oder vergessen mdochten). SchlieBlich vertrauen die Pro-
pheten fest darauf, dass ihre Wiinsche und Worte in den Herzen ihres
eigenen Volkes Anwilte finden. Die prophetische Rede ist zugleich kritisch
der Gegenwart gegeniiber und offen fiir eine positive Einschiitzung der
Zukunft, die die Verwirklichung ihrer urspriinglichen Berufung und ihres
Bundes mit Gott vorausschaut. Walzer behauptet, dass dieses prophetische
Redemuster die Standardform der Gesellschaftskritik sei, zu der es gehort,
.das Heuchlerische an 6ffentlichen Erklidrungen und respektabler Meinung
zu erkennen, das aktuelle Verhalten und institutionelle Vereinbarungen
anzugreifen, nach Kernwerten zu suchen (wozu die Heuchelei immer ein
Schliissel ist) und ein alltigliches Leben einzufordern, das mit der Kern-
liberzeugung im Einklang steht. Die Kritik beginnt mit Abscheu und endet
mit Bestitigung”.** Gustavo Gutiérrez’” meint dazu, dass der Prophet so-
wohl bloBstellt (denounces) als auch verkiindigt (announces), sowohl
kritisiert als auch Hoffnung weckt. Doch Hoffnung erwichst nicht nur aus
Grenzsituationen, sondern auch aus positiven Erfahrungen. Hoffnung ent-
steht aus Erfahrungen von Freude und Dankbarkeit. von Solidaritit und
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festlicher Gemeinschaft, von Liebe und Freundschaft.®® Der Prophet
arbeitet mit all diesen Quellen der Hoffnung, doch vor allem an dem Pro-
zess der Deutung und der neuen Sinnentfaltung — dem Prozess, in dem
Sinn neu erfasst wird —, der sowohl Vertrauen in Gott erméglicht mit all
den Kédmpfen, die sich daraus ergeben konnen, als auch Vertrauen in die
Quellen des Glaubens, sei es in Zeiten der Dunkelheit oder in Zeiten des
Lebens in Fiille.
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ANMERKUNGEN

' Zygmunt Bauman, Liquid Modernity, Polity Press, London 2000.

2 Johannes Damascenus, De Virtute et Vitio, PG 95, 97AB.

IROR TE30:

4 St. Maximus the Confessor, The Ascetic Life. The Four Centuries on Charity, Century
IV.82, iib. P. Sherwood, Ancient Christian Writers Series 21, Maryland, Maryland 1955,
205.

3 Century II, 10.

 Olivier Clement, The Roots of Christian Mysticism, New City, New York 1966; Paul
Evdokimov, Les dges de la vie spirituelle, Desclée de Brouwer, Paris 1964; Michael
Kardamakis, OppodoEn TTvevportikétnTo, Ekdoseis Akritas, Athen 1993; Elizabeth
A. Drayer und Mark S. Burrows (Hg.), Minding the Spirit: The Study of Christian
Spirituality, Baltimore, The John Hopkins University Press 2005; E. Glen Hinson (Hg.),
Spirituality in Ecumenical Perspective. Westminster/John Knox Press, Louisville, Kentu-
cky 1993; John Sobrino, Spirituality of Liberation: Towards Political Holiness, Orbis
Books, Maryknoll, New York 1988.

7 Heil kann in der Sicht von Alexander Schmemann ,nie eine ,Flucht® sein, eine bloBe
Negation, ein selbstgerechtes Wohlgefallen an dem eigenen ,Riickzug® von der bésen
Welt ... Christus ist der Retter der Welt, nicht der Retter vor der Welt ... Doch wenn das
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das ,Gute® vom ,Bosen® zu unterscheiden, sondern vielmehr darin, zu erkennen, dass alles
was existiert und handelt, im wesentlichen gut ist, so gebrochen und dem Bisen
unterworfen es in seiner Existenz auch sein mag.” Siehe sein Buch: Of Water and the
Spirit, New York, St. Vladimir’s Seminary Press 1974, 84.

$ John D. Zizioulas, The Early Christian Community, in: Christian Spirituality: Origins to

the Twelfth Century, (Hg. Bernard McGinn, John Meyendorff und Jean Leclercq), World

Spirituality: An Encyclopedic History of the Religious Quest, Bd. 16, Crossroad, New

York, 1987, 23—-43.

George Khodr, The Economy of the Holy Spirit, in: The Orthodox Church in the

Ecumenical Movement, (Hg. C.C. Patelos), ORK, Genf 1987. Ein hilfreicher Ratgeber,

um die Umrisse einer solchen inklusiven Spiritualitit in der heutigen Welt zu erfassen, ist

Karl Rahner. Siehe das Kompendium seiner Spiritualitit in seinem Buch: ,,Grundkurs des

Glaubens: Einfiihrung in den Begriff des Christentums*, Herder, Freiburg 1976. Siehe

auch seine grundlegenden Werke. ,,Geist in der Welt”, Herder, 1996 und ,Horer des

o

198



1€

5}

Wortes®, Herder, 1997; Michael Welker, Gottes Geist. Theologie des Heiligen Geistes,
Neukirchen-Vluyn 1992; Mark I. Wallace, Fragments of the Spirit: Nature, Violence and
the Renewal of Creation, Continuum, New York 1996; Bernard Cooke, Power and the
Spirit of God: Towards an Experience-Based Pneumatology, Oxford University Press,
New York 2004.

Orthodoxe Uberlegungen zum spirituellen Leben sind weitgehend durch die monastische
und asketische Literatur beeinflusst. die der Ausbildung des menschlichen Verlangens
nach dem Sein mit Gott zu Recht eine Uberlegenheit einriumt. Und dennoch muss den
Implikationen dieses Verlangens und der Erfahrung vom Sein mit Gott fiir das Leben in
der Welt die gleiche Aufmerksamkeit geschenkt werden, inmitten von Konflikten, Unge-
rechtigkeit, Gewalt und Armut. Woméglich war die orthodoxe Literatur ein Korrektiv zu
einem unreflektierten Aktivismus, der in einigen christlichen Gemeinschaften iiberwog.
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zwolften Jahrhundert eine neue Bedeutung erhielt als Bezeichnung all dessen, was mit der
Seele im Gegensatz zum Leib zu tun hat. Diese Bedeutung liegt seiner Meinung nach den
Vorstellungen von Spiritualitit zugrunde, die diesen Begriff wohl oder iibel als
Begriindung dafiir benutzen, der physischen Welt und insbesondere dem menschlichen
Leib eine weitgehend negative Rolle zuzuweisen in dem, was sie unter einem
authentischen christlichen Leben verstehen. Das hat eine privatisierende Tendenz aus-
gelost, Spiritualitiit auf einen hoch empfindsamen Seelenzustand zu reduzieren, wobei es
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Getragen von einer Wolke von
Zeugen

Katholische Kirche auf dem Weg
zur Friedenskirche

VON THOMAS NAUERTH*

Wenn nach theologischen Wurzeln der Gewaltiiberwindung gefragt und
die romisch-katholische Tradition in den Blick genommen wird, muss von
der besonderen Bedeutung des Gedichtnisses und der Erinnerung
gesprochen werden. In katholischer Perspektive bleibt Gewaltiiberwindung
als Thema lebendig aufgrund der Erinnerung an besondere Zeugen. Dies
scheint mir — zumindest gegeniiber den Kirchen der Reformation — ein
besonderes katholisches Erbe, ein katholisches Konnen. Auch die Kraft zur
Gewaltiiberwindung kommt nicht zuletzt aus dem Gedenken und der
Orientierung an groBe Vorldufer, seien sie nun offiziell heilig gesprochen
oder nicht. In katholischer Perspektive liegen die theologischen Wurzeln
der Gewaltiiberwindung insgesamt nicht zuletzt in der Lebendigkeit des
Zeugnisses derjenigen friedlichen Schwestern und Briider, die der Geist
der Kirche zu jeder Zeit geschenkt hat. ,,Sagt mir, welche Menschen ihr
verehrt, und ich sage euch, wie nahe der néichste Krieg ist“, so pointiert hat
es das Hirtenwort der deutschen Bischéfe ., Gerechter Friede* formuliert.!

An der Geschichte der Verehrung von Franz Jégerstitter zeigt sich daher
umgekehrt, wie weit sich allmiihlich die katholische Kirche ,,vom nichsten
Krieg* bzw. seiner Rechtfertigung entfernt hat. Die Wirkungsgeschichte
von Franz Jigerstitter zeigt, dass in der Tat heute in Bezug auf die katho-
lische Kirche von einem Weg zu einer den Frieden stiftenden, einer
Friedenskirche gesprochen werden kann.

* Dr. Thomas Nauerth ist katholischer Theologe und Mitglied des Versshnungsbundes.
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Ein katholischer Laie sagt nein

Franz Jigerstitter, ein einfacher Bauer aus einem abgelegenen Dorf in
Oberosterreich, hatte frithzeitig erkannt, dass der durch Hitler angezettelte
Weltkrieg nach traditioneller katholischer Lehre nicht als sittlich gerecht-
fertigt angesehen werden kann. ,,Welcher Katholik getraut sich, diese
Raubziige, die Deutschland schon in mehreren Landern unternommen hat
und noch immer weiterfiihrt, fiir einen gerechten und heiligen Krieg zu
erkliren?*? Er bleibt unbeirrbar bei dieser Haltung, weder Priester noch
Bischof konnen ihn iiberzeugen, dass die Pflicht als Staatsbiirger hGheren
Rang hat als die Gewissensverpflichtung als katholischer Christ. Der ein-
fache Bauer Jdgerstitter blieb genauso fest bei seiner Gewissensent-
scheidung wie vierhundert Jahre zuvor der hochgelehrte Lordkanzler und
Humanist Thomas More, der sich dem Begehren seines Konigs
widersetzte, weil sein Gewissen Vorrang auch vor koniglichen Wiinschen
hat. Der Lordkanzler aus dem 16. Jahrhundert wurde 1936 offiziell heilig
gesprochen, denn er wurde als Zeichen, Zeuge und Vorbild, als Mirtyrer
fir die Gewissensfreiheit damals in Europa dringend benétigt. Die
Maoglichkeit, dass Jigerstitter vom Leben und Sterben des Thomas More
erfahren hat, ist daher durchaus gegeben, zumal zu seiner aufgrund des
biuerlichen Standes sehr begrenzten spirituellen Literatur neben der Bibel
vor allem Heiligenbiographien gehort haben. Es ist ein iiberaus seltsamer
Zufall (oder vielleicht auch mehr), dass ausgerechnet am 6. Juli 1943, am
Gedenktag der Hinrichtung von Thomas More, der Prozess und die Ver-
urteilung von Franz Jégerstitter vor dem Reichskriegsgericht in Berlin
stattgefunden hat! Jigerstitter blieb an diesem 6. Juli so unbeirrt und fest
bei seiner Uberzeugung, wie vierhundert Jahre zuvor Thomas More. Am
9. August 1943 gegen 16.00 Uhr wird Jagerstitter ,,wegen Zersetzung der
Wehrkraft* hingerichtet.

Nach dem Krieg sollte Franz Jagerstitter und seine Tat nicht bedacht,
- nicht erinnert werden, so die Anweisung der lokalen kirchlichen Obrigkeit.
Man wollte keinen Konflikt mit den Kriegsheimkehrern, man wollte ver-
meiden, dass eine Diskussion iiber die Legitimitiit des Dienstes in Hitlers
Armeen aufkommt. Die kirchliche Obrigkeit also wusste sehr genau um
die katholische Kunst des Gedenkens und ihre nicht berechenbaren Folgen.
Durch Zufall st68t dann ein amerikanischer Soziologe auf die Geschichte
dieses einfachen katholischen Laien. Anfang der sechziger Jahre des
letzten Jahrhunderts fahrt er nach Osterreich, recherchiert und fasst die
Recherche in einem Buch zusammen.? Von da ab zeigen sich die unbe-
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rechenbaren Folgen der katholischen Kunst des Gedenkens, schon auf dem
II. Vatikanischen Konzil spielte die Erinnerung an Jigerstitter eine Rolle in
der Debatte um die Anerkennung katholischer Kriegsdienstverweigerer.*
Inzwischen ist die Seligsprechung von Franz Jigerstitter eingeleitet
worden. Sie wurde auf den Weg gebracht von den Nachfolgern jener
kirchlichen Obrigkeit, die nach 1945 jede Erinnerung verboten hatte. Das
alljihrliche Jigerstitter Gedenken am Todestag in Oberdsterreich ist zu
einer internationalen Begegnung mit einer ganz eigenen Wirkungs-
geschichte geworden. So hat die Begegnung mit Jigerstitters Lebens-
geschichte anlésslich dieses Gedenktages beispielsweise dazu gefiihrt, dass
ehemalige Wehrmachtsoldaten kurz vor ihrem Tod ihre Verstrickung in
Gewalt und Mord erkennen und bekennen konnten: ,,Wir haben damals
viel mehr geglaubt wie heute und auch viel, viel mehr gebetet. Aber eines
haben wir, genauer, habe ich nicht kapiert, dass es nimlich zwei grundver-
schiedene Dinge sein konnen; an einen Gott zu glauben, ihn zu loben und
zu preisen, viel zu beten, fromm zu sein — oder aber das zu tun, was uns
Jesus selber angeschafft hat. Das zeigte uns Jagerstétter Franz.“

Der 9. August, der Todestag von Franz Jdgerstiitter, wird inzwischen
nicht nur in Oberdsterreich begangen, seit mehr als 15 Jahren hilt auch die
Pax Christi Bewegung in GroBbritannien jeweils am 9. August in der West-
minster Kathedrale eine 6kumenische Gedenkfeier ab, #hnliche Gedenk-
veranstaltungen gibt es dariiber hinaus auch in den USA.

Die Inszenierung des Gedenkens

Nun leben auch andere Kirchen aus ihren Geschichten,® und die Mog-
lichkeit, sich von besonderen Zeugen inspirieren zu lassen scheint eine
natiirliche Moglichkeit des Menschen generell zu sein. Eine besondere
katholische Begabung liegt allerdings in der Kunst, solches Erinnern auch
in Szene zu setzen, liturgisch, spirituell und leiblich-kérperlich, visuell.
Das Jagerstiitter Gedenken in Oberdsterreich, in dem kleinen Ort Oster-
miething, zeigt dies beispielhaft. Diese Veranstaltung ist aus Privatinitia-
tive, aus Laieninitiative erwachsen und wird mit einfachsten Mitteln durch-
gefiihrt. Und doch hat sie eine tief beeindruckende spirituelle, liturgische
Konzeption. Der erste Teil des Tages ist als Studientag gestaltet, bei dem
die Geschichte Franz Jigerstitters lebendig wird. Der Studientag endet mit
einem gemeinsamen Gang in die Kirche, wo zur Sterbestunde von Jéager-
stitter gegen 16:00 Uhr sein letzter Brief verlesen wird. Darauf versammelt
man sich mit dem Prozessionskreuz der Gemeinde und pilgert zu Jiger-
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stitters Heimatdorf Radegund. Es ist ein echter Pilgerweg, gut 15 km, mit
dem schweren Kreuz vorweg, das abwechselnd immer von einem anderen
getragen wird. Man erreicht Radegund in der Dunkelheit. Die kleine
Kirche, in der Jigerstitter Mesner war und neben der er begraben liegt, ist
hell erleuchtet. Es wird Eucharistie gefeiert in festlicher Weise, mit Teil-
nahme des Dorfes und Konzelebration der anwesenden Priester. so viele
eben um den Altar dieser kleinen Dorfkirche passen; Eucharistie als Feier
der Communio Sanctorum, als ,,Geheimnis unseres Friedens und unserer
Einheit“.” Werdet, was ihr seid, empfangt, was ihr werdet: Leib Christi.
Leib Christi, ein Leib, der sich durch Raum und Zeit erstreckt, der die
Toten wie die Lebenden umfasst.

Papst Benedikt XVI. hat kiirzlich einmal formuliert: ,,Wir rufen die
Heiligen und Seligen als Beschiitzer an und zédhlen auf ihre himmlische
Hilfe. Gleichzeitig jedoch sind wir durch ihr Zeugnis zur Nachahmung
angeregt, um im Glauben, in der Hoffnung und in der Liebe zu wachsen.*®
Das Verstidndnis des ersten Satzes bereitet auch katholischen Theologen
inzwischen einige Schwierigkeiten ,,Himmlische Hilfe* und ,.Beschiitzer*
sind Kategorien, die von der neueren katholischen Theologie nicht mehr so
recht nachvollzogen werden konnen.? Am Abend des 9. August in Rade-
gund wirken solche Worte allerdings ganz natiirlich und unproblematisch.
Franz Jagerstitter ist uns vorausgegangen und mit bduerlichem Pragma-
tismus und Optimismus hat er in seinem Abschiedsbrief formuliert:
,.Griiflet mir auch noch herzlich meine lieben Kinder, ich werde den lieben
Gott schon bitten, wenn ich bald in den Himmel kommen darf, auch fiir
Euch alle ein Plitzchen anzuschaffen.*!

Versammelt an einem einzigen Tisch

In dieser abendlichen Eucharistiefeier in Radegund lédsst sich unmittel-
bar erfahren, welche Kraft die Eucharistiefeier entfalten kann. Eucharistie:
Brot des Lebens fiir den Frieden der Welt. Dies auch ist der Titel des
Abschlussberichtes der 2005 zu Ende gegangenen Welthischofssynode.
Der Innsbrucker Bischof Manfred Scheuer, bei der Synode Delegierter der
osterreichischen Bischofskonferenz betont in einer personlichen Bilanz
den bewegenden Eindruck, dass die Feier der Eucharistie in Lindern, in
denen Krieg herrscht, ,.eine grofie Kraft hat™.!' Stark angeklungen sind laut
Scheuer auf der Synode die Zusammenhinge der Eucharistie mit dem
Bemiihen um Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung. In der
Eucharistie liege eine Kraft der Wandlung, die helfe, Hass und Gleich-
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giiltigkeit ,,aufzubrechen®. ,Eucharistiec hat von der Sinnstiftung durch
Jesus her einen inneren Zusammenhang mit Fragen der Gerechtigkeit, des
Friedens und der Bewahrung der Schopfung.*12 Ahnlich sieht es der Papst
selbst: ,,Wenn die kirchliche Gemeinschaft die Bucharistie feiert (...) wird
sie sich immer mehr bewusst, dass das Opfer Christi ,fiir alle‘ ist
(Mt 26,28) und die Eucharistiec den Christen dazu dringt, ,gebrochenes
Brot® fiir die anderen zu sein, sich fiir eine gerechtere und geschwis-
terlichere Welt einzusetzen.*!?

In der Tat konnte die Eucharistie fiir katholische Christen zur zentralen
spirituellen Wurzel der Gewaltiiberwindung werden, die Theologie dazu ist
durchaus vorhanden. Bereits 1924 schreibt der Dominikanerpater Fr. M. Strat-
mann: ,,Es sei darum gestattet, eine religitse Ubung zu empfehlen, die die
Christus- und die Menschenliebe sehr zu beleben geeignet sein diirfte. Wir
sollten die geistige Kommunion mit dem eucharistischen Leibe des Herrn
auch auf seinen mystischen Leib ausdehnen! Wir sollten oft daran denken,
dall wir in enger mystischer Gemeinschaft stehen mit allen denen, die
durch die Gnade mit Christus verbunden sind, mogen sie Bischofe oder
Arbeiter sein, Deutsche oder Franzosen, Freunde oder Feinde. Wir sollten
uns als Stiick von ihnen .fiihlen‘, d.h. die rein abstrakte Erkenntnis, daB es
8o ist, bis zum warmen Gefiihl des Herzens vordringen lassen. So wie wir
bei der geistigen Kommunion mit dem eucharistischen Leibe des Herrn
diesen gleichsam umarmen, so wollen wir bei der geistigen Kommunion
mit dem mystischen Leibe Christi diesen mystischen Christus umarmen,
vielleicht dabei an dieses und jenes Glied besonders denken, mag es schon
mit dem Haupte lebendig verbunden sein oder nicht. Dann gibt es keine
Feinde mehr, aufler den Feinden Christi. Und diese Feinde Christi
behandeln wir dann duBerlich und innerlich so, wie Christus sie behandelt
hat: Wir suchen ihr Béses durch Gutes zu iiberwinden. !4

Doch leider gibt es aktuell vielfiltige und gewichtige Faktoren, die
dieses Potential der Eucharistie nicht zur Entfaltung kommen lassen. Die
katholische Eucharistiefeier ist historisch belastet, personell ausgelaugt
und leidet weithin an individualistischer Verengung.'s Es war und ist eben
auch vielfiltiger Missbrauch méglich: ,,Die heilige Kommunion wurde als
Starkungsmittel gereicht, bevor es an Front und Einsatz ging. Natiirlich
auch auf der Gegenseite®, so die Erinnerung eines Soldaten. !¢

Die ekklesiologische, politische, communionistische Dimension von
Eucharistie muss immer wieder neu erinnert werden. Es bedarf sozusagen
einer friedenstheologischen Eucharistiekatechese. ,,Eucharistie ist ja kein
Totenkult oder eine Heldenfeier. Wie koénnen wir von der Eucharistie her
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Hass, Gleichgiiltigkeit, Gewalt, Verachtung, Neid aufbrechen und ver-
wandeln lassen? Wie konnen vielfiltige Formen des Todes durch das Opfer
Jesu Christi in Leben verwandelt werden?*!’

Wenn solche Fragen aufgegriffen und bearbeitet wiirden, dann konnte
Wirklichkeit werden, was im Abschlussbericht des Katholisch-Mennoni-
tischen Dialoges so formuliert wurde: ,,Katholiken sind aufgrund dieser
eucharistischen Wirklichkeit verpflichtet, ein lebendiges Zeichen des
Friedens Christi und der Versohnung fiir die Welt zu werden.*!

Auf dem Weg zur Friedenskirche

Die Verpflichtung besteht aufgrund der Eucharistie, der konkrete Anstof3
aber kommt aus der Erinnerung und dem Gedenken. So scheint die
Sensibilitdt des dsterreichischen Bischofs Manfred Scheuer fiir die
friedenstheologischen Implikationen der Bischofssynode iiber die
Eucharistie aus seiner Teilnahme an den Jagerstitter Gedenktagen er-
wachsen zu sein.' Die weiteren Folgen der Verehrung und des Gedenkens
an Jagerstitter sind daher nicht so leicht abzuschitzen, wohl aber, so
scheint mir, kaum zu tiberschitzen. Karl Rahner zitiert in seinem Aufsatz
.Die Kirche der Heiligen* zustimmend aus der Enzyklika Mystici corpori
von Pius XII., wonach gerade in schwierigen Zeiten Christus ,,im SchoBe
der Mutter Kirche® Minner und Frauen erwecke, ,.die durch den Glanz
ihrer Heiligkeit hervorleuchten, um den iibrigen Christgldubigen zum Bei-
spiel zu dienen fiir das Wachstum seines geheimnisvollen Leibes® und
folgert: ,,Es gibt also auch einen Antrieb der Weiterentwicklung des Lebens
in der Kirche, der nicht vom Amt ausgeht, sondern unmittelbar von
Christus selbst.“2

Die katholische Kirche hatte bisher keinen Seligen oder Heiligen, der fiir
die kriegsverhindernde Intention der Bellum Justum Lehre mit seinem
Leben gezeugt hat. ,,Dieser junge Mann, dieser Ehemann und Familien-
vater, wurde berufen, aufzuzeigen, dass ein Christ nicht in einem Kriege,
welchen er als ungerecht empfindet, Dienst leisten darf, soll es auch sein
Leben kosten®, so bereits Erzbischof T.D. Roberts vor dem II. Vatika-
nischen Konzil.2! Die Aussage, dass ,die Lehre der Kirche und die
Anwendung der Kriterien fiir einen Gerechten Krieg in den letzten Jahren
immer restriktiver geworden™ sind, dass ,.,man darauf [besteht], dass die
Tradition iiber den gerechten Krieg die Aufgabe hat, Krieg zu verhindern
und zu begrenzen, nicht aber, ihn zu rechtfertigen*** gewinnt durch Jager-
stitters Zeugnis existentielle Realitit — und dieses Zeugnis fordert anderer-
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seits Aussagen, wie die ,,bei Beendigung des Golfkrieges 1991 durch den
Papst gegebene Gesamteinschiitzung des Ubels: (...) ,,Nein, nie wieder ein
Krieg, der das Leben der Unschuldigen vernichtet; der téten lehrt und das
Leben derer, die toten, gleichfalls zerstort; der eine Dauerspur von Zorn
und HaB zuriickldBt und die gerechte Losung jener Probleme, die ihn aus-
gelost haben, erschwert.*23

Es ist in Bezug auf die katholische Kirche durchaus von einer neuen
Gesamteinschidtzung des Problemkreises Frieden, Krieg und Gewalt zu
sprechen. Dafiir ist nicht alleine Franz Jigerstitter verantwortlich, noch
viele andere Zeugen mit je eigener Wirkungsgeschichte wiren zu nennen
(Kaspar Mayr, Jean Goss, Thomas Merton, Franziskus M. Stratmann OP,
Max Josef Metzger, Hermann Hoffmann u.v.a.m.). Doch alleine dieser eine
Mirtyrer aus einer Wolke von (Friedens)Zeugen hat die katholische Kirche
in einem erstaunlichen AusmaBe bewegt. ,,Sein Opfer hat eine tiefgehende
Wirkung auf seine Kirche, in der heute Gewaltlosigkeit, Frieden schaffen
und das Recht auf eigenes Gewissen eine hohe Prioritiit haben®, so Bruce
Kent, Vorsitzender von Pax Christi Grofbritannien.?

Die Debatte iiber die Konturen eines friedenskirchlichen Selbstverstind-
nisses der katholischen Kirche sollte daher allmihlich begonnen werden.
1933 bereits, am Ende der groRen Zeit des Friedensbundes Deutscher
Katholiken, formulierte Hermann Hoffmann, katholischer Priester und
Gymnasialprofessor aus Breslau, in einem kleinen Biichlein:

,»Die Volkerkirche muss eine Friedenskirche sein, ihre Erziehung muss -
eine Erziechung zum Frieden sein.“? Diese 1933 geschriebenen — und bald
beschlagnahmten Worte — finden heute wieder ein Echo, denn im Schluss-
dokument des Katholisch-Mennonitischen Dialoges heifit es: ,,.Die Kirche
ist berufen, eine Friedenskirche zu sein, eine Frieden stiftende Kirche.
Davon sind wir gemeinsam iiberzeugt.*2

Noch gehort das Stichwort ,,Friedenskirche* zu den Fremdworten katho-
lischer Ekklesiologie. Daher vermutlich die vorsichtige Wendung ,cine
Frieden stiftende Kirche®. Wie sehr andererseits das Stichwort Friedens-
kirche inzwischen bestimmte Entwicklungen im katholischen Kirchenver-
standnis prizise auf den Punkt bringen kann, zeigt sich am Hirtenwort
»Gerechter Friede* der Deutschen Bischofskonferenz. Dort heift es:

,»Mitten in einer Welt voll Krieg und Gewalt kann die Kirche nicht als
Sakrament des Friedens wirken, wenn sie sich anpasst. Diese Welt braucht
keine Verdoppelung ihres Unfriedens durch eine Religion, die zu allem Ja
und Amen sagt. (...) Der Widerstand gegen den Unfrieden und die Michte
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des Todes in dieser Welt stellt (...) keine beildufige Ergidnzung kirchlichen
Lebens dar, sondern muss es von Grund auf formen.*??

Wenn von Friedenskirche in Bezug auf die katholische Kirche
gesprochen wird, dann ist aber nicht nur ein Blick in katholische Hirten-
schreiben wichtig, sondern vor allem ein Blick in die gegenwirtige Praxis
der Kirche notig. Gibt es katholische Aufbriiche, die man mit dem Etikett
Friedenskirche bezeichnen konnte, die in eine dhnliche Richtung weisen,
die in Ansitzen Elemente friedenskirchlicher Existenz entdeckt haben und
leben? Ein Phidnomen wird man dabei m.E. kaum iibersehen kénnen. Das
Phinomen St. Egidio, jene kleine Basisgemeinde aus Rom, die durch
Zufall zum Friedensstifter wurde und die inzwischen eine weltweite katho-
lische Bewegung geworden ist. Diese Gemeinde und Gemeinschaft hat
eine Kirche, die Kirche San Bartolomeo auf der Tiberinsel in Rom, dem
Gedenken der Mirtyrer und Glaubenszeugen des 20. Jahrhunderts ge-
widmet. Und wieder stéfft man hier auf Franz Jagerstitter und wieder auf
eine besondere Inszenierung der Erinnerung. Ein Brief von Franz Jiger-
stitter wurde an diesen Gedenkort gebracht und die feierliche Ubergabe
~ wurde von keinem Geringeren geleitet als von Christoph Schénborn,
Kardinal und Erzbischof von Wien, dem hochsten kirchlichen Reprisen-
tanten Osterreichs. Allerdings hatte Schénborn bereits 1992 beim Gedenk-
tag in Ostermiething gesprochen.?® Der von offizieller Kirche im Stich
gelassene und von offizieller Kirche gut 20 Jahre vergessene Zeuge ver-
sammelt an seinem Grab inzwischen die offiziellen Reprisentanten eben
dieser Kirche. Uber diese Auswirkung wiirde Franz Jigerstiitter selbst wohl
am meisten staunen, obwohl er andererseits als gelernter Landwirt viel
vom Geheimnis des Weizenkorns gewusst haben diirfte.
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Verantwortungspazifismus

Zum politischen Gestaltungspoten-
zial pazifistischer Bewegungen*

VON WOLFGANG LIENEMANN**

,.Nur sanft sein, heilt noch nicht gut sein® — mit diesen Worten begann
Ernst Bloch 1967 seine Rede zur Verleihung des Friedenspreises des
deutschen Buchhandels. Pazifisten konnten und konnen sehr militant sein.
Sie setzen sich nicht nur vor Kasernentore, zerschneiden Stacheldraht-
zdune und bringen Ziige zum Stehen; wir kennen auch Lebensldufe von
Menschen, die als Pazifisten begannen und als Terroristen endeten. Das
Verhiltnis der Pazifisten zur Gewalt war und ist nicht eindeutig. Nicht ein-
mal die uneingeschrinkte Ablehnung des Krieges ist das gemeinsame
Merkmal aller Pazifisten. Die Ablehnung des Kriegsdienstes ist zwar unter
Pazifisten weit verbreitet, aber auch nicht immer und iiberall. Es gab Zeiten
und Liinder, da konnten sich Pazifisten dem Kriegsdienst durch Zahlung
einer Wehrsteuer entziehen. :

Pazifisten sind im Allgemeinen dadurch charakterisiert, dass sie jede
Anwendung von Gewalt ablehnen — zumindest fiir sich selbst. Gewaltfreie
Aktionen halten sie fiir zulidssig, sowohl mit dem Ziel von gesell-
schaftlichen Reformen als auch als Mittel des Widerstandes und der Ver-
teidigung. Was aber ist, wenn die Rechtsordnung, wenn der Nachbar, wenn
sein Eigentum, sein Leben, seine Freiheit bedroht sind? Liésst sich eine
Rechtsordnung ohne Zwang und Gewalt sichern? Konnen Pazifisten die
Androhung und Anwendung von Gewalt rechtfertigen? Welche Gewalt?
Unter welchen Voraussetzungen und Umstinden? Oder kommt dergleichen
nie in Betracht? Diese Frage soll im Folgenden im Blick auf zwei Volker-

* Beitrag zum Studientag iiber ,,Theologische Quellen der Gewaltiiberwindung*, Kassel,
25.11.2005. Eine ausfiihrlichere Fassung dieser Uberlegungen mit umfangreicheren
Quellenangaben soll voraussichtlich noch 2006 erscheinen.

##* Wolfgang Lienemann ist Professor fiir Ethik an der Christkatholischen und Evangelischen
Fakultit der Universitit Bern.
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rechtskonzeptionen erdrtert werden. Zuvor gebe ich eine kleine Typologie
pazifistischer Positionen in der Geschichte, um vor diesem Hintergrund die
volkerrechtlichen und friedensethischen Entwiirfe von Walther Schiicking
und Jost Delbriick zu charakterisieren und zu vergleichen.

L Pazifistische Positionen einst und jetzt

Dass der Bergprediger des Evangeliums Menschen gliicklich genannt
hat, die Frieden stiften, gehort wohl zu den elementaren religiosen Kennt-
nissen der meisten Menschen. Die lateinische Bibel spricht von den
pacifici (Mt 5,9). Doch unabhingig davon, dass es in den geschichtlichen
Auspridgungen des Christentums wie anderer Religionen starke, oft unter-
driickte Traditionen eines Gewaltverzichts gegeben hat, ist die Bezeich-
nung ,,Pazifisten/Pazifismus* erst ein Kind des 20. Jahrhunderts. Die Mit-
glieder und Anhinger der Friedensbewegungen der Neuzeit kannten
vielfiltige Selbstbezeichnungen wie ,,Foderalisten”, , Friedensfreunde®
oder , Internationalisten®. Erst seit 1901 setzte sich die neue Bezeichnung
auf breiter Front durch.! Sie wird zu einer meist positiv besetzten Selbst-
bezeichnung und einer abwertenden, héufig gehissigen Fremdbezeich-
nung. Will man den in sich vielfiltigen Ausprigungen des modernen
Pazifismus und seinem Verhéltnis zur Gewalt niher nachgehen, dann emp-
fiehlt es sich, (1) die geschichtlichen Urspriinge, (2) die sozialen Triger
und zugleich die wichtigsten Typen und (3) die groBen historischen
Herausforderungen des Pazifismus kurz gesondert zu betrachten.

1. Urspriinge

In der ersten Hiilfte des 19. Jahrhunderts kam es zuerst in den USA, dann
in England und anschliefend auf dem europiischen Kontinent zur Griin-
dung von Friedensgesellschaften unterschiedlichster Art. Oftmals standen
diese Gesellschaften in enger Verbindung mit Bewegungen und Organi-
sationen, die sich der Bekdmpfung der Sklaverei verschrieben hatten. Man
findet hier ,,Vertreter einer umfassenden biirgerlichen Reformbewegung
aus philanthropischem Antrieb*.2 Zahlreiche friihe Vertreter des Pazifismus
waren Handels- und Gewerbetreibende, die sich politisch engagierten und
von Krieg und Gewalt nur Nachteile fiir ihre Geschiifte zu gewirtigen
hatten. Zuvor gab es vor allem religits geprigte Pazifisten, teils mit
Waurzeln in hochmittelalterlichen Reformbewegungen wie die Waldenser,
teils tauferischen Ursprungs wie die Mennoniten, die Hutterer oder die
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Amischen, insbesondere die auch im Kampf gegen die Sklaverei
engagierten Quiéker. Die Griindung der englischen Kolonie Pennsylvania
und ihre Besiedlung hauptsdchlich mit Mitgliedern der ,Society of
Friends* ab 1682 war wohl das groBartigste Experiment der Griindung
eines politischen Gemeinwesens, das auf dem Grundsatz der Gewalt-
freiheit beruhte. In einem Brief an den , Kaiser von Kanada® kiindigte
William Penn seine Absichten so an: ,Der Konig von England, der ein
groBer Fiirst ist, hat mir aus verschiedenen Griinden ein weites Gebiet in
Amerika iibertragen, dessen ich mich in freundschaftlichem Einverstdndnis
mit dir erfreuen will. Und dies will ich sagen, dass das Volk, das mit mir
kommit, ein gerechtes, einfaches und ehrenwertes Volk ist, das weder gegen
andere Krieg fiilhrt, noch den Krieg der andern fiirchtet, denn es ist
gerecht.” Philadelphia, die Hauptstadt der Kolonie, wurde ein Platz ohne
Befestigungsanlagen. Freilich: Die Landnahme erwies sich fiir die Indianer
im Ergebnis als nicht so friedlich, wie es das beriihmte Bild von Benjamin
West ,,Penn’s Treaty With the Indians® zeigt, und allméhlich wurden auch
die Quiker aus Regierungsfunktionen hinausgedringt.

Die neu gegriindeten Friedensgesellschaften im 19. Jahrhundert gaben in
der Regel Informations- und Werbeschriften heraus, tauschten sich unter-
einander aus und begannen, nationale und internationale Treffen zu orga-
nisieren. Auf diese Weise entstand ein internationales Netzwerk pazifis-
tischer Gruppen, vergleichbar und teilweise parallel, aber nicht verbiindet
mit der sich ebenfalls international organisierenden sozialistischen
Arbeiterbewegung. Im Unterschied zu dieser war die pazifistische Be-
wegung ganz iiberwiegend biirgerlich-liberal geprdgt. In den verschie-
denen Lindern reagierte sie zudem in spezifischer Weise auf die aktuellen
Herausforderungen der Zeit: Die italienische Friedensbewegung stand teil-
weise den nationalen Einigungsbestrebungen von Cavour und Garibaldi
nahe, in Deutschland gab es Beziechungen zu den demokratisch-republika-
‘nischen Forderungen des Vormirz und der Paulskirchenversammlung, im
tranzosischen oder Schweizer Exil kooperierten zeitweise auch militante
Anarchisten mit den Friedensfreunden. :

2. Typen und Tﬂ'iger

Ich unterscheide vier typische Ausprigungen pazifistischer Grund-
positionen und entsprechender sozialer Tragergruppen.

2.1 Die éltesten Urspriinge des modernen Pazifismus sind religioser Art.
Die Gewaltfreiheit der Mennoniten, Quiker und Brethren, der sog. ,,His-
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torischen Friedenskirchen®, wurzelt in einer erneuerten Hinwendung zur
Bibel und insbesondere zur Botschaft Jesu von Gewaltverzicht und Feindes-
liebe, in einem radikalen Ernstnehmen dieses Nachfolgeethos und in einer
eigenen, freien gemeindlichen Sozialgestalt und der entsprechenden
Ablehnung jedes Staatskirchentums und seiner sozialen Disziplinierungs-
funktionen. Dies bedeutet nicht, dass diese Gruppen von vornherein und
durchgehend gewaltfrei gewesen wiren. Es gab auch die ,,anabaptists with
the sword®, die zur radikalen Erneuerung der Gesellschaft im Geist des
Evangeliums durchaus auch scharfe Praktiken befiirworteten. Doch nach
dem Scheitern des Miinsteraner Téuferreichs, der Zerstreuung der
Mennoniten und unter dem Druck vielfacher Verfolgungen setzte sich der
gewaltlose Fliigel weithin durch. Es kam immer wieder zu Vertreibungen
und Auswanderungen, und die meisten dieser religios-pazifistischen
Gruppen konnten nur gleichsam als Familien- und Sippenkirchen in gesell-
schaftlichen Nischen iiberleben, solange der Gaststaat Toleranz iibte.

Dieser religios begriindete Pazifismus hat erneut in den Friedens-
bewegungen des 20. Jahrhunderts eine starke Rolle gespielt, war aber nicht
deren einziger Triger. Die Mitglieder dieser Gruppen weigerten sich im
Allgemeinen, an militdrischem Waffengebrauch mitzuwirken und forderten
die Legalisierung der Moglichkeit der Kriegsdienstverweigerung. Sie
waren dabei grundsitzlich loyale Staatsbiirger, zahlten ihre Steuern, ehrten
den Kénig und fiirchteten Gott.

2.2 Daneben gab es seit dem 19, Jahrhundert einen Pazifismus, den man
moralisch oder weltanschaulich begriindet nennen kann. Er hatte seinen
Nihrboden vor allem im politischen und wirtschaftlichen Liberalismus, in
biirgerlich-akademischen Kreisen, teilweise auch bei der technischen Intel-
ligenz. Er stand in vielfachen Wechselwirkungen mit dominanten Welt-
anschauungen des 19. Jahrhunderts, beispielsweise dem Sozialdarwinis-
mus und den Positionen, wie sie im Monistenbund vertreten wurden. Als
Alfred Fried fiir die Zeitschrift ,.Die Friedens-Warte®, die er im Jahre der
ersten Haager Konferenz 1899 gegriindet hatte?, 1906 ein neues Titelblatt
einfiihrte, symbolisierte dieses eine bestimmte Auffassung von Pazifismus
und Frieden. Es zeigt mehrere ineinandergreifende Zahnrider, unter denen
das Motto steht: ,.Organisiert die Welt!** An die Stelle der sentimentalen
und religiosen Friedenshoffnungen sollte die positive Wissenschaft treten.
Fried schrieb dazu:

.»Das richtige Emblem zu finden, war nicht leicht. Wir mussten Abschied nehmen vom
Hergebrachten. Keine Olzweige, keine Tauben, keine Engel, keine weilen Fahnen, keine
zerbrochenen Schwerter, keine Pflugscharen! Alle diese Symbole versinnbildlichen die Idee
nicht, die in diesen Blittern vertreten wird. Was denn? Eine Reihe ineinandergreifender
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Zahnriider erschien uns als das richtige Symbol. Das zeigt das Zusammenwirken zu einem
gemeinsamen Zweck, das zeigt den Teil im Zusammenhang mit dem Ganzen, das Ganze im
Zusammenhang durch den Teil, die ruhige, sichere Fiihrung durch Organisation. Das zeigt
die Herrschaft des Geistes iiber die Materie, die Kraft der Ordnung durch den Geist, den Sieg
des menschlichen Ingeniums iiber die Tierheit ...*

Dieser Pazifismus erwartete von der ungehinderten internationalen Aus-
breitung von Wissenschaft, Technik und Organisation gesellschaftlichen
Fortschritt, der den Krieg als einen historischen Atavismus iiberfliissig
machen wiirde. Der ,,Verein fiir Socialpolitik® und auch der ,.Evangelisch-
Soziale Kongress standen bei der Grundidee Pate, dass im Zusammen-
wirken von unparteiischen Fachexperten wissenschaftlich begriindete
Problemlosungen fiir alle gesellschaftlichen und internationalen Konflikte
zu finden seien, insbesondere auf dem Gebiet der Friedensférderung. Die
Achillesferse dieses Typus von Pazifismus ist eine Uberschitzung der
Moglichkeiten der Wissenschaft und eine geféhrliche Unterschitzung der
Realitdten von Politik, genauer: von Machtpolitik.

2.3 Eine dritte Variante pazifistischer Uberzeugungen bildet der anarcho-
syndikalistische Pazifismus. Die anarchistische Bewegung des 18. und
19. Jahrhunderts ist freilich ein buntscheckiges, duflerst gegensitzliches
Phinomen, und ihr Personen-Spektrum reicht von skrupellos-gewalttéitigen
Terroristen (wie Netschajev und Ravachol) bis zu bewundernswerten
Gegnern jeglicher Gewaltanwendung wie dem Fiirsten Kropotkin, den ein
Biograph einmal ,,The White Jesus* genannt hat. Das einigende Band war
die Ablehnung jeder staatlichen Gewaltausiibung, und dahinter wiederum
stand die tiefe Uberzeugung, dass nicht der Staat dem Recht diene, sondern
dass jeder Staat letztlich auf Gewalt errichtet sei und immer neue Gewalt
hervorbringe, im Innern und nach auflen. Wenn man an die historischen
Erfahrungen vieler Anarchisten im 19. Jahrhundert denkt, ist diese Auf-
fassung nicht tiberraschend. Das hatte aber zur Folge, dass Anarchisten, die
jegliche Gewalt ablehnten und, wie Kropotkin, der Vision einer dezent-
ralen, herrschaftsfreien, a-kephalen Selbstorganisation der Gesellschaft
huldigten, letztlich nicht in der Lage waren, zu sagen, wie eine derartige
gewaltfreie Gesellschaft die vereinbarten friedlichen Regeln des Zu-
sammenlebens gegen (auch gewalttitige) Regelverletzer durchsetzen
konnte. Als offene Flanke praktisch aller streng gewaltlosen Positionen
erweist sich insofern immer wieder die Stellung zur Frage, ob das Recht
mit der ,,Befugnis zu zwingen®> unter irdischen Bedingungen notwendiger-
weise verbunden sein muss.

2.4 Schlieilich hebe ich einen politisch-wissenschaftlichen Pazifismus
hervor, dessen Vertreter sich mit denen des moralisch-weltanschaulichen
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Pazifismus vielfach decken, aber doch noch einmal von diesem klar
unterscheiden lassen. Am Beispiel der ,.Friedens-Warte* kann man ver-
folgen, wie diese zentrale Zeitschrift der pazifistischen Bewegung neben
der moralisch-philanthropischen Ausrichtung und ihrem organisatorischen
Internationalismus zunehmend sich auch dem Volkerrecht offnete. Vor
allem Hans Wehberg, der nach der schweren Krise der Zeitschrift infolge
von Krieg, Exil und allgemeiner Erschopfung 1924 die Herausgabe tiber-
nahm, und Walther Schiicking, einer ihrer wichtigsten Autoren, stehen fiir
diese folgenreiche Verbindung von Friedensbewegung, organisiertem
Pazifismus und Volkerrechtswissenschaft einschlieBlich internationaler
Gerichtsbarkeit. Auf Schiicking komme ich gleich zuriick.

3. Herausforderungen

Der moderne Pazifismus entwickelte sich im Kontext der Krisen und
Katastrophen des 19. und 20. Jahrhunderts. Ahnlich wie in der Arbeiter-
bewegung galt der Grundsatz des Internationalismus, aber die zeit-
genossischen Kriege, der durchschnittliche patriotische Nationalismus und
gegenseitige Schuldzuweisungen — etwa in der Beurteilung des Versailler
Vertrages — fithrten immer wieder zu Streit unter den Pazifisten. Ahnlich
wie in der sozialistischen Arbeiterbewegung standen sich radikale und
reformorientierte Tendenzen und Gruppen gegeniiber — Resolutionére und
Revolutionidre. Die propagandistischen und politischen Wirkungen des
Pazifismus blieben natiirlich hinter denen der Arbeiterbewegung weit
zuriick, fehlte es ihm doch an einer organisations- und konfliktfihigen
Massenbasis. So war der Beginn des 1. Weltkrieges der grofie schwarze Tag
der Pazifisten wie der Sozialisten aller Lander; statt sich zu vereinigen,
bemiihten sie sich, rechtschaffene Patrioten zu sein.

Organisierte Pazifisten wurden allenthalben verfolgt. Die Repression
nach den gescheiterten biirgerlichen Revolutionen von 1848, der Umgang
Bismarcks mit Sozialisten und Pazifisten, der Terror von oben im
Zarenreich, die Kriegsanstrengungen nach 1914 und dann vollends die Ver-
folgung aller oppositionellen Bestrebungen in Deutschland nach 1933
zwangen zahlreiche fiihrende Pazifisten ins Exil. Die Redaktion der
Friedens-Warte musste zweimal ihren Sitz in die Schweiz verlegen, und die
seit 1911 entscheidenden finanziellen Unterstiitzungen durch die Carnegie-
Stiftung blieben seit dem Kriegseintritt der USA 1917 aus, wurden aber
spiter wieder bis 1936 gewihrt, als die Zeitschrift in Deutschland erneut
verboten wurde.
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Die Stereotypen antipazifistischer Polemik sind erschreckend primitiv,
historisch unbelehrbar und auBerordentlich beharrlich. Ich erspare mir hier
Beispiele und erinnere lediglich daran, dass immer wieder die
. Appeasement-Politik* der westeuropiischen Michte, die zum Miinchner
Abkommen vom Herbst 1938 und zum Einmarsch in die Tschechei fiihrte,
mit dem Pazifismus in Verbindung gebracht wird — so zuletzt in den Aus-
einandersetzungen der 1980er Jahre um die damalige Aufriistung der
NATO. Zweifellos war das Miinchner Abkommen aber keine von
Pazifisten beeinflusste Entscheidung.

Gleichwohl bleibt wenigstens eine grundsitzliche Anfrage an Pazifisten
berechtigt, ja notwendig: Kann Recht geschiitzt werden, wenn dem Recht
keine wirksamen Mittel der Durchsetzung zur Verfiigung stehen? Diese
Frage kann man auch so formulieren: Unter welchen Bedingungen, im
Blick auf welche Lagen und mit welcher iiberzeungenden Legitimation
kénnen, ja miissen Androhung und Anwendung von Gewalt im Dienste des
Rechts vorbereitet und tatsédchlich verwirklicht werden? Mit dieser Frage
wende ich mich an zwei Vertreter eines friedensethisch begriindeten und
volkerrechtlich operierenden Pazifismus.

1. Violkerrecht und Kriegsverhiitung: Walther Schiicking

.Die Kriegsriistungen der Staaten haben, nachdem die Haager Konferenz stattgefunden
hat, keineswegs aufgehdrt sich zu steigern. Mehr noch als vorher erblickt man in einer
moglichst starken Riistung fast das einzige Mittel der eigenen Sicherheit und nur die Grenze
der Leistungsfihigkeit erscheint als Grenze der Riistungen. Nun konnen die Riistungen
sicher nicht als iiberfliissig bezeichnet werden. Dennoch sind sie nur ein Palliativmittel,
wenn die Rechtsidee vollig ihre Kraft verliert. Am Ausgang des 19. und dem Anfang des
20. Jahrhunderts stehen wir in einer jener Perioden, in welchen die Idee des Rechts vmhlasai
Es wird Zeit, sie wieder in ihrer Bedeutung zu erkennen.*

Dieses Zitat seines Lehrers Ludwig von Bar steht im Vorwort von
Walther Schiickings Buch iiber ,,Die vilkerrechtliche Lehre des Welt-
kriegs*.¢ Es verweist auf die zentrale Einsicht auch des Volkerrechtlers
Schiicking (1875-1935), dass eine globale Friedensordnung nur in der
Gestalt eines globalen Rechtsfriedens verwirklicht werden kann.

1. Biographische Hinweise'

Schiicking stammt aus einer westfélischen Familie mit literarischer und
vor allem juristischer Tradition. Sein Rechtsstudium schloss er mit einer
Arbeit tiber ,,Das Kiistenmeer im internationalen Recht® ab (1897) und
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habilitierte sich 1899 in Gottingen. Gefordert von seinem Lehrer v. Bar
(* 1836 Hannover, {Folkestone 1913) und dem preuffischen Ministerial-
direktor im Kultusministerium Althoff (* 1839, 7 1908), wurde Schiicking
schon mit 25 Jahren nach Breslau und 1902 nach Marburg berufen. In der
tiberwiegend konservativ oder nationalliberal orientierten Marburger Pro-
fessorenschaft war Schiicking zwar ein Aul3enseiter, aber er schloss sich
einem Kreis linksliberaler Gelehrter an, der als ,.freiheitliches Marburg*
bekannt war und dem u.a. Hermann Cohen, Paul Natorp und Martin Rade
angehorten. Schiicking machte sich politisch nicht gerade beliebt, indem er
die Nationalititenpolitik gegeniiber den Polen in Preufien kritisierte und
fiir eine demokratische Weiterbildung der Verfassungen Preufiens und des
Reiches eintrat. In kritischer Wendung sowohl gegeniiber dem Rechts-
positivismus als auch gegeniiber der Historischen Rechtsschule betonte er
die Zusammengehorigkeit von Rechtswissenschaft und Rechtspolitik mit
dem Ziele einer reformorientierten Rechtsfortbildung.

In die Marburger Zeit fillt Schiickings Wendung zur Friedensbewegung,
insbesondere angeregt durch Alfred H. Fried (1864-1921) und die von
diesem begriindete und herausgegebene ,Friedens-Warte”. Die Haager
Konferenzen von 1899 und 1907 und ihre Rezeption begiinstigten eine
Annidherung von Pazifismus und Volkerrechtlern. Institutionellen Aus-
druck fand diese Allianz besonders in dem ,,Verband fiir internationale Ver-
stindigung®, dessen Zentralvorstand Schiicking angehorte. In den Ver-
offentlichungen des Verbandes erschienen schon vor Beginn des 1. Welt-
krieges wichtige kiirzere Beitriige Schiickings, die seine Position knapp
und klar vorstellten und in denen er wichtige Einsichten seiner groBen
Arbeiten tiber die ,,Organisation der Welt* (1908) und ,,Der Staatenverband
der Haager Konferenzen (1912) verbreitete.

Im Unterschied zu vielen seiner Kollegen, auch wenn sie zuvor pazi-
fistisch oder gar sozialistisch orientiert waren, hat Schiicking seine pazi-
fistische Haltung nicht mit Kriegsbeginn im August 1914 aufgegeben. Er
hat vielmehr in mehreren Publikationen untersucht, warum die Haager Ver-
tragswerke versagt hatten und welche Konsequenzen daraus fiir eine Nach-
kriegsordnung zu ziehen seien. In dem Buch iiber ,,Internationale Rechts-
garantien” (1918) entwirft er als erster Deutscher ein Volkerbundpro-
gramm. Nach 1918 stellt er sich sofort auf den Boden der neuen Republik
und ist als Mitglied der DDP von 1919 bis 1928 Mitglied des Reichstages.
1919 wirkt er als Unterhéindler bei den Versailler Verhandlungen mit. In der
Kriegsschuldfrage vertrat er stets eine differenzierende Position im
Unterschied zu manchen radikalen Pazifisten, die von einer alleinigen
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deutschen Schuld ausgingen, und pladierte fiir eine friedliche Revision des
Versailler Vertragswerkes.

In den folgenden Jahren verfasste Schiicking u.a. zusammen mit Hans
Wehberg den Standard-Kommentar zur Volkerbundsatzung® sowie als
~ alleiniger Autor das Buch ,,.Das volkerrechtliche Institut der Vermittlung®,
welches als Bd. 5 der Schriftenreihe des norwegischen Nobel-Instituts
erschien (1923). 1926 wurde er unter Vermittlung Gustav Radbruchs an das
Kieler Institut fiir Internationales Recht (heute: Walther-Schiicking-Institut
fiir Internationales Recht) berufen, auf den #ltesten Lehrstuhl fiir Vélker-
recht in Deutschland. Hohepunkt seines Offentlichen Wirkens war seine
Tiatigkeit am Stéindigen Internationalen Gerichtshof (StIGH) in Den Haag,
wo er von 1931 bis zu seinem Tode als Richter titig und an wichtigen Ent-
scheidungen beteiligt war. Seine beibehaltene Kieler Professur wurde ihm
als einem der ersten Akademiker schon am 30. Januar 1933 entzogen.

2. Grundziige der Vélkerrechtslehre Schiickings

In einer kleinen Schrift iiber ,,Die wichtigste Aufgabe des Viélkerrechts*
(1912) hat Schiicking seine Grundidee der Schaffung und Sicherung des
Weltfriedens durch ein ,,Weltrecht” dargelegt. Die wichtigsten Grundziige
lassen sich folgendermafien umreiflen: Im Unterschied zum Interna-
tionalismus der sozialistischen Arbeiterbewegung plidiert Schiicking fiir
den Bestand der Nationalstaaten als Teil einer umfassenden internationalen
Rechtsordnung. Das gegenwiirtige anarchische System souveriner Staaten
muss dabei kontinuierlich in ein neues volkerrechtliches System iiberfiihrt
werden. Dem kommt iiberdies die Interessenlage aller, denen an einer
freien Entwicklung der Weltwirtschaft gelegen ist, entgegen. Eine wichtige
Etappe auf dem Weg zu einem ,,Weltrecht™ ist fiir Schiicking die Schieds-
gerichtsbarkeit, wie sie die Haager Konferenz schon 1899 eingerichtet hat,
und diese Institution muss in der Weise entwickelt werden, dass das Haager
Gericht nicht mehr nur aufgrund einer Anrufung der Konfliktparteien,
sondern aus eigener Zustdndigkeit aktiv werden kann. In einem ersten
Schritt, so Schiicking, miissen der Haager Judikatur unpolitische Streitig-
keiten verbindlich zugewiesen werden, und sodann miissen die relevanten
Rechtsmaterien auf alle Sachverhalte ausgedehnt werden, die ,die Ehre,
Unabhéngigkeit und Lebensinteressen der Staaten nicht beriihren® (6). Das
wére zwar noch nicht ein wirklicher Durchbruch zu einem ,,Weltrecht®,
aber doch eine Errungenschaft, an die selbst die Pazifisten noch vor
wenigen Jahren nicht einmal gedacht hitten.
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Wegweisend ist auch Schiickings Gedanke, dass die Haager Gerichtsbar-
keit auch ,.dem Schutze des Privatmannes dienstbar gemacht* werden soll
(6). Zwar denkt er in erster Linie an den Schutz geschéftlicher Interessen,
denn ein Menschenrechtskatalog war damals nicht in Sicht, aber die Grund-
idee eines Individualrechtsschutzes durch internationale Gerichte war
seiner Zeit weit voraus. Die sukzessive Kodifikation des internationalen
Privatrechts, so Schiicking, muss kiinftig einer entsprechenden interna-
tionalen Instanz iibertragen werden. Ferner plidiert er dafiir, dass die
Haager Konferenzen periodisch fortzusetzen und weitere internationale
juristische Institutionen zu schaffen sind — ,,die bisher anarchische Staaten-
gesellschaft beginnt sich in eine organisierte zu verwandeln® (9). Schiicking
sieht zugleich, dass dies jedoch im Kern keine juristische, sondern eine
politische Aufgabe ist, die letztlich auf einen ,,Weltstaatenbund* zulaufen
muss. Dabei ist dessen rechtliche Ausgestaltung das eine, seine politische
Fundierung in einer Entwicklung der ,internationalen Solidaritit der
Interessen* das andere (12). Ganz idhnlich wie Kant betont er die Not-
wendigkeit, Rechtsstaatlichkeit und Volkerrechtsordnung parallel zu ent-
wickeln und zu sichern: ,,Aber wie wir die natiirliche Freiheit des Indi-
viduums dadurch am besten schiitzen, dass wir uns innerhalb des Staates
unter die Herrschaft des Rechtes stellen, so kann das nationale Leben der
Kulturvélker erst dann zur schonsten Bliite gebracht werden, wenn auch
zwischen den Staaten der Rechtsfrieden moglichst gesichert ist. Pro patria
per orbis concordiam® (11).

3. Androhung und Anfvendung von Gewalt?

Schiicking war Volkerrechtler und Pazifist. Wenn ich recht sehe, machte
er sich niemals eine Illusion dariiber, dass das Recht notfalls unter An-
drohung und Einsatz von Gewalt verteidigt werden muss. Dass er den
Machtstaatsgedanken ablehnte, entsprechend die deutschen Kriegsziele fiir
einen Annexionsfrieden verwarf, dass er zugleich wichtige Elemente des
Versailler Vertragswerkes zuriickweisen musste, weil sie der Machtsteige-
rung der Sieger und nicht einer gemeinsamen Rechtsordnung dienten —
dies alles passt widerspruchsfrei zusammen. Wie aber steht Schiicking zu
Sanktionen und dem Einsatz militdrischer Gewalt?

In dem groBen Kommentarwerk zur Volkerbundsatzung diskutieren
Wehberg und Schiicking eingehend die Frage der ,,Rechtsnatur des Volker-
bundes*. Sie sind der Auffassung, dass der Viélkerbund eine ,,Gemeinschaft
zur gesamten Hand" darstelle. Damit beziehen sie sich einerseits auf Georg
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Jellineks ,,Allgemeine Staatslehre, andererseits auf die Untersuchungen
Otto v. Gierkes zur Geschichte der Genossenschaftsidee; sie wollen damit
den Gedanken untermauern, dass der Volkerbund einerseits kein Staat iiber
allen Staaten sein soll (also eine Art Superstaat), andererseits es aber ein
die Mitgliedsstaaten bindendes gemeinsames Recht geben muss. Die
Autoren sprechen von einer ,,Sondersphiire” des Rechtes der Einzelstaaten,
der ,,Gemeinsphiire des Bundes (109ff). (Das klingt wie eine Vor-Erinne-
rung an die Diskussion um die besondere staats- und volkerrechtliche
Identitéit der heutigen EU.) Aus der niheren Zuordnung von Sonder- und
Gemeinsphire ergibt sich dann ein gestuftes System der Kompetenzen des
Vélkerbundes nach innen und nach aufen.

Als Staatenbund soll der Vélkerbund danach ein Rechtssubjekt des Vol-
kerrechts sein (115). In dieser Eigenschaft soll er in den Genuss diplo-
matischer Privilegien kommen, dufere Souverinititsrechte ausiiben sowie
Vertréige und Biindnisse schlieBen konnen. In diesem Zusammenhang
erortern die Kommentatoren ausdriicklich die Frage eines .,ius belli ac
pacis™ des Volkerbundes. Sie kommen zu dem zweifachen Ergebnis, dass
der Vélkerbund einerseits bei VerstoBen gegen die Artt. 12, 13 und 15 der
Satzung ein Exekutionsrecht gegeniiber den entsprechenden Mitglieds-
staaten hat (denn diese haben ja durch ihren Beitritt diese Regeln
anerkannt, und Kant hitte fiir diesen Fall betont: volenti non fit iniuria),
und dass er dariiber hinaus nach Art. 11 auch das Recht hat, selbst Krieg zu
erkldaren, .,und zwar sowohl in dem Falle, daB einer der Gliedstaaten
unmittelbar bedroht ist, als wenn der Krieg etwa zwischen zwei dem
Volkerbunde fern stehenden Miichten drohte (118). Der Vélkerbund, so
die Pazifisten Schiicking und Wehberg, muss entschlossen sein, ,.zur Auf-
rechterhaltung des Rechtsfriedens dem oder den beteiligten Staaten den
Krieg anzusagen™ (118f). Damit nehmen die Autoren im Grunde die Auf-
gabe und Systematik von Kap. VII der Charta der Vereinten Nationen (UN)
von 1945 vorweg.

I11. Vislkerrecht und Uberwindung des Krieges: Jost Delbriick
1. Zur Person

Ob Jost Delbriick sich selbst je als Pazifisten bezeichnet hat oder be-
zeichnen wiirde, weiB ich nicht. Zweifellos steht aber in seinem
volkerrechtlichen Gesamtwerk die Frage nach dem Frieden im Zentrum.
Seit 1976 leitet er als Nachfolger seines Lehrers Eberhard Menzel das
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Institut fiir Staatsrecht, Volkerrecht und Allgemeine Staatslehre an der
Christian-Albrecht-Universitit Kiel, welches 1995 in ,,Walther-Schiicking-
Institut fiir Internationales Recht” umbenannt wurde und auf diese Weise
ein priigendes Erbe und eine bleibende Verpflichtung zum Ausdruck bringt.
Delbriick wurde 1964 mit einer Arbeit zur Struktur der UN promoviert?
und habilitierte sich 1971 mit einer Untersuchung iiber ,,Die Rassenfrage
als Problem des Volkerrechts und nationaler Rechtsordnungen®. 1973 bis
1976 war er Herausgeber der ,,Friedens-Warte* und trug zur Renaissance
der Zeitschrift bei. Seitdem er als Stipendiat 1959/60 an der Indiana Uni-
versity in Bloomington weilte, hat er insbesondere mit US-amerikanischen
Volkerrechtlern intensiven Austausch gepflegt und regelmiBig in Bloo-
mington Lehrverpflichtungen wahrgenommen. Gemeinsam mit Riidiger
Wolfrum hat er das von Georg Dahm begriindete groBe Volkerrechtslehr-
buch weitergefiihrt. 1985-1990 war er Mitglied des StIGH in Den Haag
und wurde erneut im Mirz 2004 fiir weitere fiinf Jahre gewiihlt.

Keineswegs selbstverstindlich ist in diesem Zusammenhang, dass Del-
briick sich wiederholt fiir friedensethische Anfragen und Aufgaben der
evangelischen Kirchen in Deutschland zur Verfiigung stellte. Er war
mehrere Jahre Mitglied der Kammer der EKD fiir offentliche Verant-
wortung, Vorsitzender der deutschen Arbeitsgruppe der CCIA (Commis-
sion of the Churches on International Affairs) des Okumenischen Rates der
Kirchen, Mitglied des Kuratoriums der FEST (Forschungsstitte der Evan-
gelischen Studiengemeinschaft) und ist Autor einer Reihe von Beitriigen
zur Friedensethik. 1984 erschien eine von ihm herausgegebene umfassende
Dokumentation von ,,Friedensdokumenten aus fiinf Jahrhunderten®. Del-
briick hat also, in einem gewissen Unterschied zu Schiicking, ausdriicklich
die volkerrechtliche Argumentation um eine friedens- bzw. rechtsethische
Dimension erginzt.

2. Grundziige der vilkerrechtlichen Position Delbriicks

1996 erschien eine Sammlung von Aufsiitzen Delbriicks mit dem Titel
..Die Konstitution des Friedens als Rechtsordnung®. Der Titel und die Glie--
derung des Buches sind programmatisch und stehen, wie leicht zu sehen
ist, in der Kontinuitéit der zentralen Anliegen Schiickings. Natiirlich ist
heute der Bezugsrahmen der Arbeiten Delbriicks ein anderer als seinerzeit
bei den Juristen der Vélkerbundszeit: Einerseits ist dieser Rahmen nach
1945 durch die Charta und das System der UN bestimmt, andererseits
stehen die Menschenrechte im Zentrum des materialen Rechtsverstind-

221



nisses. Letztere haben im &lteren Pazifismus und bei Schiicking noch keine
vergleichbare Funktion haben kénnen. Neu ist auch, dass das zugrunde
liegende Friedensverstindnis nicht mehr ausschlieflich oder in erster Linie
durch die Uberwindung des Krieges bestimmt ist, sondern dass in erster
Linie die positivierten Menschenrechtsnormen die universalen Grundlagen
politischer Legitimitit und einer Friedensordnung nach Rechtsprinzipien
bilden (sollen). SchlieBlich betont Delbriick stirker, als ich dies bei Schii-
cking gefunden habe, den Gedanken der friedlichen Gestaltung des sozia-
len Wandels im internationalen System, zeichnet also die Aufgaben des
Volkerrechts gleichsam in ein Verstindnis globaler Dynamiken ein.

In den letzten Jahren hat Delbriick eine Reihe von Arbeiten zu den
aktuellen Fragen der Friedenssicherung veroffentlicht, die im Zusammen-
hang mit den Golfkriegen, den Biirgerkriegen auf dem Balkan und zuletzt
der US-Intervention im Irak stehen. Man muss aber noch weiter zurtick-
gehen, wenn man das spezifische Profil beschreiben will. So hat Delbriick
in den Zeiten der Ost-West-System-Konkurrenz Arbeiten iiber ,,Volker-
recht und Kriegsverhiitung® veroffentlicht, zur Strategie und ,,Theorie* der
nuklearen Abschreckung gearbeitet und die Arbeiten.der Konferenz fiir
Sicherheit und Zusammenarbeit in Europa unterstiitzend analysiert. Diese
Beitrdge lassen sich durchgehend so charakterisieren, dass Delbriick unter
den Bedingungen des ,.Kalten Krieges* darum bemiiht war, die Chancen
und Bedingungen einer iibergreifenden Volkerrechtsordnung auch unter
der Voraussetzung eines scheinbar uniiberwindbaren politischen Antago-
nismus freizulegen. Insofern scheint er mir letztlich der Uberzeugung
Kants anzuhidngen, dass das Problem der Verfassungsgebung — volker-
rechtlich: einer UN-Friedensordnung — selbst fiir ein Volk von Teufeln auf-
losbar sein muss — wenn sie nur Verstand haben.

3. Gewaltverbot und Rechtsdurchsetzungsmacht der Vereinten Nationen

Im Jubildumsband 2000 der Edition Suhrkamp erschien von Delbriick
ein wichtiger Beitrag iiber ,,Wirksameres Volkerrecht oder neues ,Welt-
innenrecht’?* mit dem Untertitel ,,Perspektiven der Rechtsentwicklung in
einem sich wandelnden internationalen System*.'® Darin werden die Ent-
wicklung des Gewaltverbots, besonders nach dem Ende des Ost-West-Kon-
fliktes, analysiert sowie die Intensivierung des Menschenrechts- und Um-
weltschutzes beschrieben, bevor im letzten- Abschnitt das Problem der
,.Rechtsdurchsetzungsmacht im internationalen System® behandelt wird.
Damit markiert Delbriick das gegenwirtige Schliisselproblem sowohl einer
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Reform der UN als auch des US-amerikanischen Unilateralismus. Einer-
seits hilt Delbriick selbstverstdndlich am umfassenden Gewaltverbot der
UN-Charta fest, im Sinne der Garantie von staatlicher Souverinitit und des
Interventionsverbots. Auf der anderen Seite betont er, wie dies auch schon
Schiicking getan hatte, die Notwendigkeit, die staatliche Souverinitit nach
Maligabe unverzichtbarer Volkerrechts-Standards zu begrenzen. Unter
diesen Voraussetzungen spitzt Delbriick die aktuellen Herausforderungen
auf folgende Problemstellung zu:

.-Die Frage ist, ob die Staatengemeinschaft unter Beachtung des Rechts der Satzung der
VN in ihren Bemiihungen um eine Friedensordnung unter der ,rule of law* mit den damit
verbundenen Defiziten an effektiver Rechtsdurchsetzung leben muss oder ob sich in der
gegenwiirtigen Volkerrechtsentwicklung Ansiitze ausmachen lassen, die die geschilderten
Defizite in der Rechtsdurchsetzung wenn nicht vollig beseitigen, so doch nachhaltig min-
dern, ohne den Weg in die unilaterale Rechtsdurchsetzung freizumachen, wie sie unter dem
klassischen Volkerrecht bestand, jedoch mit einer Volkerrechtsordnung, die sich vom
Paradigma des Friedens her versteht, nicht mehr vereinbar ist* (502).

Delbriick kommt dann vor allem im Blick auf die Anforderungen an den
Menschenrechtsschutz zu dem Ergebnis, dass militiirische ZwangsmaB-
nahmen unter bestimmten einschrinkenden Bedingungen dann zulissig
sein miissen, wenn die entsprechenden Organe der UN entweder selbst
oder in Beauftragung regionaler Sicherheitsinstitutionen militirische
ZwangsmaBnahmen beschlieBen. In Ubereinstimmung mit der UN-Charta
geht Delbriick von einem ,,Sanktionsmonopol*“ der UN aus. Dies kann
unter derzeitigen Bedingungen freilich lediglich ein Gewaltlegitimations-
monopol darstellen, aber (noch) kein faktisches, wirksames Sanktions-
monopol. Angesichts der Gefahren von Unilateralismus und/oder Veto-
Blockaden im UN-Sicherheitsrat empfiehlt er, die Rechtsdurchsetzungs-
autoritdt regionalen Einrichtungen fallweise und mit Erméchtigung durch
die UN zu iibertragen. In jedem Fall kann es nur darum gehen, das Grund-
prinzip ,,vergemeinschafteter Verantwortung fiir die Wahrung und Durch-
setzung elementarer, mit Erga-omnes-Wirkung ausgestatteter Volker-
rechtsnormen® zu allgemein anerkannter Geltung zu bringen (508). Genau
dies ist nach Delbriick die Aufgabe der heutigen Vélkerrechtswissenschaft:
wdas neue Weltinnenrecht als Rechtsordnung einer globalen Weligesell-
schaft niher zu bestimmen und in seinem Verhiltnis zu dem auf lange Zeit
gewiss noch weiter bestehenden modernen Valkerrecht konzeptuell zu
fassen® (512).

Androhung und Anwendung militirischer Gewalt im Rahmen eines
,»Weltinnenrechts* sind dann nicht mehr Ausdruck und Folge staatlicher
Souverinitit, sondern Konsequenz der ,,Gemeinsphire* (Schiicking) einer
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Vilkergemeinschaft, die sich die Rechtsform eines Bundes mit Gewalt-
legitimations- und Sanktionsmonopol gibt. Dies wiirde gleichzeitig einen
tiefgreifenden Funktionswandel des Militdrs in Richtung auf eine interna-
tionale Rechtsdurchsetzungsinstanz ergeben. Dieser Funktionswandel
kann aber mit einstweilen hochst unsicherer Aussicht auf Erfolg nur unter
zwei notwendigen Bedingungen angestrebt und erreicht werden: Dass ers-
tens auch die sog. GroBmiéchte sich dieser Rechtsordnung einordnen, und
dass zweitens die militirischen Riistungen in eine Form und eine Grifen-
ordnung gebracht werden, welche dieser Aufgabenstellung entsprechen,
sie nicht behindern oder ihre Losung gar jederzeit verunmoglichen konnen.

Diese Bedingungen sind indes lediglich notwendig, aber noch bei
weitem nicht hinreichend, denn hinzukommen miissen jene historischen
Erfahrungen, moralischen Uberzeugungen und politischen Absichten, die
zur Durchsetzung des Friedens als Rechtsordnung unabdingbar sind. Ohne
jenes Bewusstsein der Notwendigkeit eines umfassenden Gewaltver-
zichtes, welches die Pazifisten aller Linder vertreten, wird ein ,,Weltinnen-
recht™ schwerlich jemals Gestalt annehmen.
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okumente und Berichte

. Halbzeit der
Dekade zur Uberwindung von Gewalt 2001-2010:
It Kirchen fiir Frieden und Verséhnung

Das vorliegende ORK-Hintergrunddokument dient der Information und Weiter-
arbeit zur Dekade zur Uberwindung von Gewalt. Es wirft Fragen auf, die eine
Zwischenbewertung erlauben sollen, und macht Vorschlige zu der Richtung, die in
den kommenden fiinf Jahren eingeschlagen werden kénnte, damit die Bemiihungen
um eine Uberwindung der Gewalt iiber die Dekade hinausgehen.

Seit der Eroffnung der Dekade zur Uberwindung von Gewalt im Februar 2001 in
Berlin sind fiinf Jahre vergangen. Die Vollversammlung in Porto Alegre findet also
zur Halbzeit der Dekade statt und bietet eine willkommene Gelegenheit, Erfahrun-
gen auszutauschen, eine Zwischenbilanz zu ziehen und die Leitlinien fiir den zwei-
ten Fiinfjahreszeitraum neu zu bestimmen.

L

Es ist ermutigend, dass der Impuls der Dekade in einer stetig wachsenden Zahl
von Kirchen und Regionen aufgenommen wurde. Die Praxis des jihrlich wech-
selnden thematischen und geographischen Schwerpunktes im Zusammenhang mit
den Herausforderungen, vor denen die Kirchen in bestimmten Konfliktgebieten
stehen, und mit threm Zeugnis fiir den Frieden hat dazu beigetragen, Biindnisse der
okumenischen Solidaritit auf dem Weg zu Frieden und Verséhnung zu schmieden.

In der zweiten Hilfte der Dekade wird die Aufgabe darin bestehen, diese Biind-
nisse und Verbindungen zwischen Kirchen, Netzwerken und Bewegungen zu stir-
ken und effektiver zu gestalten. Der von der Dekade ermoglichte ,,6kumenische
Raum® muss gefiillt und gestaltet werden durch gegenseitige Besuche, durch die
Auswahl weiterer beispielhafter Initiativen und durch eine bewusste Schwerpunkt-
legung im Blick auf die Grundelemente des christlichen Zeugnisses fiir den Frie-
den. Damit sollen die Einheit und die gemeinsame Stimme der Kirchen gestirkt
werden. Nur auf diesem Weg kann das tibergeordnete Ziel der Dekade erreicht wer-
den, ndmlich das Streben nach Frieden und Verséhnung ..vom Rand in das Zentrum
des Lebens und des Zeugnisses der Kirchen™ zu bringen.

1L

Mit der Dekade haben die Kirchen in der Gemeinschaft des Okumenischen Ra-
tes einen Kurs eingeschlagen, der Ausdauer und Hartnickigkeit erfordert. Die
Ziele, Gewalt zu iiberwinden und eine Friedenskultur aufzubauen, implizieren
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geistliche, theologische und praktische Herausforderungen fiir die Kirchen, die sie

in ihrem Wesenskern als Kirche beriihren.

Bei der Eroffnung der Dekade wurden folgende Ziele formuliert:

— sich umfassend mit dem breiten Spektrum von direkter wie auch struktureller
.Gewalr zu Hause, in Gemeinschaften und auf internationaler Ebene auseinan-
dersetzen und aus vor Ort und in den Regionen vorgenommenen Analysen der
Gewalt und der Moglichkeiten ihrer Uberwindung lernen;

— die Kirchen auffordern, Geist, Logik und Praxis der Gewalt zu iiberwinden, auf
jede theologische Rechtfertigung von Gewalt zu verzichten und erneut die Spi-
ritualitit von Vershnung und aktiver Gewaltlosigkeit zu bekriftigen;

— ein neues Verstindnis von Sicherheit schaffen, das auf Zusammenarbeit und Ge-
meinschaft anstatt auf Herrschaft und Konkurrenz beruht;

— von der Spiritualitit Andersgldaubiger und ihren Maoglichkeiten, Frieden zu
schaffen, lernen, mit Gemeinschaften Andersgldubiger bei der Suche nach Frie-
den zusammenzuarbeiten, und die Kirchen auffordern, sich mit dem Missbrauch
religioser und ethnischer Identitit in pluralistischen Gesellschaften auseinander-
zusetzen;

— gegen die zunehmende Militarisierung unserer Welt und insbesondere gegen die
Verbreitung von Kleinwaffen und leichten Waffen zu protestieren.

Was lésst sich im Riickblick auf die ersten fiinf Jahre der Dekade als Zwischen-
bilanz feststellen?

1.

1. Es ist ermutigend, dass viele Gemeinden, Initiativen und christliche Friedens-
dienste in der ersten Hilfte der Dekade damit begonnen haben, eine ganze Reihe
von Basisprojekten zu entwickeln, um den unterschiedlichen Formen von Gewal,
die wir heute in Familien, an Schulen, auf Straflen und in zivilen Konflikten erle-
ben, zu begegnen. Angesichts eben dieser Vielfalt an Projekten ist es jedoch not-
wendig, dafiir zu sorgen, dass in den Kirchen Riume und Menschen zur Verfiigung
stehen, die Verantwortung fiir die Koordination, Netzwerkarbeit, Beratung und
Verbesserung solcher Bemiihungen {ibernehmen und zum Austausch von Erfah-
rungen anregen. In zahlreichen Kirchen sind ermutigende Schritte in dieser Rich-
tung unternommen worden. Solche Aktionen sind umso wichtiger, als nur auf diese
Weise die unterschiedlichen Projekte gewaltfreien Handelns Relevanz in der Ge-
sellschaft erlangen konnen.

Parallel zur Dekade zur Uberwindung von Gewalt findet die UN-Dekade fiir eine
Kultur des Friedens und der Gewaltlosigkeit fiir die Kinder der Welt (2001-2010)
statt. Im Kontext der von der Weltgesundheitsorganisation durchgefiihrten Analyse
der globalen Gewalt wird Gewaltpridvention als Prioritdt fiir die 6ffentliche Ge-
sundheit angesehen (Vollversammlung der WHO, Resolution WHA 49.25). Die
Allianz fiir Gewaltprivention bietet den Kirchen gleichermafen Chancen wie Auf-
gaben, in Zusammenarbeit mit Regierungen und Nichtregierungsorganisationen als
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verstiindnis- und verantwortungsvolle Mitglieder der Zivilgesellschaft zu handeln.
Diese Zusammenarbeit muss weiter ausgebaut werden.

Gleichzeitig ist festzustellen, dass manche Kirchen in ihrem Leben und ihrer
Praxis bislang wenig Raum fiir gewaltlose Denk- und Handlungsweisen geschaf-
fen haben. In diesen Fillen ist wenig getan worden, um Mittel und Strukturen fiir
Aktivititen im Rahmen der Dekade bereitzustellen, und auch eine verantwortliche
Begleitung und Koordination solcher Aktivititen ist zumeist nicht erfolgt. Als
Folge daraus ist die Dekade in manchen Regionen kaum bekannt, besonders bei
anderen gesellschaftlichen Kriften, die sich selbst fiir die Gewaltprivention ein-
setzen; ihre gesellschaftliche und politische Wirkung ist daher sehr begrenzt. Da
die Dekade eine 6kumenische Initiative der Gemeinschaft der Kirchen weltweit ist,
werden Mitglieder dieser Gemeinschaft, die in Versohnungsprozessen engagiert
sind, ihre Uberzeugungen und ihre Energie mit denen teilen miissen, die noch nicht
auf den starken und klaren Aufruf reagiert haben: Frieden zu 5chaffen ohne Gewalt
ist eine christliche Kerntugend und ein Gebot der Botschaft des Evangeliums.

2. Die Debatte iiber das ganze Spektrum von Gewalt hat begonnen. Natiirlich
steht die Analyse der unterschiedlichen Erfahrungen von Gewalt im Zentrum der
kritischen Aufmerksamkeit. Es fillt auf, dass individuelle und interpersonelle Ge-
walt mit 80% der weltweiten Todesfille durch physische Gewalt iiberwiegen. In
der zweiten Hilfte der Dekade sollte der Schwerpunkt bewusster auf die Suche
nach konkreten und realistischen Mitteln, ,,Geist, Logik und Ausiibung von Gewalt
zu iiberwinden®, verlagert werden.

Es ldsst sich jedoch nicht iibersehen, dass die erste Hilfte der Dekade von bru-
talen Akten des internationalen Terrorismus und den Reaktionen darauf iiberschat-
tet wurde, insbesondere in Form der Militirinterventionen in Afghanistan und im
Irak. Selten zuvor haben sich Geist, Logik und Ausiibung der Gewalt so offen ge-
zeigt. Die Herausforderung fiir die Kirchen besteht darin, auf jegliche theologische
und ethische Rechtfertigung von Gewalt zu verzichten; dies erfordert eine geist-
liche Unterscheidungsfahigkeit, die aus einer Spiritualitiit der aktiven Gewaltlosig-
keit schopft. Hier bediirfen die Kirchen gegenseitiger Unterstiitzung und Ermuti-
gung. Die Bemiihungen der Kirchen im Kontext der Dekade sollten noch ent-
schiedener von einer griindlichen ethisch-theologischen Reflexion und einem Ein-
treten fir gewaltfreie Konfliktpravention, fiir zivile Formen des Konfliktmanage-
ments und der Friedenssicherung sowie fiir einen ,.gerechten Frieden® geprigt sein.

3. Die Sorge um Sicherheit ist zum beherrschenden Motiv fiir individuelle wie
auch fiir gesellschaftliche und politische Entscheidungen geworden. Traditionelle
Ansiitze, die auf dem Konzept der ,nationalen Sicherheit* und ihrer Verteidigung
mit militdrischen Mitteln basieren, scheinen erneut die Oberhand zu gewinnen und
driingen die Erkenntnis, dass das Hauptziel Sicherheit fiir die Menschen und nicht
nur fiir den Staat sein sollte, hdufig in den Hintergrund. ,,Menschliche Sicherheit*
setzt gerechte gemeinschaftliche Beziehungen und die Achtung der Menschen-
rechte voraus. Im Licht der jiingsten Erkenntnisse zur physischen Gewalt verdient
der Begriff der menschlichen Sicherheit, verstanden als Sicherheit zu Hause und in
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der Gemeinschaft, mehr Aufmerksamkeit und muss starker in der Bildungsarbeit
beriicksichtigt werden. Gleichzeitig wird Sicherheit zunehmend durch die Auswir-
kungen der wirtschaftlichen Globalisierung bedroht. Daher sind die Bemiihungen
um eine ,alternative Globalisierung im Dienst von Menschen und Erde* als ent-
scheidender Beitrag zur Fortsetzung der Dekade anzusehen.

4. Alle religivse Gemeinschaften und Traditionen sind mit der Erwartung und der
Aufgabe konfrontiert, Wege zum Frieden und zur Uberwindung von Gewalt auf-
zuzeigen. Haufig wird religitse Zugehorigkeit in Verbindung mit ethnischer Iden-
titédt zur Legitimierung und Mobilisierung in Situationen gewaltsamer Machtkon-
flikte benutzt. Aus diesem Grund ist der interreligiose Dialog iiber die verdeckten
Verbindungen zwischen Religion und Gewalt einer der Schwerpunkte der Dekade
geworden. Dies gilt insbesondere fiir den Dialog zwischen Christen und Muslimen.
Natiirlich ,.ist der interreligiose Dialog seinem Wesen nach kein Instrument zur
Problemldsung in akuten Krisensituationen®. Dennoch kann das durch geduldigen
Dialog und praktische Kooperation zum gemeinsamen Wohl aufgebaute Vertrauen
»in Zeiten des Konflikts verhindern, dass die Religion als Waffe benutzt wird*
(Okumenische Erwdgungen zum Dialog und zu den Beziehungen mit Menschen an-
derer Religionen, ORK, Genf 2003, Nr. 28, S. 13).

5. Die massive Verstdrkung der SicherheitsmaBinahmen im Kontext des so ge-
nannten ,,Kampfes gegen den Terror* haben zu einer deutlichen Verbreitung von
Waffen und insgesamt zu einer wachsenden Militarisierung der Welt gefiihrt, die
eine Phase der tatsichlichen Abriistung in allen Waffenkategorien, von Antiperso-
nenminen bis hin zu Atomwaffen, abgelost hat. In ihren Aktivitdten wihrend der
zweiten Hilfte der Dekade sollten die Kirchen den aus dieser Situation entstehen-
den Problemen mehr Aufmerksamkeit schenken. Auch wenn die Kirchen die ethi-
sche Anforderung, die sich aus der Verantwortung fiir den Schutz derer ergeben,
die sich nicht selbst schiitzen konnen, allméhlich deutlicher erkennen, so weisen
sie doch ganz besonders darauf hin, dass der internationale Terrorismus nicht mit
militdrischen Mitteln, d.h. durch Krieg, besiegt werden kann; im Gegenteil, er wird
dadurch noch verstirkt und angeheizt. Gleichzeitig ldsst sich feststellen, dass im-
mer mehr Menschen der Gewalt zum Opfer fallen in zivilen und lokalen Konflik-
ten, die mit leichten und Kleinwaffen gefiihrt werden. Dies bleibt eine grofie
Herausforderung fiir die Kirchen insgesamt.

1V,

Langfristig wird die Dekade zur Uberwindung von Gewalt daran gemessen wer-
den, ob sie zu einem veriinderten Bewusstsein und zu tieferen Erkenntnissen iiber
die theologischen, ethischen und geistlichen Grundlagen des christlichen Engage-
ments fiir den Frieden gefiihrt hat. In der ersten Hilfte der Dekade kam der Ge-
waltfrage die hochste Aufmerksamkeit zu. In den verbleibenden fiinf Jahren soll-
ten die Versohnungsarbeit und der Aufbau einer Friedenskultur in den Mittelpunkt
riicken. Dies sollte mit einer kritischen Uberpriifung und Weiterentwicklung der
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Diskussion iiber die Ethik des Friedens in der okumenischen Bewegung verbunden
werden.

1. In letzter Zeit taucht immer haufiger der Begriff des ,,gerechten Friedens™ in
der okumenischen Diskussion auf, besonders im Gegensatz zur Doktrin des ,.ge-
rechten Krieges™. Allerdings ist bislang noch keine iiberzeugende Begriindung
oder handlungsorientierte Konkretisierung entwickelt worden. Die Erkenntnis der
biblischen Weisheit, dass Gerechtigkeit und Friede untrennbar miteinander ver-
bunden sind (Ps 85), ist schon immer Teil der 6kumenischen Grundiiberzeugungen
gewesen. Das Interesse sollte sich daher darauf richten, wie die Strukturen der Un-
gerechtigkeit, die immer neue Gewaltkonflikte hervorbringen, iiberwunden werden
konnen. Welche Minimalanforderungen im Hinblick auf menschliche Sicherheit
und Achtung der Menschenrechte und Menschenwiirde sind zu erfiillen, damit man
von Frieden sprechen kann? Die Achtung der Menschenwiirde und die aktive For-
derung des Gemeinwohls sind Gebote des Evangeliums Jesu Christi; d.h. die Men-
schen, Ménner und Frauen, sind nach dem Bilde Gottes geschaffen und gerecht
durch seine Gnade. Daher sollten Menschenrechte als die grundlegenden Elemente
einer Praxis der Gewaltprivention und der Gestaltung eines gerechten Friedens
herausgestellt werden. Daneben gehort das Bestreben, eine verbindliche Rechts-
staatlichkeit auf nationaler wie internationaler Ebene herzustellen und zu entwi-
ckeln, zu den Voraussetzungen fiir einen gerechten Frieden. Doch miissen wir auch
das Verstindnis der Gerechtigkeit kritisch iiberpriifen und es weiterentwickeln zu
einer ,wiederherstellenden” oder ,.transformativen* Gerechtigkeit mit dem Ziel,
funktionierende und gerechte Beziehungen in Gemeinschaft aufzubauen.

2. Der aktive Kampf gegen ,,Geist, Logik und Ausiibung von Gewalt™ sollte zu-
nichst darauf gerichtet sein, konkrete Mittel und Wege fiir die friedliche und ge-
waltlose Konfliktlosung zu entwickeln und anzuwenden. Wer sich bei dieser Suche
im Kontext der Dekade engagiert, sollte sich bewusst sein, dass dies im Kern ein
moralischer und geistlicher Kampf ist, in dem die Religionsgemeinschaften die
Fiihrung iibernehmen miissen. Sie miissen mit einer kritischen Neubewertung ihres
eigenen Beitrags zur Entwicklung einer Gewaltkultur beginnen und ihre geist-
lichen Ressourcen stirken, die dazu beitragen konnen, die destruktive Energie der
Gewalt in eine konstruktive Kraft des Lebens umzuwandeln. Die Praxis der Ge-
waltlosigkeit muss in einer Spiritualitit verwurzelt sein, die sich der eigenen Ver-
wundbarkeit bewusst ist und gleichzeitig der Versuchung widersteht, in der Men-
talitit von Téter und Opfer stecken zu bleiben; eine Spiritualitit, die die Macht-
losen ermutigt und erméchtigt, sich denen, die ihre Macht missbrauchen, zu wider-
setzen; eine Spiritualitit, die auf die aktive Gegenwart der Macht Gottes in
menschlichen Konflikten vertraut und daher den scheinbaren Mangel an Alternati-
ven in Situationen der Gewalt iiberwindet.

3. Im Kontext der zahlreichen ,,Wahrheitskommissionen® ist die enge Beziehung
zwischen Versohnung und der Aufdeckung der Wahrheit iiber die Prozesse und
Strukturen von Gewalt in den Blickwinkel der Aufmerksamkeit geriickt. Der Ver-
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such Siidafrikas, sich mit der langen Gewaltgeschichte unter dem Apartheidregime
auseinanderzusetzen, hat gezeigt, dass es keinen Weg gibt, der direkt von der Auf-
deckung der Wahrheit zu Versthnung und Vergebung fiihrt. Das Evangelium ist
eine Botschaft der bedingungslosen Liebe, und Verséhnung ist ein Prozess, der die
Friichte der Liebe in sich trigt, wie Jesus Christus gezeigt hat. Dennoch miissen
der Einsatz fiir Wahrheit und der Widerstand gegen ihre Verzerrung als wichtige
Reaktion auf bestehende Gewaltsituationen angesehen werden. Die gewaltsamsten
Konflikte werden durch verzerrte gegenseitige Wahrnehmungen geniihrt. Sie leben
von der Projektion von Feindbildern, hinter denen die konkreten Menschen und
ihre Lebenssituation verschwinden. Und doch ist eine Konfliktlésung oder auch
nur ein Versohnungsprozess ohne die Beteiligung der Betroffenen unmdglich. Un-
ter allen Organisationen in der Gesellschaft sind die Kirchen diejenigen, die am
besten mit der wahren Situation der Menschen vertraut sind, da ihre Interpretation
der Realitit im Lichte des Evangeliums unabhingig von allen politischen, ethni-
schen und nationalen Interessen ist und dadurch den Blick auf eine verséhnte Ge-
meinschaft in Gerechtigkeit 6ffnet. Die Dekade sollte die Bereitschaft und den Mut
der Kirchen stirken, ,.in Wahrheit zu leben” — auch wenn sie dadurch in Opposi-
tion zur herrschenden politischen Macht geraten — und so Wege zur Verschnung zu
erdffnen.

4. Diese Grundiiberzeugungen sollten in der zweiten Hilfte der Dekade in prak-
tische Mafinahmen umgesetzt werden. In der gesamten Dekade sollten die Kirchen
kontinuierlich dazu ermutigt werden, sich in ihrem Zeugnis und ihrem Dienst noch
bewusster dafiir zu 6ffnen, ,.Botschafter der Versohnung™ (2 Kor 5) zu sein. Dies
bedeutet auch, dass sie Projekten, die im Zusammenhang mit der Dekade stehen
und die von Menschen an der Basis initiiert worden sind, verantwortliche Beglei-
tung und Unterstiitzung geben sollten; dies umfasst auch, wo immer notwendig,
eine Koordinierung, eine Beratung sowie die Schaffung von Méglichkeiten zur
Verbesserung und zum Erfahrungsaustausch sowie finanzielle und materielle
Unterstiitzung.

AuBerdem sollten Kirchen — mehr als bislang — bereit sein, éffentlich und nach-
driicklich fiir die Interessen und Ziele der gewaltlosen Projekte im Rahmen der De-
kade einzutreten und sich an Aktionen zu beteiligen, die diesen Interessen und Zie-
len dienen. Insbesondere sollten sie aktiv alle Bemiihungen unterstiitzen, die den
Aufbau von Strukturen, Instrumenten, Programmen und Gemeinschaften eines ge-
waltlosen, zivilen Konfliktmanagements zum Ziel haben. In ihren Bildungs- und
offentlichen Informationsprogrammen sollten sie ein ziviles und gewaltfreies
Sicherheitsverstindnis férdern und sie sollten in der Ausiibung ihrer 6ffentlichen
Verantwortung sowie im Dialog mit politischen Partnern die wachsende Militari-
sierung der internationalen Politik und die Weiterverbreitung von Kleinwaffen ver-
urteilen. Jeder Versuch, Gewalt und Angst als legitime politische Instrumente ein-
zusetzen, ist abzulehnen.

5. Seit ihren frithesten Anféngen ist die 6kumenische Bewegung eine Bewegung
fiir Frieden und Versohnung. Die 6kumenische Gemeinschaft der Kirchen ist ein
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kraftvoller Ausdruck der Uberzeugung, dass die Gemeinschaft aller Heiligen, die
ein Geschenk Gottes und in Gottes dreieinigem Leben verwurzelt ist, die Kultur
der Feindschaft und Ausgrenzung, die unweigerlich zu Teufelskreisen der Gewalt
fiihrt, tiberwinden kann. Sie ist selbst zu einem Sinnbild fiir die Moglichkeiten
eines versbhnten Miteinanders unter Anerkennung der nach wie vor bestehenden
Unterschiede geworden. Wenn sich diese Gemeinschaft fiir eine Versohnung aller
auf der ganzen Welt unter Gewalt leidenden Menschen einsetzt und aktive, ge-
waltlose Wege der Konfliktlésung anbietet, kann sie in der Tat zu einem glaub-
wiirdigen Zeugnis der Hoffnung, die in uns wohnt, werden: einer Kultur des Frie-
dens und der Versohnung fiir die gesamte Schopfung.

. Nichts zeichnet einen Christen so sehr aus als dies: Friedensstifter zu sein.
(Basilius der Grole)

Selbstverpflichtung

Von den Delegierten der Vollversammlung des ORK in Porto Alegre gemeinsam
gesprochener Text wihrend der Plenarversammlung zur Dekade zur Uberwindung
von Gewalt.

Zusammen mit der 6kumenischen Gemeinschaft
verpflichten wir uns, an einer Kultur der Gewaltlosigkeit zu arbeiten
und Gewalt zu iiberwinden

Gemeinsam sind wir getragen von der Vision einer Kirche,

dem Volk Gottes auf seinem gemeinsamen Weg,

die alle Trennungen nach Rasse, Geschlecht, Alter und Kultur herausfordert
und nach Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung trachtet.
Kinder, Frauen und Minner haben genug Gewalt erlitten.

Wir glauben an eine andere Welt der Versohnung durch Gottes Gnade.

Gott, du bist der Gott des Lebens.
Verwandle uns in der Tiefe unseres Herzens,
in Menschen, durch die dein Friede

in die Welt getragen wird.
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Botschaft
der 9. Vollversammlung des Okumenischen Rates der
Kirchen in Porto Alegre

]\ . In deiner Gnade, Gott, verwandle die Welt*

Eine-Einladung-zum-Gebet

Schwestern und Briider, wir griiBen Euch in Christus. Als Vertreterinnen und
Vertreter der Kirchen aus allen Teilen der Welt sind wir hier in Porto Alegre, Bra-
silien, versammelt, im ersten Jahrzehnt des dritten Jahrtausends und zur ersten
Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kirchen in Lateinamerika. Wir
sind eingeladen, hier teilzunehmen am festa da vida, am Fest des Lebens. Wir be-
ten, denken tiber die Heilige Schrift nach, setzen uns auseinander, freuen uns mit-
einander — in Einheit und Vielfalt und bemiihen uns darum, im Geist des Konsen-
ses aufmerksam aufeinander zu horen.

Hier und heute, im Februar 2006, héren wir von den Teilnehmenden der Voll-
versammlung, dass in ihren Heimatldndern und -regionen téglich neu Schreie laut
werden — die Schreie der Opfer von Katastrophen, gewaltsamen Konflikten, Unter-
driickung und Leid. Gleichzeitig schenkt uns Gott jedoch die Kraft und Vollmacht,
die Verwandlung im personlichen Leben, in Kirchen, Gesellschaften und der Welt
insgesamt zu bezeugen.

Die Berichte und Entscheidungen der Vollversammlung tibermitteln den Kirchen
und der Welt konkrete Anfragen und Aufforderungen zu handeln. Zu nennen sind
hier die Suche nach der christlichen Einheit, der Aufruf zur Neuverpflichtung in
der Mitte der Dekade zur Uberwindung von Gewalt (2001-2010), das Erkennen
der prophetischen und programmatischen Mittel, um wirtschaftliche Gerechtigkeit
weltweit zu erreichen, der interreligitse Dialog, die umfassende Beteiligung aller
Frauen und Minner aller Generationen sowie gemeinsame Erkldrungen zu offent-
lichen Angelegenheiten, die sich an die Kirchen und die Welt richten.

Thema dieser Neunten Vollversammlung ist ein Gebet, ,,In deiner Gnade, Gott,
verwandle die Welt. Im Gebet werden unsere Herzen verwandelt und so legen wir
unsere Botschaft als ein Gebet vor:

Gott der Gnade,

im gemeinsamen Gebet wenden wir uns dir zu, denn du bist es, der uns eint:

du bist der eine Gott — Vater, Sohn und Heiliger Geist —, an den wir glauben,

du allein gibst uns die Fihigkeit, Gutes zu tun,

im Namen Christi sendest du uns {iber den gesamten Erdkreis aus in Mission und
Dienst.

Wir bekennen vor dir und vor allen Menschen:

Wir sind unwiirdige Diener.

Wir misshandeln und missbrauchen die Schépfung.
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Wir verletzen einander durch die iiberall bestehenden Spaltungen.

Wir unterlassen es hdufig, entschlossen gegen Umweltzerstorung, Armut,
Rassismus, Kastentum, Krieg und Voélkermord vorzugehen.

Wir sind nicht nur Opfer von Gewalt, sondern auch Titer.

So sind wir unzureichend gewesen als Jiinger Jesu Christi, der in seiner
Menschwerdung gekommen ist, uns zu retten und uns das Lieben zu lehren.
Vergib uns, Gott, und lehre uns, einander zu vergeben.

In deiner Gnade, Gott, verwandle die Well.

Gott, hore das Schreien der ganzen Schopfung,

die Schreie des Wassers, der Luft, der Erde und alles Lebendigen,

die Schreie der Ausgebeuteten, der Ausgegrenzten, der Missbrauchten und der
Opfer,

die Schreie derer, die enteignet und zum Verstummen gebracht wurden, deren
Menschsein missachtet wurde,

die Schreie derer, die unter Krankheit leiden, unter Krieg

und unter den Verbrechen der Hochmiitigen, die der Wahrheit zu entrinnen
suchen,

die die Erinnerung verdrehen und die Moglichkeit der Versohnung leugnen.
.Gott, leite alle, die an Machtpositionen stehen, zu ethisch verantwortlichen Ent-
scheidungen.

In deiner Gnade, Gott, verwandle die Welt.

Wir danken dir fiir deinen Segen und die Zeichen der Hoffnung, die schon jetzt
in der Welt gegenwirtig sind:

in Menschen aller Altersgruppen und in denen, die uns im Glauben vorangegan-
gen sind; :

in Bewegungen, die sich fiir die Uberwindung von Gewalt in all ihren Ausdrucks-
formen einsetzen, nicht nur fiir ein Jahrzehnt, sondern fiir immer;

in dem tiefen und offenen Dialog, der in unseren Kirchen und mit Menschen an-
deren Glaubens eingesetzt hat in dem Bemiihen, einander zu verstehen und zu
respektieren;

in all jenen, die sich gemeinsam — in auflergewohnlichen Situationen oder im All-
tag — fiir Gerechtigkeit und Frieden einsetzen.

Wir danken dir fiir die gute Nachricht Jesu Christi und die Zusicherung der Auf-
erstehung.

In deiner Gnade, Gott, verwandle die Welt.

Gott, durch die Macht deines Heiligen Geistes, der uns leitet,
lass” unsere Gebete niemals leere Worte sein,
sondern eine tief empfundene Antwort auf dein lebendiges Wort
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im gewaltfreien und zielgerichteten Handeln fiir positive Verédnderungen,

in mutigen, eindeutigen, konkreten Taten der Solidaritét, der Befreiung, der Hei-
lung und des Mitgefiihls,

wenn wir bereitwillig die gute Nachricht Jesu Christi teilen.

Offne unsere Herzen fiir die Liebe und die Erkenntnis, dass alle Menschen nach
deinem Bild geschaffen sind,

fiir die Bewahrung der Schopfung und die Bejahung des Lebens in all seiner
wunderbaren Vielfalt,

Verwandle uns, so dass wir uns in deinen Dienst stellen als Partnerinnen und
Partner in der Verwandlung,

die nach der vollen, sichtbaren Einheit der einen Kirche Jesu Chnsn streben,

die allen und allem die Nichsten sind,

withrend wir in tiefer Sehnsucht die volle Offenbarung deiner Herrschaft

in einem neuen Himmel und einer neuen Erde erwarten.

In deiner Gnade, Gott, verwandle die Welt. Im Namen des Vaters, des Sohn und des
Heiligen Geistes; Amen.
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Stellungnahme der Landessynode 2006 der
Evangelischen Kirche im Rheinland zu Fragen
der Europiischen Sicherheitsstrategie (ESS) und zur
Regelung der Europiischen Sicherheitspolitik im
EU-Verfassungsvertrag

»Frieden zu wahren, zu fordern und zu erneuern ist das Gebot, dem jede politi-
sche Verantwortung zu folgen hat. Diesem Friedensgebot sind alle politischen Auf-
gaben zugeordnet. In der Zielrichtung christlicher Ethik liegt nur der Frieden, nicht
der Krieg™ (Friedensdenkschrift der EKD, 1981 wiederholt in ,,Schritte auf dem
Weg des Friedens™ 1993 und ,,Friedensethik in der Bewihrung™ 2001).

Die Landessynode der Evangelischen Kirche im Rheinland bittet die Evangeli-
sche Kirche in Deutschland, sich bei der Bundesregierung und den Organen der
Europiischen Union im weiteren Prozess der Behandlung des Textes des Verfas-
sungsvertrags sowie bei der Umsetzung in die politische Praxis nachdriicklich fiir
einen Vorrang der nicht-militarischen Mittel und Instrumente in der Verfassung der
EU zu verwenden.

Im Einzelnen geht es hier um folgende Maflnahmen:

1. Einfiihrung und Anerkennung der Zivilen Konfliktbearbeitung (prevention of
violent conflicts) als ausdriickliches Instrument der Gemeinsamen Auflen- und
Sicherheitspolitik (GASP),

2. Verstirkung einer transparenten Parlamentsbeteiligung auf nationaler wie euro-
piischer Ebene bei den Entscheidungen und der Kontrolle der GASP und der
Gemeinsamen Sicherheits- und Verteidigungspolitik (GSVP),

3. integrierte Krisenpriavention und Krisenmanagement mit dem Schwerpunkt
nicht-militdrischer Aktions- und Reaktionsmoglichkeiten,

4. allgemeine Forderung und Anwendung (mainstreaming) der Mechanismen
nicht-militdrischer Konfliktbearbeitung auf allen einschldgigen Feldern der Po-
litik,

5. Stiarkung der Rolle von und Intensivierung der Zusammenarbeit mit Nichtregie-
rungsorganisationen bei der lingerfristigen Krisenpravention und dazu Bereit-
stellung von wachsenden Budgetmitteln fiir kurz- und lingerfristige Krisenpri-
vention der EU und der Nichtregierungsorganisationen.

Begriindung:

Die Landessynode unterstiitzt die Betonung des ,,Friedens™ im EU-Verfassungs-
vertrag als vorrangig zu forderndes Ziel; sie begriifit die Anerkennung der Ver-
bindlichkeit des Volkerrechts (Art. I-3). Auch die stirkere parlamentarische Ein-
bindung gegeniiber dem bisherigen Rechtszustand wird gewiirdigt. Dass erstmals
in einer Verfassung zivile Mittel zur Friedenssicherung, zur Konfliktverhiitung
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oder zur Konfliktnachsorge einbezogen werden (Art. 1-41 Abs. 1; Art. T11-309
Abs. 1), ist besonders zu begriifien.

Allerdings enthilt der EU-Verfassungsvertrag — im Lichte der Europdischen Si-
cherheitsstrategie (ESS, ,,Ein sicheres Europa in einer besseren Welt* vom 12. De-
zember 2003) und weiterer sicherheitspolitischer EU-Beschliisse — keine ange-
messenen Konkretionen zur zivilen Konfliktbearbeitung im Bereich der Friedens-
und Sicherheitspolitik.

Im Einzelnen dazﬁ:

EU-Sicherheitspolitik
I. EU-Verfassungsvertrag
. Entstehung ...

2. Hauptlinien der Gemeinsamen Aufien- und Sicherheitspolitik (GASP)

In Art. I-3 (Vertrag iiber eine Fassung in Europa, 2004) wird als Ziel der EU ge-
nannt, den Frieden zu fordern. ,,(4) In ihren Beziehungen zur iibrigen Welt schiitzt
und fordert die Union ihre Werte und Interessen. Sie leistet einen Beitrag zu Frie-
den, Sicherheit, (...) sowie zur strikten Einhaltung und Weiterentwicklung des Vol-
kerrechts, insbesondere zur Wahrung der Grundsiitze der Charta der Vereinten Na-
tionen.*

Bei den Regelungen der Zustindigkeiten der Union nimmt die Gemeinsame Au-
fBen- und Sicherheitspolitik (GASP) eine wichtige Rolle ein. Thr zentraler Bestand-
teil ist die Gemeinsame Sicherheits- und Verteidigungspolitik (GSVP). Konzeptio-
nell wichtig ist hier die beabsichtige Struktur, Sicherheits- und Verteidigungspoli-
tik zu einem integralen Bestandteil der AuBenpolitik zu machen und damit im Zu-
stindigkeitsbereich eines ,,Aulenministers der EU* anzusiedeln.

Eines der groBen Ziele der Europiischen Verfassung besteht darin, eine zuneh-
mende Kohérenz des auBenpolitischen Handelns der Mitgliedsstaaten herzustellen.
Zwar konnen die Mitgliedsstaaten auch weiterhin ihre AuBenpolitik selbst gestal-
ten; sie verpflichten sich aber, sich in Fragen von allgemeiner Bedeutung mit der
EU abzustimmen (Art. I-40). Die Gemeinsame Sicherheits- und Verteidigungspoli-
tik (Art.I-41) ,umfasst die schrittweise Festlegung einer gemeinsamen Verteidi-
gungspolitik der Union®. Sie sichert ,,der Union eine auf zivile und militirische
Mittel gestiitzte Fihigkeit zu Operationen. Auf diese kann die Union bei Missio-
nen auBerhalb der Union zur Friedenssicherung, Konfliktverhiitung und Stirkung
der internationalen Sicherheit in Ubereinstimmung mit den Grundsitzen der
Charta der Vereinten Nationen zuriickgreifen.” (Art.I-41 Abs. 1) Die Mitglieds-
- staaten verpflichten sich, ,ihre militirischen Fihigkeiten schrittweise zu verbes-
sern. Es wird eine Agentur fiir die Bereiche Entwicklung der Verteidigungsfihig-
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keiten, Forschung, Beschaffung und Riistung (Européische Verteidigungsagentur)
eingerichtet* (Art. [-41 Abs. 3).

Regelungen zur GSVP enthilt auch der Abschnitt iiber die Politikbereiche der
Union: Die vorgesehenen Missionen im Rahmen der Gemeinsamen Sicherheits-
und Verteidigungspolitik ,,umfassen gemeinsame Abriistungsmafinahmen, humani-
tare Aufgaben und Rettungseinsitze, Aufgaben der militdrischen Beratung und
Unterstiitzung, Aufgaben der Konfliktverhiitung und der Erhaltung des Friedens
sowie Kampfeinsidtze im Rahmen der Krisenbewiltigung einschlieBlich Frieden
schaffender Mafinahmen und Operationen zur Stabilisierung der Lage nach Kon-
flikten. Mit allen diesen Missionen kann zur Bekdmpfung des Terrorismus beige-
tragen werden® (Art. IT1-309).

Die zentrale Rolle des Europdischen Rates der Staats- und Regierungschefs liegt
darin, dass sie die strategischen Interessen der EU festlegen und — bei Einstim-
migkeit — Grundsatzentscheidungen in der Gemeinsamen AuBen- und Sicherheits-
politik treffen und u. a. Militareinsitze beschlieffien (Art.I-41 Abs. 4,5). Der Euro-
péische Gerichtshof hat im Bereich der Auflen- und Sicherheitspolitik ausdriicklich
keine Kompetenz (Art. I1I-376). Das EU-Parlament wird zu wichtigen Aspekten
gehort und tiber die Entwicklungen der Gemeinsamen Sicherheits- und Verteidi-
gungspolitik regelmiBig informiert und gehort. Es wird tiber ihre Entwicklung auf
dem Laufenden gehalten (Art. I-41 Abs. 8).

Zur auBenpolitische Handlungsfihigkeit der EU gehoren spezielle Missionen
einzelner Gruppen von Mitgliedsstaaten, die besondere militirische Fihigkeiten
besitzen und sich an der sogenannten ,,Standigen Strukturierten Zusammenarbeit*
im militdrischen Bereich der EU beteiligen (Art.I-41 Abs. 6, Art. IT1I-312). Die
hierzu sich ergebenden Verpflichtungen sind in dem zum Verfassungsentwurf ge-
horenden ,,23. Protokoll iiber die stdndige strukturierte Zusammenarbeit nieder-
gelegt.

Il. Europdiische Sicherheitsstrategie (ESS) ,, Ein sicheres Europa
in einer besseren Welt*

1. Entstehung

Parallel zu der Erarbeitung des Verfassungsvertrages entstand in der zweiten Jah-
reshilfte 2003 ein fiir unsere Fragestellung nach der friedens- und sicherheitspoli-
tischen Entwicklung der EU wichtiges Papier mit dem Titel ,.Ein sicheres Europa
in einer besseren Welt® (Beschluss des Europiischen Rats vom 12. Dezember
2003). Autor des Entwurfs war der EU-Auflen- und Sicherheitsbeauftragte Javier
Solana. Anlass fiir den Auftrag, einen solchen Text zu formulieren, war die Er-
fahrung der Aufspaltung der EU wihrend des Irakkriegs in die ,Koalition der
Willigen* und derjenigen, die eine Teilnahme am Irakkrieg ablehnten. In der Euro-
péischen Sicherheitsstrategie sollten europidische Antworten und Entsprechungen
zur ,,National Security Strategie™ der USA von 2002 gefunden werden. Am 12. De-
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zember 2003 wurde die Europiische Sicherheitsstrategie vom Européischen Rat
der Staats- und Regierungschefs beschlossen.

2. Hauptlinien

Die ,,neuen Bedrohungen® fiir Europas ,,Sicherheit und ... Wohlstand® werden
als Grund fiir die Entstehung der Europdischen Sicherheitsstrategie genannt:
Terrorismus, Verbreitung von Massenvernichtungswaffen, regionale Konflikte,
Scheitern von Staaten und organisierte Kriminalitit. Sicherheit heiBt damit fiir die
EU insbesondere Wahrung der Stabilitit Europas; besonders die wirtschaftliche
Stabilitit ist hier gemeint. Das Papier nennt drei Wege der Europiischen Sicher-
heitsstrategie:

— Stirkung der Sicherheit in den Nachbarregionen Europas

— Einsatz fiir eine Weltordnung auf der Grundlage eines wirksamen Multilatera-
lismus

— Abwehr alter und neuer Bedrohungen (am besten vorbeugend im Ausland)

Hierzu heif3t es: ,,Unser herkommliches Konzept der Selbstverteidigung, das bis
zum Ende des Kalten Krieges galt, ging von der Gefahr einer Invasion aus. Bei den
neuen Bedrohungen wird die erste Verteidigungslinie oftmals im Ausland liegen.*
Und etwas spiiter: ,,Daher miissen wir bereit sein, vor dem Ausbrechen einer Krise
zu handeln. Konflikten und Bedrohungen kann nicht friih genug vorgebeugt wer-
den.** Das soll erreicht werden dadurch, dass die europiischen Akteure aktiver,
kohdrenter und handlungsfihiger werden. Konkret heifit das: ,.Wir miissen eine
strategische Kultur entwickeln, die ein frithzeitiges, rasches und wenn nétig robus-
tes Eingreifen begiinstigt.”

Auch in der Europiischen Sicherheitsstrategie wird die zivile Krisenprivention
und das zivile Krisenmanagement als ein besonderer Beitrag und Fihigkeit der EU
gewiirdigt und soll weiter ausgebaut werden. Allerdings liegt auch hier wieder eine
klare Betonung auf der Konkretion fiir die militdrischen Optionen und der Ver-
pflichtung zum Ausbau der militirischen Fihigkeiten.

IIl. Bisherige sicherheitspolitische Absprachen, Planungen, Szenarien

Neben der ESS und der im EU-Verfassungsvertrag geregelten GASP sind im Be-
reich der EU-Sicherheitspolitik weitere Beschliisse seit dem Amsterdamer Vertrag
von 1997 wirksam bzw. in Umsetzung begriffen. Bereits auf dem EU-Gipfel in
Kéln 1999 wurde die Aufstellung ,,glaubwiirdiger militdrischer Kriifte® beschlos-
sen, um auf , internationale Krisen® reagieren zu kénnen. Im Vertrag von Nizza von
Dezember 2000 wurde diese Entwicklung fortgeschrieben.

Schon jetzt sind iiber 25.000 Soldaten aus der EU auf dem Balkan, in Afgha-
nistan und an anderen Stellen der Welt im Einsatz.

Die EU-Verteidigungsminister haben im Mirz 2004 mit dem so genannten
Head-Line Goal 2010* konkrete riistungspolitische Weichenstellungen verabre-
det, die im Juni 2004 von den Staats- und Regierungschefs bestitigt worden sind:
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Bis 2010 soll eine EU-Eingreiftruppe mit 60.000 Soldaten fiir weltweite und ldn-
gere Einsitze verfiigbar sein, die innerhalb von 60 Tagen einsatzbereit sein sollen.
Eine entsprechende Umstrukturierung der Bundeswehr mit notwendiger Umriis-
tung ist im Gange: Eingreiftruppen mit einer Stirke von 35.000 Soldaten sowie
Stabilisierungskréfte mit 70.000 Soldaten sind vorgesehen mit dem in den Vertei-
digungspolitischen Richtlinien bereits 2003 benannten Ziel: Um seine Interessen
und seinen internationalen Einfluss zu wahren und eine aktive Rolle in der Frie-
denssicherung zu spielen, stellt Deutschland in angemessenem Umfang Streit-
kriifte bereit, die schnell und wirksam zusammen mit den Streitkriften anderer Na-
tionen eingesetzt werden konnen. :

AuBerdem werden 7 bis 8 so genannte ,,Battle Groups* zu je 1.500 Soldaten auf-
gestellt, die innerhalb von 5 bis 30 Tagen einsatzbereit sein sollen.

Im November 2004 haben die EU-Verteidigungsminister die beschleunigte Auf-
stellung der Battle Groups beschlossen. In diesem und im nidchsten Jahr sollen
schon Einsiitze moglich sein, so der niederldndische Verteidigungsminister. Einer
der ersten Gefechtsverbidnde wird malgeblich von Deutschland mitgestellt. Ab
2007 sollen sogar zwei parallele Missionen méglich sein.

Die in dem Verfassungsentwurf verankerte ,.Europiische Verteidigungsagentur™
arbeitet bereits (im Herbst 2004 wurden die ersten 77 Mitarbeiter eingestellt) und
wird in den nichsten Jahren mehrere Milliarden Euro fiir Forschungs- und Ent-
wicklungszwecke von der EU zugewiesen bekommen.

Die Mittel, die fiir zivile Krisenbewiiltigung vorgesehen sind, sind sehr viel ge-
ringer (neben den Ausgaben fiir Diplomatie und Entwicklungshilfe/7Milliarden
Euro). Sie beschriinken sich auch fast ausschlieBlich auf den Wiederaufbau nach
militdrischen Einsitzen: bis 2008 sollen 8.000 Polizisten, Richter, Berater oder
Verwaltungsspezialisten zur Krisenbewiltigung eingesetzt werden.

Im Mai 2004 erschien im Pariser Institut fiir strategische Studien (ISS), bis 2001
fiir den Militdrpakt Westeuropiische Union (WEU) aktiv, das so genannte ,,Euro-
pean Defence Paper*. Die Studie war von den Regierungen der EU-Staaten in Auf-
trag gegeben worden. In diesem Papier wird eine umfassende Aufriistung der EU
befiirwortet, um auch fiir ein ,,praventives Engagement™ geriistet zu sein, da kiinf-
tige ,,regionale Kriege ... europdische Interessen tangieren* konnten, ,.indem euro-
piische Sicherheit und Wohlstand direkt bedroht werden, beispielsweise durch die
Unterbrechung der Olversorgung und/oder eine massive Erhthung der Energie-
kosten, die Storung der Handels- und Warenstrome*. Entsprechende Szenarien ge-
hen von einem Land aus, in dem ,,anti-westliche Krifte die Macht erlangt™ haben,
die ,,01 als Waffe* benutzen, und ,,westliche Interessen® angreifen. Ziel muss es
dann sein, ,,das besetzte Gebiet zu befreien und die Kontrolle iiber einige der Olin-
stallationen, Pipelines und Héfen des Landes x zu erhalten®. — Der friithere Staats-
sekretir im Bundesverteidigungsministerium, Lothar Riihl, betont als Mitverfasser
dieser Studie, dass das Thema , Priemption/Privention” in dem Dokument zwar
tberwiegend im Blick auf Kriegseinsidtze mit konventionellen Streitkriiften und
Spezialkriften behandelt werden. Aber auch die franzosischen und britischen Nu-
klearstreitkrifte seien nicht ausgeschlossen; oder wie es in der Studie heif3t: ,,Wir
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haben uns nicht gescheut auch Szenarien zu prisentieren, in denen die nationalen
Nuklearstreitkrifte explizit oder implizit mit einbezogen werden.”

Solange der EU-Verfassungsvertrag nicht ratifiziert ist, gilt der EU-Vertrag in
der Fassung des Vertrags von Nizza (in Kraft seit 1. Februar 2003). Art. 27 b EU-
Vertrag in der Fassung von Nizza nimmt von der verstirkten Zusammenarbeit im
Bereich der GASP gerade die ,,Fragen mit militdrischen oder verteidigungspoliti-
schen Beziigen™ noch ausdriicklich aus. ...

Bewertung:

Friedensethische Einschétzungen zur Europdischen Sicherheits- und
Verteidigungspolitik

Unter der Maligabe des ,Friedensgebots™ (s.0.) als oberstem Malistab einer
christlichen Friedensethik sind mehrere Elemente des EU-Verfassungsvertrages
wichtig und zu begriifien:

— Die Betonung des .Friedens” als vorrangiges Ziel und das Bekenntnis zum
Schutz der Menschenrechte sowie zur strikten Einhaltung und Weiterentwick-
lung des Volkerrechts, insbesondere zur Wahrung der Grundsiitze der Vereinten
Nationen (Art. -3 Abs. 1 und 4).

— Der Zwang zur Einstimmigkeit in wichtigen s:cherheuspohnschen Fragen
(Art,1-41 Abs. 4).

— Eine stiirkere parlamentarische Einbindung gegentiber dem jetzigen Rechtszu-
stand.

— Die erstmalige Einbeziehung ziviler Mittel zur Friedenssicherung, Konfliktver-
hiitung oder Konfliktnachsorge in einem Verfassungstext (Art. 1-41 Abs. 1;
Art. T11-309 Abs. 1).

L. Kritik der vorrangig militirischen Optionen

Allerdings zieht sich sowohl durch den EU-Verfassungstext, als auch durch das
EU-Sicherheitsstrategie-Papier wie ein roter Faden, dass nur im Bereich der mili-
tirischen Aktionsmoglichkeiten und der dazu notigen Ausriistung konkrete Ziele
und Verbindlichkeiten formuliert werden. Dies wird durch die deutlichen militdr-
politischen Entscheidungen und in Umsetzung befindlichen Planungen unterstri-
chen, die alle einem letztlich nur militdrisch gefassten Sicherheitsverstindnis
Rechnung tragen.

Auch die MaBgabe, dass moglichst priventiv, zudem in Drittlindern militirische
Operationen (sprich: Kriege, kriegerische Einsitze ...) durchgefiihrt werden sollen,
zeigt ein vorrangig militidrisch fixiertes und damit irrationales Sicherheitsverstind-
nis, das den Analysen gegenwirtiger Konfliktfelder, auch innerhalb der ESS, und
den dazu nétigen Losungsansitzen widerspricht und sich so dem Verdacht einsei-
tiger Interessendurchsetzung aussetzt ... Mit dem Ziel einer global einsatzfihigen
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Militdrstreitmacht ist zudem die Gefahr des Widerspruchs zum Deutschen Grund-
gesetz angelegt, das in Artikel 26 Angriffskriege ausdriicklich ausschlieft.

,Frieden zu wahren, zu fordern und zu erneuern® — in der Skumenischen Per-
spektive des Vorrangs fiir zivile und gewaltfreie Losungsansiitze (Basel 1989) —
widerspricht diametral einem solchen vorrangig militdrisch verstandenen und kon-
kretisierten Sicherheitsverstiandnis, mit dem die EU als , globaler Akteur* (ESS) ih-
ren Part der Verantwortung fiir die globale Sicherheit iibernehmen will.

Die Einrichtung einer ,,Europiischen Verteidigungsagentur bereits im Jahre
2004 und die in der EU-Verfassung vorgesehene Verpflichtung der Mitgliedsstaa-
ten, ,.ihre militdrischen Fihigkeiten schrittweise zu verbessern* enthiilt sicherlich
nicht dem Wortsinn nach eine Verpflichtung zur Aufriistung; sicherlich geht es
auch um AbstoBung veralteter militdrischer Gerite, um Harmonisierung der mili-
tarischen Beschaffungspraxis; aber es geht eben auch um eine auBerordentliche,
Milliarden von Euros verschlingende Umstrukturierung und damit auch Umriis-
tung der europdischen militdrischen Kapazititen, um die Entwicklung und ,,Stér-
kung der industriellen und technologischen Basis des Verteidigungssektors, um
Forschung auf dem Gebiet der Verteidigungstechnologie zu unterstiitzen und ge-
meinsame Forschungsaktivititen... zu koordinieren und zu planen‘ (Art, 111-311
Abs. 1 d), e)). Dieses riesige Vorhaben — gewiss . fiir einen gezielteren Einsatz der
Verteidigungsausgaben® (Art. ITI-311 Abs. 1 e)) — kann durchaus angesichts der
Dimension im Vergleich zu dem Einsatz fiir zivile Mittel der Sicherheits- und Ver-
teidigungspolitik, sowie angesichts der dafiir verbrauchten Ressourcen als Aufriis-
tung bezeichnet werden.

Auch im Blick auf die Bekdmpfung des Terrorismus wird dieses — trotz Er-
kenntnis von dessen ,komplexen Ursachen” (ESS) — letztlich militdrisch zuge-
spitzte Sicherheitsverstindnis erkennbar, wenn zum Einen ,,oftmals* die ,.erste
Verteidigungslinie ... im Ausland* liegend gesehen wird. Zum Anderen wird im
EU-Verfassungsentwurf nicht wie im deutschen Grundgesetz die grundlegende
»Unterscheidung zwischen militirischem Verteidigungshandeln und ziviler Ge-
fahrenabwehr (Robbers) getroffen, sondern eine gefiihrlich iibergreifende Rolle
des Militéirs gezeichnet, wenn die Mitgliedsstaaten der EU sich auch zu ,,Kampf-
einsitzen als Unterstiitzung fiir Drittstaaten bei der Bekiimpfung des Terrorismus
in ihrem Hoheitsgebiet” verpflichten (Art. 1I1-210, vgl. Art. I11-309). Dabei ist
schon jetzt deutlich zu sehen, wie wenig militirische Mittel zum Krieg gegen den
Terror ausrichten, wie Terror nicht nur von politischen Gruppen und Banden aus-
geht, sondern mit Hiuserzerstorungen, gezielten Tétungen, vilkerrechtswidrigen
Bombardierungen eben auch von Staaten, oder wie durch Antiterrorkrieg neue For-
men des Terrors erst evoziert werden (Irak). :

Selbst die Nennung ziviler Mittel sowohl in der ESS als auch im Verfassungs-
entwurf darf nicht dariiber hinwegtiuschen, dass diese Mittel im Sinne einer pri-
ventiven Konfliktregelung und -verhiitung weder niher benannt noch in entspre-
chende verbindliche Regelungen gefasst sind; de facto ergiinzen sie vielmehr hoch-
stens die militarischen Mittel, sind aber deren Zielen untergeordnet, konnen etwa
in Konflikten oder zum nachsorgenden Wiederaufbau einer zivilen Regierung
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herangezogen werden (ESS). Damit wird sowohl die Glaubwiirdigkeit von ziviler
Konfliktbearbeitung als auch die Rolle der EU als ehrlicher Makler aufs Spiel ge-
setzt. Obwohl die zivilmilitidrische Zusammenarbeit in Afghanistan und Irak sich
vielfach als gefihrlich fiir die Zivilisten, die Helfer und ihre Arbeit erwiesen hat,
soll dies in der Strategie nun festgeschrieben werden. Die Rahmenbedingungen fiir
eine unabhingige und zivile Entwicklungskooperation werden so verschlechtert,
denn die meisten zivilen Projekte leben vom Vertrauen ihrer Partner, dass sie sel-
ber unabhingig und neutral sind und so auch wahrgenommen werden konnen.
Viele internationale Verbiinde und auch das Diakonische Werk unserer Kirche ha-
ben davor gewarnt, dass die Instrumentalisierung ziviler Hilfe sowohl die Grund-
lage der Kooperation zerstort als auch die Helfer gefdhrdet.

Am MabBstab einer vorrangig zivilen praventiven Konfliktbearbeitung und am
Gewaltverbot in internationalen Beziehungen gemessen, miissten hier die speziel-
len Fihigkeiten der EU-Mitgliedsstaaten in den Bereichen der Diplomatie und der
Zivilen Konfliktbearbeitung viel stirker eingebracht werden. Eine europiische
Agentur fiir Abriistung und Konversion wiirde dem selbst gesetzten Ziel des Frie-
dens entsprechen, ebenso ein Amt fiir Riistungskontrolle, ein Verbot von Massen-
vernichtungswaffen, die Achtung des Krieges, ein Eintreten fiir das Recht auf
Kriegsdienstverweigerung auf europiischer Ebene wie die Ausbildung von Frie-
densfachkriiften, bessere finanzielle Ausstattung des Aktionsplans der Bundesre-
gierung ,Zivile Krisenprivention, Konfliktlosung und Friedenskonsolidierung*
(12. Mai 2004, www.auswaertiges-amt.de/ aktionsplan), die Stirkung einer unab-
hingigen Friedensforschung oder auch die Schaffung einer Instanz zur Evaluie-
rung bisheriger Finanzmittel fiir militdrische Zwecke im Blick auf die damit er-
reichten Ziele, die unbeabsichtigten Nebenwirkungen (Schiden) und welche
direkten und indirekten Kosten dadurch entstanden sind — und was mit diesen Mit-
teln hiitte bewirkt werden kénnen, wenn sie praventiv als Wirtschaftshilfe, fiir den
Einsatz von OSZE-Beobachtern, zur Unterstiitzung von gewaltfrei arbeitenden
zivilgesellschaftlichen Gruppierungen eingesetzt worden wiren (Evaluierung zivil-
militdrischer Einsitze).

II. Kritik an der nur pauschalen Verweisung auf die UN-Charta

Auch wenn immer wieder die feste Bindung der GSVP der EU, vor allem ihrer
moglichen exterritorialen Einsitze, an das Vélkerrecht, insbesondere an die Grund-
sdtze der UN-Charta betont wird, so fallt auf, dass die Bindung von Einsitzen an
ein ausdriickliches Mandat des UN-Sicherheitsrates (Art. 51 UN-Charta) an keiner
Stelle genannt wird; die Prazedenzfille Kosovo und Irak ohne entsprechendes
Mandat sind bekannt. Es spricht einiges dafiir, dass mit der nur allgemeinen Be-
zugnahme auf die Charta der UN eben doch ein unabhingiges Vorgehen moglich
bleiben soll, um ,,vor dem Ausbruch einer Krise zu handeln* (ESS).

Selbst der Hinweis, die EU sei selber nicht Mitglied der UN, deshalb miisse es
mit der Unterwerfung unter die Grundsitze der Charta sein Bewenden haben trifft
das Problem nicht, da auch ohne Mitgliedschaft sich ein politischer Verband wie
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die EU an bestimmte ausdriicklich bezeichnete Regelungen der Charta binden
kann. Im Vertrag von Nizza wird die Verschrinkung der EU mit den UN durch ihre
Mitglieder im Sicherheitsrat und deren ,,Verantwortlichkeiten auferund der Charta
der Vereinten Nationen® (Art. 19 EU-Vertrag) deutlich benannt.

Ginge es der EU wirklich um die Stirkung des internationalen Rechts in Gestalt
der UN, bréuchte sie nicht eigene Interventionskrifte aufzubauen, sondern konnte
dafiir sorgen, dass endlich die Art. 45 und 47 der Charta mit L.eben gefiillt werden,
indem die EU dem Sicherheitsrat Einheiten zur Verfiigung stellt und auf die Bil-
dung des in Art. 47 vorgesehenen Generalstabsausschusses beim Sicherheitsrat
hinarbeitet. Ebenso konnte die EU alle ihre Moglichkeiten nutzen, um die OSZE
zu einem wirksamen Instrument kollektiver Sicherheit im Sinne der UN-Charta
auszubauen. Als Regionalorganisation der UN, der alle europdischen Staaten an-
gehoren konnten, wiirde die OSZE einen Militirpakt wie die NATO oder auch eine
cigene europiische Militirmacht eriibrigen (Stirkung der friedenskonsolidieren-
den Kapazitit der UNO: Einrichtung einer Peace- Bmldmg Commission mit ent-
sprechendem Koordinierungsbiiro bei den UN).

HI. Kritik an der unzulinglichen demokratischen Kontrolle

Als weiterer kritischer Punkt im EU-Verfassungsvertrag ist die schwache Kon-
trolle der Gemeinsamen Aufien- und Sicherheitspolitik der EU durch das EU-Par-
lament und das Fehlen jeglicher Uberpriifungsmaoglichkeit durch den EU-Ge-
richtshof zu nennen. Hier besteht angesichts der fiir eine Demokratie wesentlichen
Gewaltenteilung trotz aller Verbesserungen gegeniiber der bisherigen Vertrags-
wirklichkeit noch ein deutliches Defizit. Vielfiltig sind die Positionen, die bereits
im Zwang zur Einstimmigkeit eine ausreichende Sicherung sehen; auferdem ver-
drénge hier die EU-Verfassung nicht das Deutsche Grundgesetz. ,,Deutschland darf
sich weiterhin nicht an einem Angriffskrieg beteiligen, und jeder Einsatz der
Bundeswehr im Ausland bedarf der Zustimmung des Bundestages* (Winter FR
10. Mai 05). — Dies ist wohl verfassungsrechtlich und rechtssystematisch in der Be-
ziehung zwischen GG und EU- Verfassung richtig.

Dennoch sind die Konfliktfelder im Bereich der praktischen Politik bereits er-
kennbar:

— Wie steht die Verpflichtung, die militéirischen Fihigkeiten schrittweise zu ver-
bessern, zum Recht des Bundestages, den Haushalt des Verteidigungsministeri-
ums zu kiirzen? :

— Wo wird bei Planung oder Durchfiihrung eines ,,vorbeugenden Kampfeinsatzes*
die Grenze zum durch GG verbotenen Angriffskrieg iiberschritten?

— Wie ist angesichts einer Mobilisierungszeit von nur wenigen Tagen (Battle
Groups) eine durch den Bundestag notwendige Beschlussfassung iiberhaupt
moglich?

Auf lingere Sicht konnte es hier in der Verfassungswirklichkeit zu einem Be-
deutungsverlust des Grundgesetzes kommen.
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Dass ..der gerade erzielte Konsens iiber das Mitwirkungsrecht des Bundestages
bei Auslandseinsitzen deutscher Soldaten schon wieder brickelt (Ratsch FEST)
wird auch durch den EU-Verfassungsentwurf selber gefordert, wenn im dazugeho-
rigen 23. Protokoll tiber die stindige strukturierte Zusammenarbeit den Mitglieds-
staaten nahe gelegt wird, , konkrete Malnahmen zur Stirkung der Verfiigbarkeit™
ithrer Truppen zu ergreifen; dazu sollen sie ,,gegebenenfalls ihre nationalen Be-
schlussfassungsverfahren iiberpriifen (Art. 2, ¢).

Einen ersten Schritt in dieser Richtung hat die Bundesrepublik bereits gemacht
mit dem Parlamentsbeteiligungsgesetz vom 18. Mirz 2005. Darin wird die Ent-
sendung von ,,Erkundungskommandos® sowie von einzelnen Soldaten im Rahmen
von NATO- oder EU-Einsitzen ohne Bundestagsbeteiligung ermoglicht. ,.Bei Ein-
sitzen von geringer Intensitit und Tragweite® wird die Zustimmung kiinftig ,.in
einem vereinfachten Verfahren erteilt werden®, auch wenn, wie die Verteidigungs-
politischen Richtlinien feststellen, die ,,Grenzen zwischen den unterschiedlichen
Einsatzarten ... flieBend” sind und eine ,rasche Eskalation von Konflikten, wo-
durch ein friedenserhaltender Einsatz in eine Operation mit hoherer Intensitit tiber-
geht™, nicht ausgeschlossen werden kann.

Die hier mégliche Erosion nationaler Verfassungen — ja ihrer gewollten Trans-
formation hin zum groBeren Ganzen einer friedenssichernden europiischen Ver-
fassung — macht den Ausbau der demokratischen Strukturen in der EU umso drin-
gender.

IV. Gerechter Friede als Voraussetzung fiir Sicherheit

Orientiert am Leitbild eines Gerechten Friedens sollte zugleich darauf gedréingt
werden, die Intentionen des Verfassungsvertrags, namlich Bekdmpfung der Armut,
Verminderung sozio-6konomischer Ungleichgewichte und der Schutz der natiir-
lichen Umwelt, vorrangig in verbindliche Formen politischer Praxis zu iiberfiihren.
Entsprechend den Analysen der Hauptbedrohungen der Menschheit geht es darum,
Entwicklung als die wichtigste Vorraussetzung fiir Sicherheit nun mit oberster
Prioritiitensetzung politisch umzusetzen, damit Europa als global verantwortliche
zivile Friedensmacht seinen Weg in die Zukunft dieser Welt geht.

Der vollstindige Text ist im Internet abrufbar unter
www.ekir.de/ekir/landessynode_2006_38618.asp
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,,Die Zukunft der Okumenischen Theologie
und Missionswissenschaften®

Bericht von der 17. Jahrestagung der Arbeitsgemeinschaft Okumenische
Forschung (AOF) vom 25. bis 27. November 2005 in der
Missionsakademie Hamburg

Die AOF ist eine Initiative, die sich als offenes Forum okumenisch interessierter
Theologen versteht. Thre einmal jahrlich stattfindende Tagung versammelt zum
grifiten Teil Studierende und Promovierende der Ficher Okumenik und Missions-
wissenschaften, die den zwanglosen Austausch iiber eigene Forschungsprojekte
ebenso zu schitzen wissen, wie die Moglichkeit neue Impulse und Kontakte inner-
halb ihres Forschungsbereiches zu gewinnen, fiir den angesichts schwindender
Lehrstiihle und Doktorandenzahlen der Aufbau nationaler und internationaler
Netzwerke essenziell geworden ist. Die regelmifige Publikation 6kumenischer
Studienliteratur gehort ebenso zu den Aufgaben der AOF, wie das jiingst erschie-
nene Beiheft 76 der Okumenischen Rundschau zeigt, das unter dem Titel Quo va-
dis okumenische Sozialethik? Weltgestaltung im Zeitalter der Globalisierung die
Beitrdge der 14. Jahrestagung dokumentiert.

Die 17. Tagung der AOF, die vom 25. bis 27. November 2005 in der Hamburger
Missionsakademie stattfand, war in besonderer Weise von dem Krisenbewusstsein
geprigt, welches sich infolge der eingangs geschilderten Situation eingestellt hat.
15 6kumenisch interessierte Teilnehmer aus Deutschland, der Schweiz, Frankreich
und den Niederlanden waren zusammengekommen, zu denen sich auflerdem die
Studienleiter sowie einige Stipendiaten der Missionsakademie gesellten. Man ver-
spiirte Freude iiber die erneute Moglichkeit zur wissenschaftlichen Auseinan-
dersetzung, wobei die Zukunft der AOF diesmal zugleich im Mittelpunkt vieler
Diskussionen stand. Das Tagungsthema ,,.Die Zukunft der 6kumenischen Theolo-
gie und Missionswissenschaften™ fragte nach der Zukunft dieser Forschungsrich-
tungen an den Hochschulen und war dariiber hinaus auch geeignet, das Nachden-
ken iiber die kiinftige Arbeitsweise der AOF anzuregen, deren frithere Schliissel-
stellung als Forum des 6kumenischen Nachwuchses deutscher und auslidndischer
Fakultiten durchaus nicht mehr allen Teilnehmern bewusst war. Uniibersehbar ist,
dass die geringere Zahl von Doktoranden in Missionswissenschaft und Okumenik
strukturelle Verdnderungen erfordert, die dennoch nicht auf Kosten der Qualitit
von Forschungsprojekten gehen diirfen.

Ungeachtet der strukturellen Debatte innerhalb der AOF wird seit geraumer Zeit
eine generelle Anfrage an die 6kumenische Wissenschaft beziiglich ihres Platzes
im theologischen Ficherkanon gestellt. Diesem Thema widmete sich die Hauptre-
ferentin Professorin Ulrike Link-Wieczorek (Universitiit Oldenburg) in ihrem Im-
pulsreferat am Freitagabend unter dem Titel: ,,Vergangenheit und Zukunft der
Okumene an den Universititen. Als langjihriges Mitglied der AOF war sie in der
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Lage, sowohl deren Bedeutung in der Vergangenheit darzustellen als auch Per-
spektiven ihres Fortbestehens zu entwickeln.

Aus Sicht der Referentin hat sich die AOF einer allgemeinen Tendenz des ORK
folgend verstarkt missionstheologischen bzw. interkulturell-theologischen Frage-
stellungen im Dialog der Religionen zugewandt und den klassischen Problemfel-
dern der ,kleinen®, d.h. interkonfessionellen Okumene weniger Aufmerksamkeit
gewidmet. Dies geschah nicht zuletzt aufgrund des Uberdrusses, den manche ihrer
Mitglieder gegentiber der konfessionellen Selbstbezogenheit ihrer eigenen Fakul-
titen empfanden. Schwierigkeiten tun sich jedoch auf, so Frau Link-Wieczorek,
wenn die Zielstellungen des interreligiosen Dialogs ohne nihere Bestimmung auf
die interkonfessionelle Okumene iibertragen werden. Und es scheint u.a. gerade
dieser Schritt dafiir verantwortlich zu sein, dass das Leiden an der Trennung der
Kirchen abgenommen hat.

Denn im interreligiosen Dialog kommt es darauf an, einander in gegenseitigem
Inklusivismus zu begegnen, wobei sich gegenseitiges Verstehen damit begniigt, im
Anderen eigene Verhaltensmuster wieder zu erkennen und ,.Familienihnlich-
keiten als Bestandteil eines prinzipiellen Fremdheitsverhéltnisses zu begreifen,
wobei die Moglichkeit gegenseitiger Impulsgaben nicht ausgeschlossen wird. An
dieser Stelle scheint, wie Professorin Link-Wieczorek darlegte, das Leiden an der
religitsen Vielfalt zur Freude an ihr umzuschlagen. Ein solches Muster begegnet
auch in jenen Ansétzen einer ,,Differenz-Okumene®, welche die Verwurzelung im
Denkhorizont der eigenen konfessionellen Position zur Voraussetzung fiir die inter-
konfessionelle Verstindigung machen. Dem liegt freilich die Meinung zu Grunde,
dass christlicher Glaube tiberhaupt nur in konfessionellen Ausprigungen erfahrbar
sei. Zwischen den Bedingungen von christlicher Okumene und interreligiosem Di-
alog muss jedoch in der hermeneutischen Diskussion genauer differenziert werden.
Von der Feststellung ausgehend, dass ,,Freude an Unterschieden® in Okumene und
interreligiosem Dialog nur moglich ist im Bewusstsein einer der Vielfalt impliziten
Gemeinsamkeit zog die Referentin den Schluss, dass in der ,kleinen Okumene®
eine viel weiter gehende Verstandigung moglich sei. Denn hier liegt in Form der
biblischen Tradition ein gemeinsamer Begriindungszusammenhang vor, auf den
sich die Konfessionen in je unterschiedlichen Traditions- und Sprachbildungen be-
ziehen. Das Ziel einer 6kumenischen Hermeneutik wire dann darin zu sehen, dass
die Vertreter verschiedener Konfessionen ,,nicht nur wohlwollend die eigene Per-
spektive im andern wieder erkennen, sondern dass sie mit ihrer eigenen Erfahrung
aus der Bezugsarbeit sensibel sind, die konkrete Bezugsarbeit der anderen wahr-
zunehmen®. Die Entwicklung 6kumenischer Dokumente und Lehrformeln, in de-
nen festgestellt wird, welchen interkonfessionellen Differenzen Legitimitit gegen-
tiber dem gemeinsamen Begriindungszusammenhang zukommt, zeigt nur eine Art,
wie der Vielfalt konfessioneller Bezugsarbeit Rechnung getragen werden kann.
Hinzutreten muss ein neues Verstindnis fiir die Relevanz dkumenischer Fragen in
der theologischen Wissenschaft.

Zu Unrecht, so Professorin Link-Wieczoreck, beschriinke sich die Okumenik als
universitire Disziplin auf die kirchenpolitische Dialogékumene oder das Gebiet
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der Missionswissenschaften und existiere abgekoppelt von der Systematischen
Theologie. Diese Entwicklung zeige sich u.a. auch in der Abwesenheit klassischer
kontroverstheologischer Fragestellungen in den Projekten der AOF-Mitglieder und
fithre in Zeiten finanzieller Kiirzungen an den Universititen zur massiven Strei-
chung von Lehrstiihlen, deren Relevanz fiir die genuin theologische Ausbildung
nicht mehr einzuleuchten vermag. Dabei kommt der Okumene vor ihrer kirchen-
politischen, zunichst eine offenbarungsrelevante Bedeutung fiir das Verstindnis
christlicher Glaubensaussagen zu.

Denn christliche Identitit zeichnet sich wesentlich durch die Bereitschaft aus,
die eigenen lebensweltlichen Grenzen zu iiberschreiten und zu relativieren. Dabei
lasst sich theologische Wahrheit nicht in ihrem Begriindungszusammenhang iso-
lieren, sondern kann nur als Bezugsgeschehen erkannt werden. Es stellt sich aber
die Frage, ob eine eng gefiihrte theologische Ausbildung, welche die konfessio-
nelle Standortgebundenheit hervorhebt und der Okumenik vornehmlich die Regu-
lierung zwischenkirchlicher Beziehungen zuweist, tatsdchlich in der Lage ist,
christliche Identitit als radikale Selbstiiberschreitung zu vermitteln. Link-Wieczo-
rek sieht in der Vermittlung der Perspektivitit und Begrenztheit christlicher Lehr-
bildungen im Rahmen eines iiberkonfessionellen Begriindungszusammenhangs ein
entscheidendes Ziel sowohl der theologischen Ausbildung, wie auch der person-
lichen Glaubensentwicklung. Deswegen plidierte sie in Hamburg fiir die Okume-
nik als Fach, das sich nicht als ,,Kirchen-Einheits-Kunde* versteht, sondern stirker
darum bemiiht ist, Systematische Theologie in 6kumenischer Perspektive zu be-
treiben. Die Auflésung eines konfessionellen Profils ist dabei eben gerade nicht in-
tendiert, sondern vielmehr die Sensibilisierung fiir die Perspektivitiit der eigenen
Glaubensaussagen sowie fiir die Grenzen der dogmatischen Wissenschaft.

Die Ausfiihrungen, die Link-Wieczorek zur konkreten Umsetzung einer stiirke-
ren Verankerung der Okumenik im universitiren Bereich machte, trafen dann in
besonderer Weise auf das Interesse der Tagungsteilnehmer. Hier wurde die Not-
wendigkeit angesprochen, eine starkere Forderung des 6kumenischen Nachwuch-
ses seitens der AOF zu betreiben. Das kénnte dadurch geschehen, dass man zu den
jéhrlichen Tagungen mehr Studierende der Theologie einléddt, die auf diese Weise
an die postgraduale Arbeit herangefiihrt werden. Zu diesem Zweck wiire es auch
denkbar, Arbeitseinheiten so zu konzipieren, dass diese als benotbare Leistungen
innerhalb des Theologiestudiums anzurechnen wiren. Allerdings scheint der
gegenwirtige zeitliche Rahmen der Tagungen dafiir wenig geeignet. Es wurde aber
der Vorschlag gemacht, Treffen der AOF in Form einer mehrtigigen Sommer-
akademie zu gestalten, die Platz zur wissenschaftlichen Vertiefung eines Tagungs-
themas bieten wiirde. Diskutiert wurde ebenfalls iiber die Moglichkeit, Aspekte
okumenischer Forschung in das neue System der MA/BA-Studiengéinge zu integ-
rieren und dort als Priifungsstoff auszuweisen.

Aufgrund der in den letzten Jahren deutlich gesunkenen Teilnehmerzahl liegt die
Uberlegung nahe, die Arbeit der AOF stirker mit der anderer Skumenischer Gre-
mien zu verkniipfen. Link-Wieczorek berichtete in diesem Zusammenhang von
einer Initiative jiingerer deutscher Professorinnen und Professoren, die derzeit die
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Griindung eines neuen ékumenischen Arbeitskreises vorbereiten. Nach eingehen-
der Diskussion entschloss man sich, zukiinftig eine engere Kooperation mit diesem
Kreis anzustreben, wobei Link-Wieczorek dem Fortsetzungsausschuss der AOF als
Ansprechpartnerin zur Verfiigung steht. Falls sich dieser wissenschaftliche Ar-
beitskreis bis Ende des Jahres konstituiert hat, konnte es ein erstes gemeinsames
Treffen geben, welches mit der Jahrestagung der AOF zu verbinden wiire. Mehr-
fach wurde aber darauf hingewiesen, dass der offene Charakter der AOF-Treffen
als Forum fiir studentische Forschungsprojekte auch in diesem Kooperations-
modell beibehalten werden muss.

Der Vorstellung von Forschungsarbeiten aus dem Kreis der Tagungsteilnehmer
war der folgende Samstag gewidmet. Zuerst stellte Beate Bengard (Leipzig/Stras-
bourg) ihr Dissertationsprojekt vor, welches die Rezeption der ,,Leuenberger Kon-
kordie® in Frankreich untersucht und dabei in besonderer Weise auf das Verhéltnis
von Okumene und Diaspora eingeht. AnschlieBend berichtete Olga Lukdcs (Klau-
senburg) von den Fortschritten des Projekts ,,Healing of Memories™ in Ruménien,
das Vertreter von Kirchen und theologischen Hochschulen in Dialog bringt, um
praktische Schritte auf dem Weg der interkonfessionellen Verschnung zu gehen.
Riidiger Braun (Bamberg) prasentierte sein Dissertationsprojekt ,.Geschopflichkeit
und Glaubenskonstruktion in der islamischen Theologie im Horizont einer abraha-
mitischen Okumene*. Natascha Gillenberg (Hamburg) stellte den Forschungsstand
ihrer Masterarbeit vor zum Thema ,,Der Genozid in Ruanda als Identititskrise der
Kirche — Was es heif}t, (systematisch-)theologisch tiber Volkermord zu sprechen®,
die sie an der Duke University North Carolina (USA) verfolgt. Jean George Gan-
tenbein (Strasbourg) sprach iiber sein Projekt ,,Mission in Frankreich? Der Einfluss
von Godin/Daniel auf die Missionsdefinition”. Abgeschlossen wurden die Projekt-
vorstellungen durch den Vortrag von Ogoko Callistus (Nijmwegen), dessen Projekt
.Dialogue on Justification. A Model for the Churches in Nigeria?* interkulturelle
und systematisch-theologische Fragen aufwirft. Eine ausfiihrlichere Beschreibung
aller vorgestellten Projekte ist auf der Internetseite der AOF zu finden.

Friederike Schonemann und Matthidus Wassermann schieden nach zweijihriger
Tiatigkeit turnusgemilB aus dem Fortsetzungsausschuss aus. An ihrer Stelle wurden
Antje Hanselmann und Beate Bengard als neue Mitglieder gewihlt, die gemeinsam
mit Steffi Schardien und Séren Asmus in der kommenden Zeit die Arbeit der AOF
gestalten werden. Neben der Entscheidung iiber eventuelle Kooperationsmodelle
wird sich der neue Fortsetzungsausschuss fiir eine breitere Offentlichkeitsarbeit der
AOF ecinsetzen miissen, um 6kumenisch Interessierte in theologischen Fakultiten
und Verbiinden zukiinftig gezielter iiber die geplanten Aktivititen zu unterrichten.
Vorbehaltlich struktureller Verinderungen wird die nichste Tagung der AOF vom
1. bis 3. Dezember 2006 in der Missionsakademie Hamburg stattfinden. ,,Okume-
nische und Interkulturelle Hermeneutik* wurde als Thema der kommenden Tagung
bestimmt, auf der die bereits angestofiene Diskussion iiber die Zukunft der oku-
menischen Theologie gewiss eine Verlingerung erfahren wird.

Wer sich iiber die Arbeit der AOF — einschlieBlich der vorgestellten Projekte so-
wie ihrer jlingeren Publikationen — informieren mochte, kann dies auf der Inter-
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netseite www.aoef.de tun. Anmeldungen zur nichsten Jahrestagung kénnen eben-
falls tiber dieses Portal oder direkt liber die Adresse redaktion @aoef.de vorgenom-
men werden.

Beate Bengard

(Beate Bengard verfolgt ihre Promotion im Rahmen eines Co-Tutelle-Projekts
an den Theologischen Fakultéten in Leipzig und Strasbourg und ist Mitglied im
Fortsetzungsausschuss der AOF.)

Die Heilige Schrift in Theologie
und Leben der Kirche

Katholisch-freikirchliches Symposion im Johann-Adam-Mgéhler-Institut
in Paderborn

Vom 22. bis 24. Februar 2006 fand im Johann-Adam-Mghler-Institut in Pader-
born das 3. Symposion zwischen freikirchlichen und roémisch-katholischen
Theologen statt. Teilnehmer auf katholischer Seite war das Kollegium des Mohler-
Instituts fiir Okumenik und auf freikirchlicher Seite Theologinnen und Theologen
unterschiedlicher Kirchen der Vereinigung Evangelischer Freikirchen.

Schon in den Jahren zuvor hatte es zwei dhnliche Begegnungen und Gesprichs-
runden gegeben: 2002 zum Thema ,.Rechtfertigung® und 2004 zum Thema ,, Taufe
und Glaube™. Ankniipfend an diese vorausgegangenen Dialoge ging es bei dieser
Begegnung, die wie in den Jahren zuvor unter der sachkundigen Leitung von Prof.
Dr. Wolfgang Thonissen (rom.-kath.) und Bischof em. Dr. Walter Klaiber (VEF)
stand, um die ,,Heilige Schrift in Theologie und Leben der Kirche®. Neben Ver-
treterinnen und Vertretern der Evangelisch-methodistischen Kirche, des Bundes
Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden (Baptisten), der Herrnhuter Briiderge-
meine, des Bundes Freier evangelischer Gemeinden und der Gemeinschaft der Sie-
benten-Tags-Adventisten umfasste die freikirchliche Delegation bei diesem Dialog
zusitzlich eine Theologin der Arbeitsgemeinschaft Mennonitischer Gemeinden
und einen Theologen aus dem Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden.

Mit dem Thema der Tagung wurde eine Fragestellung aufgegriffen, die in beiden
vorausgegangenen Gesprichsrunden implizit immer schon ,.mitverhandelt™ wurde
und im Hintergrund gestanden hatte. Konfessionelle und kirchliche Positionen und
Divergenzen in Einzelfragen resultieren ja nicht zuletzt aus unterschiedlichen her-
meneutischen Zugingen und biblisch-theologischen Begriindungen und Interpreta-
tionen. Die Frage nach der Autoritit der Schrift und dem rechten Umgang mit ihr
stellt darum ein Schliisselthema 6kumenischer Verstindigung und Kldrung dar.
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Doch nicht nur diese Tatsache gab der Begegnung ihr besonderes Geprége. Frei-
kirchen sind von ihrem Selbstverstindnis her immer ,,Bibel-bewegte” Gemein-
schaften gewesen. Die Heilige Schrift als grundlegendes und ausreichendes Zeug-
nis vom Heil und als Richtschnur einer lebendigen Christusnachfolge wurde von
freikirchlicher Seite hiufig kritisch gegen andere Traditionen ins Feld gefiihrt. Alle
Freikirchen fiihlen sich dem reformatorischen Schriftprinzip (sola scriptura) ver-
pflichtet. Ein autoritatives Lehramt ist ihnen fremd und entspricht nicht ihrem
Schrift- und Kirchenverstdndnis. Stattdessen ist fiir sie eher eine Tradition und
Frommigkeit kennzeichnend, die von einem direkten, kontinuierlichen und eigen-
stindigen Umgang der Gldubigen mit der Bibel bestimmt ist.

In der romisch-katholischen Tradition sind demgegeniiber das Verstdndnis und
die Auslegung der biblischen Tradition stiirker eingebunden in den Strom und Zu-
sammenhang kirchlicher Verkiindigung und Lehre. Bibelverstandnis und -ausle-
gung sind mit der Bedeutung dogmatischer Lehriiberlieferungen und der Beach-
tung kirchlicher Lehrinstanzen verbunden.

Auf der Tagung wurden die unterschiedlichen Akzente und Profile beim Um-
gang mit der Schrift in den einzelnen Traditionen eingehend dargestellt. Kritisch,
aber auch selbstkritisch wurde nach den prigenden Faktoren und Beziigen der Aus-
legung und Vermittlung gefragt. Dabei kamen die Vielfalt und die Profile der ein-
zelnen freikirchlichen Traditionen (baptistisch, methodistisch, herrnhuterisch und
pfingstlich) ebenso zur Sprache wie auch die Entwicklungen in der romisch-
katholischen Dogmatik, Liturgie und Gemeindepraxis, die malgebend durch das
Dekret des 2. Vaticanums (Dei Verbum) bestimmt und nachhaltig gepriagt wurden
und zu einer neuen Betonung der Zentralstellung der Bibel und zur Hervorhebung
des dienenden Charakters kirchlicher Verkiindigung und Lehre fiihrten.

Neben den unterschiedlichen konfessionellen Linien wurde zugleich der 6kume-
nische Horizont ins Blickfeld geriickt, indem die 6kumenische Bibelbewegung mit
ihren Einfliissen und Auswirkungen sowie zentrale Weichenstellungen in den 6ku-
menischen Dialogen bedacht wurden. Dabei stellte sich die Frage, ob und inwie-
weit die sich dort abzeichnenden Konvergenzen zu einer Uberwindung klassischer
und oft klischeehafter kontroverstheologischer Entgegensetzungen (,.Kirche des
Wortes™ vs ,.Kirche der Sakramente™; ,,Schrift” vs ,, Tradition™) beitragen und fiir
eine Anniherung und Verstindigung sowie fiir eine Prizisierung verbleibender
Unterschiede und ungeloster strittiger Fragen fruchtbar gemacht werden konnen.

Als eine grundlegende Gemeinsamkeit erwies sich die fundamentale Unter-
scheidung zwischen Offenbarung und Offenbarungszeugnis, d.h. zwischen dem
ewigen Logos, der in Jesus Christus Fleisch geworden ist, und der Heiligen Schrift,
die das mit menschlichen Worten bezeugt. Die Bibel als grundlegende und maf-
gebende ,.Bezeugungs- und Vermittlungsinstanz® der Selbstoffenbarung Gottes hat
also eine Mitte, ndmlich das Evangelium von Christus als lebendiges Heilswort
Gottes. Dieses hat die Kirche in den Herausforderungen der Zeit zu bezeugen und
einladend zu verkiindigen. Zur Wahrnehmung ihres Auftrags und zum Verstehen
der Schrift bleibt sie dabei auf die Verheiung und das erschlieBende Wirken des
Geistes angewiesen.
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- Dokumente und Berichte

Die Existenz der Kirche Christi griindet und lebt in einem bleibenden Horen auf
die Schrift. Dieses Horen hat seinen unverwechselbaren Ort in der Gemeinschaft
des Glaubens wie auch in dem Bemiihen um ein sachgemiifles Verstehen, das die
geschichtliche Gestalt der biblischen Tradition ernst nimmt und den Gebrauch exe-
getischer Methoden einbezieht. Fiir ein besseres und unverstellteres Verstehen des
biblischen Zeugnisses sind, so waren sich alle Teilnehmer einig, die Bedingungen
und Priagungen des Horens wahrzunehmen und bewusst zu machen, um ein ge-
schlossenes Deutungssystem (,,circulus vitiosus®) und eine affirmative Bibelexe-
gese zu vermeiden bzw. zu durchbrechen. Tradition, Erfahrung und Vernunft bil-
den dafiir zentrale und sich gegenseitig ergidnzende Bezugspunkte und wichtige
Instrumente eines verantwortlichen Erschliefungs- und Auslegungsvorgangs.

Unterschiede zeigten sich in der hermeneutischen Gewichtung dieser einzelnen
Komponenten. Insbesondere blieb die Stellung und Wertung der Tradition und ih-
rer Autoritit fiir den notwendigen Prozess der Auslegung der Bibel offen. Aber
auch die korrigierende Funktion und gegenseitige Zuordnung von individueller
Schrifterkenntnis, theologisch-wissenschaftlicher Einsicht und kirchlicher Lehre
sowie das Verhiltnis von Distanz und Identifikation fiir den Vorgang der Exegese
gehorten zu den offen und ungeklirten Fragen.

Trotz der vorhandenen Divergenzen wurden angesichts eines wachsenden Riick-
gangs an geistlichem Grundwissen die Bedeutung und die Verpflichtung einer ge-
meinsamen bibelmissionarischen Verantwortung und Gemeindepraxis unterstri-
chen. Die Verschiedenheiten in Gottesdienst und Spiritualitit, die sich u.a in einer
unterschiedlichen Betonung und Wechselbeziehung von Bibel und Sakrament zei-
gen, sollten dafiir nicht als ein Hemmnis, sondern als gegenseitige Anregung und
Bereicherung betrachtet und damit Teil einer tibergreifenden 6kumenischen Lern-
bewegung werden.

Wie schon die vorausgegangenen Symposien so sollen auch die Beitriige dieser
Tagung dokumentiert und in einer freikirchlich-katholischen Verlagskooperation
veroffentlicht und damit einer breiten Diskussion und Rezeption zuginglich ge-
macht werden. Fiir das Jahr 2008 ist eine Fortsetzung des Dialogs geplant. Dann
soll es um das formlich in der Luft liegende Thema ,,Kirche® gehen. Das verspricht
ein nicht weniger anregendes und interessantes Gesprich zu werden.

Die freikirchlich-katholischen Begegnungen entwickeln sich damit immer mehr
zu einem beachtenswerten Mosaikstein der dkumenischen Dialoglandschaft in
Deutschland und, was nicht weniger wichtig ist, zu einem positiven Gegenbeweis
vielfach beklagter 6kumenischer Langeweile und Stagnation.

Klaus Peter Vof3

(Dr. Klaus Peter Vof3 ist Pastor des Bundes Freier evangelischer Gemeinden und
freikirchlicher Referent in der Okumenischen Centrale der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen in Deutschland.)
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Gestern — heute — morgen

Zur ersten Etappe der Dritten Euro-
pdischen Okumenischen Versammlung,
die vom Rat der katholischen Euro-
péischen Bischofskonferenzen (CCEE)
sowie der Konferenz Europiischer
Kirchen (KEK) getragen wird, ver-
sammelten sich vom 24.-27. Januar
150 Delegierte in Rom. Die Dritte
Europidische Okumenische Versamm-
lung besteht nicht aus einer Einzel-
veranstaltung, sondern soll einen Pro-
zess in vier Etappen darstellen. Die
einzelnen Stationen sollen eine ,sym-
bolische Wallfahrt* zur Wiederent-
deckung der christlichen Wurzeln
Europas sein. Nach Rom ist eine wei-
tere Versammlung vom 15.—18. Februar
2007 in Wittenberg geplant.

Vom 25. Januar bis 2. Februar fand
am Sitz des Katholikos-Patriarchen in
Etschmiadzin bei Jerewan das dritte
okumenische Dialogtreffen zwischen der
raomisch-katholischen Kirche und den
orientalisch-orthodoxen Kirchen statt.

Die Kirchenfachmesse ,,ecclesia“ (erst-
malig 1996) présentierte vom 8.—11. Feb-
ruar Produkte und Dienstleistungen rund
um Kirche und Gemeinde. Erstmals be-
teiligten sich das Erzbistum Ko&ln und der
Katholikentag an der Messe sowie die
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kir-
chen in Deutschland.

Mit einem Aufruf zu mehr Dialog
zwischen den Religionen ist am 23. Feb-
ruar in Porto Alegre (Brasilien) die
9. Vollversammlung des Okumenischen
Rates der Kirchen (ORK) zu Ende
gegangen. Christen miissten gewaltfrei
zur Losung von Konflikten beitragen,
hiel es zum Abschluss. An der zehn-
tdgigen Konferenz hatten rund 4.000
Vertreter aus den mehr als 340 Mit-
gliedskirchen teilgenommen. General-
sekretidr Sam Kobia zog eine positive
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. Zusammenarbeit mit der

Bilanz, die ,Dynamik der 6kumeni-
schen Bewegung® sei deutlich ge-
worden. Die Tagung habe auch die gute
romisch-
katholischen Kirche belegt, die nicht
ORK-Mitglied ist. Kobia bekriiftigte
zudem seine Pline fiir eine einzige
Okumene-Vollversammlung auf Welt-
ebene in absehbarer Zeit mit den
anderen Kirchlichen Weltbiinden von
Lutheranern und Reformierten. Die
EKD-Delegation zog eine gemischte
Bilanz. Bischofin Margot KidBBmann
habe eine ,offene Plenardebatte iiber
die brennenden theologischen Fragen
Kirchenverstindnis, Abendmahl und
Frauenordination” vermisst. Ein neuer
Impuls fiir die 6kumenische Bewegung
sei der Beitrag der weltweit rasch
wachsenden Pfingstkirchen gewesen.
Das zum ersten Mal angewandte Kon-
sensverfahren sei ,,miihsam und auf-
gesetzt” gewesen. Bischof Koppe da-
gegen begriiite das Konsensverfahren.
Dieses sei insgesamt akzeptiert worden,
dauere nicht lidnger als bisherige
Abstimmungen und gebe den Minder-
heitskirchen mehr Raum zur Arti-
kulation. Auch die Zusammenarbeit
zwischen Orthodoxen und Protestanten
habe sich entscheidend verbessert.

Walter Altinann, lutherischer Kirchen-
prasident in Brasilien, wurde zum Vor-
sitzenden des Zentralausschusses ge-
wihlt. Er ist Nachfolger des orthodoxen
Theologen Aram I., Katholikos von
Kilikien, aus Libanon.

Aus Deutschland wurden fiinf Ver-
treter der EKD und ein mennonitischer
Delegierter in den neuen Zentral-
ausschuss (ZA) gewihlt. Wieder ge-
wihlt wurden Bischof Rolf Koppe
(EKD), Pfarrerin Heike Bosien von der
Evangelischen Landeskirche in Wiirt-



temberg und Bischof Martin Hein
(Kassel), Fernando Enns von der Men-
nonitischen Kirche in Deutschland. Neu
im ZA vertreten sind die Jugenddele-
gierte Christina Biere aus Westfalen
und Pfarrer Frank Schiirer-Behrmann
von der Evangelischen Kirche Berlin-
Brandenburg-schlesische Oberlausitz.
Als  Prisidenten wurden gewdhit:
Simon Dossou aus Benin fiir die Region
Afrika, Soritua Nababan aus Indonesien
fiir die Region Asien, Ofelia Ortega aus
Kuba als Vertreterin der Region Karibik/
Lateinamerika, Mary Tanner aus Grol}-
britannien fiir Europa. Die Region Nord-
amerika reprisentierte Bernice Powell
Jackson. John Taroanui Doom vertritt
den Raum Pazifik. Erzbischof Anasta-
sios von Tirana und ganz Albanien ist
der neue Vertreter der ostlichen Ortho-
doxie. Patriarch Abune Paulos aus Athi-
opien vertritt die orientale Orthodoxie.
Mit der Ausweitung seines Dialogs auf
die Pfingstkirchen betrat der ORK Neu-
land. Diese Kontakte gelten seit langem

als diffizil. Den Pfingstlern ist der Welt-
kirchenrat zu liberal, zu politisch und zu
wenig fromm. Doch an einem Dialog
sind beide Seiten interessiert. Immerhin
gilt die Pfingstbewegung als der am
stirksten wachsende Zweig der Chris-
tenheit mit zurzeit zwischen geschitzten
400 bis 600 Millionen Anhidngern.

Der Weltgebetstag der Frauen, den in
diesem Jahr Frauen aus Siidafrika vor-
bereitet hatten, wurde am 3. Mirz ge-
feiert. Im Mittelpunkt standen Pro-
bleme der Weltwirtschaftsordnung und
die Herausforderung durch die Immun-
schwiche Aids. Die Kollekte soll
Frauen in aller Welt zugute kommen.

Die von Bodelschwinghschen An-
stalten Bethel begannen am 5. Mirz mit
einem Festgottesdienst die Feierlich-
keiten zum 175. Geburtstag von Fried-
rich von Bodelschwingh. Bis zum Ende
des Jahres sind mehrere Ausstellungen,
Fachtagungen und Kulturveranstaltun-
gen geplant. Heute ist Bethel die grobte
diakonische Einrichtung in Europa.

Von Personen

Igumen Andrej (Pesko)wurde auf Vor-
schlag des Okumenischen Patriarchen
Bartholomaios von der Heiligen Syno-
de des Patriarchats am 22. November
2005 einstimmig zum neuen ukraini-
schen Bischof gewihlt, der als Vikar-
bischof Metropolit Konstantyn von Iri-
noupolis unterstellt wird, dem Vorste-
her der ukrainischen Gemeinden in der
Diaspora, die zum Okumenischen
Patriarchat gehoren. Er erhiilt den Titel
eines Bischofs von Krateia.

Ayyub Axel Kohler ist als Nachfolger
von Nadeem Elyas zum Vorsitzenden
des Zentralrates der Muslime in
Deutschland am 5. Februar gewiihlt
worden. Der Dachverband, der 19 Or-
ganisationen von Moscheengemeinden

umfasst, ist eine von drei muslimi-
schen Spitzenorganisationen in Deutsch-
land.

Hans-Jorg Voigt aus Greifswald ist
zum neuen Bischof der rund 37.000
Mitglieder zihlenden Selbstindigen
Evangelisch-Lutherischen Kirche in
Deutschland (SELK) gewihlt worden.
Die Bischofswahl war notig geworden,
weil der seit 1997 amtierende Bischof
Diethardt Roth in den Ruhestand geht.

Riidiger Sachau ist neuer Direktor
der Evangelischen Akademie in Berlin.
Er tritt die Nachfolge von Wolfgang
Viigele an, der sein Amt im vergan-
genen Juni zur Verfiigung gestellt hat.

Fernando Enns wurde zum Leiter der
neuen Arbeitsstelle ,,Theologie der Frie-
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denskirchen an die Universitit Ham-
burg berufen. Diese Stiftungsdozentur ist
die erste freikirchliche Stelle innerhalb
einer Theologischen Fakultit in Deutsch-
land. Enns ist stellvertretender Vorsit-
zender der Arbeitsgemeinschaft Menno-
nitischer Gemeinden in Deutschland.

Hermann Barth hat am 1. April sein
Amt als Prisident des Kirchenamtes
der EKD als Nachfolger von Valentin
Schmidt, der in den Ruhestand ver-
abschiedet wurde, angetreten.

Ellen Ueberschdr, Studienleiterin an
der Evangelischen Akademie Loccum,
ist zur neuen Generalsekretirin des
Deutschen Evangelischen Kirchentages
berufen worden. Sie tritt ihr Amt am
1. Juli an.

Es vollendeten
das 60. Lebensjahr:

Erzbischof Longin (Talypin), Leiter
der Stindigen Vertretung der Russi-
schen Orthodoxen Kirche in Deutsch-
land, am 17. Februar;

das 65. Lebensjahr:

Valentin  Schmidt, Prisident des
Kirchenamtes der EKD, am 4. Mirz;

Peter Neuner, Professor fiir Dogma-
tik in Miinchen und Okumeneexperte,
Mitherausgeber der Okumenischen
Rundschau, Vorsitzender des Deut-
schen Okumenischen Studienausschus-
ses, am 23. Mirz;

das 70. Lebensjahr:

Jan Szarek, fritherer leitender Bischof
der Evangelisch-Augsburgischen Kirche
in Polen, Priises des Polnischen Okume-
nischen Rates, am 13. Februar;

das 75. Lebensjahr:

Trutz Rendtorff, evangelischer Theo-
logieprofessor fiir Systematische Theo-
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logie und Ethik an der Ludwig-Maxi-
milians-Universitidt in Miinchen, einer
der fiihrenden Sozialethiker im deut-
schen Protestantismus, am 24. Januar;

Giinter Krusche, ehemaliger Gene-
ralsuperintendent der Evangelischen
Kirche in Berlin-Brandenburg (Ost-
berlin) und Zentralausschussmitglied
des ORK, friiherer Mitherausgeber der
OR, am 25. Februar;

das 80. Lebensjahr:

Ferdinand Hahn, evangelischer Theo-
logieprofessor fiir Neues Testament an
der Ludwig-Maximilians-Universitit in
Miinchen und mafgeblich beteiligt an
der okumenischen Einheitsiibersetzung
des Neuen Testaments, am 18. Januar;

Jiirgen Moltmann, international an-
gesehener Tiibinger Theologieprofes-
sor, am 8. April.

Verstorben sind:

Leo Kardinal Scheffezyk, lehrte 20
Jahre bis zu seiner Emeritierung 1985
an der Katholisch-Theologischen Fa-
kultdt in Miinchen und erhielt 2001 die
Kardinalswiirde, im Alter von 85 Jah-
ren, am 8. Dezember;

Metropolit Nikolaj von Tschechien
und der Slowakei, engagiert im 6kume-
nischen Dialog, im Alter von 79 Jahren,
am 26. Januar;

Johannes Rau, von 1999 bis 2004
Bundesprisident der Bundesrepublik
Deutschland, von 1978 bis 1998 Minis-
terpriasident von Nordrhein-Westfalen,
von 1965 bis 1999 gehorte er der Lan-
dessynode der Evangelischen Kirche
im Rheinland an, im Alter von 75 Jah-
ren, am 27. Januar;

Oskar Sakrausky, Altbischof der
Evangelischen Kirche A.B. in Oster-
reich, im Alter von 92 Jahren, am
10. Februar.



Zeitschriften und Dokumentationen
(abgeschlossen am 15. Marz 2006)

L. Okumenische Bewegung

J. Georg Schiitz, Gebetswoche fiir
die Einheit der Christen 2006. ,,Ver-
sohnung und Gemeinschaft in Christus
erfahren” (Mt 18,1-5.12.-22), KNA-
OKI 3/06, Thema der Woche, 1-4;

Burkhard Jiirgens, Neue Wege in der
Okumene. Europas Kirchen riisten sich
fiir GroBversammlung in Sibiu, KNA-
OKI 5/06, 13-14; .

Barbara Just, Okumene der dritten
Art. Die Kirchen und die so genannten
neuen Heiden, KNA-OKI 6/06, 5:

Bernd Jochen Hilberath, Bewegung
oder Stillstand, Eine Momentaufnahme
aus katholischer Sicht, Theol.-Prakt.
Quartalschrift 1/06, 3—-6;

Hans-Martin Barth, Der Okumene
neue Ziele setzen. Zehn Thesen aus
evangelischer Sicht, ebd., 7-13;

Maria Widl, Die Lebensrelevanz des
Evangeliums erschliefen. Okumene
angesichts postmoderner Religiositi-
ten, ebd., 22-29;

Dorothea Sattler, Institutionell gebun-
dene Freiheit. Niichterne okumenisch-
theologische Perspektiven, ebd., 30-41;

Dagmar Heller, Geschichte des Welt-
kirchenrates, Zeitzeichen 2/06, 26-29;

Lothar Bauerochse, Krise des Welt-
kirchenrates, ebd., 30-32;

Thomas Prieto Peral, Weltweite Oku-
mene und Gemeindebasis, ebd., 33-34.

II. Osteuropa

Joachim Willems, Russische Kirche,
Islam und Westeuropa, G2W, 1/06,
14-17,; :

Jiirgen Henkel, Kirchenspaltung in
Ruminien?, ebd., 12-30.

I1I. Abendmahl

Silvia Hell, Falsch verstandene
Barmbherzigkeit? Die Forderung der

Zulassung von Ungetauften zur Kom-
munion, KNA-OKI 4/06, Thema der
Woche, 1-8;

Christoph Bottigheimer, Herrenmahl
und Realprisenz Christi. Verstindnis
und Zustandekommen der Gegenwart
Christi beim Abendmahl Kkirchen-
trennend?, KNA-OKI 8/9/06, Beilage
der Woche, 1-5.

IV, Afrika

Katharina Hofer, Entsteht in Afrika
ein militantes Christentum? Zur 6ffent-
lichen Rolle des Evangelikalismus in
Afrika siidlich der Sahara, StimdZ
3/06, 162-175;

Johanna Jager-Sommer, Gewalt, Aids,
Sexismus und Gott. Frausein in Siid-
afrika: Noch ist die Vergangenheit nicht
besiegt. Verharmlost das der Weltge-
betstag? Publik-Forum 4/06, 34-35;

Kornelia Schauf, Das Herz der Ge-
sellschaft. Der Weltgebetstag 2006
lenkt den Blick auf die Situation der
Frauen in Stdafrika, Nachrichten der
Evangelisch-Lutherischen Kirche in
Bayern, 45-47;

Dirk J. Smit, The struggle against
apartheid and its significance for
Reformed faith today, Reformed World
4/05, 355-367;

Johannes Harnischfeger, Die Riick-
kehr der Dimonen im afrikanischen
Christentum, Materialdienst des EZW
2/06, 54-65.

V. Orthodox-katholischer Dialog

Martin Illert, ,Obrazovanije® (,,Bil-
dung®) — Altkirchenslawische Kontexte
eines Theologischen Schliisselbegriffs,
Ostkirchliche Studien, 3-4/05, 292-
297;
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Waclaw Hryniewicz, Union und Unia-
tismus im katholisch-orthodoxen Dia-
log. Probleme, Schwierigkeiten und
Hoffnungen, ebd., 209-241;

Wolfgang Bienert, Die Bedeutung der
griechischen Kirchenviter fiir Theo-
logie und Kirche heute, Orth. Forum
1-2/05, 39-50;

Johannes QOeldemann, Pseudomor-
phose oder Komplementaritit? Histo-
rische Entwicklung und heutige Bewer-
tung gegenseitiger Einfliisse der Theo-
logie in Ost und West, ebd., 51-60;

Lothar Lies, ,,Katholizitit™ —Vermicht-
nis der Orthodoxie an die Kirchen des
Westens, ebd., 61-86;

Hilarion Alfeyey, Die Orthodoxie
zwischen der kommunistischen Unter-
driickung und den Perspektiven ecines
vereinigten Europa. Erfahrungen und
Erwartungen, ebd., 87-94;

Theodor Nikolaou, Kernpunkte der
kirchlich-theologischen Auseinander-
setzung zwischen Rom und Konstan-
tinopel, ebd., 25-32;

Georgios Mantzaridis, Spirituelle
Impulse der Orthodoxen Theologie und
Kirche fiir Europa heute, ebd.,169-174;

Grigorios Larentzakis, Welche kirch-
lich-theologische Einheit strebt die
Orthodoxe Kirche an? Grundkonzept
und Perspektiven im neuen Europa,
ebd., 175-192,

Gunther Wenz, Konzepte und Prog-
nosen fiir die Kircheneinheit: Welche
kirchliche theologische Einheit streben
die Kirchen an? Eine romisch-katho-
lische Position, ebd., 205-216;

Bischof Hilarion, Kann Europa mit
einem Lungenfliigel atmen? Der katho-
lisch-orthodoxe Dialog heute, KNA-
OKI 7/06, Thema der Woche, 1-4.

VI. Weitere interessante Beitréige

Henning Rohl, Der Gott der Liebe
gehort Juden wie Christen. Beide
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Religionen lassen sich nicht nach dem
Motto ,,Gesetz* und ,Evangelium®
trennen. Wo liegt der wirkliche Un-
terschied? Fragen an Ruth Lapide,
Publik-Forum 4/06, 36-37;

Christian W. Troll SJ, Progressives
Denken im zeitgenossischen Islam.
Ein kritischer Uberblick, StimdZ 3/06,
176-186;

Sarah  Albrecht, Islamismus in
Deutschland. Gruppen und Tendenzen;
Materialdienst des EZW 2/06, 43-53;

Lukas Vischer, Berith, covenant and
covenanting, Reformed World 4/05,
380-383;

Karl Heinz Voigt, ,.Das Grundgesetz
ist ein wichtiger Garant der Religions-
freiheit”. Erklarung der Freikirchen zu
Religionsfreiheit, Toleranz und Gewalt-
verzicht, KNA-OKI 8/9/06, 5-7.

VII. Dokumentationen

Die okumenische Situation in Europa.
Die Beitriige von Landesbischofin
Margot Kidfimann und Kardinal Walter
Kasper zur Ersten Etappe der Dritten
Europiischen Okumenischen Versamm-
lung vom 24. bis 27. Januar in Rom und
Okumene des wechselseitigen Res-
pekts®, Referat von Vizeprisident
Hermann Barth (EKD) am 31. Januar in
Miinster zu verschiedenen Konzepten
des evangelisch-katholischen Miteinan-
ders, epd-Dok 7/06;

. RechtmdifSig Krieg fiihren“ oder ,,sich
widersetzen*? Die Okumenische De-
kade zur Uberwindung von Gewalt und
der Artikel 16 der Confessio Au-
gustana. Texte eines Studientages der
Ev. AG zur Betreuung der Kriegsdienst-
verweigerer mit Delegierten der EKD
sowie der AG Mennonitischer Gemein-
den, der VEF und des Int. Versohnungs-
bundes, Augsburg 11./12. Nov. 2005.



Neue Biicher

OKUMENISCHE EKKLESIOLOGIE

Ola Tjgrhom, Visible Church — Visible
Unity. Ecumenical Ecclesiology and
..The Great Tradition of the Church®,
Liturgical Press Collegeville, Minne-
sota 2004. Pb. 118 Seiten. $ 14,95.
Dieses Buch ist ein Beitrag zur oku-

menischen Ekklesiologie. Grundlage ist

ein 1999 in Oslo in norwegischer

Sprache erschienenes Buch von dem-

selben Verfasser mit dem Titel: ,,The

Church — Mother of Faith: An Ecu-

menical Contribution to a Lutheran

Ecclesiology™. Das hier besprochene

Buch ist fiir Laien und fiir Mitarbeitende

in der Kirche gedacht und nimmt eine

kritische ~ Betrachtung nachreforma-
torischer Entwicklungen in der Ekkle-
siologie — beschriinkt auf Europa — vor.

Tjorhom war drei Jahre Forschungs-

professor im Lutherischen Institut fiir

Okumenische Forschung in StraBburg.

Er betrachtet sich selbst als evange-

lischen Katholiken (,,ecumenically com-

mitted evangelical catholic Lutheran®).

Er sieht sich so in einer Linie mit Nathan

Soderblom (dieser benannte drei Haupt-

strome des Christentums: griechisch-

katholisch, romisch-katholisch, evan-
gelisch-katholisch) und Friedrich Heiler.

Luthers Anliegen war es nicht, eine
neue Kirche zu griinden, sondern Irr-
timer und Mingel in der damaligen
katholischen Kirche zu benennen und

Missstdnde zu beheben. Folglich ent-

warfen die Reformatoren keine eigene

neue Ekklesiologie. Die Katholizitit
und Okumenizitit der Reformatoren

(z.B. CA V und XIV, Apologie VII und

XIIT). ist durch Nationalismus, Kon-

fessionalismus, Pietismus und liberale

Theologie degeneriert zum Protestan-

tismus. ,.,Reformation movement finds

itself at a vast distance from its: roots.
And this distance grows continually®
(10). Als ein Beispiel fiir Luthers katho-
lische Eucharistiepraxis erwihnt er die
Priester Wolferinus und Besserer, die
Luther exkommunizierte, weil sie ge-
weihtes und ungeweihtes Brot zu-
sammenlegten (13; 106).

Tjerhom wehrt sich gegen einen pro-
testantischen Minimalismus oder Reduk-
tionismus. Das Modell der ,,verséhnten
Verschiedenheit™ ist fiir ihn degeneriert
zu einem statischen Pluralismus oder
einem versohnten Denominationalismus.
Herausragendes Beispiel ist dafiir die
Erklarung der EKD aus dem Jahre 2001
mit dem Titel: ,Kirchengemeinschaft
nach evangelischem Verstindnis*. Motiv
und Schlussfolgerung dieses Textes ist
fiir Tjgrhom: Man wolle so bleiben, wie
man ist. Verdnderungen der eigenen
Kirche zugunsten einer sichtbaren Ein-
heit seien unerwiinscht (80).

Dagegen betont er, dass Okumene
bereichere und helfe, den Reichtum des
Glaubens der Kirche durch die Jahr-
hunderte hin zu entdecken. Er erinnert
an die Einheitsbeschreibung des ORK
von Neu-Delhi 1961 (wir glauben, dass
die Einheit, die zugleich Gottes Wille
und seine Gabe an seine Kirche ist,
sichtbar gemacht wird, indem alle an
jedem Ort, die in Jesus Christus getauft
sind und ihn als Herrn und Heiland
bekennen, durch den Heiligen Geist in
eine vollig verpflichtete Gemeinschaft
gefiihrt werden, die sich zu dem einen
apostolischen Glauben bekennt, das
eine Evangelium verkiindigt, das eine
Brot bricht, sich im gemeinsamen
Gebet vereint und ein gemeinsames
Leben fiihrt, das sich in Zeugnis und
Dienst an alle wendet. Sie sind zugleich
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vereint mit der gesamten Christenheit an
allen Orten und zu allen Zeiten in der
Weise, dass Amt und Glieder von allen
anerkannt werden, und dass alle gemein-
sam so handeln und sprechen kénnen,
wie es die gegebene Lage im Hinblick
auf die Aufgaben erfordert, zu denen
Gott sein Volk ruft) und auch an das
katholisch-lutherische Dialog-Dokument
Facing Unity” aus dem Jahre 1985, wo
es heifit: ,,Unity needs a visible outward
form* (74). Die Alternative zur sicht-
baren Einheit besteht fiir ihn in sicht-
barer Uneinheit. Wird Kirche als un-
sichtbar verstanden, bleibt kein Konzept
fiir eine sichtbare Einheit. Die Sicht-
barkeit der Kirche ist ausgerichtet auf
Mission und Dienst in einer unver-
sohnten und gebrochenen Welt. Einheit
muss Austausch der Amter und Kon-
zelebration der Eucharistie beinhalten.
Der Heilige Geist wirkt durch Wort und
Sakrament (das sind #ufere, empirisch
erkennbare Mittel) in der Kirche. Eine
sichtbare Kirche wird ausgedriickt durch
sichtbares kirchliches Leben und nicht
durch Abstraktionen, innere Gefiihle
und individuelle Anschauungen. ,.Our
existence in Christ is realized within his
body on earth, that is, the Church* (49).
Die Kirche ist ,.the place or location of
salvation® (50). Damit wendet er sich
deutlich gegen starke Einfliisse des
Pietismus und der liberalen Theologie in
lutherischen Kirchen.

Da sich Tjgrhom einer ,ongoing
marginalization of evangelical catholi-
city within Lutheranism® bewusst ist,
konvertierte er wihrend der Publikation
zur katholischen Kirche, weil diese —
nach dem 2. Vatikanischen Konzil — die
beste sei, um die originalen Intentionen
der Reformatoren und der lutherischen
Ekklesiologie zu erfiillen.

Sein Buch ermahnt lutherische Chris-
ten und Kirchen, sich vermehrt und
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intensiv mit den ekklesiologischen An-
liegen der Reformatoren auseinander
zu setzen. Er erinnert alle Kirchen an
die Bedeutung der Sichtbarkeit der
Kirche und folglich der Sichtbarkeit der
Einheit der Kirchen, damit diese
wirkungsvoll ihren Auftrag in der Welt
wahrnehmen kdnnen.

Stefan Durst

Heinz Schiitte, Protestantismus heute.
Okumenische Orientierung. Bonifatius
Verlag, Paderborn 2004. 156 Seiten.
Gb. EUR 14,90.

Wihrend die Gemeinsame Erkldrung
zur Rechtfertigungslehre auf evange-
lischer Seite teils unrealistische Hoff-
nungen auf baldige eucharistische
Gastfreundschaft ausloste, teils wegen
befiirchteter ekklesiologischer Folgen-
losigkeit auf Ablehnung stieB, sieht der
romisch-katholische Okumeniker Schiitte

- den Protestantismus vor die Frage ge-

stellt, ob heute noch gilt, dass zu-
mindest ,.die lutherische Reformation
unter Voraussetzung der rechten Evan-
geliumsverkiindigung die  Aufrecht-
erhaltung der geschichtlichen Konti-
nuitdt kirchlicher Ordnung als Aus-
druck der Einheit der apostolischen
Kirche durch die Vélker und Zeiten [...]
intendiert hat“, wie es in dem gemein-
samen Dokument ,,Das geistliche Amt
in der Kirche“ (1981) heiit. Eine Ver-
stindigung in der Rechtfertigungslehre,
so der Tenor der gesammelten Beitrige,
miisste die Wiederaufnahme der bi-
schoflichen Verfassung nach dem Vor-
bild der nordischen und der US-
Lutheraner zur Folge haben, was ein
,groBartiger Schritt zur Losung des
Amtsproblems™ (91) wire und die ste-
ckengebliebene ,Wiederentdeckung der
Kirche™ im evangelischen Raum voran-
bringen wiirde (44. 83).



Zu den wichtigen Fragen, die Schiitte
dem Protestantismus stellt, gehort die
nach seiner Treue zur Reformation,
deren Intention nicht auf Griindung
einer neuen Kirche gerichtet war (31.
124¢£.). Priifstein ist die Auslegung von
Artikel 7 der CA, der keine ,,Defini-
tion* der Kirche sein will, sondern an
die bestehende Kirche den MaBstab
des Evangeliums anlegt (49). Eine Ver-
engung des Kirchenverstdndnisses auf
die Gottesdienstgemeinde sei mit Art.
28 iiber das Bischofsamt nicht verein-
bar. Nirgends in der CA werde die
kirchliche Grundordnung unter die
~Zeremonien® gerechnet (48.123). Wenn
heute im Bereich der VELKD auch
Positionen vertreten werden, die das
Amt nicht in gottlicher Stiftung, son-
dern exklusiv durch Delegation seitens
der Gemeinde im allgemeinen Priester-
tum begriindet sehen oder der Kirche
Freiheit in der Gestaltung ihrer Ord-
nung zuerkennen, sei dringend Kldrung
seitens der VELKD geboten.

Von einem ,,Schiffbruch des protes-
tantischen Schriftprinzips* sprechen
auch evangelische Autoren wie U. Luz
oder H. Riickert (32. 41). Das ,,Sola
scriptura® miisste sich auch in der Er-
ganzung und Korrektur protestantischer
Positionen bewihren, die einen Kanon
im Kanon zugrunde legen und ,.Friih-
katholisches* von vornherein aussor-
tieren. Das Problem der Schrifttreue
stelle sich praktisch, wenn lutherische
Synoden mit Laien-Mehrheit in der
Frage der Segnung gleichgeschlecht-
licher Partnerschaften gegen die Bi-
schéfe votieren; ein bischofliches Veto-
Recht sei darum angebracht (97).

CA 28 bindet die bischofliche Auto-
ritit freilich an das Kriterium der Evan-
geliumsverkiindung, die in einer ethi-
schen Frage strittig sein kann. Dass die
Kirchen in der Entwicklung zum Bi-

schofsamt das Wirken des Geistes er-
kennen, ist eine konditionale Aussage
des Amtsdokuments (Nr. 49), das selbst
noch nicht rezipiert ist. Werden aber
nicht-offizielle Positionen als Skume-
nische Bausteine benutzt, miisste auch
der innerkatholische Pluralismus, etwa
in der Frage der Frauenordination,
stirker berticksichtigt werden. Kann
man sich in der Papsifrage noch auf das
Ratzingerwort von 1976 berufen — Rom
muss von den Orthodoxen nicht mehr
an Primatslehre fordern, als im ersten
Jahrtausend formuliert und gelebt
wurde —, wenn dieses von ihm in-
zwischen korrigiert wurde und Lehr-
duferungen wie das Communio-
Schreiben (1992) die MefBlatte deutlich
hoher legen? Die Asymmetrie im Ver-
héltnis der Lutheraner zu Anglikanern,

‘Katholiken und Orthodoxen diirfte

weniger mit ungleichen MaBstiben (82)
zu tun haben als mit unterschiedlichen
Ekklesiologien, die den Anglikanern auf
der Linie der von Schiitte nicht er-
wihnten Nr. 37 der Amtserklidrung von
Lima heute schon die Anerkennung der
evangelischen Kirchen als Kirchen er-
lauben, die ,,an der apostolischen Sen-
dung wahrhaftig Anteil haben” und in
denen die Sakramente der Taufe und des
Herrenmahls ,recht verwaltet werden.
Dass eine Befreiung der deutschen
Lutheraner von der ,,Fessel” der Leuen-
berger Kirchengemeinschaft die inner-
evangelisch erreichte Gemeinschaft ge-
fahrden (93) wiirde und darum Skume-
nisch von niemandem gewollt werden
kann, sieht auch Schiitte. Sollte man in
dieser Situation dann aber nicht auch
vorsichtiger sein mit Schuldzuwei-
sungen wie: ,,Wer (aus unbegriindeter
Angst vor Riickkehrokumene) Magli-
ches unterldsst, macht sich ersichtlich
schwer schuldig, perpetuiert den Skan-
dal der Spaltung® (92)? Zumal die Bei-
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trige des Bandes diejenigen ekklesio-
logischen Positionen des Lehramts, an
denen sich solche Angst, ob zu Recht
oder zu Unrecht, entziindet, nicht offen
genug zur Sprache bringen. Das sollte
indessen nicht davon abhalten, Schiittes
Anfrage an den Protestantismus, was
eine Verstindigung in der Rechtferti-
gungslehre fiir seine Ekklesiologie und
seinen Umgang mit der Strukturfrage
bedeutet, vorbehaltlos aufzunehmen.
Walter Schopsdau

EUCHARISTIE / ABENDMAHL

Winfried Haunerland (Hg.), Mehr als
Brot und Wein. Theologische Kon-
texte der Eucharistie. Echter Verlag,
Wiirzburg 2005. 300 Seiten. Pb. EUR
17.80.

In der konziliaren Ekklesiologie
wurde die Eucharistie geradezu zum
Kristallisationspunkt von Kirche: Im
Herrenmahl, dem Quell und Hohepunkt
des ganzen christlichen Lebens (SC 10;
LG 11), wird das Wesen der Kirche
sakramental gegenwirtig und findet die
Kirche ihre hochste Verwirklichung
(SC 2; LG 3). Diese eucharistische
Sichtweise der Kirche wurde fiir Papst
Johannes Paul II. in der Spitphase
seines Pontifikats immer wichtiger: Er
unterstrich die Bedeutung der Eucha-
ristie fiir die Kirche und sorgte sich um
die eucharistische Praxis und Spiri-
tualitdt; zuletzt in seiner Enzyklika
.Ecclesia de Eucharistia® (2003) und in
seinem apostolischen Schreiben ,,Mane
Nobiscum Domine* (2004), mit dem er
die Gldaubigen zum ,Jahr der Eucha-
ristie (2004/05) eingeladen hat.

Fiir Professoren und Dozenten ver-
schiedener Fachbereiche an der Katho-
lisch-Theologischen Fakultit der Uni-
versitdt Wiirzburg war dies Anlass, im
Rahmen einer Ringvorlesung ,,Themen
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der Eucharistietheologie und der eucha-
ristischen Praxis und Spiritualitit™ (8)
aus der Perspektive der unterschied-
lichsten theologischen Disziplinen zu
erortern und dabei auch iiber die eigene
konfessionelle Grenze hinaus zu bli-
cken. Die einzelnen Vortriige liegen nun
in einem Sammelband vor.

Der Neutestamentler Bernhard Hei-
ninger eroffnete die Vortragsreihe mit
einer Rekonstruktion und Deutung des
letzten Abendmahls Jesu. Ein Konsens
in der neutestamentlichen Exegese liegt
hierzu bislang nicht vor. Im Blick auf
die Einsetzungsberichte hat es gar den
Anschein, dass es ,,diesbeziiglich eben-
so viele Hypothesen wie Forschungs-
meinungen® gibt (15). Der daraus
resultierenden Verunsicherung mochte
Heininger mit der Rekonstruktion eines
gemeinsamen Urberichts entgegenwir-
ken. Dieser kann als wissenschaftliche
Hypothese gewagt werden, da der synop-
tische Vergleich der Einsetzungsbe-
richte zwar einen markinischen und den
lukanisch-paulinischen Traditionsstrang
zutage fordert, die aber entsprechend
grofie Gemeinsamkeit erkennen lassen.
Das Abschiedsmahl Jesu fand im Rah-
men eines jldischen Gastmahls statt,
wobei Jesus mit seinem unmittelbar
bevorstehenden Tod rechnete, den er
sithnetheologisch deutete. Insofern war
das letzte Mahl eine kultkritische und
zugleich kultstiftende Symbolhandlung.

Die drei Kirchenhistoriker Franz
Diinzl, Dominik Burkard und Wolfgang
Weif3 beleuchten verschiedene Statio-
nen in der historischen Entwicklung der
Eucharistie und eucharistischen Praxis.
Diinzl bietet anhand der Didache Ein-
blicke in eine Mabhlfeier der christli-
chen Friihzeit, die weder einen Einset-
zungsbericht noch einen Bezug zu Leib
und Blut Jesu Christi bzw. seiner Pas-



sion aufweist. Dessen ungeachtet be-
schreibt die Didache ,eine genuine
Eucharistiefeier sehr hohen Alters®
(63). Demnach gab es in friihchrist-
licher Zeit eucharistische Hochgebete
ohne Einsetzungsbericht, der erst’im
4./5. Jh. unabdingbarer Bestandteil des
eucharistischen Hochgebets wurde. Des-
wegen konnte Rom im Herbst 2003 die
ostsyrischen Anaphora des Addai und
Mari, wie sie in der Assyrischen Kirche
des Ostens bis heute Verwendung fin-
den, als giiltig anerkennen. Das ,be-
deutet einen mutigen Schritt (der
wissenschaftlich bestens begriindet ist),
fiir uns aber eine Mahnung, uns nicht
allzu selbstgewiss oder iiberheblich zu
geben im Blick auf das mysterium fidei,
das wir im Herrenmahl feiern® (72).
Burkard setzt der heutigen Klage iiber
den pastoralen wie auch geistlichen
Notstand in Deutschland ,.das Mittel-
alter, die ,Bliitezeit’ von Christentum
und Kirche* (75), speziell dessen eu-
charistische Frommigkeit gegeniiber,
mit dem Ergebnis, dass im Mittelalter
die Bereitschaft zur Kommunion und
die Teilnahme der Gemeinde an der Eu-
charistie stark zuriicktraten, ganz im
Gegensatz zur Ausbreitung eucha-
ristischer Frommigkeit auBerhalb der
Eucharistiefeier. So vermag ,,der niich-
terne historische Blick™ ,.helfen, im je
und je Heute zum richtigen Mal und
zum gegriindeten Urteil - vielleicht auch
zur notwendigen Gelassenheit — zu
finden” (94). WeiBl vertieft die Aus-
fiihrungen Burkards, indem er die ,,Ent-
wicklung der eucharistischen Ver-
ehrung im Bistum Wiirzburg” anhand
der Corporis-Christi-Bruderschaften so-
wie der ewigen Anbetung nachspiirt.
Winfried Haunerland entfaltet zu-
nidchst verschiedene Hochgebetstradi-
tionen und arbeitet deren anamnetisch-
epikletischen Charakter heraus. Wenn

dadurch auch die Bedeutung der Ein-
setzungsworte relativiert wird, so trifft
dies aber nicht in gleicher Weise fiir
das Handeln des Priesters in persona
Christi zu, da dieser nur dann das eu-
charistische Hochgebet im Namen der
Kirche und der Eucharistie feiernden
Gemeinde zu sprechen vermag, inso-
fern ,.er Christus das Haupt der Kirche
darstellen kann® (129). Des Weiteren
geht Haunerland der Vielfalt eucha-
ristischer Hochgebete nach und pli-
diert, diese heute neu auszuschopfen
und fruchtbar zu machen. Klaus Rasch-
zok, evangelischer Theologe an der
Augustana-Hochschule Neuendettelsau,
verfolgt den ,,Streit um das Eucharis-
tiegebet in den Kirchen der Refor-
mation®, der durch Dorothea Wende-
bourgs Vorwurf der ,,Eucharistisierung™
des evangelischen Abendmahls wesent-
lich mit heraufgefiihrt wurde und sich
um die Frage dreht, inwieweit Luthers
Wittenberger Messreform ,.eine spezi-
fische, eigenstindig profilierte Auspri-
gung innerhalb der rémischen Litur-
giefamilie” darstellt (151). Diese Frage
ist auch 6kumenisch von Rang. Kirchen-
rechtler Heribert Hallermann, greift die
okumenische Perspektive auf, indem er
die Zulassung zum Eucharistieempfang
behandelt. Sein Ergebnis lautet, ,,dass
es eine rechtlich geregelte Zulassung
zur Eucharistie im Sinne eines inter-
aktiven Handelns zwischen Spender
und Empfinger mit Entscheidungsbe-
fugnis des Spenders praktisch nicht
gibt. ... Damit wendet sich der Gesetz-
geber an den potentiellen Empfinger
der Eucharistie und macht die Teil-
nahme von dessen verantwortlicher Ge-
wissensentscheidung abhéngig™ (199).

Stephan Ernst richtet sein Interesse
auf den inneren Zusammenhang von
Eucharistie und ethischem Handeln. In
ihm kann die befreiende Bedeutung der
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Eucharistie deshalb konkret werden,
weil die Eucharistie selbst die dazu
notige Grundlage schafft: ,.in der Feier
der Eucharistie [wird] diejenige grund-
legende und verborgene Wirklichkeit
offenbar gemacht, die Menschen dazu
befreit, ihre ethische Verpflichtung
annehmen und wahrhaft mitmenschlich
handeln zu kénnen (218). Dazu muss
aber die ethische Verpflichtung des
Menschen bereits erkannt worden sein.

Gerhard Droesser interpretiert die
Eucharistie vor dem Hintergrund geis-
tesgeschichtlicher und soziokultureller
Problematiken. Thre gesellschaftliche
Funktion erkennt er darin, dass sie die
sikulare Lebensdeutung unterbricht
und sie auf das Andere ihrer selbst
anspricht. ,,Religion ist die Provokation
der sozialen Reflexion® (244). Erich
Garhammer und Hildegund Keul re-
flektieren die Eucharistie unter pasto-
raltheologischen Vorzeichen. Wihrend
Garhammer den Zusammenhang von
,»Kommunion und Communio® thema-
tisiert, geht es Keul um die Krise der
Sakramentenpraxis und die Frage, wie
die Theologie ,.die Ergebnisse der Ri-
tualdebatte fiir die Verortung der
Sakramente im Heute nutzen kann®
(264). Dabei fillt ihr Blick vor allem
auf die Liminalitdtserfahrungen von
Menschen. Elmar Klinger wirft ab-
schliefend die weithin ungeloste onto-
logische Frage in der Eucharistiefeier
auf und bemiiht sich um eine Kldrung
durch die Reflexion auf die Substanz
eines Zeichens.

Dem vorliegenden Sammelband
kommt das Verdienst zu, dass interdis-
ziplindr um ein Thema gerungen wird,
das fiir die Kirche alles andere als
marginal ist. Als Zentralthema ist die
Eucharistie nie abgearbeitet und als
Quelle und Hohepunkt kirchlichen
Lebens bedarf sie immer wieder neu
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der Interpretation und Aneignung aus
den unterschiedlichsten Perspektiven
heraus. Dazu leisten die Beitrdge einen
wichtigen Dienst, der nicht nur fiir die
romisch-katholische Kirche von Be-
deutung ist, zumal zentrale okume-
nische Themenstellungen tangiert wei-
den.

Christoph Botttigheimer

TAUFE

Robert H. W. Wolf, Mysterium Wasser.
Eine Religionsgeschichte zum Wasser
in Antike und Christentum. Vanden-
hoeck & Ruprecht, Gottingen 2004.
367 Seiten. Kt. EUR 39.,90.

Die Absicht des Vf.s ist es nicht, eine
Vorgeschichte der christlichen Taufe
vorzulegen, sondern dem ,,Mysterium*
nachzuspiiren, das in den antiken Re-
ligionen das Wasser umgab. Welche
Rolle spielt das Wasser in Antike und
Christentum? Das erste Kapitel (,,Mys-
terium Wasser™, 15-72) ist sehr disparat
aufgebaut und springt von antiken bzw.

“altkirchlichen Anschauungen zu Pro-

blemstellungen heute oder umgekehrt
hin und her. Es setzt mit der ,Frage
nach dem Sinn der christlichen Wasser-
taufe von Neugeborenen® ein und be-
handelt dann die Fragen nach der
,»Weihe des Wassers in Taufliturgien der
Gegenwart”, dem , Taufwasser in der
alten Kirche*, dem ,,Meinungsstreit um
die Taufe zwischen den Kirchen®, der
»Wassertaufe im Neuen Testament™
und der ,.christliche Verwendung von
Wasser fiir die religiose Reinigung und
Segnung, fiir Wunder und Zauber*.
Selbstverstindlich wird der Taufe be-
sondere Aufmerksamkeit zuteil. Zuge-
spitzt fragt Wolf, wieso es entgegen
dem religiosen und sprachlichen Ur-
sprung des ,,Untertauchens® zu einer
Reduktion des Ritus auf einige Tropfen
Wasser gekommen ist und wieso diese



Tropfen eine alles Verstehen iiber-
steigende tbernatiirliche Wirkung er-
zielen konnen, zumal die Hauptperson
bei der Neugeborenentaufe nichts von
dem Geschehen verstehen kann. Er
kommt aufgrund von Taufritualen der
rémisch-katholischen und der ortho-
doxen Kirchen und mit Quellenbelegen
aus der Alten Kirche zu dem Schluss,
dass die Wirkung der Taufe der spe-
ziellen Weihe des Taufwassers durch
den Priester zuzurechnen ist. Durch
Jesu Taufe im Jordan, die ja nicht der
Siindenreinigung dienen konnte, weil
Jesus siindlos war, wird das Wasser ..an
sich* geheiligt. Daher kann jedes Was-
ser fortan nach der Ordnung der Kirche
geweiht werden, so dass durch die so
hergestellte Verbindung von Wasser
und Geist unter Absehung der Wiirdig-
keit des Tédufers und des Glaubens des
Téuflings getauft werden kann.

Das geweihte Taufwasser kann da-
riiber hinaus zur Besprengung der
Gldubigen oder auch von Gegen-
standen, Nahrungsmitteln, Hiusern und
Tieren Verwendung finden. Eine wei-
tere Stufe der Entwicklung ist das
spezielle Weihwasser und das Waschen
der Hinde vor dem Gebet und der
Kommunion bzw. Betreten der Kirche.
Auch wurde das Wasser zur Entsiindi-
gung von allerlei Stinden gebraucht.
Jordanwasser galt besonders wirksam;
aber es gab auch andere Heilquellen,
denen Wunder an Mensch und Vieh zu-
geschrieben wurden, wenn man das
Wasser benutzte. Die von Wolf heran-
gezogenen Belege fiir die Wunder-
wirkungen des Wassers ,,zeigen durch-
giingig magische Ziige™ (68).

Im 2. Kapitel (,Natur und Myste-
rium™) geht Wolf der Frage nach,
welche Faktoren im Alten Orient und
im Mittelmeerraum fiir die geschicht-
liche Entwicklung bestimmend waren.

Wichtig ist, dass das Wasser sowohl
eine existentielle Bedeutung fiir das
Leben hat und dass damit eng die
religiose Rolle des Wassers verkniipft
ist. Es geht dem Vf. um den Einfluss
eines mit dem Wasser verkniipften
religiovsen Denkens auf das friithe
Christentum. Um Quellen, Fliisse,
Meer und Regen ranken sich religitse
Vorstellungen, die ihrerseits in ein
groles Ganzes eingebettet sind, weil
alles Leben auf das Wasser zuriickgeht
(Nil, Euphrat, Tigris). Andererseits
wusste man um die zerstorerische Kraft
des Wassers, so dass das Ende der Welt
vorgestellt werden kann wie das Ver-
sinken einer Nilinsel bzw. vorgeschattet
ist in den Sintflutgeschichten.

Im 3. Kapitel (,,Wasser im religiosen
Leben der Antike*) zeigt Wolf, dass fast
alle kultischen Handlungen mit rituel-
len Waschungen verbunden sind. Das
verlangte die Heiligkeit der Gottheit,
insbesondere von den Priestern. Aber
der VT. fiihrt auch zahlreiche Beispiele
an, die ,Laien” betreffen. Dabei spie-
len im jiidischen Bereich die Essener
eine bedeutsame Rolle in seiner Dar-
stellung, aber auch die griechischen,
romischen, dgyptischen und mesopota-
nischen Traditionen werden herange-
zogen. Er findet auch bei weniger be-
kannten christlichen ,.Ketzern* (Hem-
erobaptisten, Ebioniten, Elkesaiten, Sa-
bier, Ossider, Sampsier) hiufig prakti-
zierte Waschungen und Tauchbider.
Wolf unterscheidet zwischen rituellen
Waschungen, die auf ein kultisches
Handeln vorbereiteten und solchen, die
religitse Miasmata tilgten. Zu letzteren
rechnet er Unreinheiten, die mit Toten
(Menschen, Aas) oder Bluttaten zu tun
haben, Ereignissen, die um die Ge-
schlechtlichkeit des Menschen kreisen
(Pollution, Menstruation, Geschlechts-
verkehr), bestimmte Krankheiten oder
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auch Tabus. Wiederum durchkdmmt
Wolf Urkunden des gesamten Mittel-
meerraums und bringt Belege in einem
Unterkapitel herbei. Ein weiteres Unter-
kapitel betrifft rituelle Waschungen
beim Eintritt in einen neuen Lebens-
abschnitt (Geburt, Ehe, Tod, Inthroni-
sation, Weihen, Eintritt in einen Mys-
terienkult, Tauchbad fiir Proselyten im
Judentum). Uberraschend im Blick auf
die Taufe Neugeborener ist, dass bei der
Geburt die Waschungen wegen physi-
scher Sauberkeit, weniger aber aus ri-
tuellen Griinden vollzogen werden.

Das 4. Kapitel handelt von ,rituellen
Wasserspenden fiir Tote und Gotter*.
Wiederum schreitet der Vf. den ganzen
Mittelmeerraum ab. Die Vorstellungen
vom Durst der Toten und der Gotter war
weit verbreitet und wurde kultisch ,,be-
wiltigt”. Wasserspenden fiir die Toten
richteten sich hiufig an ddmonische
oder gottliche Wesen, um diese selbst
mit Wasser zu versorgen, damit sie
ihrerseits die Verstorbenen versorgten;
denn die Unterwelt galt als wasserlose
Wiiste. Das Wasser konnte daher als
Belohnung oder Strafe in der jen-
seitigen Welt Verwendung finden. Die
beeindruckende Sammlung zeigt auch,
dass hdufig Zauber und Magie mit im
Spiel sind. Alles. weist darauf, dass
fiir den antiken Menschen die Grenze
zwischen Gottern/Halbgottern/Dimo-
nen und Menschen flieBend sind und
dass die rituelle Verwendung von
Wasser unterschiedlichen Zielen dienen
kann: Reinigen, Beleben, Stillung des
Durstes, Belohnung und Entzug des
Wassers als Strafe. Im griechisch-romi-
schen Umfeld verdringte die Wein-
spende an die Gotter das Wasser, jedoch
keineswegs vollstindig.

Das 5. Kapitel beschreibt das ,,Wasser
als wunderbares Mittel* (227-335) zur
Heilung und Abwehr von Krankheiten,
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bei Gottesurteilen und Orakeln sowie in
diversen Beschworungs- und Zauber-
ritualen. Dieses Kapitel nimmt fast ein
Drittel des Buches in Anspruch. Das
auf Erfahrungen und Beobachtungen
beruhende Hervortreten eines Arzte-
standes ist im Altertum héufig mit den
Tempeln verkniipft, so dass sich die
Verbindung von Religion und Heil-
kunst fast zwangsldufig ergab. Wasser
ist sowohl Therapeutikum als auch
(magisches) Mittel der Abwehr von
Krankheiten.

Das letzte Kapitel ,,Grundphénomene™
versucht eine Art Fazit. Die zusammen-
getragenen Fakten bestimmten nach
Meinung des Vfs ,das Umfeld der
christlichen Taufe zur Zeit ihrer Ent-
stehung und Ausgestaltung®. Der letzte
Absatz des Buches ist fiir das Ergebnis
kennzeichnend: Der VI, hilt fest, ,,dass
die religiose Verwendung von Wasser
in der Antike von ihrem Ursprung her
und in der allgemeinen Praxis von
magischem Denken bestimmt war und
diese Konzeption von Christen friih
iibernommen worden ist und sich im
Laufe der Zeit zunehmend verbreitet
und verfestigt hat. Der Botschaft Jesu
mit ihrer Ausrichtung auf den per-
sonlichen Glauben an den viiterlich-
liebenden Gott und ihrer prophetisch-
kultkritischen Komponente entspricht
nach unserem Urteil dieses magische
Denken nicht* (246).

Wolf hat ein weites Feld abge-
schritten. Nicht alles kann befriedigen,
was er zusammentrigt. Insbesondere
wirkt der erste Teil unbefriedigend. So
einleuchtend es erscheint, dass die
Weihe des Taufwassers von entschei-
dender Bedeutung ist, so bedauerlich ist
es, dass diese Linie nicht theologie-
geschichtlich verfolgt wird, sondern
Jahrhundertspriinge* erfolgen. Unklar
bleibt dann auch, wieso Luther, Not-



taufe, die Theorie J. Jeremias von der
~Taufe der Hiuser”, Baptisten, Karl
Barth, die Quiker (die nicht taufen) und
die Mormonen (Hiretikertaufe) in
einem Kapitel erscheinen.

An einigen Stellen werden vom Vf.
Wertungen wie ,.recht groteske Formen
der religidsen Verwendung von Wasser™
oder ,,archaisch anmutend* (73) einge-
fiihrt, die deshalb auffallen, weil sie der
ansonsten sachlichen Sprache im alten
wissenschaftlichen ,,Wir-Stil* wider-
sprechen. Der Schwerpunkt liegt in der
Kultur- und Religionsgeschichte des
Wassers. Die Quellen werden in kiir-
zeren oder ldngeren Zitaten oder in hilf-
reichen Zusammenfassungen gegeben.
Insofern ist das Buch eine Fundgrube
fiir Spezialisten, dennoch kann es auch
der an den Fragen interessierte Leser
konsultieren. Der Fleil des Autors ist
besonders hervorzuheben, aber auch
sein Mut, bestimmte Sachverhalte zum
Thema Taufe, die der gingigen
Bewertung und theologischen Einord-
nung zuwiderlaufen, offen anzuspre-
chen.

Erich Geldbach

CHRISTOLOGIE

Helmut Hoping / Jan-Heiner Tiick, Streit-
fall Christologie. Vergewisserungen
nach der Shoah. Verlag Herder, Frei-
burg i.Br. 2005. 263 Seiten. Kt
EUR 26,—.

Der 214. Band der QD versammelt
Beitrdge zu der Frage nach der ,.Einzig-
keit und Universalitdt Jesu Christi®,
aus der der ,,unaufgebbare® ,,Grundsatz
extra Christum nulla salus (8) folgt.
Die Beitrdge betonen einmiitig die
Heilsuniversalitit Jesu (auch fiir Israel)
und votieren gegen ,.eine Art ,christo-
logischen Besitzverzicht* (9), den sie
bei ,,gewissen Tendenzen der Gegen-

wartstheologie ... nach Auschwitz™ fest-
stellen.

Joachim Valentin geht in seinem Bei-
trag von der These aus, dass Auschwitz
nicht die Ohnméchtigkeit Gottes offen-
bart hat, rettend in die Geschichte ein-
zugreifen, sondern die ..Schwiche des
Menschen® gezeigt hat, seine ,,Freiheit
im Sinne des Sittengesetzes zu nutzen*
(17). Valentin spricht deshalb von der
Krise der Zeugen und hofft, dass die
Opfer den Titern aus freiem Willen
vergeben, weil eine Schopfung, die
auf ewig unversohnt bliebe, eine ver-
lorene Schopfung*™ (31) wire.

In zwei biblischen Beitriigen wenden
sich Clemens Thoma und Thomas
Séding der Frage nach der Heilsuniver-
salitit Jesu zu. Thoma erinnert an die
Verfolgung der Juden unter Antiochus
IV. Epiphanes (175-164 v. Chr.), die in
den Makkabierbiichern beschrieben
wird und beklagt, dass diese ,,weder
von jiidischer noch von christlicher
Seite™ (41) zur Deutung der Shoah
herangezogen wird. Séding betrachtet
umfassend das Verhiltnis von Kirche
und Israel im NT. Dieses kann in seiner
Sicht nur durch ,.das Modell der Par-
tizipation™ (122) richtig beschrieben
werden: Die Heiden bekommen durch
Jesus Christus Zugang zur Erwihlung
Israels, die aber nur christologisch
richtig zu verstehen sei.

Karl-Heinz Menke argumentiert vor
dem Hintergrund der Israeltheologie
von Kardinal Lustiger mit Wolfhart
Pannenberg gegen Friedrich-Wilhelm
Marquardt. Dessen Christologie ,.ge-
winnt ihre Sinnspitze in der Bestreitung
jeder ontologischen Exklusivitit™ Jesu
(133). Menke dagegen erkennt (mit Be-
rufung auf Kardinal Lustiger) ,.in Jesus
Christus nicht nur die Wiederholung
der Geschichte Israels, sondern auch
deren Bestimmung® (141): Durch Jesus
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Christus kénnen Juden und Heiden die
VerheiBungen Gottes an Israel erfiillen,
indem sie in Jesus Christus den Gott
Israels erkennen, der geschichtlich
seine Selbstunterscheidung vom Vater
gelebt hat und so ,zur Selbstoffen-
barung der innertrinitarischen Selbst-
unterscheidung des ewigen Sohnes vom
Vater™ (153) wurde.

Nach Helmut Hoping kann das Ver-
héltnis von Israel und Kirche nicht mit
Hilfe der Substitutionstheorie oder
eines anderen Modells erkliirt werden.
Er pladiert fiir ein eschatologisches
Zugehorigkeitsmodell, um sowohl an
der unwiderruflichen Erwéhlung Israels
festhalten zu koénnen als auch an der
Heilsuniversalitit Jesu. Mit dem Hin-
weis auf Rom 11,25f geht er davon aus,
dass Israel am Ende der Tage Jesus
Christus als seinen Messias anerkennen
wird. Bis dahin gibt es nach Hoping
zweil Bundesschliisse Gottes mit sei-
nem Volk, aber nicht zwei parallele
Heilswege.

Magnus Striet betont Gottes All-
macht und damit seine Fihigkeit, in die
Geschichte einzugreifen. Deshalb treibt
ihn die Frage um, warum Gott in
Auschwitz nicht eingegriffen hat, um
das Ausloschen seines erwihlten Vol-
kes zu verhindern. Um dem ,,.Dilemma
der Anthropodizee®™ (195) zu entgehen,
spricht er lieber von den ,dunklen
Seiten dieses Gottes™ (188), und hofft
darauf, dass Christus letztendlich auch
die Opfer zur Verzeihung bewegen kann.
Dafiir gibt es allerdings keine Garantie,
weil die Freiheits-Geschichte offen ist,
Gott den Menschen aber in seinem Leid
nicht alleine lidsst, weil ihn das Leiden
auch innertrinitarisch betrifft.

Damit die Opfer nicht auf ewig Opfer
sind, wodurch der Tat der Titer End-
giiltigkeit zukdme, plddiert auch Jan-
Heiner Tiick dafiir, dass die Opfer den
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Titern ihre Tat verzeihen kdnnen, weil
sie nicht identisch sind mit ihr. Selbst
Derrida hitte darauf hingewiesen, dass
Verzeihung nur dort am Werk sei, wo
Unverzeihbares verziehen wird. Bru-
talitdt kann zwar nicht ungeschehen
gemacht werden, was sich auch an den
Wundmalen des Auferstandenen ab-
lesen ldsst, aber sie kann mit Jesus als
wInkarnation der unbedingten Verge-
bung* (241) in der Feindesliebe ver-
ziehen werden. Deshalb pladiert auch
Tiick fiir die endzeitliche Verschnung
der Opfer mit den Tétern, damit es
nicht zu einer . Verewigung unver-
sohnter Verhiltnisse™ (258) komme.
Den Autoren kommt das Verdienst
zu, die Streitfrage, ob Jesus auch nach
Auschwitz als Messias Israels bekannt
werden kann, ohne damit einem Anti-
judaismus zu verfallen oder die Opfer
zu desavouieren, Kklar artikuliert zu
haben. Es stellt sich aber die Frage, ob
der christozentrische Heilsuniversalis-
mus in den vorliegenden Artikeln nicht
so stark betont wird, dass alles, was
man in seinem Leben tut, irrelevant ist,
weil Jesus schon alle erlost hat und ver-
sohnen wird. Wird man den Opfern des
Nationalsozialismus gerecht, wenn man
ihnen die Last auferlegt den Tétern ver-
zeihen zu miissen, damit die Welt erlost
werden kann? Sollte sich die Theologie
darauf festlegen, dass in Jesus am Ende
der Tage alle erlost werden, so dass
man gesichertes Wissen iiber das hétte,
was im Eschaton passiert? Ist es wirk-
lich mit dem Hinweis auf den chris-
tozentrischen Heilsuniversalismus mog-
lich, dem unterstellten und befiirchteten
..Generalangriff der postmodernen (weit-
hin von Juden reprisentierten) Philo-
sophie” (157) zu begegnen und die
Wahrheit auf den einen Gott festzu-
legen? Hat der christozentrische Heils-
universalismus, wie ihn die Autoren



hier vertreten, nicht viel eher ganz
augenscheinlich zur Konsequenz, dass
das diesseitige Handeln aller Menschen
fiir ihre Erlosung keine Konsequenzen
hat? Trigt ein solch starker Begriff des
christozentrischen Heilsuniversalismus
nicht eher zu einer ethischen Beliebig-
keit und einem wahrheitstheoretischen
Relativismus bei, als beiden entgegen-
zuwirken? In diesem Sinne sei dem
Buch eine lebendige Diskussion ge-

wiinscht. Florian Bruckmann

THEOLOGIE DER OFFENBARUNG

Michael Bongardt, Einfilhrung in
die Theologie der Offenbarung.
Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
Darmstadt 2005. 206 Seiten. Kt
EUR 19,90.

An das Thema des katholischen
Berliner Dogmatikers hat sich seit
langerem niemand mehr mit dem Vor-
haben einer Einfiihrung gewagt, sieht
man von den nicht wenigen Lehr-
biichern zur Fundamentaltheologie ab,
von denen der hier vorgelegte Band
sich aber aus Griinden unterscheidet,
von denen noch zu reden sein wird. Die
enorme Fiille der um ,,Offenbarung®
kreisenden Themen machen strenge
Konzentration und Systematisierung
notig, soll es sich um ein kommensur-
ables und fiir den universitiren Lehr-
betrieb brauchbares Buch handeln, wie
die Buchreihe es vorsieht. B. stellt sich
dem durch eine Gliederung, die in Teil
A das biblische Zeugnis von Offenba-
rung und in Teil B fiinf systematische
Fragenkreise entfaltet, vor, die das
Bekenntnis zu Gottes Offenbarung die
Theologie immer wieder fiihrt.

Teil A: Hier sind nicht einfach ,,Offen-
barungsmodelle” abzuarbeiten, schon,
weil der Begriff in beiden Teilen der
Schrift keine tragende Rolle spielt. B.

zeigt vielmehr, dass die Bibel zunichst
als Fremde begegnet und dass gerade
tber ihre Fremdheit ihre Verbindlich-
keit zu gewinnen ist (16 u.0.). Ferner
wird Offenbarung erst dann zum The-
ma, wenn es um die Schrift als ganze
geht. Aufgerufen ist also eine biblisch-
theologische Hermeneutik. Erst wenn
das geklart ist, kann von unter-
schiedlichen im Kanon aufzufindenden
Perspektiven auf das Thema die Rede
sein. Den Abschnitt beschlieit eine
Reflexion auf unerlissliche ,.inhaltliche
Vorgaben, von denen eine Theologie,
die sich christlich nennt, nicht wird
lassen konnen™ (40, vgl. 40-48). Diese
Themen sind keine Summe des christ-
lichen Glaubens, aber wohl die Mark-
steine, an denen jede Theologie der
Offenbarung sich orientieren muss.
Teil B: Die fiinf sich nach Meinung
des Vf.s durch alle Zeiten und Kon-
fessionen durchhaltenden Themen sind
(a) das umstrittene Verhéltnis von Offen-
barung und Vernunft, (b) das Geschehen
von Offenbarung, (¢) die inhaltliche
Bestimmung des Offenbarungsbekennt-
nisses, (d) die Uberlieferung und Gegen-
wart der Offenbarung und schlief3lich (e)
die Frage nach dem Verhiltnis des
christlichen Offenbarungsbekenntnisses
zu nichtchristlichen Religionen. Jedes
dieser Themen wird kurz vorgestellt, so-
dann an prominenten Beispielen aus
Theologiegeschichte und Gegenwart
entfaltet und mit einer eigenen Position
zur Sache abgeschlossen. Thema (a)
etwa, wohl ,.der* Klassiker fiir die Frage
des ganzen Buches, wird mit theologie-
geschichtlichen Langsschnitten entfaltet,
denen sodann fiinf klassische Losungs-
versuche beigegeben werden. Die eigene
Position fehlt nicht (90-94), hat aber
deutlich die Funktion, Leser/
innen zum Durchtesten der klassischen
Losungsversuche zu ermuntern.
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Einen deutlichen inhaltlichen Akzent
setzt B. bei Thema (c), also bei der
Frage nach der inhaltlichen Bestim-
mung der Offenbarung. Offenbarungs-
theologie im Vollsinn entstand, als
Offenbarung nicht mehr als geheimnis-
volle Instruktion verstanden, sondern
mit der Christologie zum Ausdruck der
Selbstoffenbarung Gottes zusammen-
geflihrt wurde: ,,Geschehen und Inhalt
der Offenbarung fallen also in eins®
(118). Das heifit zugleich, dass es die
Grenze zwischen Fundamentaltheolo-
gie/Apologetik auf der einen und
inhaltlicher Dogmatik auf der anderen
Seite nicht mehr geben kann: ,.Fun-
damentaltheologie und Dogmatik wer-
den zu einer Einheit* (120).

Eigene Akzente setzt B.ferner durch ei-
ne in der katholischen Theologie eher un-
tibliche Kierkegaard-Rezeption (123-129.
147-149) und durch seine Position in
Sachen Theologie der Religionen
(184-186). Zu beiden Themen gibt es
Biicher aus seiner Feder.

Eine Zeittafel, ein iiber 400 Positionen
enthaltendes, gut gegliedertes Literatur-
verzeichnis und ein Personenregister
beschlieBen den Band und unterstrei-
chen seinen Charakter als Arbeitsbuch.

Es erfordert eine/n aufmerksame/n
studentische/n Leser/in, ist fiir diesen
Personenkreis aber nachdriicklich zu
empfehlen, auch weil es immer wieder
priignante Zitate aus klassischen Texten
bietet. Die Fachdebatte verdankt dem
Buch, dass es sowohl im biblisch-, wie
im systematisch-theologischen Teil das
Risiko der Beschrinkung eingeht und
Vorschlidge zur systematischen Gliede-
rung der Stoffmassen unterbreitet. Das
Mit- und Ineinander von Materialdog-
matik und Fundamentaltheologie wird
tiberzeugend durchgefiihrt und ist in sich
selbst ein okumenisches Signal, weil es
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Tendenzen in diese Richtung sowohl aus
der romisch-katholischen wie aus der
protestantischen Konfession aufgreift
und mit guten Griinden weiterfiihrt. Der
katholische Traktat Offenbarung genau-
so wie das evangelische Lehrstiick von
der Heiligen Schrift sind nur als Integral
der materialen Dogmatik entfaltbar.

Die Kenntnis des Vf.s ist 6kumenisch
weit, die Darstellungen sind prizise und
fair. Distanznahmen werden benannt,
etwa zu einigen Sachentscheidungen
Karl Barths (81.131.154) oder Martin
Luthers (24.162), explizite Kritik bzw.
Lob von Weiterentwicklungen bleibt
aber dem eigenen Lager vorenthalten
(z.B. 83.163f). Die darin implizierte
okumenische Hermeneutik, anhand des
Gespriichs den je eigenen Dialekt zum
Besten der gemeinsamen Sache weiter
zu entwickeln, darf als aussichtsreich
empfohlen werden. In einer Zeit der so
genannten Okumene der Profile schirft
sie ein, das ,,Profil” nicht mit Allein-
bestehbarkeit zu verwechseln.

Wiinsche an das Buch haben den
Charakter von Anschlussprojekten: Die
katholisch-evangelische Ausrichtung des
Bandes lésst fragen, wie auch andere
konfessionelle Traditionen, etwa aus
der ostlichen Orthodoxie oder aus den

Kirchen des sog. linken Fliigels der

Reformation das Gespriich zum Thema

bereichern konnten. Mirtin Hhailer

MISSION

Hermann Brandt, Vom Reiz der Mis-
sion. Thesen und Aufsiitze. Erlanger
Verlag fiir Mission und Okumene,
Neuendettelsau 2003. 316 Seiten. Kt.
EUR 26,—-.

Mit diesem Band legt der Erlanger

Missions- und Religionswissenschaft-



ler eine Reihe von Vortrigen und Auf-
sitzen vor, die zwischen 1992 und 2002
entstanden sind. Drei der vierzehn
Beitrdge waren bisher unverdffentlicht.
Die Titel sind in vier Sachgruppen
eingeordnet. Die erste ist tiberschrie-
ben: Zur Begriindung von Mission und
Missionswissenschaft. Sie wird durch
einen Aufsatz eingeleitet, der die Uber-
schrift trigt: ,,Machtlose Mission.
Christliche Revitalisierung nichtchrist-
licher Religionen im Spiegel des Ge-
denkens an die europdische Entdeckung
Amerikas* und zu den spannendsten
Beitrdgen des Bandes gehort. Es ist
eine differenziert wertende Darstellung
der neueren Inkulturationsversuche des
Christentums in indigene Religionen
Lateinamerikas, die in Uberlegungen
zum Thema ,Mission und Macht*
miinden. Das Fazit B.’s: ,Ich bekenne
mich zur Schamlosigkeit christlicher
Mission, die machtlos und frei bleibt,
weil sie sich nicht mit der Kraft und
Macht Gottes verwechselt.” Der zweite
Beitrag ist tiberschrieben: ., Aufgaben
der Missionswissenschaft heute.* Dieses
Referat, das im Rahmen eines Sym-
posions in Erlangen aus Anlass des
30-jahrigen Bestehens des Lehrstuhls
flir Missions- und Religionswissen-
schaft gehalten wurde, bringt eine Fiille
anregender Gedanken zum Thema, die
allerdings etwas aphoristisch darge-
boten werden. Der letzte Beitrag in
dieser Gruppe, ,, Mission als nota eccle-
sia. Uber den Beitrag lutherischer
Mission zum Gemeindeaufbau* bietet
eine Reihe iiberraschender Einsichten
in Luthers Missionsverstindnis und
dessen okumenische Implikationen.
Die meisten Beitrige sind der
zweiten Sachgruppe unter der Uber-
schrift ,, Okumenische Erfahrungen und
Einsichten* zugeordnet. Es beginnt mit
. Konvivenz und Konfrontation. Mis-

sionstheologische Erwdgungen zum
Dokument ,, Auf dem Weg nach Damas-
kus. Kairos und Bekehrung *. Mir schien
dies eine relativ zeitbedingte Kontro-
verse, deren Folgerungen mir nicht
ganz klar wurden. Sehr viel aktueller ist
fiir mich der néichste Beitrag: ,, Bibeltext
und Lebenswelt in Lateinamerika:
,Okumenisches Lernen ‘unter erschwer-
ten Bedingungen ", eine spannende und
konstruktive Auseinandersetzung mit
charismatischer und fundamentalisti-
scher Frommigkeit und Theologie in
Lateinamerika. Die Erschwerung, die
sie fiir das okumenische Lernen dar-
stellen, ist heilsam, gerade auch durch
das Insistieren auf den Zusammenhang
von Mission und Macht. Weil im Kreuz
Christi ,,vollige Machtlosigkeit zur
hochsten Machtentfaltung* wird (G.v.d.
Leeuw), gilt: ,,Wo im okumenischen
Lernprozess die Augen vor der als
Realitdt erfahrenen gottlichen Macht
geschlossen werden, verfehlt er die
Wirklichkeit. Glauben heifit: Macht
haben* (97). Knapp und mit konkreten
Beispielen versehen werden diese Ein-
sichten zusammengefasst. in ,, Mission
in Lateinamerika. Sieben Thesen . Der
nichste Beitrag ,, Kontextuelle Theolo-
gie als Synkretismus? Der ,neue Syn-
kretismus* der Befreiungstheologie und
der Synkretismusverdacht gegeniiber
der Okumene* plidiert fiir einen po-
sitiven Zugang zum Phénomen eines
Synkretismus, der nicht Religions-
vermengung bedeutet, sondern missio-
narischen Aufbruch aus den ,.Synkre-
tismen* europdischer Inkulturation hin-
ein in die Lebenswelt afro-brasilia-
nischer Religiositit. Ahnlich plidiert
der Aufsatz ,Das Volk als Triiger von
Gottes Verheiffung. Der Beitrag der
kontextuellen Theologie” (139-160)
am Beispiel der Dalit-Theologie fiir
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neue Formen der Inkulturation des
Evangeliums — hier fast ein wenig zu
unkritisch. Sehr gute Beobachtungen
finden sich auch im letzten Beitrag
zu dieser Rubrik: , Konflikt und Ge-
meinschaft in der Okumene. Ein Er-
fahrungsbericht aus Harare*; dennoch
habe ich mich gefragt, ob hier ein
Wiederabdruck nétig war.

Nur zwei Beitrdge finden sich unter
der Rubrik: |, Judentum und Islam in
missionswissenschaftlicher Perspektive. ©
Der erste ., Impulse von aufen. Das
christlich-jiidische Gespréich im Ver-
hdltmis zum interreligiésen Dialog und
zu  religionswissenschaftlichen Posi-
tionen* wirbt fiir eine unbefangenere
Gesprichsbeteiligung von Seiten der
Christen. Der zweite ,Kirche und
Moschee* verbindet allgemeine Uber-
legungen zum Thema Mission und Dia-
log mit Beispielen aus der Begegnung
mit dem Islam.

Uber der letzten Gruppe von Beitrii-
gen steht: ,, Missionswissenschaft, Reli-
gionswissenschaft, Religionstheologie.*
Sie beginnt mit einer Wiirdigung des
Lebenswerkes von N. Séderblom: ,, Reli-
gionswissenschaft, Okumene, Mission —
ihr Zusammenhang bei Nathan Soder-
blom. “ Der Aufsatz ,, Vicedom als Vor-
ldufer pluralistischer Religionstheo-
logie? Eine Erinnerung an seine Schrift
,Die Mission und die Weltreligionen‘*
zeigt in einer differenzierten Analyse
jener Programmschrift, wie bei Vice-
dom Theologie und Empirie in einer
fruchtbaren Spannung stehen, die es
nicht erlaubt, ihn vorschnell fiir die eine
oder andere missionstheologische Kon-
zeption zu vereinnahmen. Das Buch
schlieBt mit ,,,lch bin der Weg, die
Wahrheit und das Leben.‘ Die Exklu-
sivitit des Christentums und die Fiihig-
keit zum Dialog mit den Religionen*,
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einem wohltuend persénlichen Ver-
such, die durch das Thema gestellten
Fragen zu beantworten. Charakteris-
tisch fiir B. ist sicher das Bekenntnis:
Ich bin Exklusivist, Inklusivist und
Pluralist zugleich® (306f), was nicht
Unentschiedenheit signalisiert, sondern
ein Sensorium fiir die evangeliums-
gemiBen Anliegen, die recht ver-
standen hinter diesen ‘Schlagworten
stehen. Der Aufsatz ist ein bedeutsamer
Abschluss eines empfehlenswerten
Buches.

Walter Klaiber

DIALOG DER RELIGIONEN

Mitsuo Miyata, Die Freiheit kommt
von den Tosa-Bergen. Beitrige zur
Uberwindung des Nationalismus in
Japan und Deutschland. Verlag Otto
Lembeck, Frankfurt am Main 2005.
144 Seiten. Kt. EUR 14,80.

Die Frage, ob staatliche und familiire
Riten, wie z.B. die Ahnenehrung am
Hausaltar oder an einem National-
schrein ausschlieBlich soziale Bedeu-
tung haben oder in ihrem Kern religids
fundiert sind, beschiftigt die Theologie
seit dem Ritenstreit im 17. Jh. Obwohl
die Kurie seinerzeit den Streit zu-
gunsten der religidsen Interpretation
entschied, bricht diese Frage immer
wieder auf; sie war zentral fiir viele
Christen in Japan, aber auch in Deutsch-
land zur Zeit des sog. 3. Reiches und
des damaligen Kaiserkultes. Konnten
Christen guten Gewissens an den kai-
serlich verordneten Riten am Yasuku-
nischrein teilnehmen oder nicht? Der
Streit ist wieder aktuell, nachdem der
Ministerprisident Koizumi Junichiro im
Oktober 2005 den Kriegsschrein be-
suchte, woraufhin China die bilateralen
Gespriiche zwischen den beiden Lin-
dern abbrach. Der Besuch an einem



Schrein, an dem auch Kriegstote verehrt
werden, die sich in China und an
anderen Orten Asiens schlimmster
Griueltaten schuldig gemacht haben.
Ein Besuch am Yasukunischrein und ein
Bekenntnis von Schuld gehen nicht
zusammen. China hat mit dem monate-
langen Abbruch der Bezichungen sehr
deutlich auf eine Wunde aufmerksam
gemacht und ungewollt unterstrichen,
welch religiose Bedeutung der Ahnen-
verehrung zukommt.

Mitsuo Miyata, Jurist und Politologe,
inzwischen emeritierter Professor der
Tohoku Universitit in Sendai (Japan)
greift das also ganz und gar nicht tiber-
holte Thema noch einmal auf und
exemplifiziert es an Bonhoeffers Aus-
einandersetzung mit dem Nationalis-
mus. Die Hinweise Bonhoeffers auf
den Kaiserkult in Japan werden dabei
sorgfdltig analysiert. Miyata kann auf-
zeigen, dass Bonhoeffer den Hinweis
auf die japanische Diktatur als ver-
deckte Kritik am Hitlerkult benutzte.
Im Riickschlussverfahren aber dient
diese Forschung heute dazu, die japa-
nischen Christen mit Bonhoeffers
Theologie und Argumentation erneut
auf die Gefahr des wachsenden Natio-
nalismus in Japan aufmerksam zu
machen und die Kirchen in ihrer Kritik
am Nationalismus zu stirken.

Ein kleines, lesenswertes Buch, das
eine feste Briicke zwischen japanischer

und deutscher Theologie errichtet und
von uns wahrgenommen werden sollte.
Miyata, der aus einer nichtchristlichen
Familie in den Tosa-Bergen stammt, in
denen freiheitliches Denken seit jeher -
sprichwortlich zuhause ist, hat selbst
die Tenno-Diktatur erlebt und weil,
welche Bedeutung die im christlichen
Glauben begriindete Freiheit hat. Aber
auch ihre Auswirkung auf freiheitliches
Demokratieverstindnis muss immer
wieder ins Bewusstsein der Menschen
erhoben werden. Miyata widmet das
Buch dem jiingst verstorbenen Bundes-
prasidenten Johannes Rau. Ich weil}
nicht, ob er es in seinen Krankheits-
tagen noch hat zur Kenntnis nehmen
konnen. Er hitte es gewiss gern
gelesen, gerade auch die abschliefende
Meditation zum Jonabuch, deren Uber-
schrift den Kern des Buches treffend
beleuchtet: ,.Der Humor Gottes.™

Theo Sundermeier

Berichtigung: Heft 3/2005 (S. 328)
zum Artikel von Gerd Uwe Kliewer,
Brodelnde Vielfalt. Religionen und
Kirchen in Brasilien heute:

Gerd Uwe Kliewer war von 1995 bis:
Februar 2003 Generalsekretir der
Evangelischen Kirche Lutherischen
Bekenntnisses in Brasilien (Igreja
Evangélica de Confissiio Luterana no
Brasil).
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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser,

»Mirtyrer und Heilige* — fiir manche mag
das ein eher ungewohnliches Thema fiir
eine Okumene-Zeitschrift im evangelischen
Bereich sein. Manche haben aber vielleicht
auch bemerkt, dass in jlingster Zeit nicht
nur die Russische Orthodoxe Kirche neue
Mirtyrer — Ménner und Frauen, die im
Laufe der Sowjetherrschaft aus Glaubens-
griinden ihr Leben lassen mussten — kano-
nisiert hat, sondern dass auch im Bereich
der EKD in diesem Jahr des Gedenkens an Dietrich Bonhoeffer ein Buch
veroffentlicht wurde (vgl. Rezension S. [383ff]), das der Erinnerung an
zahlreiche Menschen gewidmet ist, die in den Diktaturen des 20. Jahrhun-
derts zu Glaubenszeugen wurden, indem sie ihre Uberzeugung mit dem
Leben bezahlten. Das Gedenken an diese Menschen erweist sich als ein
Anlass und eine Hilfe fiir die Verarbeitung der eigenen Vergangenheit, aber
auch als Stirkung und Hilfe auf dem eigenen Glaubensweg.

Diese Aktualitidt des Themas nehmen wir zum Anlass, auch seine dku-
menischen Dimensionen in den Blick zu nehmen und damit nicht zuletzt
einem Hinweis nachzugehen, den die Kommission fiir Glauben und Kir-
chenverfassung des ORK bereits 1978 gegeben hat. Sie machte damals
einerseits darauf aufmerksam, dass die Mértyrer der friihen Kirche und
einige Zeugen der spiteren Kirchengeschichte gemeinsames Eigentum
aller Christen sind und wies gleichzeitig auf die Problematik hin, dass eine
Vielzahl von Mirtyrern im Kampf gegen eine andere Kirche oder Konfes-
sion zu Heiligen wurden und daher der Identititsstiftung aus der gegen-
seitigen Abgrenzung heraus dienten. Gerade solche Heiligen stellen eine
besondere Herausforderung fiir ein ,,Healing of Memories* zwischen den
Kirchen dar.

Das vorliegende Heft mochte einige der damit verbundenen Fragen durch
verschiedene Beitrige niiher beleuchten. Ausgehend von der Heiligenver-
ehrung in ihrer 6kumenischen Problematik als deutlich sichtbarer Unter-

' Vgl. ,,Witness unto Death®, in: Sharing in One Hope. Reports and Documents from the

Meeting of the Faith and Order Commission Bangalore 1978, Faith and Order Paper 92,
Genf 1978, 195-202.
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schied in evangelischer und katholischer Frommigkeit behandelt Otto Her-
mann Pesch die grundlegende Frage nach der Heiligkeit eines Menschen.
Als konkretes Beispiel fiir die Bedeutung von Heiligen fiir die Identitéts-
bildung einer Kirche bzw. einer Nation stellt Susanne Fleischer die in der
russischen Orthodoxie verehrten Heiligen Boris und Gleb dar. Lukas
Vischer zeigt, ausgehend von der Problematik von Heiligen, die im Zusam-
menhang mit der Gegnerschaft zu einer anderen Kirche ihre Bedeutung
erhielten, wie gemeinsames Gedenken der Kirchen an die Zeugen der Ver-
gangenheit moglich werden kann. Und schlieBlich aktualisiert Hans Mendl
das Thema im Hinblick auf die Beschéftigung mit Heiligen in der Pddago-
gik — jenseits konfessioneller Grenzen.

In der Dokumentation drucken wir die Kurzfassung eines Artikels von
Gerhard Feige ab, der die Frage nach der ockumenischen Bedeutung der
Viter der Alten Kirche aufnimmt und anregt, sie fiir die Annéherung der
Kirchen fruchtbar zu machen. AuBerdem finden Sie eine Erkldrung des
Herausgeberkreises der Okumenischen Rundschau (Schluss mit dem Kri-
sengerede), der sich auf seiner jdhrlichen Sitzung im Mérz 2006 mit der
neuen Ausrichtung des Okumenischen Rates der Kirchen nach der 9. Voll-
versammlung in Porto Alegre (Brasilien) befasste. Weiterhin die Kommu-
niqués zweier Gespriache zwischen Protestanten und Orthodoxen im April
diesen Jahres: die 11. Begegnung im bilateralen theologischen Dialog zwi-
schen der EKD und der Ruménisch-Orthodoxen Kirche sowie das 3. Ge-
sprach zwischen der GEKE und der KEK zu Fragen der Ekklesiologie.

Im Namen der Schriftleitung wiinsche ich Thnen eine bereichernde Lek-
tiire

Dagmar Heller
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‘

,,Gemeinschaft der Heiligen

| Wozu gehoren wir da eigentlich?!

VON OTTO HERMANN PESCH?

I. Der , Heilige “ — Hausgenosse des Mdrtyrers

,.Herr Pfarrer, was ist ein ,Martyrer*“?, fragt der achtjahrige Schiiler sei-
nen Religionslehrer. ,,Weilit du, was ein ,Heiliger* ist*“?, war die Gegen-
frage des Pfarrers. ,,0 ja, ich weil3 das”, antwortet der Knabe. ,,Ein Heiliger
ist ein Mann, der die ganze Zeit betet, das ganze Jahr fastet, den halben Tag
in der Kirche verbringt, iiber nichts anderes reden kann als iiber religitse
Sachen, trigt altmodische oder schmutzige Kleider, trinkt keinen Wein und
kein Bier und vor allem: lacht niemals.” ,,Sehr gut!*, antwortet der Religi-
onslehrer. ,.,Und nun kannst du verstehen, was ein Mirtyrer ist. Die Mirty-
rer sind jene Menschen, die mit diesen Heiligen zusammenleben miissen!*

Diese mir in Erinnerung gebliebene miindlich iiberlieferte Anekdote be-
leuchtet wie ein Blitzlicht, wie weit der Begriff des ,,Heiligen* eine Karika-
tur dessen geworden ist, was er wirklich meint. Der ,,Heilige* erscheint als
religioser Held, als geistlicher Hochleistungssportler — der gleichwohl als
Antiheld wahrgenommen wird, den nachzuahmen mitnichten attraktiv ist.
Schon die satirische Anekdote gibt aber zu erkennen, dass unser Thema
mehrere Problemkreise umfasst. Der ,Heilige” gemal3 der Karikatur ist

Urspriinglich ein Vortrag bei der Jahresversammlung des Freundeskreises der Okume-

nischen Centrale der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland e.V. in
Frankfurt am Main am 26. Januar 2005. Die Vortragsform wurde nicht gelindert. Die An-
merkungen wurden zusammen mit dem Text ausgearbeitet.
Prof. Dr. Otto Hermann Pesch hatte von 1975 bis 1998 als romisch-katholischer Theologe
eine Professur fiir systematische Theologie an der evangelisch-theologischen Fakultiit der
Universitiit Hamburg inne. Er engagiert sich insbesondere fiir die Okumene und war Mit-
herausgeber der Okumenischen Rundschau.
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durchaus ein Mensch dieser Erde. Aber sein Lebensstil soll ihn erweisen
nicht nur als Kandidaten fiir den Himmel, sondern dariiber hinaus als ver-
ehrungswiirdigen Kandidaten fiir die so genannte ,Ehre der Altire®>.
Kurzum, unsere Uberlegungen miissen folgende Fragenkreise ins Auge
fassen: als duBersten (und 6kumenisch empfindlichsten) Fragenkreis den
der (katholischen und orthodoxen) Heiligenverehrung. Der niichst innere
Kreis ist die Uberwindung der Karikatur durch eine biblisch und theolo-
gisch korrekte (und okumenetaugliche) Wesensbestimmung dessen, was
Lheilig sein“ heift. Der innerste Kreis ist dann die von allen Fehlverstind-
nissen gereinigte Frage nach dem bleibend giiltigen Sinn dessen, was ge-
wohnlich ein ,heiligmiBiger” Lebenswandel genannt wird.

II. Heiligenverehrung — das okumenische Problem
1. Das Phénomen — und die okumenische Wirkung

Die Heiligenverehrung, besonders natiirlich die Marienverehrung, ist ein
typisches Beispiel, wie sich die 6kumenischen Probleme im Alltag der Ge-
meinden von denen auf der Ebene der wissenschaftlichen Theologie unter-
scheiden. Folgt man den 6kumenischen Dokumenten — auf Weltebene wie
auf Regionalebene, zuletzt in ,,Communio Sanctorum® — sowie den ge-
wichtigen theologiegeschichtlichen und 6kumenisch-theologischen Unter-
suchungen, so diirfte die Heiligenverehrung eigentlich gar kein Problem
mehr sein, sondern hochstens noch eine Frage des Stils und unterschied-

3 Der evangelischen Christen vielleicht nicht gelaufige Ausdruck ,Ehre der Altéire bedeu-
tet nichts anderes als dies, dass der/die Selig- oder Heiliggesprochene — dazu siche weiter
unten bei I11.3. — auf einem Altarbild dargestellt und dort zu ihm/ihr gebetet werden darf.
Ist der/die Heilige Patron/in einer Kirche/Gemeinde, so findet sich das Bild in &lteren
Kirchen gewdhnlich auf dem Hochaltar, sonst auf einem Seitenaltar. In modernen Kirchen
nach der Liturgiereform des Zweiten Vatikanischen Konzils geht man mit guten Griinden
davon ab, das Heiligenbild zum Blickfang tiber dem Hochaltar zu machen, der zudem
jetzt ein ,,Volksaltar* dicht bei den Bénken fiir die Gemeinde ist, an dem die Eucharistie
vom Priester mit dem Gesicht zur Gemeinde gefeiert wird.
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licher, aber legitimer Frommigkeitspraxis.* Die historischen Fakten sind
geklért, vor allem auf dem Gebiet der Luther- und Reformationsforschung.
Ergebnis: Man hat beiderseits iiberzogen. Was Luther und Melanchthon
ablehnten, war nur missbrauchliche und abergldubische Praxis, nicht offi-
zielle Lehre der Kirche.’ Andererseits haben zumindest die Lutheraner nie
bilderstiirmerische Tendenzen unterstiitzt, bis dahin, dass man noch heute
in evangelisch gewordenen mittelalterlichen Kirchen die alten, unter Um-
stinden kiinstlerisch wertvollen Werke der bildenden Kunst antreffen
kann.®

Und doch sagt man wohl nicht zuviel: Keine 6kumenische Problematik
rithrt so unmittelbar an die immer noch vorhandenen tiefen Gefiihlssperren
zwischen den Glaubigen der getrennten Kirchen wie diese. Mit keiner kon-
fessionellen Eigenart steht und féllt bei den Gemeindegliedern katholisches

* Vgl. Harding Meyer/Hans Jorg Urban/Lukas Vischer/Damaskinos Papandreou (Hg.),
Dokumente wachsender Ubereinstimmung. Samtliche Berichte und Konsenstexte inter-
konfessioneller Gespriiche auf Weltebene [DWU], 3 Bde. Paderborn/ Frankfurt am Main
1983-2003; zu unserem Thema vgl. DWU I, 292 Nr. 71 (Das Herrenmahl); 327 Nr. 23
(Alle unter einem Christus); 611, d) (ORK-RK, Anhang zum zweiten offiziellen Bericht,
1967); DiiW 11, 477 Nr. 66 (Einheit vor uns). Von den regionalen Konsenstexten ist be-
deutsam: Georg Kretschmar/René Laurentin, Der Artikel vom Dienst der Heiligen in der
Confessio Augustana, in: Harding Meyer/Heinz Schiitte (Hg.), Confessio Augustana. Be-
kenntnis des einen Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer
Theologen, Paderborn/ Frankfurt am Main 1980, 256-280; H.G. Anderson/I.E. Stafford/
J.A. Burgess (ed.), The One Mediator, the Saints and Mary. Lutherans and Catholics in
Dialogue VIII, Minneapolis 1992; und: Bilaterale Arbeitsgruppe der Deutschen Bischofs-
konferenz und der Kirchenleitung der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche
Deutschlands (Hg.), Communio Sanctorum. Die Kirche als Gemeinschaft der Heiligen,
Paderborn/ Frankfurt am Main 2000. Zu den aktuellen 6kumenischen Aspekten vgl. Otto
Hermann Pesch, HeiBe Eisen der Okumene. Zwischen Theologie und Alltag, in: Konrad
Raiser/Dorothea Sattler (Hg.), Okumene vor neuen Zeiten. Fiir Theodor Schneider [zum
70. Geburtstag], Freiburg i.Br. 2000, 441-474, 460-464, dort in Anm. 23 wichtige Litera-
tur; ders., Kleines katholisches Glaubensbuch, 15. erweiterte und iiberarbeitete Auflage
Mainz 2004, 163-180; ferner Gerhard Ludwig Miiller, Heiligenverehrung — ihr Sitz im
Leben des Glaubens und ihre Aktualitit im dkumenischen Gesprich, Miinchen/Ziirich/
Freiburg (katholische Akademie) 1986 (katholische Sicht); Hans-Martin Barth, Sehn-
sucht nach Heiligen? Verborgene Quellen okumenischer Spiritualitidt, Stuttgart 1992
(evangelische Sicht). — Fiir die romisch-katholische Kirche ist nach wie vor mafigebend:
Zweites Vatikanisches Konzil, Konstitution iiber die Kirche Lumen gentium, Art. 39-42
und 52-69.

* Vgl. Peter Manns, Heiligenverehrung nach CA 21 (1980), in: ders., Vater im Glauben.

Studien zur Theologie Martin Luthers, Stuttgart 1988, 217.261; ders., Luther und die Hei-

ligen (1980), in: a.a.0. 262-307.

Ein besonders hiibsches Beispiel ist die alte Kirche in Wyk auf Fohr mit der Darstellung

der Kronung Mariens im Himmel iiber dem Hochaltar. Ein anderes Beispiel ist jetzt das

Bild- und Skulpturenwerk in der originalgetreu wieder aufgebauten Frauenkirche in Dres-

den.
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und evangelisches Christsein so sehr wie mit dieser.” Nicht von ungefihr ist
gerade in dieser Hinsicht die Geschichte der Einfithrung der Reformation
bzw. der Durchfiihrung der Gegenreformation so reich an wunderlichen
Anekdoten. In der weltlaufigen Hansestadt Hamburg war die Abschaffung
der Heiligenverehrung, mit der sich die Ziinfte und Stéinde identifizierten,
das hiirteste Problem, das Johannes Bugenhagen bei der Einfiihrung der
Reformation nur durch gezielte Ankniipfung an das Ansgar-Gedenken un-
terlaufen konnte.® Die Riickbekehrung der Stadt Olmiitz in Mahren wurde
nur dadurch erfolgreich, dass die Jesuiten den Leuten versprachen, die
alten Briuche der Heiligenverehrung wiirden ihnen zuriickgegeben. In
manchen spitmittelalterlichen Kirchen in Norddeutschland wurden die
Heiligenbilder durch die grofformatigen Portrits der Hauptpastoren ersetzt
— zum Beispiel in der Marienkirche in Liibeck oder im Dom zu Schleswig.
Umgekehrt konnte der Trubel bei der Heiligsprechung des italienischen
Kapuzinerpaters Padre Pio durch Papst Johannes Paul II. vor einigen Jah-
ren — es war die Heiligsprechung mit der gréfiten Massenbeteiligung aller
Zeiten — nur alle evangelischen Vorbehalte gegen diese Praxis voll und ganz
bestitigen. Aber das waren und sind ja nur die GroBereignisse. Das Prob-
lem kann jedem Christenmenschen auch ganz alltiglich begegnen.

2. Ein Beispiel ...

Ein Beispiel, wie es vermutlich auch evangelische Christinnen und
Christen immer wieder erleben: In der Ndhe von Freiburg im Breisgau liegt
auf einer Bergnase im Schwarzwald der kleine Luftkurort St. Mérgen, Ziel
einer Wallfahrt jedes Jahr zum Patrozinium am 15. August, dem Fest der
Aufnahme Mariens in den Himmel. Etwas auBerhalb des Ortes liegt eine
dem Apostel Judas Thadddus geweihte Kapelle. Nach alten Erzdhlungen
soll einmal ein Mann nach Anrufung des Apostels durch das Wasser einer
Quelle unterhalb dieses Ortes geheilt worden sein. Im Eingang liegt ein

Fiirbitt-Buch aus, in dem die Besucher ihre Bitten an den heiligen Apostel

7 Das tritt immer wieder zutage, wenn in ,,Okumenischen Zentren“ mit gemeinsam ge-
nutzter Kirche Konflikte gelost werden miissen, ob und wo in der Kirche ein Marienbild
angebracht werden soll und wie man es mit der Feier der Marien- und Heiligenfeste durch
die katholische Gemeinde halten soll.

8 Vgl. dazu die instruktive Untersuchung von Inge Mager, ,.Lobet den Herrn in seinen Hei-
ligen®. Mittelalterliche Ansgarverehrung und reformatorisches Ansgargedenken in Ham-
burg, in: J. Stiiben/R. Hering (Hg.), Zwischen Studium und Verkiindigung. Festschrift
zum hundertjihrigen Bestehen der Nordelbischen Kirchenbibliothek in Hamburg, Herz-
berg 1995, 293-308.
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eintragen konnen. In der Kapelle selbst hdngen zahlreiche Votivtafeln mit
Inschriften wie: ,,Dem hl. Judas Thaddéus sei Dank!* ,,.Der hl. Judas Thad-
ddus hat geholfen®. Vor dem Altar mit seinem Bild brennen zahlreiche
Lichter auf einem eigens dafiir aufgestellten Lichterstander.

Wer in dem Fiirbitt-Buch liest, dem begegnet der Menschheit ganzer
Jammer im Spiegel von Menschen, die buchstéblich von Ungliick zu Un-
gliick geschlagen wurden. Gleiches geschieht an zahlreichen anderen ka-
tholischen Wallfahrtsorten im In- und Ausland. Zu den Fiirbitt-Biichern
und Votivtafeln kommen die anderen Vorgiinge: das Kerzenmeer vor dem
Heiligenbild im Kontrast zu dem kleinen ,,ewigen Licht™ vor dem Sakra-
mentshduschen oder dem Tabernakel; die augenscheinlich gréBere In-
brunst, mit der vor den Bildern Mariens und den Altiren der Heiligen gebe-
tet wird, etwa im Vergleich mit dem Beten in der Liturgie; der unwiirdige
duBere Rummel rund um die Wallfahrtskirchen (Devotionalienhandel u. 4.);
und, nicht zu vergessen: die beharrliche Tendenz bei bestimmten maria-
nisch-maximalistischen Gruppen in der katholischen Kirche, ein Dogma
von der ,,Miterloserschaft Mariens* (corredemptrix) zu erreichen. So kann
man es verstehen, wenn sich bei evangelischen Christinnen und Christen
hartnéickig die Falschmeldung, zumindest der falsche Zungenschlag hilt:
Die Katholiken ,,beten die Heiligen an*.

3. ... und eine religionspsychologische Uberlegung

Was ist davon zu halten? Ich méchte diese Frommigkeitspraxis — die
nicht die meine ist — zundchst einmal mit allem Nachdruck verteidigen —
und zwar aus einem religionspsychologischen Grund, der zugleich und zu-
tiefst ein theologischer Grund ist. Wenn wir solche Christinnen oder Chris-
ten, die ihre Not ins Fiirbitt-Buch geschrieben und sich spiter fiir die Hilfe
des Heiligen bedankt haben, fragen wiirden: ,,Wer hat denn nun geholfen:
Gott selbst oder die Gottesmutter Maria, der hl. Judas Thaddius?*, so kidme
gewiss die Antwort: , Natiirlich Gott selbst — auf die Fiirbitte des hl. Judas
Thaddius, der Gottesmutter Maria!*“ Kein Katholik, der seinen Katechis-
mus gut gelernt hat, wiirde sich nachsagen lassen, es sei Aberglaube, wenn
er den hl. Judas Thadd#us verehre oder die Gottesmutter um Hilfe bitte.

Aber warum rufen sie dann nicht gleich Gott selber an, dessen Liebe und
Menschenfreundlichkeit uns doch gewiss ist, und statt seiner den Heiligen
oder die Heilige? Der religionspsychologische und zugleich theologische
Grund ist dieser: Gott ist unsichtbar und unfassbar. Wir glauben an ihn auf-
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grund seines Wortes, das durch die Heilige Schrift und, darauf gegriindet,
durch die unabldssige Verkiindigung der Kirche an unser Ohr dringt. Und
wir glauben an ihn aufgrund seiner Spuren, die wir im Licht seines Wortes
in der Welt und im Leben der Menschen entdecken. Thn selbst aber fassen
wir nicht. ,,Niemand hat Gott je gesehen (1 Joh 4,12).

Nun sind wir aber Menschen aus Leib und Seele. Alles geistige Leben,
das Nachdenken, Streben, Hoffen, die liebende Beziehung zu anderen
Menschen geschehen immer gebunden an den Leib, an unsere Sinne, an
leibliche Ausdrucksformen. Gedanken, die wir mitteilen wollen, Schluss-
folgerungen, Anweisungen, Forderungen driicken wir aus in Worten, die
von entsprechendem Gesichtsausdruck und Mienenspiel begleitet sind —
bis hin zum stummen Handschlag oder einer wortlosen Umarmung, die oft
viel mehr sagen konnen als Worte. Es ist darum nur natiirlich, wenn wir
auch den unfassbaren Gott auf irgendeine Weise ,,fassen” mdchten. Wenn
wir nun ihm im fassbar aufgeschriebenen Bibelwort begegnen, wenn wir
uns an seine sichtbaren und erlebbaren Spuren in der Weltwirklichkeit hal-
ten, was liegt dann naher, als uns auch mit Vorzug an die zu halten, die, wie
wir es auch fiir uns alle erhoffen, ihn schon ,,von Angesicht zu Angesicht*
schauen (1 Kor 13,12)? Das erscheint sogar angemessener, als wenn wir
Gott nur in den Spuren der nicht-menschlichen Natur zu ,,fassen* suchen,
in Sonne, Mond und Sternen, in Wasser und Wind, in Wald und blithendem
Feld. Da haben ja auch die Heiden aller Zeiten die Gottheit gesucht — und
am Ende Sonne, Mond, Béume, Meer und Quellen fiir Gottheiten gehalten
und noch viele andere sich dazu ausgedacht, die dann fiir alle einzelnen
Note der Menschen ,,zustindig™ waren. Solche Verwechslung von Spur
und Wirklichkeit kann nicht passieren, wenn wir die Heiligen anrufen, weil
sie ja nach unserem Glauben Gott nicht mehr in seinen Spuren schauen,
sondern so, wie er ist. Die Kirche hat darum ungebrochen bis zur Reforma-
tion, und die katholische und die orthodoxen Kirchen haben bis heute die
Verehrung der Heiligen immer zugelassen und dabei notfalls in Kauf ge-
nommen, dass sich gelegentlich einmal abergldubische Vorstellungen und
Praktiken einschlichen. Die romisch-katholische Kirche hat dabei sogar
noch mehr als die orthodoxen Kirchen in Kauf genommen, dass es von
auBen betrachtet so aussieht, als habe sie die alten Gotter und ihre ,,Zustin-
digkeiten” gegen die Heiligen ,,ausgetauscht®, die alten Gotter gleichsam
»getauft” und ihnen die Namen der Heiligen gegeben.

Eines ist dabei freilich immer vorausgesetzt, und ohne dies wire die Hei-
ligenverehrung tatsichlich ein Aberglaube, bei dem wir uns fragen miiss-
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ten, ,,wozu wir da eigentlich gehoren®: die Wirklichkeit des ewigen Lebens
— und die Wirklichkeit der Gemeinschaft mit allen, ,,die bei dir Gnade
gefunden haben von Anbeginn der Welt (2. Hochgebet der katholischen
Eucharistiefeier). Aber jenseits aller Theorien und auch halben Mytholo-
gien (,,Zwischenzustand*, ,,Seelenschlaf*, ,,Ganztod und Neuschépfung®,
.Fegefeuer* usw.) ist der Glaube an Gott, konsequent zu Ende gedacht, die
feste, ja einzige Basis fiir den Glauben an die Wirklichkeit des ewigen Le-
bens. Denn wenn Gott ist und das Leben der Menschen will, dann kann der
Tod seiner Macht keine Grenzen ziehen.” Mehr miissen wir jetzt nicht wis-
sen — aber mehr brauchen wir auch hier und jetzt nicht zu wissen, um den
nichsten Schritt zu tun.

IIl. ,, Heiligkeit“ — das dogmatische Problem
1. Mittler neben dem Mittler?

Noch einmal: einen treuen Katholiken kann man nicht mit dem Vorwurf
in Verlegenheit bringen, er betreibe Aberglauben, wenn er die Heiligen an-
ruft. Sie und er verwechseln nicht die Heiligen mit Gott, sondern praktizie-
ren die Gemeinschaft der Heiligen, in der einer des anderen Last trigt
(Gal 6,2). Doch hitten sie mit dieser Klarstellung den dkumenischen Stol-
perstein noch nicht hinreichend aus dem Weg gerdumt. Katholiken wissen
— oder miissen wissen —, dass evangelische Mitchristen vor allem von zwei
Dingen befremdet sind. Zum einen scheinen Katholiken ja in der Tat die
satirische Anekdote, mit der wir begannen, zu bestitigen. Und zum ande-
ren mogen die Katholiken die Heiligen zwar nicht mit Gott verwechseln,
aber sie rufen sie als Mittler zu Gott an. Das erste scheint geradewegs ge-
gen die Grundwahrheit zu verstoen, dass unser ganzes christliches Leben
Gnade ist, Geschenk, und nicht Erfolg unserer Anstrengungen oder gar Er-
trag einer Art geistlichen Hochleistungssports. Und das Zweite, die Anru-
fung der Heiligen, scheint die alleinige Mittlerschaft Jesu Christi zwischen
Gott und den Menschen zu verdunkeln, die in der Heiligen Schrift ohne
Einschrinkung bezeugt ist (1 Kor 3,22). Beide Einwiinde biindeln sich

° Dazu muss hier ein summarischer Hinweis auf die jiingeren Darstellungen der Eschatolo-
gie geniigen (Hans Kiing, Joseph Ratzinger, Medard Kehl, Franz Josef Nocke, Gisbert
Greshake, Herbert Vorgrimler, Wolfgang Beinert, Walter Simonis); dazu die Kommentare
zum Apostolischen Glaubensbekenntnis (Joseph Ratzinger, Wolfhart Pannenberg, Theo-
dor Schneider, Dieter Emeis, Ulrich Kiihn).
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dann in der schon erwihnten Falschmeldung, die Katholiken wiirden die
Heiligen ,,anbeten®.
Und doch beruhen beide Bedenken auf einem Missverstindnis. Denn:

2. Die ,,Geheiligten Gottes

Keine und keiner der Heiligen, die ,,zur Ehre der Altire* erhoben wur-
den, wire auf die Idee gekommen, ihr eigenes Leben, und wére es noch so
auBergewohnlich gewesen, selbstzufrieden auf die eigene Tugend zuriick-
zufiihren. Konnte man sie fragen, so wiirden sie antworten, wie viele von
ihnen ja tatsichlich geantwortet haben: Ich habe nur getan, wozu es mich
ganz selbstverstindlich und unwiderstehlich gedringt hat; wozu ich mich
gerufen fiihlte. Und dass ich durchgehalten habe, war reine Gnade.

Wichtiger noch aber ist dies: Anders, als die Eingangsanekdote sugge-
riert, sind die Heiligen ja nicht nur die auf den Altdren. Nein wir alle sind
»Heilige™, nicht nur in einem allgemeinen und abgeschwichten Sinne, son-
dern ganz streng genommen. Das muss man allerdings auch den Katho-
liken gelegentlich mit Nachdruck klar machen. Zum Beispiel, indem man
ihnen — und nicht nur ihnen — folgenden Paulus-Text zu Gehor bringt und
darum bittet, ihn einmal ganz lange auf sich wirken zu lassen:

,.Paulus, durch Gottes Willen berufener Apostel Christi Jesu, und der
Bruder Sosthenes an die Kirche Gottes, die in Korinth ist — an die Geheilig-
ten in Christus Jesus, berufen als Heilige mit allen, die den Namen Jesu
Christi, unseres Herrn, iiberall anrufen, bei ihnen wie bei uns. Gnade sei
mit euch und Friede von Gott, unserem Vater, und dem Herrn Jesus Chris-
tus* (1 Kor 1,1-3).

Mit diesen Worten begriit der Apostel seine Gemeinde in Korinth zu
Beginn seines ersten Briefes. Und am Ende seines zweiten Briefes sagt er
kurz und biindig: ,.Es griifen euch alle Heiligen™ (2 Kor 13,12), ndmlich
die in Ephesus, wo Paulus diesen Brief schrieb. Die Christen in Korinth
waren aber alles andere als ,,Helden* der Tugend. Dazu braucht man nur
die beiden Briefe des Apostels weiter zu lesen: endlose Streitereien, Aus-
einandersetzungen bei der Herrenmahlsfeier, Ubervorteilung der Armen,
sexuelles Fehlverhalten — keine Erbdrmlichkeit, die nicht vorgekommen
wire. Und diese Leute nennt Paulus ,,Heilige®. Und er sagt genau warum:
Sie sind geheiligt in Christus Jesus, also heilig gemacht. Sie sind berufen
als Heilige, und zwar mit allen, die iiberall den Namen Jesu anrufen. ,,Hei-
ligkeit* ist also einerseits etwas, das man von Gott empfingt, nicht der Er-

282



trag eines sittlichen Trainings. Das Zeichen davon aber ist, dass man zur
Gemeinde gehort, zur Kirche ,.iiberall. Mit einem Wort: Heiligkeit meint
die Zugehorigkeit zur Kirche im Glauben. Nicht mehr — aber vor allem:
nicht weniger!

3., Heiligsprechungen *

Wie es dahin kam, dass dieses Verstindnis von Heiligkeit, die mit der
Gliedschaft am Volke Gottes zusammenfillt, sich fortschreitend verengte,
bis schlieBlich nur noch das Bild eines auflerordentlichen Christen iibrig
blieb, zu bewundern und zu verehren, aber nie zu erreichen fiir einen ,,nor-
malen‘* Christenmenschen in den Zwingen seines alltiglichen Lebens und
seiner beruflichen Pflichten — das ist eine lange Geschichte, zu der ich hier
nur Stichworte nennen kann.

An Anfang stehen jedenfalls keine ,,Heiligsprechungen®, wie wir sie
heute kennen.!” Die Verehrung der Heiligen brach spontan im Volke auf
—und wurde gegebenenfalls von den Bischéfen nur gutgeheiien. Zuerst
waren nur die Mirtyrer — die wirklichen, nicht die aus der Anekdote! —,
also die Blutzeugen Christi verehrungswiirdige ,,Heilige®. Dann, nach der
Verfolgungszeit, also seit dem 4. Jahrhundert, begann man mangels Mirty-
rer auch andere vorbildliche Christen zu verehren. Natiirlich dann solche,
die ihren Glauben unter vergleichbar harten Bedingungen unter Beweis ge-
stellt hatten — also naturgemal die Einsiedler in der Wiiste, die Mdnche und
Nonnen, bedeutende Bischife.

Die ersten ,Heiligsprechungen™ erfolgten erst gegen Ende des ersten
christlichen Jahrtausends — wiederum durch Bischofe. Erstseitdem 13. Jahr-
hundert kiimmerten sich die Pépste verstirkt um die Heiligsprechung — der
erste war Innozenz III., der im Jahre 1200 die Heiligsprechungen den Péps-
ten reservierte und sie — nicht sofort erfolgreich — den Bischéfen entzog.
Das Endergebnis ist heute: Heiligsprechungen nur durch den Papst auf der
Grundlage eines geregelten Verfahrens. Auch die Vorstufe der ,,Seligspre-
chung®, die den ,,Kult* eines bedeutenden Christen regional erlaubt, aber
nicht gesamtkirchlich, ist heute dem Papst vorbehalten. Im Verfahren muss
nicht nur die ,heroische Tugend* der ,,Heiligzusprechenden® nachgewie-
sen werden, sondern auch, wie seit langem, ein ,,Wunder®, zum Beispiel
eine medizinisch unerklérliche Heilung auf ein Gebet zu dem Verewigten

' Fiir eine schnelle Information konsultiere man am besten den Artikel ,,Heiligsprechung®
im Lexikon fiir Theologie und Kirche?, Bd. 4 (1995) 1328-1331 (Winfried Schulz).
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hin. Es ist klar, dass die Kirche es heute dabei sehr genau nimmt, schon um
nachtriiglichem Spott keinen Anlass zu bieten.!! Doch selbst dann ist der
Papst nicht gezwungen, dem Ergebnis des Verfahrens zu folgen, er bleibt
ihm gegeniiber vollig frei.

Im Zuge dieser Entwicklungen ist es dahin gekommen, dass ,,Heiligkeit
in der Vorstellung der Gldaubigen immer enger wurde, immer mehr zu et-
was AuBergewohnlichem, besonders Radikalem, manchmal an der Grenze
zur Ubersteigerung. Es verwundert nicht, dass als ,,Kandidaten* fiir Heilig-
sprechungen dann nur Bischofe, Priester, Ordensleute, Witwen, Helden der
Nichstenliebe in Frage kamen, auf jeden Fall aber Unverheiratete. Aber
nicht jeder Christ kann ein Franz von Assisi werden, nicht jede Christin
eine Mutter Teresa — der schon zu ihren Lebzeiten der Heiligsprechungs-
prozess sicher war. Und wie will man auch die ,heroische Tugend* von
christlichen Eheleuten im Innenbereich ihrer Ehe feststellen und nachwei-
sen?

In diesem Zusammenhang ein Wort zu den viel kritisierten Selig- und
Heiligsprechungen durch Papst Johannes Paul II. Es ist wahr: Johannes
Paul II. hat in seinem Pontifikat mehr Christinnen und Christen heilig-
gesprochen als séimtliche Pépste vor ihm zusammen. Sogar innerhalb der
romischen Kurie ist das kritisiert worden mit dem Argument, damit gerate
die Heiligsprechungspraxis in eine ihren Sinn entleerende Inflation. Das
mag so sein. Und doch hat diese Praxis auch einen gewichtigen Vorteil: Sie
schiirft ein, dass es unendlich viel mehr ,,Heilige* gibt, als wir denken, und
viel mehr, als wir je verehren konnen — nur werden sie nicht 6ffentlich be-
kannt. Immerhin, das kann einen verengten Begriff von Heiligkeit auf-
sprengen — wieder hin zu den Urspriingen, wo alle Christenmenschen auf-
grund ihres Glaubens ,.Heilige* sind.

Das evangelische Bedenken ist also verstindlich — und ist doch ein Miss-
verstdndnis. Sollte ein evangelischer Christ einem Katholiken den Vorwurf
machen: Thr Katholiken macht euer Verhiltnis zu Gott abhéingig vom Er-
folg eures Tugendstrebens — Beweis: die Heiligenverehrung —, dann kann
der Katholik antworten: Nein! Ich bin genauso , heilig wie du und wie der
heilige Franziskus! Denn ,,heilig” sind wir alle dadurch, dass wir in Chris-
tus geheiligt sind und zu seiner Kirche gehoren, wo wir den Namen unseres
Herrn Jesus Christus anrufen. Wir konnten genauso gut sagen: weil wir zur

'! Zu diesem Verfahren gibt es den informativen und, wie nicht ganz zu vermeiden, auch
hintergriindig leicht ironischen Beitrag von Wolfgang Beinert, Wie wird man ein Heiliger
und was ist man dann?, StdZ 220 (2002), 671-684.

284



Gemeinschaft der Heiligen gehoren! Freilich, aufgrund der Geschichte der
Heiligenverehrung tun Katholiken mehr als andere gut daran, sich immer
wieder klarzumachen: Die ,,Heiligen* auf den Altiren sind solche, die von
Gott auf einen besonderen Weg gerufen wurden und diesem Ruf gefolgt
sind — einen Weg, den nicht alle gehen konnen, ohne dass sie dadurch we-
niger zu der Gemeinde gehoren, in der ,,der Name des Herrn angerufen
wird®, das heiBt: ,,Geheiligte* sind.

4. Christus, der einzige Mittler zum Vater

Ernster ist das andere evangelische Bedenken: Wird durch die Heiligen-
verehrung nicht die Bedeutung Jesu Christi als des einzigen Mittlers zwi-
schen den Menschen und Gott, dem Vater, verdunkelt — wenn schon nicht
in der Theorie, so doch in der Praxis und in einem moglicherweise un-
klaren Bewusstsein bei den Glaubigen?

Es gibt in der Tat Gebete, sogar sehr alte Gebete, die diesem Bedenken
Nahrung geben. Da ist zum Beispiel das sehr alte und von Katholiken gern
gebetete Gebet zu Maria ,,Unter deinen Schutz und Schirm fliehen wir,
o heilige Gottesgebirerin ...* Das Gebet enthilt am Schluss die Anrufung:
,-O du glorwiirdige und gebenedeite Jungfrau, unsere Frau, unsere Mittle-
rin, unsere Fiirsprecherin ...* Oder man denke an den beliebten Gebets-
spruch: ,,Maria mit dem Kinde lieb uns allen deinen Segen gib!*‘ Also nicht
etwa, was ja sinnvoll wire, umgekehrt: ,,Herr Jesus Christus mit deiner
Mutter Maria ...

Zitieren wir auch ein Beispiel aus der Orthodoxen Theologie. In den
Morgengebeten orthodoxer Christen heilit es:

,»vom Schlaf aufgestanden, fallen wir vor dir nieder, du Giitiger, und
rufen dir den Gesang der Engel zu, du Starker: Heilig, heilig, heilig bist du,
Gott. Um der Muttergottes willen erbarme dich unser! Ehre sei dem
Vater ... Vom Ruhelager und vom Schlaf hast du mich aufgerichtet, Herr!
Erleuchte meinen Verstand und mein Herz und tue meine Lippen auf, damit
ich dich preise, heilige Dreifaltigkeit: Heilig, heilig, heilig bist du, unser
Gott! Um der Muttergottes willen erbarme dich unser ... Unerwartet wird
der Richter kommen, und die Taten eines jeden werden bloBgelegt. Aber
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mit Furcht rufen wir dir zu: Heilig, heilig, heilig bist du, Gott! Um der Mut-
tergottes willen erbarme dich unser.” '

Es kann gewiss nicht nur einen evangelischen Christen befremden, wie
hier das Erbarmen Gottes, der heiligsten Dreifaltigkeit angerufen wird um
der Muttergottes willen, wo man erwartet: um unseres Herrn Jesus Chris-
tus willen. Man macht sich dann kaum einer allzu groBen Karikatur schul-
dig, wenn man vermuten muss, dass einfache Christenmenschen sich die
Sache so vorstellen: Jesus Christus ist Gottes Sohn, allmichtig wie Gott
selbst — aber darum auch weit weg von uns und unfassbar wie Gott selbst.
Aber seine Mutter ist eine von uns, und Jesus als Mensch, das Urbild aller
Tugend, muss doch seiner Mutter vorbildlich gehorsam sein! Wenn sie also
Fiirsprache fiir uns einlegt, ist das noch wirksamer, als wenn wir uns unmit-
telbar an Christus wenden. Nur nebenbei: Diese buchstibliche ,Ent-
riickung® Jesu ist eine ungewollte Nebenfolge der altkirchlichen Bekennt-
nis-Entscheidungen iiber die wahre und wesensgleiche Gottheit des in
Jesus Christus Mensch gewordenen ewigen Sohnes Gottes. Zeitgleich be-
ginnt die Heiligenverehrung!

Im Spitmittelalter jedenfalls waren — in der Westkirche! — die Formen
der Marienverchrung und der Heiligenverehrung ganz allgemein so, dass
dem Augenschein nach Jesus Christus als unser einziger Erloser ins Zwie-
licht geriet. Dagegen — und nur dagegen! — haben die Reformatoren, Martin
Luther, seine Mitarbeiter und Anhénger protestiert. Und wie schon ange-
deutet: mit nichts hatten sie groBere Miihe als damit, dem Volk klarzuma-
chen, dass es dabei nicht immer mit rechten Dingen zuging.

Und doch diirfen wir uns auf der Suche nach dkumenischer Verstiindi-
gung die Miihe nicht ersparen, den Punkt des Missverstiindnisses aufzu-
decken, auch wenn er unter der geschilderten Praxis nur sehr schwer auf-
zuspiiren ist. Das eben zitierte Mariengebet bezeichnet Maria nicht als
,Mittlerin® zum Vater, sondern zu Jesus — wie es am Schluss heilt:
..... fithre uns zu deinem Sohne, stelle uns vor deinem Sohne, empfiehl uns
deinem Sohne*. Vor allem aber miissen wir auf eine Tatsache hinweisen,
die treuen Katholiken befremdlich klingen mag und doch wahr ist: Es gibt
keine verbindliche Lehre der Kirche, kein ,,Dogma®, dass ein katholischer

12 Zitiert nach Vincenz Reinhart in Verbindung mit der Arbeitsgemeinschaft Christlicher
Kirchen im Lande Niedersachsen (Hg.), Du in unserer Mitte. Okumenisches Gebetbuch,
Freiburg i.Br. 1989, 33f. Vgl. auch 35 und das Abendgebet S. 53: ., Offne uns das Tor der
Barmherzigkeit, gepriesene Gottesmutter! Lal uns nicht untergehen, die wir auf dich ver-
trauen, sondern befreie uns von unseren Noten, denn du bist ja die Zuflucht des christli-
chen Geschlechts.*
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Christenmensch die Heiligen verehren miisse, um katholisch zu sein. Es ist
immer nur gesagt, es sei erlaubt, es sei heilsam, und dies besonders in Be-
zug auf die Gottesmutter Maria, der eine besondere und vorrangige Vereh-
rung zukomme.'? Das ist auch noch so in den verschiedenen marianischen
Rundschreiben von Papst Johannes Paul II., an dessen gliihender Marien-
verehrung wahrlich kein Zweifel sein kann. Niemals spricht er in diesen
Schreiben im Sinne einer Einschérfung des dogmatischen Lehrbestandes,
sondern immer ,,nur im Ton einer eindringlichen Empfehlung und Ermah-
nung. Dies ist der entscheidende Gegeneinwand gegen das evangelische
Bedenken. Jesus Christus miissen wir anrufen, wenn wir Christen sein wol-
len. Die Heiligen diirfen wir anrufen, wie wir auch Mitchristinnen und Mit-
christen auf Erden um Fiirbitte fiir uns bitten diirfen. Es gibt katholische
Seelsorger, die es ganz ernst nehmen wollen, dass wir alle zur ,,Gemein-
schaft der Geheiligten* gehoren, und darum ihre Christen ermuntern, zum
Beispiel ihre verstorbenen Eltern, verstorbene geliebte Mitmenschen, pri-
gende Seelsorger usw. um Fiirsprache bei Gott anzurufen. Wir sehen es wie-
der: Es héingt alles daran, wie ernsthaft wir vom Glauben an das ewige Leben
ausgehen, der letztlich identisch ist mit dem Glauben an Gott selbst.

Wenn das alles klar ist, dann ist alles iibrige eine Frage der Form, des
Stils, auch der unterschiedlichen Gemiitsverfassung einzelner Christen-
menschen und sogar ganzer Volker. Es gibt Christen, die es mit einer ganz
scheuen Heiligenverehrung halten, und es gibt solche, die gar nicht genug
davon haben konnen. Nicht alle miissen sich hier alles zu eigen machen,
alles muss in die Freiheit der Kinder Gottes gestellt bleiben. Es zeigt sich ja
auch fiir Katholiken oft genug, dass bestimmte Formen und Praktiken der
Heiligenverehrung, besonders der Marienfrommigkeit, in siidlichen Lin-
dern oder in Siidamerika auf Katholiken in den ,.kiihlen nordlichen Lin-
dern genauso befremdlich wirken wie katholische Formen der Heiligenver-
ehrung in Mitteleuropa auf evangelische Christen. Das darf so sein. Nur
cines diirfen Katholiken dann nicht tun: einander verketzern und einander
tibertriebenen oder eben mangelhaften Glaubenseifer vorwerfen — wenn,
wie gesagt, ganz klar ist, dass allein Christus der Grund unserer Hoffnung
auf Hilfe ist.

" Vgl. jetzt Communio Sanctorum (siche Anm. 3), Nr. 231 und 237.
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5. Marienverehrung

Ungeplant sind wir von der Heiligenverehrung iiberhaupt immer wieder
auf die Marienverehrung als deren bedeutendsten Fall hiniibergewechselt.
Ihr gilt darum auch in besonderer Weise das evangelische Bedenken. Darum
nun dazu in aller Kiirze ein besonderes Wort.'#

Katholiken — und zwar nicht nur diejenigen, die es mit dem Skume-
nischen Dialog ernst meinen! — miissen sich zunéchst immer wieder in al-
ler Niichternheit und konzessionslos sagen: Maria ist nicht ,,Miterloserin®
(Corredemptrix) — als ob ohne sie das Erlosungswerk Christi objektiv nicht
vollsténdig oder gar kraftlos wire. Wer das behauptet — und gar ein entspre-
chendes Dogma anstrebt — widerspricht geradewegs der Heiligen Schrift
und vertritt eine Irrlehre. Allerdings ist Maria in besonderer Weise in das
Erlosungswerk unseres Herrn hinein verflochten. Wie denn anders, wenn
der Mensch gewordene Sohn Gottes schlieRlich von einer menschlichen
Mutter geboren werden musste — was iibrigens héretische Gruppen in der
alten Kirche immer wieder herunterzuspielen suchten. Dies, ,,Mutter Got-
tes*, ist denn auch der dlteste Titel, unter dem Maria verehrt wird. Bekannt-
lich hat das 3. Okumenische Konzil in Ephesus 431 die Berechtigung
dieses Titels fiir Maria ausdriicklich bestitigt. Zugleich zeigt sich gerade
dabei der christologische Zusammenhang. Um zu bekriiftigen, dass in Je-
sus nicht ein Mensch nachtriglich zu Gott erhoben worden ist, sondern der
Mensch Jesus von Anfang an mit dem ewigen Sohne Gottes in Person eins
ist, hat man dies fiir Maria in dem Titel Theotdkos, ,,Gottesgebirerin® aus-
gedriickt — und um dessentwillen die offensichtliche Missverstindlichkeit
dieses Titels in Kauf genommen." Viel mehr als dies, dass Maria die Mut-
ter dessen ist, zu dem wir uns als dem Mensch gewordenen Sohne Gottes
bekennen, wissen wir aber von Marias Leben mit ihrem Sohn und fiir ihren
Sohn nicht.

' Wobei ich jetzt die dogmatische und dkumenische Problematik der beiden Mariendog-
men — ,.Unbefleckte Empfangnis* (DS/DH 2800-2894) und ,,Aufnahme in den Himmel*
(DS/DH 3900-3904) — ausklammere, weil es in unserem Zusammenhang um die Marien-
verehrung geht. Deren okumenische Probleme wiren auch ohne diese beiden Dogmen
dieselben. In Communio Sanctorum Nr. 257-268 ist dazu ein beachtlicher skumenischer
Versuch unternommen worden, der, zusammen mit der Frage des Papsttums (ebd.
Nr. 153-200) gewissermafien zur okumenischen Mutprobe wird, wieweit der Wille zur
dkumenischen Selbstrelativierung ohne Identititsverlust gehen kann. Nicht umsonst des-
wegen ist das Dokument so hart kritisiert worden — zu viel der Zumutung fiir evangelische
Beurteiler, zu wenig Wahrung der katholischen Identitiit fiir katholische Kritiker,

'> DS/DH 251 — wo das mogliche Missverstindnis sogleich ausgeschaltet wird, als ob Maria
Mutter des Gottmenschen seiner gétrlichen Natur nach sei.
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Nun kann man zwei Wege gehen. Der eine: Man sorgt dafiir, dass alle
Aussagen tiber Maria streng an das Christusgeheimnis gebunden bleiben
und sich nicht verselbstdndigen. Das erreicht man nicht zuletzt dadurch,
dass die Marienverehrung im Zusammenhang der Liturgie verbleibt, selbst
da, wo man vorsichtig schlussfolgernd auch zu Aussagen kommt, die so
nicht in der Heiligen Schrift stehen. Diesen Weg ist die Ostkirche gegangen
— und ich finde das bis heute vorbildlich. Formulierungen, wie sie uns in
den zitierten ostkirchlichen Gebeten begegnen, werden dadurch in der Ba-
lance gehalten.

Den anderen Weg ging die Westkirche, also die romisch-katholische Kir-
che, nach der Trennung von der Ostkirche im Jahre 1054 bzw. endgiiltig
nach 1204. Fromme Marienverehrer zogen aus den spirlichen Aussagen
der Heiligen Schrift immer neue Schlussfolgerungen — nicht zuletzt unter
Fiihrung einiger Orden (Zisterzienser, Franziskaner, zuriickhaltender die
Dominikaner). Dabei waren die Frommen oft geleitet von einem schon
sprichwortlich gewordenen doppelten Grundsatz, dessen Zitat heute wie
eine Satire anmuten mag, aber damals ernst gemeint war und seine Wir-
kungen zeitigte: ,,Gott konnte es, es ziemte sich, also hat er es getan*
(Potuit, decuit, ergo fecit). Und was kann Gott nicht, und was ziemt sich
nicht? Nun muss nur noch der andere Grundsatz hinzukommen: ,,Uber
Maria kann man nie genug (Groles) sagen® (De Maria numquam satis).
Nach diesen Grundsitzen kann dann die Phantasie mit dem frommen Ge-
miit durchgehen. Am Ende steht Maria nicht mehr unter Christus und in
seinem Dienst, sondern selbstindig neben Christus — und bis zur Idee der
-Miterloserin® ist es nur ein Schritt.!®

Wie reagieren? Zunéchst gilt wieder (unter Katholiken): Niemanden ver-
ketzern! Gott allein schaut in die Herzen — und er weill das Ungute vom
guten Willen und von guter Absicht zu unterscheiden. Aber niemand darf
kritische Katholiken hindern, ,,Ubertreibung® und ,.irregeleitete Frommig-
keit* zu nennen, was Ubertreibung und irregeleitete Frommigkeit ist. Kein
Katholik ist verpflichtet, all das zu glauben und mitzumachen, was da
manchmal erhitzter Phantasie entspringt. Vor allem nicht, wenn es im Zu-
sammenhang mit zweifelhaften, von der Kirche nicht anerkannten ,,Marien-

16 Erhellend dazu ist Ulrich Horst, Die Diskussion um die Immaculata Conceptio im Domi-
nikanerorden. Ein Beitrag zur Geschichte der theologischen Methode (Vertffentlichungen
des Grabmann-Institutes 34), Paderborn 1987.
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erscheinungen® geschieht.'” Und vor allem ist Zuriickhaltung da ange-
bracht, wo bestimmte Formen der Marienfrommigkeit das gute Verhiltnis
zu den evangelischen Mitchristinnen und Mitchristen belasten und letzten
Endes den dkumenischen Dialog gefahrden. Ich meine nicht, dass eine ge-
sunde katholische Marienfrommigkeit sich so weit zuriicknehmen muss,
bis auch der letzte evangelische Neuprotestant noch zustimmen kann. Auch
der evangelischen Seite ist zuzumuten, als zuléssig gelten zu lassen, was
sie selbst keineswegs libernehmen muss.'® Aber die Mahnung des Zweiten
Vatikanischen Konzils hat ja gute Griinde:

,.Die Theologen und Prediger des Gotteswortes ermahnt sie [die heilige
Synode, also das Konzil] aber eindringlich, sich ebenso jeder falschen
Ubertreibung wie zu groBer Geistesenge bei der Betrachtung der einzigar-
tigen Wiirde der Gottesmutter zu enthalten. Unter Fiihrung des Lehramtes
sollen sie in der Ptlege des Studiums der Heiligen Schrift, der heiligen
Viter und Kirchenlehrer und der kirchlichen Liturgien die Aufgaben und
Privilegien der seligen Jungfrau recht beleuchten, die sich immer auf Chris-
tus beziehen, den Ursprung aller Wahrheit, Heiligkeit und Frommigkeit.
Sorgfiltig sollen sie vermeiden, was in Wort, Schrift oder Tat die getrennten
Briider oder jemand anders beziiglich der wahren Lehre der Kirche in Trr-
tum fiihren konnte” (Kirchenkonstitution, Art. 67).

Diese Worte bekommen umso mehr Gewicht, als einerseits bei der Vor-
bereitung des Konzils auch Antrige auf neue marianische Dogmen nicht
fehlten, und anderseits der iibrige Text des Marienkapitels durchaus im tra-
ditionellen Sinne vollmundig ist.

Ich bin mir bewusst, dass diese letzten Uberlegungen mancher Katholi-
kin, manchem Katholiken zu kritisch klingen mogen. Aber den Mut dazu
darf ich haben, weil wir aus den nur sparlichen Aussagen des Neuen Testa-
mentes liber Maria eines mit Sicherheit wissen: Ihr ist keine Glaubens-
erprobung erspart geblieben. Wenn wir die Berichte der Evangelien lesen,
wo Maria an der Spitze der anderen Verwandten ihrem Sohn begegnet, und
wo Jesus darauf hinweist, Mutter, Bruder oder Schwester sei ihm, wer das

17 Vgl. die maBstiblichen Ausfiihrungen in: Kongregation fiir die Glaubenslehre. Die Bot-
schaft von Fatima (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 147, hg. vom Sekreta-
riat der Deutschen Bischofskonferenz), Bonn 2000, darin besonders der Kommentar von
Joseph Kardinal Ratzinger, 33—44, bes. 33-39 zum Status von , Privatoffenbarungen®.
Vgl. die theologisch und pastoral gleich abgewogene, aber auch gegen iibertriebene evan-
gelische Mariologiekritik (,,Unvereinbar mit dem reformatorischen Ansatz™) kritische
Untersuchung von Horst Gorski, Die Niedrigkeit seiner Magd. Darstellung und theolo-
gische Analyse der Mariologie Luthers als Beitrag zum gegenwiirtigen lutherisch/rémisch-
katholischen Gesprich, Frankfurt am Main/Bern 1987,
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Wort Gottes hore und es befolge (Mt 12,46-50; Mk 3,31-35; Lk 8,19-21;
auch Joh 2,3-3), so ist der Eindruck beim unbefangenen Lesen jedenfalls:
Jesu Reaktion ist eine Kritik an seiner Mutter und den Verwandten. Nicht
mit Sicherheit wissen wir, ob Maria bei der Hinrichtung Jesu zugegen war.
Unwabhrscheinlich ist es nicht — wenn auch nur von ferne, wie auch fiir die
anderen Frauen vorgeschrieben (vgl. Mk 15,40). Ihre Gefiihle sind aber
auch so unschwer nachzuempfinden. Nach dem Bericht der Apostelge-
schichte legten die Apostel Wert darauf, im Kontakt mit Jesu Mutter zu
bleiben (Apg 1,14). Danach verschwindet Maria aus dem Blickfeld der
jungen Christenheit. Weitere Nachrichten in den so genannten Apokryphen
entspringen blithender Phantasie.!

Jedenfalls: Maria ist zweifellos die erste Glaubende. Und damit das Ur-
bild der Kirche in ihrem Glauben an den gekreuzigten und auferweckten
Herrn. Das genau ist der Sinn der Szene, die Johannes gestaltet hat
(Joh 19,25-27): Maria unter dem Kreuz.?°

Darin, in ihrem Glauben, Maria zu ehren und es ihr nachzutun — das ist
allemal die beste Marienverchrung. Das sage ich mit Betonung den be-
sorgten Katholiken, die um die ,Privilegien der Gottesmutter fiirchten
—und dabei nie vor der Gefahr gefeit sind, eigene Vorstellungen und Wiin-
sche auf Maria zu projizieren. Ich sage es aber auch skeptischen
evangelischen Christen, denn solche Marienverehrung ist konfessionell un-
strittig und tibrigens vollstdndig von Luther gedeckt.

Bekanntlich gewinnen heute feministisch orientierte Christinnen quer
durch die Konfessionen neuen Gefallen an der Mariologie. Evangelische
Christinnen klagen ihre eigene Kirche mitunter an, durch die Ausschaltung
jeglicher Marienverehrung sei die evangelische Kirche erst eine richtige
-Minnerkirche* geworden. Da seien die Katholiken mit ihrer Marienfrom-
migkeit in einer besseren Lage. Und so erwarten sie zuweilen — heute nicht
mehr so stark, ich rede aus konkreter Lehrerfahrung — das Heil von einer

19 Zum Beispiel die Darstellung der jungen Maria im Tempel, ihr Tod in Ephesus; Auch die
Namen ihrer Eltern, Joachim und Anna, tauchen erstmals im 2. Jahrhundert auf — und
werden sogleich von immer neuen Legenden umrahmt.

. % Vgl. dazu die zu iiberraschenden Ergebnissen kommende Studie von Ulrich Wilckens,

Maria, Mutter der Kirche (Joh 19,26f). In: Rainer Kampling/Thomas Sdding (Hg.),

Ekklesiologie des Neuen Testamentes. Fiir Karl Kertelge, Freiburg i.Br. 1996, 247-266.
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Hinwendung zur katholischen Mariologie.?! Aber da geht wieder einmal
etwas durcheinander. Das Reich Gottes, in das der Mann Jesus — so war es
nun einmal — uns einlddt, ist fiir alle da ohne Ansehen des Geschlechtes.
Maria ist nicht Miterloserin fiir die eine Halfte der Menschheit. Und doch
stimmt auch das andere: Es wird fiir immer und trotz aller Fehlentwicklun-
gen ein Vorzug der katholischen (und orthodoxen) Frommigkeit bleiben,
dass sie dies ernster genommen hat als andere: Gott wollte nicht in diese
Welt zu uns Menschen kommen ohne den in Freiheit angenommenen
Dienst einer jungen Frau, die die Mutter dieses einzigartigen Menschen
wurde, zu dem wir uns als dem Sohne Gottes bekennen. Und die mehr als
wir alle durch alle Tiefen des Nicht-Verstehen-Konnens und der Glaubens-
erprobung hindurch uns zur Mutter im Glauben geworden ist, wie Abraham
unser Vater im Glauben (vgl. Rom 4,17).

1V. ,,Heiligsein — das ethische Problem
1. ,Heroische Tugend*?

Es bleibt die Frage: Ist gar nichts mehr zu sagen iiber ,heroische Tu-
gend*“? Nur noch allgemeine Aussagen iiber unsere Zugehorigkeit zu Chris-
tus in der ,,Gemeinschaft der Heiligen” ohne Unterschied, ohne jede Mog-
lichkeit sogar eines christlichen ,,Heldentums*“? Nein, das auch wieder nicht,
und unsere letzten Uberlegungen zur Marienverehrung weisen uns den Weg.

Wenn ,,Heiligkeit™, wie nun deutlich sein diirfte, wesentlich darin be-
steht, dass es uns geschenkt ist, zu Christus zu gehoren und an ihn glauben
zu kénnen, dann besteht die sogenannte ,heroische Tugend* darin, diesen
Glauben durchzuhalten, ihn im Leben zu bewihren, bei Christus zu blei-
ben. Von denen, die das durch alle Jahrhunderte und tiberall auf der Welt
vorbildlich getan haben, hat die Kirche einige Frauen und Minner den
Christinnen und Christen als ,,Heilige* in besonderer Weise vor Augen ge-
stellt. Verstdndlicherweise solche, die durch den besonderen Weg ihres

?1 Im Wintersemester 1982/83 habe ich auf dringende Bitten feministisch gesonnener Stu-
dentinnen ein Hauptseminar ,,Katholische Mariologie und feministische Theologie* ange-
boten. Die Teilnehmerlnnen des iiberfiillten Seminars, darunter ein Drittel ménnliche Stu-
denten, brauchten mehr als die Hilfte des Seminars, bis sie — nach miihsamer Lektiire und
Interpretation der marianischen Dogmen — einsahen, dass hier fiir ihre emanzipativen An-
liegen wenig zu holen war. Bei einer Wiederholung dieses Seminars zehn Jahre spiter war
die Situation umgekehrt: Jetzt war echte Marienfrommigkeit gefragt. Das Seminar endete
mit einem 6kumenischen Gottesdienst in einer 6kumenisch besonders engagierten Ham-
burger katholischen Pfarrei, und der Seminarleiter hielt eine Marienpredigt! So dndert
sich die Kirchengeschichte!
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Christseins einem groferen Kreis von Menschen iiberhaupt bekannt wur-
den und damit als Vorbild wirken konnten. Den unbekannten christlichen
,JHelden“ kann man nicht wirksam als Vorbild vorstellen

Aber das ist sozusagen die piadagogische Uberlegung dabei. Es geht aber
um noch mehr. Wenn die Kirche solche Heiligen zu verehren empfiehlt,
dann sagt sie etwas iiber ihren Glauben aus: Ja, zu solch einem Leben gibt
der Glaube die Kraft! Zugleich, und das sollten wir nicht iibersehen, stellt
sich die Kirche damit unter einen hohen MaBstab: So sollten die Glau-
benden sein, aus solchen Menschen sollte die Kirche bestehen! Es liegt
nicht am Glauben der Kirche, wenn sie diesem Malistab nicht gerecht wird,
es liegt an ihr selbst, an der Erbarmlichkeit und MittelméBigkeit ihrer
Glieder. Neben dem Evangelium, das sie jeden Sonntag und an vielen
Werktagen offentlich verliest, ist die Liste ihrer Heiligen die Anklageschrift
der Kirche gegen sich selbst, die die Kirche bestindig mit sich herumtréigt.
Das bleibt auch dann noch richtig, wenn gelegentlich mit einer Heiligspre-
chung auch ,,Kirchenpolitik* gemacht wird oder wenn aus anderen Griin-
den eine Heiligsprechung nicht iiberzeugen will.

Nun miissen Katholiken wissen: Gegen einen solchen Sinn der Heiligen-
verehrung haben die Reformatoren nie Einwinde gehabt. Sie haben sogar
ausdriicklich gesagt: Nichts gegen das Vorbild eines beispielhaften Lebens
aus dem Glauben!* In diesem Sinne auch nichts gegen eine bewundernde
Verehrung. Skeptisch blieben sie nur dagegen, dass man zu ihnen betete —
denn unter den damaligen Verhéltnissen war es dann nur ein kleiner Schritt
bis dahin, die Heiligen in die alleinige Rolle Christi zu heben, nimlich
beim Vater fiir uns einzutreten. So ist denn die Heiligenverehrung in den
evangelischen Kirchen abgestorben. Nicht aber die Heiligenbewunde-
rung. Zahllose evangelische Kirchen sind ja nach groBen evangelischen
Christen benannt. Man konnte eine lange Liste groBer evangelischer Chris-
tinnen und Christen aufstellen, Blutzeugen fiir Christus eingeschlossen,
die, wiren sie katholisch gewesen, langst heiliggesprochen wiren. Dietrich
Bonhoeffer oder die zusammen mit katholischen Amtsbriidern hingerichte-
ten evangelischen Pfarrer in Liibeck stiinden heute ebenso im Heiligenka-
lender wie August Hermann Francke, Johann Hinrich Wichern, Friedrich
von Bodelschwingh oder die grofen Frauen der evangelischen Kirchenge-
schichte wie Amalie Sieveking und Elise Averdieck, ja auch Katharina von
Bora. Die evangelische Christenheit ist mit Recht stolz auf sie.

2 Vgl. die Durcharbeitung der Quellen bei Peter Manns in den in Anm. 4 angefiihrten Un-
tersuchungen. Vgl. auch die Zitate aus dem Augsburger Bekenntnis Art. 21 in Communio
Sanctorum Nr. 230 und 232.

* Val. jetzt das Buch von Barth (siche Anm. 4).
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2. Werden, was wir sind

Und nun ohne Umschweife: Was hier in der katholischen wie in den
evangelischen Kirchen in aulergewdhnlicher, offentlich bekannter Weise
geschah, soll und kann auch dort geschehen, wo es keiner oder nur wenige
sehen: in jedem christlich gelebten Alltag. Wir alle sind ,Heilige*. Heilig
werden heilit darum zunichst: Werden, was wir sind.

Darum ist das erste: Dank sagen — fiir den Glauben, fiir die Kirche, fiir
die Erkenntnis Christi, fiir alle Hilfe auf dem Weg zum Glauben und im
Glauben, die wir empfangen haben.

Daraus folgt: als ,,berufene Heilige® zu leben. Als Christinnen und Chris-
ten stehen wir auch in unserem vielleicht nur kleinen Umfeld immer auf
dem Présentierteller. Unsere Mitmenschen identifizieren uns und unser Le-
ben mit dem Glauben und mit der Kirche. Das ist umso wichtiger, je mehr
sich unsere Umwelt auch in den ehemals ,,christlichen® Lindern vom
christlichen Glauben entfernt. Wenn von unserem Glauben nichts in unser
Leben ausstrahlen wiirde, machen wir die groBen Worte von den ,,beru-
fenen Heiligen* zur Liige und ldcherlich. :

Die Antwort auf den Ruf, das ,,Werden was wir sind*, hat kein MaB. Das
ist tatsidchlich der harte Kern des Stichwortes von der ,,heroischen Tugend*.
Jeder Christenmensch muss mit der Moglichkeit rechnen, dass Gott ihn
oder sie einen Weg fiihrt, wo andere urteilen: Du bist verriickt, du {iber-
treibst. Der Normalfall ist es nicht. Aber deshalb ist ein Christenleben doch
weit mehr als nur das bequeme Ideal einer mittelmaBigen Erfiillung einiger
biirgerlicher Pflichten.

Bekannt ist die Begebenheit, die Dietrich Bonhoeffer berichtet. In einem
Gesprach mit einem franzosischen katholischen Priester fragte er diesen,
was sein Lebensziel sei — und erhielt die Antwort: ,,Ich mdchte ein Heiliger
werden.* Bonhoeffer entgegnete: ,.Ich méchte glauben lernen. %

Wenn das richtig ist, was wir hier {iberlegt haben, dann miissen wir bei-
den Gesprichspartnern bescheinigen, dass sie einer Scheinalternative auf-
gesessen sind. An jedem Allerheiligentag bezeugen wir, dass ,,Heiligsein*
und ,,Glauben* — identisch sind. Und dass die wiirdigen Friichte solchen
,heiligmachenden Glaubens aller Bewunderung und Verehrung wert
sind.

24 Brief aus dem Gefingnis an Eberhard Bethge vom 21. Juli 1944, in: Dietrich Bonhoeffers
Werke, Bd. 8, Giitersloh 1998, 541.
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Heiligenverehrung im Kontext
der Politik!

' | Boris und Gleb, die ersten
. Heiligen der Kiever Rus’

l ,Alw((“wn

ijN SUSANNE FLEISCHER!
A%

Als die Jubildumssynode der Russisch-Orthodoxen Kirche (ROK) im
August 2000 neben iiber tausend Neomirtyrern des 20. Jahrhunderts auch
den letzten russischen Zaren Nikolaus II. und seine Familie als Heilige
kanonisierte, hatte sie sich damit zu einer Entscheidung von grofiter poli-
tischer Signalwirkung durchgerungen.? Die Diskussionen im Vorfeld der
Kanonisierung waren lange und kontrovers, politische Interessen spielten
allerorten eine Rolle — so etwa in Bezug auf das Verhiltnis zur Auslandskir-
che, die den Zaren schon 1981 heilig gesprochen hatte. Daneben wurde
tiber eine mogliche Einflussnahme Vladimir Putins auf die Entscheidung
zur Kanonisierung spekuliert, in dessen nationale Restaurationspolitik sich
der heilige Zar optimal einfiigt; und schliefilich ging es um die Frage, wie
die russische Kirche sich tiberhaupt zu verschiedenen staatlichen Systemen
stellt — zum Zarentum einerseits, zum Sowjetregime mit seinen Terror-
opfern andererseits.® Politische Themen iiberlagerten die theologischen,
und genau so lautete auch das theologische Hauptargument der Gegner
einer Kanonisierung des Zaren: Seine und seiner Familie Ermordung ge-
schahen ausschlieflich aus politischen Griinden. Mit dem christlichen
Glauben hatten sie nichts zu tun.

Der Vorsitzende der 1992 zur Priifung der Frage der Kanonisierung von
Opfern des Sowjetregimes einberufenen Kommission, Metropolit Juvenalij
(Pojarkov) von Kruticy und Kolomna, versuchte in seinem Vortrag vor der

! Susanne Fleischer ist Repetentin am Evangelischen Stift Tiibingen, u. a. fiir Konfessions-

kunde und Okumenewissenschaften.

Vgl. zu Hintergriinden und Bedeutung der Kanonisierung Nikolaus II. insgesamt: Gerd
Stricker, Zar Nikolaj II. — ein ,,Neu-Heiliger”. Zu einer umstrittenen Entscheidung der
Russischen Orthodoxen Kirche, in: Osteuropa 11/2000, 1187-1196.

3 Vgl ebd., 1191.
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Bischofssynode, jenen Haupteinwand der Kanonisierungsgegner zu ent-
kriften.* Seine Antwort darauf fand er in einer bestimmten Tradition der
Heiligsprechung in der ROK: Die Zarenfamilie wurde nicht als ,,Mértyrer*
kanonisiert, was ihr Leiden fiir den christlichen Glauben implizieren wiirde,
sondern als ,Leidensdulder” (strastoterpcy) — ein spezieller Typus rus-
sischer Heiliger, ,,die, in Nachahmung Christi, kérperliche und moralische
Leiden und den Tod von der Hand politischer Gegner ertrugen®.’ Dieser
Heiligentypus taucht in der russischen Geschichte gerade dort auf, wo die
Verbindung von Politik und Heiligenverehrung besonders evident ist.® Sei-
nen Ursprung hat er bei den ersten russischen Heiligen Boris und Gleb, die
Thema des vorliegenden Beitrags sind. Schon in den mit ihrer Verehrung
verbundenen mittelalterlichen Texten, Schriften und Bildern, die zu den
frithesten kulturellen Zeugnissen der Kiever Rus’ gehoren, wird deutlich,
wie Hagiografie und Heiligenkult auch politische Absichten transportieren
konnen.

Der Kampf um die Thronnachfolge in Kiev

Zunichst zu den Heiligen selbst: Drei altrussische Schriften berichten
iiber das Schicksal von Boris und Gleb. Sie sind in zahlreichen Abschriften
erhalten und waren wohl im Mittelalter weit verbreitet und viel gelesen.’
Es handelt sich dabei zum einen um die Chronikartikel zu den Jahren
1015-1019, 1072 und 1115 in der sogenannten Nestorchronik,® in denen
vermutlich das ilteste iiberlieferte Material verarbeitet ist. Zum anderen
gibt es eine ,,Erzidhlung™ (Skazanie) iiber die Heiligen von unbekannter
Hand und eine ,,.Lesung* (C‘tenie), die der Monch Nestor aus dem Kiever

Vortrag in: Jubilejnyj Archierejskij Sobor Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi. Chram Christa
Spasitelja 13.—16. avgusta 2000 goda. Materialy. Moskva 2001, 67-90.
2 Bbd. 77
6 Leidensdulder* sind neben Boris und Gleb und Nikolaus II. Igor’ Cernigovskij (11147,
Andrej Bogoljubskij (+1147), Michail Tverskoj (f1319) und der Zarewitsch Dimitrij
(11591). Vgl. ebd., 77f.
Die Fragen der Entstehung der Quellen und ihres literarischen Verhiiltnisses zueinander,
an deren Beantwortung die Einschitzung der Geschichte des Kultes der Heiligen héngt,
werden in der Forschung kontrovers diskutiert und sind bis heute nicht gelost. Eine iiber-
sichtliche Darstellung der Forschungslage findet sich bei: A. Nazarenko u. a., Art. Boris
i Gleb, in: Pravoslavnaja Enciklopedija VI, Moskva 2003, 44-60.
® Altrussisch bei: Ludolf Miiller (Hg.), Handbuch zur Nestorchronik, Bd. I, Miinchen 1977,
hier zitiert als PVL; deutsche Ubersetzung bei: ders., Helden und Heilige aus russischer
Friihzeit. Dreifig Erzihlungen aus der altrussischen Nestorchronik, Miinchen 1984.
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Hohlenkloster verfasst hat.? Nach den iibereinstimmenden Berichten dieser
drei Quellen stellen sich die Ereignisse um Boris und Gleb ungefihr fol-
gendermalen dar:

Boris und Gleb waren zwei von zwolf Sohnen des Vladimir und einer
Bulgarin; sie waren die jiingeren oder sogar die jiingsten Sohne. Wie es
damals in der Rus’ iiblich war, hatte jeder Sohn ein eigenes kleines Fiirs-
tentum zu verwalten, der Thron des GroBfiirsten stand in Kiev.'? Vladimir
schien mit seinen Sohnen nicht immer gut ausgekommen zu sein; mit sei-
nem Sohn Svjatopolk lag er im Dauerstreit. Im Jahre 1015 wollte er gegen
seinen Sohn Jaroslav von Novgorod in die Schlacht ziehen. Gleichzeitig
bedrohte aber der kriegerische Stamm der Pec¢enegen die Rus’. Vladimir
schickte seinen Sohn Boris, der gerade bei ihm in Kiev war, mit seinen
Elitetruppen, der druZina, gegen sie ins Feld. Da wurde Vladimir plotzlich
krank und starb. Wer von den Sohnen sollte nun sein Nachfolger werden?
Die Rus’ hatte mit dieser Frage oftensichtlich ein Problem. Weder gab es
ein giiltiges Erbfolgesystem, etwa die Primogenitur, noch hatte Vladimir
einen seiner Sohne zum Nachfolger bestimmt. Bis jetzt hatte eben der je-
weils Stirkere den Fiirstenthron inne gehabt; auch Vladimir selbst war auf
den Thron gelangt, indem er seinen Bruder umbrachte. Die Geschichte von
Boris und Gleb ist die Geschichte von den Streitigkeiten um die Thron-
nachfolge in Kiev.

Als Vladimir starb, war sein Sohn Svjatopolk gerade in Kiev. Er nutzte
die Gelegenheit und besetzte schnell den viterlichen Thron. Obwohl er der
dlteste Sohn gewesen zu sein scheint, wird thm freilich nirgends ein An-
recht auf den Thron bescheinigt. Dies fiel offensichtlich vielmehr demjeni-
gen Vladimir-Sohn zu, der die militdrische Ausriistung dazu hatte, Kiev
einzunehmen und zu beherrschen — in der beschriebenen Situation also Bo-
ris, der ja gerade mit den viterlichen Elitetruppen gegen die Petenegen
unterwegs war, die er allerdings nicht antraf, so dass die Truppe unge-
schwicht war. Als die Nachricht vom Tod des Vaters zu Boris und seinem
Heer gelangte, forderte ihn dieses auf, das zu tun, was alle von ihm erwar-

* Altrussisch finden sich ,Erzdhlung® und ,.Lesung® bei: Ludolf Miiller (Hg.), Die altrus-
sischen hagiographischen Erzihlungen und liturgischen Dichtungen iiber die Heiligen
Boris und Gleb, Miinchen 1967; deutsche Ubersetzungen bei: Fairy von Lilienfeld, Der
Himmel im Herzen. Altrussische Heiligenlegenden, Freiburg i.Br. n.a. 1990 (,.Erzih-
lung*, gekiirzt) und Konrad Onasch (Hg.), Altrussische Heiligenleben, Berlin 1977 (,.Le-
sung', gekiirzt).

10" Zu den Machtverhiltnissen zwischen Kiev und den Teilfiirstentiimern und zur fehlenden
Erbfolgeregelung vgl. A. Nazarenko, Art. Senior (Seniorat), III. Rus’, in: LexMA VIII,
Miinchen 1995, 1757.
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teten: Kiev einzunehmen und sich auf den viterlichen Thron zu setzen.
Boris reagierte fiir alle unerwartet: Er werde nicht kimpfen, sondern seinen
Bruder Svjatopolk als neuen Groffiirsten von Kiev akzeptieren. Enttiduscht
verlieBen ihn die viiterlichen Truppen.

Svjatopolk freilich wusste nichts von diesem Entschluss des Boris. Er tat
alles, um seine Macht in Kiev zu sichern; dazu gehorte, seine potenziellen
Konkurrenten um den Thron auszuschalten. Sein erstes Opfer wurde Boris.
Die von Svjatopolk angeheuerten Schergen fanden ihn ohne Heer, nur mit
seiner kleinen Leibgarde, und hatten leichtes Spiel. Boris wurde erstochen,
sein Leichnam nach VyS$gorod nahe Kiev gebracht. Damit war Svjatopolk
aber noch nicht am Ende. Von dem einzigen leiblichen Bruder des Boris,
von Gleb, hatte er Blutrache zu erwarten. Auch hier wollte er allen Eventu-
alititen zuvorkommen, er stellte Gleb eine Falle, liel ihn nach Kiev rufen,
um ihn auf dem Weg hinterhiltig umbringen zu lassen. Gleb war von vorne-
herein ohne Truppen unterwegs, und wieder hatten die Morder leichtes
Spiel. Der Leichnam des Gleb wurde zwischen zwei Baumstimmen an ein
Flussufer geworfen.

Svjatopolk in Kiev lieB noch einen dritten Halbbruder, Svjatoslav, um-
bringen. Der hatte schon geahnt, was auf ihn zukommt, und war geflohen,
aber die Schergen des Svjatopolk holten ihn ein. Inzwischen mussten die
noch iiberlebenden Briider verstanden haben, was fiir ein Spiel Svjatopolk
spielte. Jetzt kam ein fiinfter Halbbruder in dieses Spiel: Jaroslav von Now-
gorod. Zum einen wollte er wohl weiteren Mordpléinen des Svjatopolk zu-
vorkommen; zum anderen hatte er selbst Ambitionen auf den Thron in
Kiev. Jaroslav versammelte also seine Elitetruppen, die druZina, und wei-
tere Einheiten, und zog gegen Svjatopolk in den Krieg. Da sich Svjatopolk
mit den Polen verbiindete, konnte Jaroslav ihn lange nicht besiegen. Die
Schlachten zogen sich iiber vier Jahre hin. Erst 1019 nahm Jaroslav Kiev
endgiiltig ein, und Svjatopolk starb auf der Flucht.

Die Kdmpfe um die Thronnachfolge waren damit beendet. Wie ging es
aber weiter mit Boris und Gleb? Zwei der genannten Quellen zu den Heili-
gen, die ,,Erzdhlung” und die ,,Lesung*, berichten davon, dass Jaroslav den
Leichnam seines Bruders Gleb suchen und neben dem des Boris in
VySgorod bestatten lie. Bald darauf begann die Verehrung der Heiligen:
An ithrem Grab geschahen zahllose Wunder. Dies wurde dem Fiirsten und
dem Metropoliten gemeldet, man tiberpriifte die Wundertitigkeit der Reli-
quien, deckte die Sirge auf, fand die Leichname unversehrt; ein Festtag
wurde fiir sie eingesetzt und ein Gottesdienst gefeiert. Im Jahre 1072 wur-
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den die Leiber der Heiligen in eine neu gebaute Steinkirche tiberfiihrt; eine
weitere Translation fand 1115 statt. Wann auf die Verehrung der Heiligen
ihre kirchliche Kanonisierung folgte, ist in der Forschung umstritten.!! Die
Quellen berichten fiir die 1030er Jahre und fiir das Jahr 1072 von Aktionen,
die im Ablauf einer Kanonisierung gleichen (Uberpriifung der Wunder-
titigkeit, Offnung der Sirge, Einsetzung von Festtag und Gottesdienst).
Wahrscheinlich sind diese Berichte so zu interpretieren, dass die Heiligen
zundchst nur regional verehrt wurden; erst spiter wurden sie allgemein-
kirchlich in der ganzen Rus’ verehrt.

Heilige ohne ,,Heldentat“?

Historisch bzw. profan betrachtet sind Boris und Gleb also Opfer eines
politischen Mordes. Die altrussischen Hagiografen standen vor der damit
nicht leichten Aufgabe, ihre Heiligkeit plausibel zu machen. Aus Byzanz
oder Westeuropa in der Rus’ bekannte hagiografische Muster lieBen sich
nur zum Teil auf die Ereignisse um Boris und Gleb anwenden. So lieBen
die beiden zwar, wie christliche Mdrtyrer, ihr Leben — doch stand ihr Tod
in keinem Zusammenhang mit dem christlichen Glauben. Historisch be-
trachtet wurden sie wegen der Machtgeliiste ihres Bruders Svjatopolk ge-
totet (der vermutlich auch getaufter Christ war), sie starben auch deswegen,
weil sie schlecht bewaffnet waren und von Svjatopolks Schergen iiberrascht
wurden. Nirgends findet sich die fiir Martyrien typische Aufforderung an
die Heiligen, ihrem Glauben abzuschworen. Auch iiber ihre besondere
Tugendhaftigkeit oder ihren herausragenden christlichen Lebenswandel,
der sie zu heiligen Bekennern machen wiirde, wissen die Quellen zunichst
nichts.'> Auf den ersten Blick fehlt Boris und Gleb also eine ,,Heldentat®,

! Besonders kontrovers diskutiert zwischen Ludolf Miiller (Zur Frage nach dem Zeitpunkt
der Kanonisierung der Heiligen Boris und Gleb, in: Anthony-Emil Tachaios (Hg.), The
Legacy of Saints Cyril and Methodius to Kiev and Moscow. Proceedings of the Interna-
tional Congress on the Millennium of the Conversion of Rus’ to Christianity, Thessaloniki
26-28 November 1988, Thessaloniki 1992, 321-339, u.6.) und Andrzej Poppe (O vremeni
zaroZdenija kul’ta Borisa i Gleba, in: Russia Mediaevalis 1 (1973), 6-29, u.6.). Zur hier
vertretenen Auffassung vgl. Gail Lenhoff, The Martyred Princes Boris and Gleb: A Socio-
Cultural Study of the Cult and the Texts, Columbus/Ohio 1989.

Die jiingste Quelle, die ,Lesung®, erginzt freilich in dieser Absicht einen Kindheits-
bericht, in dem sie die Tugendhaftigkeit der Heiligen von Jugend an schildert.
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die sie zu Heiligen machen wiirde.'? Die altrussische Hagiografie hat dieses
Problem freilich geldst.'* Sie findet in den Ereignissen nicht nur eine, son-
dern drei ,,Heldentaten* auf, die es rechtfertigen, Boris und Gleb Mirtyrer,
Bekenner, eben Heilige zu nennen.

Begriinder eines neuen Ethos fiir das Fiirstenhaus

Zum ersten die ,,moralisch-ethische Heldentar*: In ihrer Interpretation
der Ereignisse ordnen die Hagiografen zunichst das Verhalten der an den
Thronwirren beteiligten Briider konsequent in ein System von ,,Recht™ und
»Unrecht, Gesetzlosigkeit ein. Svjatopolk ist der negative Held dieses
Themenkomplexes. Er und die von ihm angeheuerten Morder sind der In-
begriff der Gesetzlosigkeit: ,,Svjatopolk aber erfiillte sich mit Gesetzlosig-
keit, er nahm Kainssinn an“!5, heifit es von ihm mehrmals. Die Morder
heiflen ,,Gesetzlose®, ,,Gesetzesiibertreter“!®. Erinnern wir uns aber: Nach
dem damals giiltigen ,,Gesetz* bzw. der damaligen Gewohnheit handelte
Svjatopolk im Machtkampf um die Thronnachfolge so, wie man es von
thm erwartete: Er schaltete seine Konkurrenten aus. Das fiir die damalige
altrussische Gesellschaft unerwartete Verhalten lag auf Seiten des Boris: Er
weigerte sich zu kdmpfen und lehnte damit ab, Verantwortung fiir den
Thron in Kiev und das Schicksal des Staates zu iibernehmen. Die Hagio-
grafen stellen nun diese fiir damals selbstverstidndliche politische Interpre-
tation auf den Kopf. Sie bezeichnen Svjatopolks Machtstreben als ,,Gesetz-
losigkeit™, den Gewaltverzicht von Boris und Gleb aber als ,,Recht*. Gerade
im Verzicht auf die Macht, Verantwortung fiir die Belange des Staates
wahrzunehmen, war fiir die Kiever Rus’ ein neues Ethos: Machtverzicht
um der familidren (und damit letztlich staatlichen) Einheit willen.

Das Verhalten, das Boris und Gleb im Gegensatz zu Svjatopolk zu ,,Ge-
rechten” macht und sie zum Gewaltverzicht fiihrt, ist daher ihr Gehorsam

Der Begriff der ,,Heldentat™ nimmt das russische ,,podvig® auf, das einen Heiligen zum
Heiligen macht. Bis heute werden die Heiligen in der russischen Kirche als ,,podviZniki‘
bezeichnet (vgl. Komissija Svjai¢ennogo Sinoda Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi po kanoni-
zacii svjatych: Kanonizacija Svjatych v XX veke, Moskva 1999, passim).

Die folgenden Ergebnisse beziehen sich v.a. auf eine Untersuchung der Nestorchronik.
Vgl. auch die detailliertere Studie zu allen drei Quellen von Dietrich Freydank, Die Er-
mordung Glebs. Variationen eines hagiographischen Themas, in: Eikon und Logos. Bei-
triige zur Erforschung byzantinischer Kulturtraditionen, hg. von Hermann Goltz, Bd. I,
Halle 1981, 75-86.

BPVL132:16.

OEPVE 155, 2.5
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und ihre Liebe gegeniiber dem Vater bzw. dem ilteren Bruder. Von beiden
wird gesagt, dass sie dem Vater besonders nahe stehen. Aber auch unter
Briidern sollen die Familienbande stiirker sein als alles Machtstreben. So
ist Boris nach dem Tod des Vaters sofort bereit, Svjatopolk als Herrscher in
Kiev anzuerkennen: ,,Das sei ferne, dass ich die Hand gegen meinen il-
teren Bruder erhebe! Wenn auch der Vater mir gestorben ist, so soll dieser
mir an der Stelle des Vaters sein.“!” Auch fiir Gleb steht die Liebe zu sei-
nem Bruder Boris sogar iiber seinem eigenen Leben: ,,Weh mir, Herr! Bes-
ser wiire es mir, mit dem Bruder zu sterben, als in dieser Welt zu leben,*!8
Boris und Gleb stehen also fiir das moralisch-ethische Ideal von Gewalt-
verzicht und Bruderliebe. Gerade darin werden sie von den Hagiografen als
ein Vorbild fiir die russischen Fiirsten dargestellt.

Christusstilisierung der Heiligen

Freilich kann diese moralisch-ethische Heldentat noch nicht zur Begriin-
dung der Heiligkeit von Boris und Gleb geniigen. Die Hagiografen arbeiten
dafiir einen viel bedeutenderen Punkt in ihrer Geschichte heraus, der hier
die ,,theologische Heldentat* genannt werden soll: Indem Boris und Gleb
das Leiden und ihren Tod freiwillig annchmen, ahmen sie die Passion
Christi nach. Ihr eigentliches Epitheton ist daher: Leidensdulder (strasto-
terpcy).” Die Mirtyrerhagiografie kennt das Konzept, dass die Heiligen
durch Nachahmung des Schicksals Christi, seiner Passion und seines Todes,
zum Bild Christi werden. Dieses Konzept wird auch auf Boris und Gleb
— obwohl keine Mirtyrer! — angewandt. So bittet Boris Christus vor seinem
Tod um dasselbe Leiden, das dieser zur Vergebung der Siinden auf sich
nahm: ,,... wiirdige auch mich, das Leiden anzunehmen. Siehe aber, nicht
von Gegnern nehme ich es an, sondern von meinem Bruder! Aber schaffe
ihm, Herr, daraus keine Siinde.“?° Im Fall von Gleb ist die Christus-Stili-
sierung noch stéirker durchgefiihrt — wohl auch deswegen, weil Gleb gegen
Svjatopolks Schergen wirklich chancenlos war und man in seinem Fall

EPVE 32 1315

'® PVL 136, 4-6.

% Der Heiligentypus der Leidensdulder ist der byzantinischen Hagiografie unbekannt. Bei
der Ausarbeitung des Konzepts vom leidensduldenden Fiirsten haben sich die altrussi-
schen Hagiografen vermutlich von der slavischen Form der béhmischen Wenzelslegende
inspirieren lassen. Vgl. dazu Norman Ingham, The Martyred Prince and the Question of
Slavic Cultural Continuity in the Early Middle Ages, in: Henrik Birnbaum/Michael
§. Flier (Hg.), Medieval Russian Culture, Berkeley — Los Angeles 1984, 31-53.

LPVIL133 2596,
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kaum von Gewaltverzicht sprechen kann. Glebs Morder kommt aus dem
Kreis seiner engsten Vertrauten — eine Anspielung auf den Verrat des Judas;
er schlachtet ihn ,,wie ein unbeflecktes Lamm®, eine Aussage, die man iiber
Christus kennt (1 Petr 1,19). AnschlieBend wird eine Aussage tiber Chris-
tus in Eph 5,2 auf Gleb iibertragen: ,,Er brachte sich zum Opfer dar, Gott zu
einem Wohlgeruch.*?! In einer anschlieBenden Eulogie auf die Heiligen
wird sogar der Schritt von der Nachahmung des Todes Christi zur Ahnlich-
keit seiner Heilswirkung vollzogen: Boris und Gleb erwirken Heilung und
Siihne fiir das russische Land.?? Das, was sie eigentlich zu Heiligen macht,
ist ihre Nachahmung der Passion Christi, ihr Leidensduldertum.

Wundertdatigkeit und Segenswirkung

Theologisch ist die Heiligkeit von Boris und Gleb damit hinreichend be-
griindet. Es kommt jedoch noch ein drittes Argument fiir ihre Heiligkeit
hinzu, das hier die ,.kirchliche Heldentar" genannt werden soll. Dabei geht
es um den objektiven Beweis dafiir, dass Boris und Gleb wirklich Heilige
sind, dass sie in Ewigkeit bei Gott aufgenommen sind. Dieser Beweis liegt
in der Wundertitigkeit ihrer Reliquien. Einen anderen Grund als die Wun-
dertitigkeit von Reliquien konnte und kann es bis heute nicht fiir die Kano-
nisierung von Heiligen geben (falls Reliquien fehlen, gelten auch Wunder
vor Tkonen etc.).”? Die Wundertitigkeit der Reliquien wird als eine von
Gott geschenkte Gnadengabe verstanden. Gott selbst anerkennt damit die
Heiligkeit der Heiligen. Entsprechend unermiidlich wird in der Boris-und-
Gleb-Geschichte auf die Wundertitigkeit der Heiligen hingewiesen: ,,Sie
geben Heilungsgaben dem russischen Land, und auch anderen, die her-
kommen, Fremden mit Glauben geben sie Heilung; Lahmen, zu gehen;
Blinden das Augenlicht; Kranken Heilung; Gefesselten Befreiung; Gefiing-
nissen Offnung; Traurigen Trost; Ungliicklichen Erlosung. Sie sind Be-
schiitzer des russischen Landes und Leuchten, die strahlen und immer zu
Gott beten fiir ihr Volk.“?* Die Hagiografen kommen damit den Anfingen
des kirchlich sanktionierten Kultes der Heiligen schon sehr nahe.

U PNE186:09.231

2 Vgl PVL 138,29-139,1.

Vel. E. Golubinskij, Istorija kanonizacii svjatych v russkoj cerkvi, Moskva 21903, 40.
PVL 137,14-21.
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Propagierung des Seniorats durch den Heiligenkult

Dieser Kult, der, wie gesagt, vermutlich in den 1030er Jahren seine regio-
nalen Anfinge nahm, um sich spitestens 1072 iiber die ganze Rus’ ausge-
breitet zu haben, erfiillte in der Kiever Rus’ einige wichtige Funktionen, ja,
er wurde geradezu zum innenpolitischen Instrument fiir das altrussische
Staatsgebilde. Zunichst begegnete der Boris-und-Gleb-Kult dem bereits
angesprochenen Problem, dass der Rus’ eine einheitliche Erbfolgeregelung
fiir den Kiever Fiirstenthron fehlte. Die hagiografische Bearbeitung des
Boris-und-Gleb-Stoffes bietet eine Losung fiir dieses Problem an: Die jiin-
geren Briider Boris und Gleb verzichten um der Einheit und Bruderliebe
willen freiwillig auf den Thron. Das politische Konzept, das die Hagiogra-
fen damit vertreten, ist das Seniorat: Der Kiever Thron soll im Besitz des
genealogisch dltesten unter den Rjurikiden sein, der damit eine gewisse
Oberherrschaft iiber die Rus’ ausiibt. Diese soll von seinen jiingeren Brii-
dern in ihren Teilfiirstentiimern anerkannt werden, wofiir ihnen wiederum
Schutz und Wahrung ihrer Interessen durch den ilteren zuteil wird. Das
Seniorat soll den stindigen Bruderfehden in der Rus’ wehren und die in-
nere Einheit des Reiches stiirken. Tatsichlich war dieses Konzept der frii-
hen Rus’ unbekannt. Erst Jaroslav der Weise versuchte wohl, seine S6éhne
darauf zu verpflichten, wenn auch mit geringem Erfolg.

Bei der Propagierung des Seniorats diirfte der Boris-und-Gleb-Kult eine
zentrale Rolle gespielt haben. Die moralisch-ethische Konzeption von
Machtverzicht und Bruderliebe, die von allen hagiografischen Werken ver-
treten wird, bildet dafiir die ideologische Grundlage. Boris und Gleb wer-
den als vorbildliche jiingere Briider dargestellt, Svjatopolk aber ist das ge-
naue Gegenteil eines gerecht herrschenden Seniors und dient damit als
abschreckendes Beispiel fiir den jeweils élteren. Die Verehrung der Heili-
gen, insbesondere anldsslich der Translationen ihrer Reliquien, scheint
stets ein Anlass fiir die russischen Fiirsten gewesen zu sein, sich dieses
Ethos neu zueigen zu machen. Die Translationen fanden immer kurz nach
politischen Krisen statt und sollten offensichtlich die Harmonie und Ein-
tracht der Fiirsten stiirken. Boris und Gleb galten bald als Friedensstifter.2’
Der Boris-und-Gleb-Kult stand damit seit seiner Entstehung politisch im
Dienst des Kiever GroBfiirsten. Er beférderte dessen Autoritit und ge-
mahnte die Fiirsten der Rus’ zur Beendigung ihrer Fehden, zu innerer Ein-
heit und Stérke. Damit propagierte er genau die Tugenden, die fiir die Rus’

* Vgl. A. Nazarenko u.a., Art. Boris i Gleb, in: Pravoslavnaja Enciklopedija VI, Moskva
2003, 53.
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am wichtigsten waren, weil sie niemand iibte — langfristig gesehen freilich
erfolglos. Spitestens zu Beginn des 12. Jahrhunderts hatte sich die Rus’ in
Teilfiirstentiimer (udely) mit eigenen dynastischen Erbfolgeregelungen
aufgespalten. Es war ein Leichtes fiir die im 13. Jahrhundert in die Rus’
einfallenden Tataren, diesen zerstrittenen und zersplitterten Staat zu ero-
bern.

Die ersten ,, Nationalheiligen

Eine weitere wichtige Funktion des Boris-und-Gleb-Kultes fiir die Kie-
ver Rus’ war die Legitimierung der Jaroslav-Dynastie und die Sakralisie-
rung des ganzen Fiirstenhauses. Boris und Gleb waren selbst Mitglieder
der Rjurikidendynastie, und durch ihre Kanonisierung zu Heiligen wurde
- die ganze Dynastie geheiligt. Fiir die Kiever Fiirsten wurde es immer wich-
tiger, die Kraft ihrer heiligen Vorfahren durch Verehrung ihrer Reliquien
oder durch Bertihrung auf sich zu tibertragen. Boris und Gleb wurden da-
mit zu Segensspendern besonders fiir die Dynastie. Wurden sie als Heilige
zundchst fiir ihre Heilungsgaben verehrt, so kam bald eine zweite Linie der
ihnen besonders zugeschriebenen Wohltaten hinzu:? Sie wurden zu Be-
schiitzern der Rus’, zu ihren Patronen, zu einer Art frithen Nationalhei-
ligen. Schon in der Chronikerzihlung ist ihre Verehrung als ,,Fiirsprecher
des russischen Landes* belegt. Wie Christus fiir die ganze Menschheit, so
erwirken sie Segen und Siihne fiir die Rus’.?” Es ist auch folgerichtig, dass
Boris und Gleb als ersten Heiligen der Rus’ diese Funktion zukam; so fehl-
ten dem altrussischen Staat ja gerade eigene Heilige, die fiir seine vollstin-
dige Gleichstellung in der christlichen Welt sorgen konnten. Ihre Verehrung
als Nationalheilige verselbstindigte sich aber, so dass sie bald als Schutz-
patrone Russlands im Krieg galten. Alexander Nevskij ruft sie z. B. in sei-
ner berithmten Schlacht gegen die Schweden im Jahre 1240 um Beistand
an.”® Dies ist erst einmal paradox: Die Briider wurden ja gerade fiir ihre
Gewaltlosigkeit verehrt. Dahinter steht aber wohl der Gedanke, dass die
Heiligen durch ihr vorbildliches Verhalten zur Einheit und damit zur Stirke
der Rus’ beitragen. Thr Kult beforderte damit also auch ein friihes ostsla-
visches Nationalbewusstsein. Gerade die der Gewalt absagenden Briider
wurden zu Militirheiligen, zu den Schutzpatronen der orthodoxen Rus’.

% Vgl ebd., 52.
7 PVL 137,19.20; 138,25-139,2.
% PVL 520,17.18.
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Das Erbe des Boris-und-Gleb-Kultes

Der Kult der Heiligen Boris und Gleb hatte damit fiir die Kiever Rus’
staatstragende Funktion. Im weiteren Verlauf der Geschichte trat er freilich
mehr und mehr in den Hintergrund. Schon vor dem Tatareneinfall, der die
Zerstorung Kievs 1240 zur Folge hatte, hatten sich die Machtzentren der
Rus’ nach Siidwesten und v.a. Nordosten verlagert. Die nun entstehende
Moskauer Rus’ aber war nicht mehr — wie die Kiever — ein auf Einheit und
briiderlicher Unterordnung basierender Verband von Fiirstentiimern, son-
dern entwickelte sich nach und nach zu einem regelrechten Zentralstaat.
Auch in der Heiligenverehrung spiegelte sich die neue Staatsidee wider. So
wuchs im 15. und 16. Jahrhundert dem Kult des Ende des 13. Jahrhunderts
kanonisierten Vladimir die Bedeutung des Nationalpatrons zu, dessen Erbe
die Moskauer Fiirsten fiir sich beanspruchten. In der Boris-und-Gleb-
Verehrung spielte nun ihre Verwandtschaft mit Vladimir eine groBere Rolle.
Gemeinsam mit ihrem apostelgleichen Vater galten die Heiligen als Zeu-
gen der vergangenen Macht und GroBe der Rus’, an die es anzukniipfen
galt.

Boris und Gleb werden bis heute in der Russisch-Orthodoxen Kirche als
Heilige verehrt. Ihr , Leidenduldertum® wurde sogar als eine spezifische
Tugend des russischen Volkes bezeichnet, die sich von den ersten Heiligen
an in der ganzen Geschichte Russlands immer wieder finde.?? Wichtiger
noch als ihr Kult diirfte damit das geistige Erbe ihrer Verehrung sein, das in
Russland bis heute zu finden ist — bis zu den aktuellen Heiligsprechungen
der Russischen Orthodoxen Kirche.

» Vgl. G. P. Fedotov, The Russian Religious Mind (I). Kievan Christianity: The 10 to the
13" Centuries, Belmont/Massachusetts 1975, 104.
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Propheten und Mirtyrer im
Gedichtnis der Kirche

. | Zur Skumenischen Bedeutung von
Mirtyrern und Heiligen

VON LUKAS VISCHER!
X

Einleitung

Wie gedenkt die Kirche der Zeugen, die fiir ihren Glauben, ihr Leben
und ihre Verkiindigung besondere Bedeutung gehabt haben? Wie sorgt sie
dafiir, dass das Zeugnis der Propheten und Mirtyrer in ihrer Mitte iiber die
Zeiten lebendig bleibt?

Gewiss, die gesamte Kirche ist berufen, die groBen Taten Gottes zu be-
zeugen. Von jeher aber haben einzelne ihrer Glieder ein besonders iiberzeu-
gendes und reines Zeugnis abgelegt. Propheten haben Jesu Botschaft so
interpretiert, dass sich die Kirche neu zu sammeln vermochte. Bekenner
und Mirtyrer haben sich mit Jesu Sendung so identifiziert, dass sie dafiir
auch ihr Leben geben konnten. Die Kirche hat allen Grund, ihres Zeug-
nisses wie dessen der Apostel in Dankbarkeit zu gedenken — um ihrer eige-
nen Authentizitit willen. Propheten und Miértyrer haben zu ihrer Zeit dazu
beigetragen, dass die Kirche auf dem von Christus vorgezeichneten Weg
bleiben konnte.

Die Apostel sind die Zeugen, auf denen die Zuverlissigkeit der Verkiin-
digung fiir alle Zeiten beruht. Spéteren Generationen musste der Sinn der
inzwischen tiberlieferten Botschaft unter neuen Verhiltnissen und Umstéin-
den erschlossen werden. Es bedurfte der prophetischen Deutung durch Pre-
diger und Theologen. Und zu allen Zeiten ist die Kirche auf Menschen an-

gewiesen, die in ihrem Gehorsam gegeniiber Christus nicht auf halbem

' Lukas Vischer, Professor (em.) fiir ckumenische Theologie an der Universitit Bern
(Schweiz), 1965-1979 Direktor der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung im
ORK, aufierdem Mitarbeit in verschiedenen anderen internationalen kirchlichen Organi-
sationen wie dem Reformierten Weltbund, der Konferenz Europiischer Kirchen, dern In-
ternationalen Reformierten Zentrum John Knox.
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Wege stehen bleiben, sondern uneingeschrinkte Nachfolge iiben. Bekenner
und Mirtyrer haben der Kirche im Laufe der Jahrhunderte diesen Dienst
geleistet. Thr Leben und in vielen Fillen ihr Tod haben die Gemeinschaft
mit Christus in der Kirche anschaulich und greifbar werden lassen.

Propheten und Martyrer haben den Lauf ihres Lebens vollendet. Sie sind
aber mit ithrem Zeugnis Teil der Gemeinschaft der Heiligen, die die Kirche
im Credo bekennt. Diejenigen, die ihren Lauf vollendet haben, bleiben ver-
bunden mit den heute Lebenden. Sie umgeben sie als ,,Wolke von Zeugen*.
Sie preisen Gott, und wenn wir hier auf Erden Gottesdienst feiern, stimmen
wir in ihren Lobpreis ein. Im Te Deum heift es darum mit Recht:

Herr Gott, dich loben wir

Herr Gott, dir danken wir

Der heiligen zwolf Boten Zahl

und der lieben Propheten all,

der teuren Mcdirtyrer allzumal

loben dich, Herr, mit grofem Schall,
die ganze werte Christenheit,

rithmt dich auf Erden allezeit

Nun stellt sich allerdings die Frage, ob die getrennten Kirchen in diesen
Lobpreis wirklich gemeinsam einzustimmen vermogen. Sind wir uns einig
liber die ,,Wolke der Zeugen®, die uns umgibt und trigt? Oder ist durch die
Trennung der Christenheit auch die memoria der Propheten und Mirtyrer
in Mitleidenschaft gezogen worden?

Auf den ersten Blick scheint es, dass das Zeugnis der Propheten und
Mirtyrer die Grenzen der Konfessionen sprengt. Heilige werden heute
gerne als , Briickenbauer” bezeichnet.”? Die Identifikation mit Christus,
heilt es, fiihrt dazu, dass ihr Zeugnis in einem Raum jenseits der konfessi-
onellen Schranken abgelegt wird. Und es lassen sich dafiir auch manche
Beispiele anfiihren. Denken wir an die Gestalt von Franziskus von Assisi,
Anziehungspunkt ohne Unterschied fiir Christen aller Konfessionen. Oder
an fiinf Mirtyrer aus jlingster Zeit — Pawel Alexandrowitsch Florensky
(orthodox), Dietrich Bonhoeffer (evangelisch), Martin Luther King (bap-
tistisch), Janani Luwum (anglikanisch) und Oscar Romero (rémisch-katho-
lisch). In welcher Kirche wiirde ihres Zeugnisses nicht gedacht?

* Vgl Karl Schlemmer, Heilige als Briickenbauer, Heiligenverehrung im 6kumenischen
Dialog, St. Ottilien 1997; Francesco Chiovaro, André Mandouze, Pierre Riché, André
Vauchez, Jean Delummeau, Bernard Plonz, Jean Delummeau, Bernard Plongon et Claude
Savart, Histoire des saints et de la sainteté chrétienne, 11 vol, Paris 1986—1995.
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Und doch ist die Verstindigung nicht so selbstverstidndlich, wie es
scheint. Zum einen: Die Kirchen unterscheiden sich in ihrem Umgang mit
den Heiligen. Spiitestens seit der Reformation besteht in der Christenheit
eine tiefgreifende Differenz iiber die Heiligenverehrung. Das Gedichtnis
der Propheten und Mirtyrer wird dadurch beeinflusst. Wie darf und kann
ihr Zeugnis in Erinnerung gerufen werden? Wihrend fiir die einen ihr Platz
im Gottesdienst der Kirche eine Selbstverstindlichkeit ist, wird in den an-
deren groBte Zuriickhaltung geiibt.

Das zweite Hindernis hat noch groBeres Gewicht: die gegenseitige Aner-
kennung der Propheten und Mdrtyrer. Propheten und Maértyrer sind nicht
von der geschichtlichen Realitdt abgehobene Gestalten, sondern haben ihr
Zeugnis im Rahmen einer bestimmten kirchlichen Tradition abgelegt. Nach
wie vor werden darum zahlreiche Heilige der einen Kirche von anderen als
Hiretiker angesehen, oder doch, auch wenn kein ausdriicklich negatives
Urteil iiber sie gefillt wird, nicht als Propheten und Mirtyrer anerkannt
und in Erinnerung gerufen. Noch schwerer wiegt der Umstand, dass zahl-
reiche Mirtyrer in Auseinandersetzungen zwischen christlichen Kirchen
umgekommen sind. Wahrend in den ersten Zeiten die Verfolgung von Fein-
den der Kirche ausging, kam es spiter immer hdufiger zu Verfolgungen
durch die Kirchen selbst. Eine gemeinsame Vision der ,,Wolke der Zeu-
gen”, die die gesamte Christenheit begleitet, ldsst sich unter diesen Um-
standen nur schwer erreichen.

Das Urteil Wolfgang Beinerts, dass ,.die Heiligenverehrung jedenfalls keine kirchenschei-
dende Bedeutung mehr habe®, ist darum ein wenig voreilig.? Gewiss haben sich die Fronten
verschoben. In der rémisch-katholischen Kirche haben sich die Formen der Heiligenvereh-
rung veriindert und ihre Intensitit ist zuriickgegangen.* Sie bietet heute der klassischen refor-
matorischen Kritik weit weniger offensichtliche Angriffsflichen als in fritheren Jahrhun-
derten. Umgekehrt kommen evangelische Christen zur Erkenntnis, dass sich mit der Kritik
an der Heiligenverehrung in ihren Reihen die ,,Wolke der Zeugen® iiberhaupt aufgeldst hat.
Nach Dietrich Ritschl® titen Protestanten gut daran, ihren Purismus, als seien alle Heilige
oder niemand, einer griindlichen Revision zu unterziehen. Ahnliche Voten lassen sich in
groBer Zahl beibringen. Seltsam ist nur, dass bei all diesen Uberlegungen die schwierigere
Frage der gegenseitigen Anerkennung schlicht ausgeklammert bleibt. Eine Anndherung im
Versténdnis der Heiligenverehrung mag die Voraussetzungen fiir eine Verstindigung verbes-
sern. Sie mag zu einer verdnderten Spiritualitdt und zu liturgischen Reformen fiihren. Sie
ldsst aber die hirteste Frage des gemeinsamen Gedenkens unberiihrt. Die pauschale Behaup-

Wolfgang Beinert, Evangelisches Kirchenlexikon, Géttingen 1989, Artikel Heiligenvereh-
rung, Bd 2, 440 ff.
*  Gerhard Ludwig Miiller (Hg.), Heiligenverehrung — ihr Sitz im Leben des Glaubens und
ihre Aktualitit im 6kumenischen Dialog, Miinchen/Ziirich 1986, 71.
Dietrich Ritschl, Konzepte, Okumene, Medizin, Ethik, Gesammelte Aufsitze, Miinchen
1986, S. 71.
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tung von Ruth Albrecht, dass ,die Erinnerung an Leben und Sterben die Christen unter-
schiedlicher Konfessionen verbindet, weil jedes Martyrium auf Christus hinweist®, hilt
naherer Priifung sicher nicht stand. ¢

A. Die Bedeutung der Propheten und Heiligen fiir die Kirche
1. Zeugen und Blutzeugen Christi — der biblische Hintergrund

Schon kurz nach seinem ersten Auftreten umgibt sich Jesus mit einem
Kreis von Jiingern. Jesus vertraut sich Menschen an. Seine Botschaft wird
nicht durch Engel, sondern durch menschliche Boten weitergetragen. Die
Jiinger begleiten ihn und beginnen seine Worte zu verstehen. Sie werden
ausgesandt und machen die Erfahrung, dass Gott sich zu Jesu Botschaft
bekennt. Sie verlassen ihn im Augenblick des Leidens, werden aber Zeu-
gen seiner Auferstehung. Trotz ihres Versagens werden sie zu Dienern sei-
ner Botschaft. Der Heilige Geist gibt ihnen die Kraft, sie vor aller Welt zu
bezeugen. Zwischen Jesus und den Jiingern besteht eine unauflosliche 