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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser,

in Handen halten Sie das erste Heft des 60. Jahrgangs der Okumenischen
Rundschau - in neuem, zeitgemiBem AuReren.

Die Jahreslosung ,Lass dich nicht vom Bosen iiberwinden, sondern iiber-
winde das Bose mit Gutem” (Rom 12,21) findet mit diesem ersten Heft des
neuen Jahres eine Konkretion, denn von diesem Pauluswort war der Titel der
vergangenen ,Dekade zur Uberwindung von Gewalt (2001-2010)“ inspiriert.
Zum Abschluss dieser Dekade werden sich im Mai d.]. iiber eintausend Dele-
gierte in Kingston/Jamaika versammeln. Die Okumenische Rundschau hat den
gesamten Prozess mit eigenen theologischen Impulsen und Reflexionen konti-
nuierlich begleitet und wird — angesichts der bleibenden Dringlichkeit der Her-
ausforderungen, vor denen die Kirchen der Welt stehen — auch in Zukunft diese
Dimension dkumenischer Gemeinschaft konstruktiv und engagiert im Blick
haben. Schlieflich werden auch von Kingston deutliche Aufbruchssignale
erwartet zu einer weiterfiihrenden und vertieften Suche nach einer Skume-
nischen Theologie des gerechten Friedens — und damit eines gestirkten Ein-
heitsverstdndnisses der Kirchen, wie der erste Beitrag dieses Heftes nahe legt.
Findet die Okumene dazu jetzt nicht die Kraft, so die leitende These, dann
hdtten sich die Kirchen durch die Dekade nicht in ihrem Selbstverstindnis
beriihren lassen.

Vor welchen konkreten friedenstheologischen und -ethischen Herausforde-
rungen steht aber die 6kumenische Gemeinschaft nach zehn Jahren fokussier-
ter Bemiihungen zur Gewaltiiberwindung? Zunichst entfaltet Jiirgen Molt-
mann den Gesamtkontext einer nun notwendiger denn je gewordenen
okologischen Perspektive, die alle Bereiche des Lebens, also auch das Selbst-
verstdndnis der Religionen wie ihr Verhiltnis zueinander neu zu bedenken
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herausfordert. Gerade fiir die abrahamitischen Geschichtsreligionen gilt es,
Spuren einer dkologischen Weisheit in ihren eigenen Traditionen wieder zu
entdecken (vgl. hierzu auch die Rezension zu Leonardo Boff: Die Erde ist uns
anvertraut, im Rezensionsteil).

Friede mit der Erde — einem der vier Hauptthemen der Internationalen
okumenischen Friedenskonvokation — widmet sich auch der Beitrag von Geiko
Miiller-Fahrenholz, indem er eindringlich fiir eine Stirkung der trostlichen
wie konstruktiven Kraft tkologischer Spiritualitét, diesem , Kerngeschdft” der
Kirchen, plidiert. Schonungslos werden die Hemmnisse analysiert, denen sich
die 6kumenische Gemeinschaft dabei ausgesetzt sieht. Das jetzt im Grunde
von allen als notwendig erachtete, unmissverstandliche Eintreten der Kirchen
fiir den Klimaschutz — auch im Sinne einer ,Klimagerechtigkeit“ — 1&sst danach
fragen, ob wir zu selbstverstdndlich von der Okumene als einem gemeinschaft-
lichen Subjekt ausgehen. Ganz im Sinne der Dekade und auch der bevorstehen-
den Friedenskonvokation bleibt es hier nicht bei rein theoretischen Uber-
legungen, sondern die Suche nach konkretem Handeln im Sinne einer
glaubwiirdig gestalteten christlichen Lebenspraxis ist Teil der Verantwortung,
der sich nicht nur dieser Beitrag stellt.

Friede zwischen den Religionen — gilt in den Planungen fiir Jamaika als
Querschnittthema. Religionen konnen und diirfen aber nicht auf ihre werte-
vermittelnde Funktion allein reduziert werden, erklart Hans Joas, weil daraus
in der Regel nur Indifferenz folge. Die ihnen inhdrenten Geschichten, Mythen
und Rituale sind theologische Verarbeitungen von Erfahrungen, die je eigene
Lebensdeutungen bieten. Erst im — mehrstufig gestalteten — Dialog wird durch
die Fremdwahrnehmung der Anderen auch der Raum zur Korrektur der Selbst-
wahrnehmung eroffnet: Ein unerldsslicher Teil aller Friedensbildung.

Dass gerade der 6kumenische Dialog dies leisten kann, zeigt der ehemals
mennonitische, jetzt rémisch-katholische Theologe Gerald Schlabach fiir den
Bereich Friede zwischen den Viélkern. Die traditionellen und scheinbar uniiber-
windbaren Polarititen zwischen Vertretern der Lehre vom gerechten Krieg
und jenen eines christlich motivierten Pazifismus haben sich in Dialogen durch
das Konzept eines ,just policing® erstaunlich weit anndhern konnen. Fiir die
Okumene miisse daher gerade diese schwerwiegende Frage nicht auf immer
ihren kirchentrennenden Charakter behalten. Gut, dass in anderen Teilen der
Welt wichtige okumenische Diskussionen in einer Weite fortgefiihrt werden,
wie sie in unserem Kontext kaum stattfinden.

Diese Beobachtung gilt auch fiir den Beitrag des indischen Theologen
George Zachariah, der fiir die Dimension Friede in der Wirtschaft die Interde-
pendenzen einer monetdr dominierten Globalisierung, dem ungebrochenen
Glauben an den technischen Fortschritt und der Umwelt- und Kulturzerstd-
rung darstellt. Das ,,Gewaltmonopol* einer immer noch kolonialen Mentalitdt
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und Epistemologie innerhalb der Wissenschaftstheorien fordere zur politischen
Auseinandersetzung und zum kirchlichen Engagement in alternativen Gemein-
schaftsformen heraus. Das prophetische Motto der Friedenskonvokation , Ehre
sei Gott und Friede auf Erden“ im Lichte der Inkarnation Gottes in Christus
wird hier zur frohen Botschaft der Marginalisierten und zur Verunsicherung
der Méchtigen.

Im Dokumentationsteil stellen wir exemplarisch eine Ldndergrenzen iiber-
schreitende, tkumenische Aktion zum Abschluss der Dekade vor: die ,,Donau-
Friedenswelle®, weil sie die Kreativitdt mancher Kirchen illustriert, die durch
die 6kumenische Dekade freigesetzt wurden. Und die Predigt von Christian
Fiihrer erinnert uns in seiner Auslegung der Jahreslosung 2011 an das Wunder
der friedlichen Revolution — sowie die noch ausstehenden Teile notwendiger
gesellschaftlicher Transformationen. Diese ermutigenden Beispiele (auch jene,
die im Rezensionsteil thematisch gezielt ausgewahlt und kritisch besprochen
werden) machen Mut, der tberwindenden Kraft des Guten den Glauben nicht
zu entziehen. Die 6kumenische Friedenskonvokation 2011 ist selbst Ausdruck
dieser Zuversicht.

Ich danke Geiko Miiller-Fahrenholz und dem Redaktionsteam der Ecu-
menical Review (vgl. parallel zu diesem Heft Ecumenical Review 1/2011, Genf:
ORK), die bei der Planung dieses Heftes gewinnbringend mit uns zusammen-
gearbeitet haben.

Eine Freude ist es, das 60-jahrige Jubilium des Deutschen Okumenischen
Studienausschusses zu feiern, hier mit dem gehaltvollen Festvortrag von Kon-
rad Raiser zur Apostolizitdt der Kirche.

In diese Geschichte gehort Hermann Goltz, von dessen Tod wir im Dezem-
ber erfahren mussten. Er war viele Jahre Mitglied der Schriftleitung und Mit-
Herausgeber dieser Zeitschrift. Voller Dankbarkeit blicken wir auf sein Engage-
ment, seine Kenntnis, seine Warmherzigkeit.

Im Namen der Schriftleitung wiinsche ich Ihnen ein friedvolles Jahr
2011,

Ihr Fernando Enns
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Die Internationale
okumenische Friedenskonvokation

Auf dem Weg zu einer Okumenischen
Theologie des gerechten Friedens?

Fernando Enns!

S0 oft die Kirche Christi in ihrer Geschichte zu einem neuen Verstandnis
ihres Wesens kam, hat sie eine neue, diesem ihrem Selbstverstindnis ange-
messene Theologie hervorgebracht. Eine Wendung des kirchlichen Selbstver-
stdndnisses erweist sich als echt dadurch, dass sie eine Theologie hervorbringt.
Denn Theologie ist die Selbstvergewisserung der Kirche iiber ihr eigenes
Wesen auf Grund ihres Verstindnisses der Offenbarung Gottes in Christus,
und diese Selbstverstandigung setzt notwendig immer dort ein, wo eine neue
Wendung im kirchlichen Selbstverstindnis vorliegt.“? Dietrich Bonhoeffer for-
muliert mit diesen Eingangsgedanken die Forderung nach einer theologischen
Begriindung der Weltbundarbeit auf der internationalen Jugend-Friedenskonfe-
renz in Ciernohorské Kipele/Tschechoslowakei 1932. Seine These ist so ein-
fach wie bestechend: beginnen die Kirchen tatsichlich ein neues kumenisches
Selbstverstandnis zu entwickeln, dann muss und wird sich dies in einer neuen
Theologie niederschlagen. Bliebe diese neue Theologie aber aus, so lieRe dies
auf ein Fehlen dieser Wendung hin zu einem neuen Selbstverstdndnis als Kir-
chen der Okumene schlieRen. Bonhoeffer war sich sicher: erst die Theologie
als reflektierte Selbstvergewisserung einer neuen Praxis kirchlichen Handelns
wire Beleg fiir die tief greifende Umorientierung von eher national ausgerich-

L Prof. Dr. Fernando Enns ist Inhaber der Professur fiir Theologie und Ethik an der Vrije
Universitdt Amsterdam sowie der Stiftungsdozentur Theologie der Friedenskirchen am
Fachbereich Evangelische Theologie der Universitdit Hamburg.

2 Dietrich Bonhoeffer: Zur theologischen Begriindung der Weltbundarbeit, DBW 11, hg. von
Eberhard Amelung/Christoph Strohm, Giitersloh 1984, 327-344, 327f.
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teten Kirchentiimern hin zur wahrhaftigen Katholizitdt der Kirche. Diese For-
derung vertritt Bonhoeffer nicht etwa am Beginn der kumenischen Bewe-
gung, sondern knapp 20 Jahre nach Griindung des ,Weltbundes fiir
Internationale Freundschaftsarbeit der Kirchen®.?

Die Friedenskonvokation als Abschluss der Dekade zur Uberwindung von
Gewalt 2001-2010

Heute steht die dkumenische Bewegung vor einem GrofRereignis, auf das
viele mit Hoffnungen und groRen Erwartungen blicken: die ,Internationale dku-
menische Friedenskonvokation“ 2011 in Kingston/Jamaica, wie von der letz-
ten (IX.) Vollversammlung des ORK in Porto Alegre/Brasilien 2006 beschlos-
sen. Die Friedenskonvokation markiert nicht zuerst einen Anfang, sondern
wird sich als wichtige Wegmarke einreihen in den langen Strom des dkume-
nischen Handelns und Nachdenkens iiber Moglichkeiten der gewaltfreien Kon-
fliktlosung und des Einsatzes fiir Gerechtigkeit fiir alle.* Unmittelbar inspiriert
ist sie von der kumenischen ,Dekade zur Uberwindung von Gewalt — Kirchen
flir Frieden und Vershnung 2001-2010“ und bringt diese offiziell zum
Abschluss. Zehn Jahre lang haben Kirchen auf der ganzen Welt — oft gemeinsam
mit Partnern aus anderen Religionen oder auch aus dem sikularen Bereich — neue
Friedensinitiativen gestartet, Arbeitsstellen zur gewaltfreien Konfliktlésung
aufgebaut, bestehende Programme zur Gewaltprévention verstirkt, Initiativen
zur Beforderung gerechterer Verhiltnisse intensiviert — und theologische und
ethische Reflexionen dariiber angestellt, was es heifit, Kirchen des (gerechten)
Friedens zu werden. Nationale und regionale Kirchenrdte sowie der Okume-
nische Rat der Kirchen (ORK) haben vor allem als Foren des Austausches und
der gegenseitigen Starkung und Ermutigung gedient: Erfahrungen konnten so
geteilt werden, neue Kreativitdt in der Friedens- und Gerechtigkeitsarbeit ist
aufgekeimt, Solidaritdt in schier ausweglosen Gewaltverstrickungen wurde
gelebt, Heilungs- und Versohnungsprozesse sind eingeleitet worden. ,Kulturen

*  Nach ersten Kontakten einiger christlich-sozialer Initiativen und Friedensorganisati-
onen aus verschiedenen Kirchen und Lindern seit Beginn des 20. Jahrhunderts wurde
bereits am 2. August 1914 - zeitgleich mit dem Ausbruch des Ersten Weltkrieges — der
»Weltbund fiir Internationale Freundschaftsarbeit der Kirchen“ gegriindet, mit dem die
organisierten dkumenischen Bemiihungen um den Frieden begannen. Vgl. zur Ent-
stehung und Geschichte: Harmjam Dam: Der Weltbund fiir Freundschaftsarbeit der
Kirchen, 1914-1948. Eine 6kumenische Friedensorganisation, Frankfurt a. M. 2001.

* Vgl hierzu die ausfiihrliche Darstellung der Entwicklung in: Fernande Enns: ,Ehre sei
Gott — und Friede auf Erden. Das Ringen der Gemeinschaft der Kirchen um friedens-
ethische Positionen (gemeinsam mit Stephan von Twardowski); in: Hans-Georg Link
und Geiko Miiller-Fahrenholz: Hoffnungswege. Wegweisende Impulse des Okumeni-
schen Rates der Kirchen aus sechs Jahrzehnten, Frankfurt a. M. 2008, 348-377.
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des Friedens“ entwickeln, so haben wir das oft zusammenfassend genannt.’
Vor allem in den letzten Jahren seit der IX. Vollversammlung haben die inter-
nationalen Besuchsteams (,Living Letters“)® die dkumenische, die globale
Dimension der Dekade-Aktivitdten sichtbar werden lassen. Zahlreiche , Exper-
tenkosultationen“” haben zu einer vertieften Wahrnehmung, einem Austausch
und Verstindnis iiber die kontextuell unterschiedlich gewichteten Heraus-
forderungen des Friedens und der Gerechtigkeit gefiihrt. Erkennen manche
Kirchen im Pazifik den fiir sie bereits lebensbedrohenden Klimawandel als
Gefahren- und Gewaltpotential, so sind manche Kirchen in Afrika primér um
eine gerechte Grundversorgung ihrer Bevdlkerungen besorgt. Kirchen in
Lateinamerika mdgen die tdgliche Bedrohung durch organisierte Kriminalitét
als Fokus nennen, wihrend Kirchen in Westeuropa und Nordamerika die ver-
hingnisvolle Verstrickung in einen ,Krieg gegen den Terror* zunehmend
erkennen. In den thematisch ausdifferenzierten Expertenkonsultationen wurde
rasch deutlich, wie stark der jeweils konkrete, lokale Kontext zu beriicksichti-
gen ist. Erst dann wird erkennbar, wie sehr auch Armut (und Reichtum) in
Westeuropa, militdrische Bedrohungen in Asien, interreligiose Auseinander-
setzungen in Afrika oder Rassismus im Pazifik zu Anfragen an das Selbstver-
stindnis der jeweiligen Kirchen sowie der dkumenischen Gemeinschaft als
Ganze werden.

Die Erforschung und Bewdhrung gewaltfreier Konfliktpravention und
-bewiltigung, zivile Formen des Konfliktmanagements und die Ausbildung von
zivilen Friedensdiensten sowie aktive Versohnungsarbeit nach erfolgter Gewalt-
anwendung werden von manchen Kirchen jetzt zielstrebiger angegangen. All-
méhlich werden sich die Kirchen ihrer Verantwortung bewusst, gewaltfreie
Alternativen bereitstellen zu miissen, wenn ihr Aufruf zur Gewaltiiberwin-
dung glaubwiirdig sein will. Es geniigt nicht mehr - hat nie geniigt — sich auf
allgemeine Forderungen an die Weltgemeinschaft nach international verbind-
licher Rechtstaatlichkeit und Durchsetzung der allgemeinen Menschenrechte
zu beschrinken. Dies muss fiir die Kirchen ohnehin selbstverstindlich sein.

5 Vgl. zum Verstdndnis des Begriffs ,Kultur des Friedens“ die Uberlegungen von Gyérgy
Konrdd: Kultur des Friedens?; in: Horst-Eberhard Richter (Hg.): Kultur des Friedens,
GieBen 2001, 39-49: ,Was Kultur des Friedens ist? Vielleicht etwas, das nicht beim
Namen genannt werden muss. Was wir tdglich tun, ohne es so zur Kenntnis zu neh-
men.” (49).

6  Vgl. die Dokumentation dieser internationalen 6kumenischen Besuchsteams unter
http://www.overcomingviolence.org/en/iepc/living-letters-visits.html [01.03.2010]

7 Einige der zahlreichen Expertenkonsultationen in der zweiten Hélfte der Dekade sind
dokumentiert in: http://www.overcomingviolence.org/en/peace-convocation/expert-
consultations/events.html [01.03.2010].
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Diese in zehn Jahren gewonnene Erfahrung, Netzwerkbildung und
gemeinsame Reflexion soll wéhrend der Friedenskonvokation sichtbar und
spiirbar werden. Es soll gefeiert werden — mit Dank und Lob, dass die Kirchen
sich zu diesem Weg verpflichtet haben und ihn gemeinsam gegangen sind. Es
wird aber auch eine Zeit des Schuld-Bekennens und der BuBe werden fiir all
das, was nicht erreicht werden konnte: wo die Kirchen kliglich versagt haben,
wo sie selbst in Gewalt verstrickt blieben und sich hinter ,dicken Kirchenmau-
ern“ verschanzten (das kann sehr wohl im iibertragenen Sinne fiir all die
kleingldubige SelbstverschlieBung und selbstgewihlte Isolation von den wirk-
lichen gesellschaftlichen Herausforderungen stehen zugunsten eines vermeint-
lichen Selbsterhalts oder der Sicherung von Privilegien der Kirchen und 6ku-
menischen Organisationen), wo sie ihren vollmundigen Selbstverpflichtungen
nicht nachkamen. Sehr genau und schonungslos wird zu blicken sein auf die zu
Beginn der Dekade formulierten Ziele® und die Neuverpflichtungen wihrend
der Halbzeit (,Die Ziele, Gewalt zu {iberwinden und eine Friedenskultur auf-
zubauen, bedeuten geistliche, theologische und praktische Herausforderungen
fiir unsere Kirchen, die uns in unserem Wesenskern als Kirchen beriihren“)?,
um Rechenschaft abzulegen und die eigene Glaubwiirdigkeit zu priifen.

Die Friedenskonvokation als Auftakt der kommenden ORK-Vollversammiung
2013

Nun wiére es allerdings einseitig, die Friedenskonvokation auf den Abschluss
der Dekade begrenzen zu wollen. Die Zielformulierungen des ORK!® weisen
nach vorn, in die Zukunft: Diese Versammlung will nicht nur ein , Erntedank-
fest” der Dekade sein, sie beansprucht in der Tat, eine ,6kumenische Theolo-
gie des gerechten Friedens* zu entwickeln, ,die fiir das Selbstverstindnis der
Kirche sowie die christliche Spiritualitit und Praxis zentrale Bedeutung
gewinnt“. Die Friedenskonvokation soll die Weichenstellung vornehmen | fiir
kirchliches und 6kumenisches Handeln fiir den gerechten Frieden, in Vorberei-

®  Vgl. Ein Rahmenkonzept fiir die Dekade zur Uberwindung von Gewalt. Vom Zentral-
ausschuss angenommenes Arbeitsdokument (Genf 1999); in: Okumenische Rundschau
4/2000, 473-478.

®  ORK: Vorbere1tungs und Hintergrunddokumente: Aufruf zur Neuverpflichtung zur De-
kade zur Uberwindung von Gewalt 2001-2010; in: In deiner Gnade, Gott, verwandle
die Welt. Offizieller Bericht der Neunten Vollversammlung des ORK, Porto Alegre 20006,
hg. von Klaus Wilkens, Frankfurt a. M. 2007, 308-312. Vgl. auch: ,,Halhzelt der Dekade
zur Uberwindung von Gewalt“; in: Programmbuch der Vollversammlung. ORK, Genf
2006, 204-2009.

1 Vgl. http://gewaltueberwinden.org/de/konvokation.html [05.02.2010]. Siehe auch:
World Council of Churches, Executive Committee, 23-26 February 2010, Bossey (Swit-
zerland), Document No 14a “International Ecumenical Peace Convocation (IEPC). Me-
thodology and Progress Report on Planning”.
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tung auf die ORK-Vollversammlung 2013“ in Busan/Siidkorea. Ja, sie soll gar
»eine neue Vision der 6kumenischen Einheit fiir unsere Zeit“ einfangen. Damit
ist nicht weniger formuliert, als was auch Bonhoeffer 1932 vom Weltbund for-
derte: die Entwicklung einer Theologie, durch die ein neues Selbstverstindnis
der Kirche als 6kumenische Gemeinschaft sichtbar wird. Die Dekade zur Uber-
windung von Gewalt dient demnach als langfristig angelegte ,Rampe® hin zu
diesem neuen Selbst- und Einheitsverstandnis, das sich nun in der theolo-
gischen Reflexion niederschlagen wird. Wie wird das vorbereitet?

Wihrend der vorigen ORK-Vollversammlung zur Halbzeit der Dekade
beschlossen die Delegierten bereits die Entwicklung einer ,6kumenischen
Erkldrung zum gerechten Frieden®. Der erste Entwurf wurde durch eine inter-
national zusammengesetzte ExpertInnen-Gruppe erarbeitet und allen Kirchen
zur Diskussion und Kommentierung zugeleitet.!! Nachdem zahlreiche Reakti-
onen eingegangen waren, machte sich nun eine zweite Gruppe daran, alle ein-
gegangenen Anregungen, auch die von Kirchen und Gruppen eigens verfassten
Friedenserkldrungen fiir diesen Prozess, zu diskutieren, um tiber die angemes-
sene Form und die angemessenen Inhalte der kumenischen Erklarung zu ent-
scheiden. Im Laufe dieses Prozesses entstand ein neues Format: zum ersten ist
nun eine kiirzere, konzentrierte Erkldrung zum gerechten Frieden entworfen,
die dem Zentralausschuss des ORK zur Beratung und moglichen Beschlussfas-
sung vorgelegt wird. Zum zweiten wird parallel von der gleichen Gruppe ein
die Erkldrung begleitendes Studiendokument erarbeitet, das sehr viel umfang-
reicher theologische und ethische Uberlegungen vorlegt, Vorschldge zur Wei-
terarbeit unterbreitet sowie Beispiele gelingender Friedensarbeit (good
practices) darstellt. Die Erklarung wie das begleitende Studiendokument die-
nen — neben anderem!'? — als Vorbereitung auf die Friedenskonvokation und
sollen durch Bibelarbeiten, Seminare und Workshops die Arbeit an einer dku-
menischen Theologie des gerechten Friedens fortsetzen, um so den Grundstein
zu legen fiir die Schritte auf die ndchste (verfassungsgebende) Vollversamm-
lung hin.

Nicht alles, was wahrend der vergangenen zehn Jahre erfahren und erlernt
wurde, kann und muss sich in diesen Papieren wiederfinden. Solch ein Ver-
such miisste scheitern, denn die 6kumenische Bewegung, die Kirchen tiberall
auf der Welt, sind lebendige Organismen, deren Vitalitét sich nicht auf Papier
bannen ldsst. Und doch wird es notwendig sein, diesen konzentrierten Ver-
such der gemeinsamen (!) Reflexion zu unternehmen, da es nur so zu einer

U Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschiand: Internationale Okumenische
Erklarung zum gerechten Frieden, Erster Entwurf, hg. von der Okumenischen Centrale/
ACK, Frankfurt a. M. 2009.

12 Weitere Vorbereitungsmaterialien vgl. http://www.gewaltueberwinden.org/de/konvo-
kation.html [15.10.2010].
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Theologie, hier des gerechten Friedens, kommen wird, die erst zum Beleg fiir
ein neues Selbstverstindnis der Kirchen wiirde — oder eben nicht! Das Zustan-
dekommen dieses Prozesses — nicht allein das inhaltliche Ergebnis — ist der
,Lackmustest* fiir ein neues, durch die Dekade zur Uberwindung von Gewalt
erkanntes und angenommenes Selbstverstindnis der Kirchen, der Okumene
als ,,Botschafterin der Versohnung®. Denn das hat die vergangene Dekade mehr
als deutlich gezeigt: iiberall auf der Welt gibt es Kirchengemeinden, die ihre
Berufung zur Verséhnung mitten in erlittener Gewalt und erfahrener Unge-
rechtigkeit annehmen, mit groBem Glaubensernst, mit unermesslichem Mut,
mit unfassbarer Kreativitét. Und 6kumenische Foren begleiten das in spiirbarer
Solidaritdt, machen vieles von dem erst moglich. Diese Realitét gilt es theolo-
gisch zu reflektieren, damit wir uns vergewissern, wer wir sind, als Kirchen
der okumenischen Gemeinschaft. Sind wir bereit, die ermutigenden wie die
erniichternden Erfahrungen der Dekade tatsachlich als Anfragen an unser Kirche-
sein ernst zu nehmen?

Voriiberlegungen zu einer kumenischen Theologie des gerechten Friedens
a. Der Schalom Gottes und Gewalt als Zerstérung von Beziehung

Im Laufe der Jahre haben wir Kirchen der 6kumenischen Gemeinschaft
gelernt, im Blick auf unsere gemeinsamen Wurzeln mit unseren jiidischen
Glaubensgeschwistern Frieden nicht auf die Abwesenheit von Krieg zu redu-
zieren. Das wire ein zu eng gefasster, ,negativer Friedensbegriff“.’® Das alt-
testamentliche schalom meint mehr: ,Vollkommenheit, Stabilitdt, Wohlstand,
Frieden. Schalom ist ein breiter Begriff, der Gerechtigkeit (mishpat), Barmher-
zigkeit, Rechtlichkeit (¢sdeg — oder tsedagah), Mitleiden/Compassion (hesed)
und Wahrhaftigkeit (emef) einschlieft.“'* Ein Ganzsein, Heilsein, Wohlsein,

13 Eine so ausgerichtete Friedensforschung beschiftigt sich schwerpunktmadBig mit den
internationalen Beziehungen und damit mit Nationalstaaten und Staatenbiindnissen als
Akteuren. Die Konzentration auf die Entstehung, Entwicklung bzw. Verhinderung von
militdrischen Auseinandersetzungen ldsst aufier Betracht, dass es in Zeiten ohne Krieg
keinesfalls friedvoll zugehen muss. Zentrum fiir Konfliktforschung, Philipps-Universi-
tat Marburg: Friedens- und Konfliktforschung — Uber die Schwierigkeiten, ein Fach zu
beschreiben; in: http://www.uni-marburg.de/konfliktforschung/studium/fachbeschrei-
bung [01.03.2010]. Die Beschreibung des Forschungsfeldes muss weiter gefasst werden,
denn neben ,der militdrischen Gewalt existieren noch vielfdltige Gewaltformen, die
aus anderer Perspektive wenigstens die gleiche Aufmerksamkeit erfordern, z.B. Folter
oder Vertreibung. Mit der Einfiihrung des Gewaltbegriffs erfolgte eine Ausweitung der
Diskussion, die auch heute noch andauert und als besonders strittig gilt. Neben den di-
rekten Gewaltformen riicken gesellschaftliche Verhiltnisse in den Blickpunkt, die
durch Unterdriickung oder Ausbeutung der verschiedensten Art gekennzeichnet sind,
ohne dass direkte physische Gewalt ausgeiibt wird (strukturelle Gewalt)“, ebd.

4 Internationale Okumenische Erklirung zum gerechten Frieden, 11.
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das der Gerechtigkeit entspringt: Befreiung von Unterdriickung und Recht
auch fiir die Rechtlosen, die Armen und Fremden. Kurz, Schalom meint gelin-
gendes Leben in lebensfordernden Beziehungen, zwischen Gott und Mensch,
zwischen Menschen und innerhalb der gesamten Schopfung. Schalom ist der
verheiBene, der gerechte Friede Gottes, ,[t]sedagah ist nicht im Menschen,
sondern der Mensch ist in [¢]sedagah” (Klaus Koch).!?

Gewalt ist die Verneinung dieser Beziehungen. Wahrend der Dekade zur
Uberwindung von Gewalt haben wir gemeinsam gelernt, Gewalt — als Gegen-
begriff zu Schalom — in dhnlicher Weite zu verstehen.!® Diese Weite ist immer
wieder kritisiert worden.”” Zu unrecht, wie ich meine, denn die Komplexitét
der real existierenden Gewaltkontexte, in denen wir uns wiederfinden und
denen wir uns stellen wollten und wollen, erlaubt gerade nicht jene eng gefasste
Definition zugunsten einer leichteren Eingrenzung und damit Bewdltigung der
Gewaltphdnomene. Durch eine begriffliche Komplexitdtsreduzierung wire
nichts gewonnen. Es war richtig — weil realitdtsnah — den Gewaltbegriff ent-
sprechend auch theologisch weit zu fassen: Gewalt (im Sinne von violence,
nicht force oder power) umfasst ...

... physische oder psychische Akte der Verleugnung, Verletzung oder Zer-
storung der Personhaftigkeit eines Menschen — seines freien Willens, seiner
Integritdt, seiner Wiirde — also seiner Gott-Ebenbildlichkeit und seiner Recht-
fertigung;

... die Verleugnung der Gemeinschaft, die Gott durch Schopfung, Versoh-
nung und Vollendung schafft, durch die gerechte Beziehungen zwischen Men-
schen méglich werden;

5 Klaus Koch: SDQ im AT. Eine traditionsgeschichtliche Untersuchung (Diss. Heidelberg
1953), 41.

16 Im Laufe der Dekade ist von Seiten des ORK wiederholt auf die offizielle Definition der
Weltgesundheitsorganisation (WHO) zurtickgegriffen worden, um sich auf eine kon-
sensfahige und offentlich anerkannte Definition beziehen zu konnen. Gewalt ist dem-
nach ,der absichtliche Gebrauch von angedrohtem oder tatsichlichem korperlichen
Zwang oder physischer Macht gegen die eigene oder eine andere Person, gegen eine
Gruppe oder Gemeinschaft, der entweder konkret oder mit hoher Wahrscheinlichkeit
zu Verletzungen, Tod, physischen Schdden, Fehlentwicklung oder Deprivation fithrt“.
Weltgesundheitsorganisation (Hg.): Weltbericht Gewalt und Gesundheit. Zusammen-
fassung, 2003; in: http://www.who.int/violence_injury_prevention/violence/world
report/en/summary_ge.pdf [01.03.2010]. “The intentional use of physical force or
power, threatened or actual, against oneself, another person, or against a group or com-
munity, that either results in or has a high likelihood of resulting in injury, death, psy-
chological harm, maldevelopment or deprivation.” WHO (ed.), World Report on Violence
and Health. Summary, 2002.

7. Unter anderem von Wolfgang Lienemann, der — mit guten Griinden - fiir eine engere
Gewaltdefinition pladiert, in: Ders.: Kritik der Gewalt; in: Walter Dietrich und Wolf-
gang Lienemann (Hg.): Gewalt wahrnehmen — von Gewalt heilen. Theologische und
religionswissenschaftliche Perspektiven, Stuttgart 2004, 7-30.
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... die Verletzung oder Zerstérung der Natur, die Leugnung, sie als Gabe
Gottes zu respektieren und als ,Gottes Haushalt® zu verwalten.!®

Solche Gewalt kann sich in direkten Handlungen duflern, aber auch in unge-
rechten Strukturen wie der dkonomischen Diskriminierung oder in kulturellen
Pragungen, wie der Benachteiligung oder gar Unterdriickung von Frauen.

Akzeptiert man diese Weite der Gewaltdefinition, dann wird auch deut-
lich, wie sehr die Auseinandersetzung mit Gewalt und das Bemiihen um einen
gerechten (!) Frieden (Schalom) die Grundfesten unserer Theologie beriihrt
und von daher zu bestimmen sind. Diese Erkenntnis war fiir das Redaktions-
team des ersten Entwurfs der Erkldrung zum gerechten Frieden leitend.!? Des-
halb greift jene Erkldrung zuriick auf das Gottesbild selbst und folgt einem
trinitdtstheologischen Ansatz, der auch in der okumenischen Ekklesiologie
inzwischen orientierend wirkt.2°

b. Gott in Beziehung — ein trinititstheologischer Ansatz

Der trinitarische Ansatz hilft, Schopfung, Versohnung (Erlésung) und Voll-
endung zusammenzudenken und nicht voneinander zu isolieren. Er hilft zu
erkennen, dass der Gott Abrahams und Sarahs, der Gott, der Israel aus dem
Sklavenhaus befreit, auch der Gott ist, der in Jesus Christus Mensch geworden
ist, und der fortan mit seinem lebensfordernden Geist dieser gewaltvollen Welt
ein-wohnt (schechina), um sie von Gewalt (auch in Form von Ungerechtigkeit)
zu befreien und so zu vollenden - nicht allein die Christen, sondern auch die
Schwesterreligionen, nicht allein die Menschen, sondern die Schépfung insge-
samt. Der christliche Glaube vertraut nicht einem statischen Gottesbild, son-
dern einem dynamischen, das von der groBen Liebes-Bewegung der géttlichen
Gemeinschaft geprdgt ist. Entscheidend ist nun nicht, dass mit der (imma-
nenten) Trinitdt ein Modell von Gemeinschaft konstruiert wire, welches die
Kirchengemeinschaft entsprechend abbilden soll, sondern die elementare
Glaubenserkenntnis ist, dass wir — in und durch Christus — teilhaben an dieser
(6konomischen) Gottesgemeinschaft. Gott selbst ist Gemeinschaft und setzt
sich in Beziehung, indem er die Teilhabe an dieser gewihrt, so die trinitits-

'8 Diese Definition habe ich bereits friiher vorgestellt in: Fernando Enns: Okumenische
Friedenskirchen-Ekklesiologie. Ein trinitdtstheologischer Ansatz; in: Okumenische Rund-
schau 2/20006, 131-148.

' Vgl. http://gewaltueberwinden.org/de/materialien /dokumente/erklaerungen-zum-gerechten-
frieden/redaktionsgruppe/erster-entwurf.html (05.02.2010).

20 Vgl. die letzten ekklesiologischen Studien der Kommission fiir Glauben und Kirchenver-
Jfassung: Wesen und Auftrag der Kirche. Ein Schritt auf dem Weg zu einer gemeinsamen
Auffassung (englische Fassung 2005 verdffentlicht als Faith and Order Paper Nr. 198),
http://www.oikoumene.org/de/dokumentation/documents/oerk-kommissionen /glau-
ben-und-kirchenverfassung (05.02.2010). Dagmar Heller (Hg.): Das Wesen und die Be-
stimmung der Kirche, Frankfurt a. M. 2000.
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theologische Erkenntnis. Damit ist dann auch gesagt, inwiefern es {iberhaupt
legitim ist, dass die Kirche den verheiRenen, gerechten Frieden Gottes nicht
tatenlos herbei sehnt, sondern sich tatsdchlich auch mit aller Kraft fiir dessen
Verwirklichung einsetzt. Das fiihrt gerade nicht zu einem synergistischen Erlo-
sungs-Verstdndnis, sondern bewahrt vor einer Hybris der Glaubenden, der Kir-
che. Die Vollendung des Reiches Gottes bleibt Werk Gottes, aber durch die
Ermoglichung der Partizipation an der sozialen Liebesgemeinschaft Gottes (der
Trinitit) ist die Kirche, sind die Glaubenden mit hineingenommen in die Auf-
erbauung des Schalom, weil sie von Gewalt befreit handeln kdnnen.

c. Selbstverstindnis als Kirche(n) des gerechten Friedens — realistische Per-
spektiven

Von hier aus ergeben sich dann erst das Selbstverstdndnis als Kirche des
gerechten Friedens (Kirche als ,Sakrament des Friedens® als ,prophetisches
Zeichen* und als ,,Werkzeug" zur Erbauung des Friedens)?' sowie die angemes-
sene Perspektive auf die Gewalt-Realititen dieser Welt, ihrer (Erlosungs-) Ver-
sohnungsbediirftigkeiten und -méglichkeiten. Denn das Bruchstiickhafte, das
Vorldufige des Reiches Gottes fiihrt dann nicht dazu, dass Menschen sich mit
den Gewalt- und Unrechtsverhdltnissen abfinden, sondern ermutigt sie im
Gegenteil, die scheinbar uniiberwindbaren Verhiltnisse nicht als letzte Ant-
wort des Lebens zu akzeptieren. Sie haben eine Ahnung davon, was unrecht
ist. Sie wissen von einer Welt, wie Gott sie will — und dass sie bereits jetzt
daran teilhaben. Dies war die Legitimation des Titels der Dekade ,zur Uber-
windung von Gewalt“, Es sollte keine Dekade sein fiir ,ein bisschen Frieden®.
Es sollte die Aufforderung des Paulus ernst genommen werden: ,Lass dich
nicht vom Bosen iiberwinden, sondern tiberwinde das Bose mit Gutem*
(R6m 12,21). Das bedeutet, das Bose in all seiner Hésslichkeit so ernst zu neh-
men und so realistisch einzuschitzen, wie moglich, sich davon aber nicht in
Besitz nehmen zu lassen, sondern von der Begrenztheit seiner Macht zu wis-
sen, weil eine andere Realitdt — der gerechte Friede Gottes — mitten in dieser
Welt présent bleibt, durch den Christus praesens, den Heiligen Geist.

d. Das Geschenk der Versohnung in Christus — Heiligung des Lebens

Durch das Versdhnungsgeschehen in Christus, die erneute Inbeziehung-
setzung Gottes zu seiner Schopfung, sind beide Dimensionen, das Geschenk
der Versohnung und der Dienst der Versdhnung nicht voneinander zu trennen.
Die Kirche glaubt und bekennt, dass Gott in Christus die Beziehung zwischen
sich und uns erneuert, zu Recht gebracht hat, ein fiir allemal, unzerstérbar.

21 Vgl. Internationale Okumenische Erkldrung zum gerechten Frieden, 21ff.
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Wir sind gerechtfertigt und also befreit zu einem Leben in gerechten Bezie-
hungen. Kein Mensch kann demnach auf seine Taten reduziert werden, son-
dern bleibt — auch wenn seine Gewalt-Taten zu verurteilen sind — vor Gott
gerechtfertigt. Dies ist, neben der in Gottebenbildlichkeit Geschaffenheit von
Mann oder Frau, die theologische Letztbegriindung fiir die Unverfiigbarkeit
der Menschenwiirde. Fiir Christen griindet der unbedingte Einsatz fiir den
Schutz der Menschenrechte nicht primar in einer humanistischen Idee indivi-
dueller Freiheit, sondern in eben diesen Glaubensiiberzeugungen, die wir in
der 6kumenischen Gemeinschaft teilen.

So sehen wir das Leben selbst als ,geheiligt” an, oft noch gebrochen, aber
in der Zuversicht, dass Gottes guter Geist diese Heiligung vollenden wird. Wir
sind ,berufen®, unser Leben entsprechend dieser Heiligkeit zu gestalten
(1Petr 1,15-16). Und deshalb ist der Einsatz fiir Frieden in Gerechtigkeit kein
super additum, kein bloBes Handlungsfeld einer theologischen Ethik. Mit der
Reflexion des Handelns fiir den gerechten Frieden ist die Kirche bei ihrem, ist
auch der ORK bei seinem ureigensten Geschift, dem Amt der Verséhnung
(2Kor 5) — und dann auch erst ganz in der Welt. Zu Beginn der modernen dku-
menischen Bewegung stand die tiefe Einsicht, dass die Getrenntheit der Kir-
chen ihrem Zeugnis und ihrer Mission im Wege steht. Das sollte so nicht blei-
ben: bei aller Verschiedenheit der Ansidtze in der Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung oder in der Bewegung fiir Praktisches Christentum, dem
Internationalen Missionsrat oder dem Internationalen Verséhnungsbund,
jeweils ging es letztlich um die Glaubwiirdigkeit des christlichen Zeugnisses
und somit immer auch um das Selbstverstdndnis der Kirchen, in Gemeinschaft
mit anderen Kirchen. Der urékumenische Einheitsgedanke — in versdhnter
Verschiedenheit — ist gleichzeitig mit dem Friedenszeugnis der Kirche Christi.
Okumene ist kein Selbstzweck, die Kirche ist nicht um ihrer selbst willen in
der Welt: Die Weitergabe des Geschénks der Versdhnung in Christus ist die
tiefste und letzte Motivation fiir das Streben nach Versdhnung der Christinnen
und Christen untereinander, der Kirchen weltweit (koinonia). Sich als Ver-
sohnte in Christus zu begreifen stiftet die ersehnte Sichtbarkeit der Einheit,
weil die Kirche nur so sich ihrer selbst sicher wird. In der Antizipation und
Feier des Friedens Gottes (leiturgia), im Zeugnis (martyria) und im Handeln
fiir den gerechten Frieden (diaconia) ist sie Kirche Jesu Christi, lebt , Kulturen
des Friedens“ und partizipiert so an der missio Dei fiir den gerechten Frieden,
dem Schalom. Nur dann ist die Okumene jene Gemeinschaft, die durch ihr
Sein schon Realitdten verdndert, gerade weil ihre Mitglieder sich als Gemein-
schaft simul iustus et peccator, als Gerechtfertigte und Siinder zugleich begrei-
fen und sich darum nicht auf das eigene Versohnungshandeln verlassen, son-
dern in Wesen und Handeln auf die in Christus geschenkte Verséhnung
verweisen.
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Was darf von der Friedenskonvokation erwartet werden?

Das Mission-Statement fiir die Friedenskonvokation lautet: ,,Die Internati-
onale okumenische Friedenskonvokation (IGFK) soll auf den Frieden Gottes als
Geschenk und Auftrag der ganzen oikoumene hinweisen. Sie sucht die Frie-
denshaltung der Kirchen zu Kkldren und zu stérken, Gelegenheiten zur Netz-
werkbildung zu schaffen und unsere gemeinsame Verpflichtung zu Frieden
und Versohnung zu vertiefen.“?? Hier ist die Aufforderung zur ekklesiologischen
Selbstreflexion enthalten, die zum Grundstein einer neuen okumenischen
Theologie des gerechten Friedens werden kann — nicht mit einem Paukenschlag
in Kingston 2011, sondern durch das beharrliche Voranschreiten der Kirchen
der Okumene auf dem Weg des gerechten Friedens in Gebeten, in Diskussi-
onen, in neuen gemeinsamen Handlungen sowie in der sorgféltigen theolo-
gischen Reflexion all dessen.

Das Motto der Friedenskonvokation weist auf diese Programmatik: ,Ehre
sei Gott — und Friede auf Erden”. Sie wird auszugehen haben von dem doxolo-
gischen Bekenntnis zu dem dreieinigen Gott, der Beziehung ist und sich in
Beziehung setzt als die Bedingung der Moglichkeit zu gelingenden, lebensfor-
dernden Beziehungen: zwischen Einzelnen, Mdnnern und Frauen, Jungen und
Alten; in kleinsten Gemeinschaften; innerhalb von Staaten und in der Weltge-
meinschaft; unter den Kirchen verschiedenster Traditionen und ihrer Bezie-
hung zu Glaubenden der Schwesterreligionen; in der Beziehung zur Natur als
Leih-Gabe Gottes zur verantwortungsvollen Haushalterschaft. So sucht die
Okumene die rechte Perspektive auf die Gewalt- und Ungerechtigkeitskontexte
zu entwickeln, um gemeinsam als in Christus Versdhnte zu beklagen, zu hei-
len, zu {iberwinden — und sich selbst zu vergewissern.

Wihlt man einen so breit angelegten Ansatz, dann muss es schwerfallen,
einzelne Themen und Bewdhrungsfelder der Kirche in ihrem Dienst fiir den
gerechten Frieden klar zu beschreiben. Unmdglich ist das nicht, es birgt viel-
mehr die Chance, sowohl die Komplexitdt als auch die Kontextualitdt inner-
halb dieser umfassenden dkumenischen Denkbewegung zu erfassen. So wie
die Dekade angelegt war, kann auch die Friedenskonvokation nicht kiinstlich
reduziert werden auf Einzelthemen. Sie ist vielmehr zu begreifen als ein
Forum, auf dem die unterschiedlichen Facetten des gerechten Friedens disku-
tiert werden, um sie einer gemeinsamen, handlungsleitenden Orientierung
zuzufiihren, basierend auf einem verdnderten Selbstverstindnis als Kirchen
der Okumene. Das muss nicht zwangslaufig in Generalititen enden, sondern
es sollte gerade dazu fiihren, dass nicht ein Themenschwerpunkt gegen den
anderen ausgespielt wird. Das wiirde die Gesamtbewegung schwichen und die
jeweiligen kontextuellen Bediirfnisse und konfessionellen Reichtiimer verleug-

2 http://gewaltueberwinden.org/de/konvokation.html [01.03.2010].
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nen. Die Kontur der Gesamtunternehmung muss sich letztlich aus diesem
ykonziliaren Prozess“ ergeben, hin zu einer kohdrenten Skumenischen Theolo-
gie des gerechten Friedens.

In vielen Diskussionen ist man zu folgender Themen-Aufficherung fiir die
Gestaltung der Friedenskonvokation gelangt: I. Friede in der Gemeinschaft,
II. Friede mit der Erde, III. Friede in der Wirtschaft, IV. Friede zwischen den
Volkern. Entscheidend wird sein, dass konkrete Betroffenheiten ebenso zur
Sprache kommen konnen wie die {ibergeordneten, sachlichen Zusammen-
hdnge. In den Plenarsitzungen und den anschlieBenden Seminaren sollte eine
grobe Analyse sowie eine Neuausrichtung fiir das gesamte Themenfeld zu erle-
ben sein. In den vielen Einzel-Workshops sollten dann die , Tiefenbohrungen“
erfolgen, in denen sich anhand von Fallbeispielen und durch das Herausschd-
len von Einzelthemen eine derartige Konkretisierung ergibt, dass die realen
Geschichten des Lebens geteilt werden und sich konkrete kumenische Lern-
erfahrungen ereignen kdnnen.

Daneben sind es die Querschnittsthemen, die in den unterschiedlichen
GroBbereichen der Friedensbildung in gleicher Weise relevant vorkommen
miissen: Das ist die Gender-Thematik, die Frage nach einem gerechten Verhiit-
nis zwischen Mann und Frau, das ist die interreligiose Dimension, die Not-
wendigkeit der Interdisziplinaritat zur Friedensbildung, sowie die stdindige
Beriicksichtigung des Spannungsfeldes von Globalitidt und Lokalitét; Rassismus
und Migration werden als weitere Querschnittsthemen nicht fehlen diirfen,
um die Interdependenz der Einzelthemen wiederum sichtbar werden zu las-
sen.

Die Friedenskonvokation muss die , Zeichen der Zeit“ lesen. Die Notwen-
digkeit, gemeinsam mit Gemeinschaften anderen Glaubens nach Vershnungs-
mdglichkeiten zu suchen, wird heute klarer erkannt. Getrennt von Vertrete-
rinnen und Vertretern anderer Religionen wird kein gerechter Friede gestalt- und
erlebbar. Ohne das Erkennen und Akzeptieren, ohne den Einsatz auch fiir die
Unverfiigharkeit des Glaubens der Anderen (die theologische Begriindung fiir
die unaufgebbare Forderung nach Religionsfreiheit) wird Gewalt nicht {iber-
wunden werden konnen. Ohne die Wertschédtzung des Fremden, die auch die
Verunsicherung und Infragestellung des Eigenen zuldsst, wird sich Verséhnung
kaum ereignen konnen. Alles theologische Reflektieren und die konkrete Uber-
windung von Gewalt finden jetzt im Kontext pluralistischer Gesellschaften
statt.

SchlieBlich muss all das heute im Horizont der fortschreitenden Okonomi-
sierung aller Bereiche des globalen Zusammenlebens gesehen werden, die zur
dominierenden GeiBel der Mehrheiten auf diesem Planeten geworden ist.
Deren gewaltformige Auswirkungen bleiben ldngst nicht auf das menschliche
Zusammenleben beschrinkt, sondern lassen nun deutlicher denn je erkennen,

OR 60 (1/2011)

15



16

wie sehr die Mitwelt, das Klima, ja Gottes gesamte Schopfung betroffen ist,
Gewalt leidet.

Die Friedenskonvokation ist kein Beschluss fassendes Gremium des ORK.
Das schmélert keineswegs ihre Bedeutung. Mindestens 1.000 Multiplikatoren,
TheologIlnnen und Praktikerlnnen aus den verschiedenen Mitgliedskirchen
des ORK, aus den kirchlichen Werken und Friedensnetzwerken — gemeinsam
mit Glaubenden anderer Religionen — sollen versammelt werden, um eine dku-
menische Theologie des gerechten Friedens zu entwerfen, zu diskutieren,
voran zu bringen. Diese Multiplikatoren sollen durch die Versammlung Kennt-
nisse erlangen, die sie in ihrem Einsatz und in ihrer Spiritualitdt fiir einen
gerechten Frieden stirken. Es sollen kumenische Netzwerke des gerechten
Friedens entstehen, um auf die wichtigsten globalen Herausforderungen
unserer Zeit weitreichende glaubensorientierte Antworten zu geben. So kénnte
erreicht werden, dass bis zur Vollversammlung 2013 viele Mitgliedskirchen
ein klareres Verstindnis des gerechten Friedens in ihren Gottesdiensten, ihrer
Mission und ihren Diensten integriert haben und die 6kumenische Bewegung
auch ihre strategische Position und ihr Potential zur Einflussnahme auf gesell-
schaftliche Verdnderungen erhdht.

Die Friedenskonvokation 2011 als kairos der kumenischen Bewegung

All das ist wichtig, darf aber nicht zu einem Kostspieligen Aktionismus
verleiten, oder noch unnotiger: in eine Flut von erneuten, gut gemeinten
Absichtserklarungen und moralischen Appellen kirchenleitender Persénlich-
keiten fiihren. Lingerfristig entscheidend ist etwas ganz anderes: Werden die
Kirchen der Okumene die Friedenskonvokation tatsdchlich dazu nutzen, im
Anschluss an die Dekade zur Uberwindung von Gewalt einen Prozess in Gang
zu setzen, in dem sie theologisch reflektiert Rechenschaft ablegen ,iiber ihr
eigenes Wesen auf Grund ihres Verstindnisses der Offenbarung Gottes in
Christus”, jede Kirche und Konfession fiir sich (das gilt selbstverstdndlich auch
fiir die historischen Friedenskirchen), wie in okumenischer Gemeinschaft?
Erst diese Selbstverstindigung wire — mit Bonhoeffer — Beleg fiir eine ,neue
Wendung im kirchlichen Selbstverstindnis®, hin zu einer Kirche, einer Oku-
mene des gerechten Friedens. Das ist noch nicht ausgemacht. ,,Gelingt ihr das
nicht, so wird das ein Beweis dafiir sein, daB sie nichts ist als eine zeitgemiBe
kirchliche Zweckorganisation. Von einer solchen verlangt man keine Theolo-
gie, sondern nur ein ganz bestimmtes konkretes Handeln in einer konkreten
Aufgabe.“?* Die Internationale kumenische Friedenskonvokation 2011 mar-
kiert den kairos, das herauszufinden.

23 Bonhoeffer, a.a.0., 328.
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Barmherziger Gott?* 17
Wir sprechen von Liebe und tragen Mitschuld an Gewalt
Wir rufen nach Gerechtigkeit und sind in Unrecht verstrickt
Wir fordern die Wahrheit und finden uns mit einer Liige ab
Wir hoffen auf Frieden und versdumen, ihn vorzuleben.

Friedefiirst
Du hast die Siinde der Welt auf Dich genommen
Du hast die Gewalt der Menschen erlitten
Du hast dich dem Unrecht der Machtigen entgegen gestellt
Und der Macht des Todes getrotzt.

Schopfergeist
Schenke uns den Mut und die Kraft
In der Liebe wahrhaftig zu sein
Nach Gerechtigkeit und Frieden zu streben
Und barmherzig zu sein, wie du es bist.

Amen

Gebet aus: Die Wahrheit sagen iiber uns und die Welt. Eine Arbeitshilfe zur Unterstiit-
zung Einzelner und Kirchen, gemeinsam inne zu halten und zu handeln, wihrend die
2001-2010 Dekade zur Uberwindung von Gewalt — Kirchen fiir Frieden und Versoh-
nung auf der Internationalen dkumenischen Friedenskonvokation gefeiert wird. Oku-
menischer Rat der Kirchen, Genf 2010, 34. Vgl. auch http://www.gewaltueberwinden.
org/fileadmin/dov/files/wcc_resources/studyguide_books/Telling%20the%20Truth%
20final%20GER.pdf [15.10.2010].
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Eine gemeinsame Religion der Erde

Weltreligionen in okologischer
Perspektive

Jiirgen Moltmann'

Macht die Globalisierung aus den lokalen Religionen moderne Weltreligionen?
Welche Verdnderungen verlangt die neue tkologische Perspektive der Erde von
den Weltreligionen?

Ich beginne im Teil I mit einer kritischen Bestandsaufnahme: 1. einer Glo-
balisierung ohne Beachtung des Globus und 2. der modernen Weltreligionen
ohne Riicksicht auf ,die Welt“. Im Teil II entfalte ich dann die Erde als den
Lebensraum der Religionen dieser Erde. Meine Frage ist diese: Brauchen wir
eine ,Religion der Erde* als den umfassenden Rahmen fiir die Begegnungen
und das harmonische Zusammenleben der Weltreligionen?

1. Weltreligionen im Zeitalter der Globalisierung
1. Das ,globale Dorf*

Ich werde mich bei der Darstellung der gegenwértigen Bestrebungen der
Globalisierung, die wir auf allen Gebieten des Lebens erfahren, kurz fassen,
weil dariiber schon viel geschrieben worden ist.

Mit dem Bild vom ,globalen Dorf* sahen wir, dass durch die modernen
Kommunikationsmittel und die modernen Verkehrswege alle Menschen zu
Nachbarn werden wie in einem alten Dorf. Kommunikation schafft Kommu-
nion {iber alle bisherigen Grenzen und Distanzen hinweg. Durch das Telefon,

I Jiirgen Moltmann ist Professor emeritus fiir Systematische Theologie. Er lehrte von
1967 bis 1994 an der Eberhard-Karls-Universitdt Tiibingen.
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Fax, Internet und E-mail usw. kénnen wir alle fast gleichzeitig in Verbindung
miteinander treten. Es entsteht eine neue Nahe der Menschen in den verschie-
denen Vdlkern. Durch den Flugverkehr werden die Entfernungen {iberbriickt.
Wir beginnen, im gleichen Raum zu leben, Zeitabstdnde verschwinden, Raum-
distanzen schrumpfen: die Interdependenzen wachsen. Die Menschen werden
immer stdrker voneinander abhdngig. Was in Europa geschieht, hat Auswir-
kungen in Afrika, was in China verdndert wird, geht uns alle an, und der
Zusammenbruch des amerikanischen Immobilienmarktes ruinierte Finanzen
vieler Nationen. Die verschiedenen Volker der Erde wachsen zu einer Mensch-
heit zusammen. Die verschiedenen kulturellen Traditionen vermischen sich.
Die Wirtschaft globalisiert die Mérkte und die Produktionen. Die Banken glo-
balisieren den Reichtum und die Armut der Vélker. Wie in einem alten Dorf
werden alle miteinander verwandt und teilen die Plagen und das Gliick des
gemeinsamen Lebens.

Nur ein Partner bleibt bisher stumm, weil kaum jemand auf seine Stimme
hort: die Erde, unser gemeinsamer Lebensraum und die Quelle alles Leben-
digen. Wir globalisieren unsere Zivilisation, ohne auf die Stirken und Schwé-
chen dieses Globus zu achten. Wir globalisieren unsere menschliche Okonomie
auf Kosten der Ressourcen der Erde. Wir nennen das , Fortschritt®, aber fiir die
anderen Lebewesen und die fragilen Lebensbedingungen der Erde bedeutet
unser Fortschritt Riickschritt. Jedes Jahr sterben tausend Arten des Lebens aus,
das Klima wird schlechter, die Wiisten wachsen, der Meeresspiegel steigt. Wir
alle kennen , Die Grenzen des Wachstums®, diese Studie des Club of Rome von
1972, aber wir achten diese Grenzen kaum.?

Ich will die weiteren Entwicklungen auf politischem und 6konomischem
Gebiet kurz darstellen, um dann Konsequenzen fiir die Weltreligionen zu zie-
hen.

2. Von der Weltpolitik zur Erdpolitik
Ich sehe die Entwicklung in drei Schritten:

a) Bis zum Zweiten Weltkrieg war die politische Organisation der Vélker der
Nationalstaat. Auf universale Herausforderungen wie die atomare Bedro-
hung antworteten die Nationen mit internationalen Vertragen. Es wurden
die Vereinten Nationen gegriindet, aber keine Nation trat etwas von ihrer
Souverdnitdt an den Sicherheitsrat ab. Es entstanden keine transnationalen
Institutionen. Gemeinsame politische Antworten auf gegenseitige Bedro-
hungen waren und sind noch heute Angelegenheit nationaler AuBenpoli-
tik.

*  Dennis Meadows: Grenzen des Wachstums, Miinchen 1972.
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b) Je stdrker aber die universalen Gefahren wachsen, desto weniger sind die

a)

partikularen Nationen in der Lage, den Frieden zu sichern und das Leben
zu schiitzen. Der deutsche Physiker und Philosoph Carl Friedrich von
Weizsdcker forderte darum schon vor 30 Jahren auf dem Hohepunkt des
Kalten Krieges ein Umdenken: von der nationalen AuBenpolitik zur Welt-
Innenpolitik.? Damit wird das Zentrum des politischen Denkens verscho-
ben von den Lebensinteressen der eigenen Nation auf die Interessen der
Menschheit am Uberleben in der Einen Welt, denn eine andere haben wir
nicht.

Jede Nation muss die eigenen Interessen den Interessen der Menschheit
unterordnen. Konflikte zwischen Nationen diirfen nicht den Fortbestand
des Menschengeschlechts bedrohen. Ideologische und religiose Absolut-
heitsforderungen miissen im Blick auf die Zukunft der Menschheit relati-
viert werden.

Der nichste Schritt, der notwendig wird, ist der Ubergang von einer sol-
chen Welt-Innenpolitik zur gemeinsamen Erdpolitik.* Die Okologischen
Katastrophen machen nicht an den Grenzen der Nationen halt, sondern
bedrohen alle Nationen. Die Opfer der Tsunami und der Erdbeben, der
Diirren und der Uberschwemmungen haben eine grofartige menschliche
Solidaritdt hervorgerufen. Eine grofrdumige Strategie im Blick auf die
kommenden 6kologischen Katastrophen wird jedoch kaum noch interna-
tional mdglich sein, weil die nationalen Interessen verschieden bleiben,
eine gemeinsame Erdpolitik verlangt nach transnationalen Institutionen.
Fiir eine transnationale Friedenspolitik liefern die Menschenrechte eine
gute Grundlage. Fiir die notwendige Erdpolitik miissen aber auch die
Rechte der Erde formuliert und durchgesetzt werden, wie es in der Praam-
bel der Erd-Charta der UNO heilit ,unabhidngig von ihrem Wert fiir den
Menschen®. Das gilt auch fiir die anderen ,Lebensformen“ der Natur. Sie
miissen um ihrer selbst willen geschiitzt werden.

Von der Weltwirtschaft zur Erdwirtschaft

Zusammen mit den Nationalstaaten entstand im 19. Jahrhundert die Natio-
naldkonomie. Fiir sie ist der regulierte Binnenmarkt die Hauptsache. Der
AuBenhandel wurde Export-Importwirtschaft genannt. Sie wurde zunéchst
durch internationale Handelsabkommen gefordert und reguliert. Das ist
auch noch heute in vielen Teilen der Welt so. Doch mit der Globalisierung

Carl Friedrich von Weizsécker: Bedingungen des Friedens, Frankfurt a.M. 1963, 9, 11.
Ernst Ulrich von Weizsécker: Erdpolitik. Okologische Realpolitik an der Schwelle zum
Jahrhundert der Umwelt, Darmstadt 1991; ders.: Faktor Vier. Doppelter Wohlstand — hal-
bierter Naturverbrauch, Miinchen 1995.
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der Markte und Produktionen entstanden die transnationalen Konzerne.
Seit sie vor etwa dreiBig Jahren ,dereguliert” wurden (Ronald Reagan und
Margaret Thatcher), entstehen transnationale Markte und transnationale
Wirtschaftsorganisationen. Es scheint so zu sein, dass diese ,global play-
ers* der Weltwirtschaft sich jeder politischen Regulierung entziehen und
ihrerseits beginnen, die Politik von Nationen zu regulieren.

Die Nationalokonomie wird zur Weltwirtschaft, aber die politischen Insti-
tutionen bleiben zuriick. Dieses Ungleichgewicht zeigt sich schmerzlich
dort, wo die Volker fiir die Schaden aufkommen miissen, die die transnati-
onalen Konzerne anrichten. Das ist in der Olwirtschaft ebenso zu sehen
wie bei den Kernkraftwerken. Es ist darum durch Regierungen und durch
Non-governmental-organisations darauf zu drdngen, dass die Weltwirt-
schaft zur Erdwirtschaft bekehrt wird, fiir die Schiden, die sie anrichtet,
selbst bezahlt, und tkologische Riicksichtname lernt.

Es ist dumm, fiir kurzfristige Gewinne die eigene Lebensgrundlage oder
auch nur die Lebensgrundlage anderer Vélker zu zerstéren. Auch die Res-
sourcen der Erde sind begrenzt und ihre Ausbeute ist befristet. Ich muss
hier nicht in Einzelheiten gehen, weil jeder sie aus der eigenen Umwelt
kennt. Ich weise aber auf etwas Anderes hin: Das Mal des Fortschritts
und der Globalisierung ist offensichtlich das wirtschaftliche Wachstum. Es
ist das quantitative Wachstum auf der Linie der linearen Zeit. Mehr produ-
zieren — mehr konsumieren. Auf dieser Zeitlinie gewinnt man die Zukunft
und ldsst Vergangenheit hinter sich. Wirtschaftlich heilt das: Man steigert
den Konsum, verbraucht immer mehr und ldsst immer mehr Abfall zuriick.
Kehren wir zur Erdwirtschaft um, dann lernen wir von der Erde die
zyklische Zeit der Wiedergeburt der Krifte. Setzen wir diese Weisheit der
Erde in eine Erdwirtschaft um, dann bauen wir die ,erneuerbaren Ener-
gien“ aus und erweitern die ,Recycling-Wirtschaft“: , Aus alt mach’ neu“.’
So kommen wir in ein qualitatives Wachstum hinein und stabilisieren
unseren Umgang mit der Natur der Erde durch Systeme des Gleichge-
wichts. Es entsteht eine Biowirtschaft, die die Regenerationskréfte des
Lebens achtet und fordert.

Nicht nur das Erddl, sondern auch alle anderen ,Rohstoffe* der Erde sind begrenzt.
Wenn die Férderung von Uran, Eisen, Kupfer etc. wegen steigender Nachfrage und er-
schopfter Vorrdte zu teuer wird, wird aus der heute so genannten ,Abfallwirtschaft“
eine Recycling-Wirtschaft werden, damit anstelle des Verbrauchs von Rohstoffen ein
Kreislauf wiederverwertbarer Materialien tritt.
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4. Weltreligionen vor der Globalisierung

Weltreligionen hat es ldngst vor der modernen Globalisierung gegeben. Als
4Weltreligionen® gelten landldufig solche Religionen, die eine universale Gel-
tung behaupten, die eine iiberregionale Mission betreiben oder die sich iiber
weite Teile der Menschheit erstrecken. Es gibt die allgemeinen religitsen und
festlichen Begleitungen des Lebens bei Geburt, Reife, Hochzeit und Tod.® Das
sind die Familienreligionen, die es {iberall gibt. Es gibt die festlichen Beglei-
tungen der Kreisldufe der Natur, der Sonnenwenden, der Mondgezeiten, des
Friihlings und des Herbstes, der Saat und der Ernte. Das sind die Naturreligi-
onen, die es iiberall gibt. ,Weltreligionen“ aber erheben sich iiber diese reli-
giosen Feste des Lebens, weil sie etwas Universales anbieten. Worin besteht
dieses?

a) Die politischen Religionen sind mit den Staatsgriindungen entstanden. Sie
sind durchweg monotheistisch: Ein Gott — ein Herrscher — ein Imperium,
und der Herrscher ist zugleich der Hohepriester des Himmels.” So waren
die antiken Herrscherkulte gestaltet, in Rom, in Persien, in China und
Japan, bei Dschingis Khan und in den indischen Mogulreichen. Der ,,Sohn
des Himmels* stand in China den Erdenkindern gegeniiber als ihr Herr
und ihr Priester. Sein Reich war so universal, wie der Himmel sich {iber
die Erde wolbt. Sein Herrschaftsbereich ist zugleich der himmlische Heils-
bereich.® Bis in die Neuzeit hinein sind solche politischen Weltreligionen
fiir die Weltreiche mafgeblich gewesen. Sie verdrangen die Familien- und
Naturreligionen nicht, sondern schiitzen sie und sind in ihrem Geltungs-
bereich durchaus tolerant.

b) Der Buddhismus ist vermutlich die erste nichtstaatliche Weltreligion. Er
gilt als monastische Religion der Meditation und des inneren Gleichge-
wichts. Er passt darum zu den landldufigen Familien- und Naturreligionen
und kommt mit den politischen Religionen der Herrscher nicht in Konflikt.
Er vertrédgt sich in Japan mit dem Staatsshinto ebenso wie mit dem Volks-
shinto. Seine Mission wurde in China durch Schriften betrieben, die aus
Indien geholt und iibersetzt wurden. Sie ist bis heute nicht aggressiv, son-
dern eher attraktiv zu nennen. Nicht seine Ausstrahlung, sondern seine
Anziehungskraft wirkt universal. Buddhismus ist selten exklusiv. Man
kann buddhistische Praktiken durchaus mit anderen religitsen Formen

¢ Das hat treffend dargestellt Theo Sundermeier: Religion — Was ist das?, Frankfurt a. M.
2007.

7 Jiirgen Moltmann: Theologische Kritik der Politischen Religion, in: Johann Baptist Metz/
Jiirgen Moltmann/Willi Oelmiiller: Kirche im Prozess der Aufklirung. Aspekte einer
neuen politischen Theologie, Miinchen-Mainz 1970, 11-52.

8  Siehe Jan Assmann: Herrschaft und Heil. Politische Theologie in Altdgypten, Israel und
Europa, Miinchen 2000.
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verbinden wie in der Drei-Religionen-Bewegung in Japan oder der Fiinf-
Religionen-Bewegung in Taiwan. Buddhismus verlangt kein monogames
Verhéltnis: Man kann durchaus andere Gotter neben ihm haben.

c) Anders sind die ,abrahamitischen Weltreligionen®. Sie griinden in der
Exklusivitdt des Gottes Israels. Christentum und Islam werden darum als
prophetische Religionen oder Geschichtsreligionen bezeichnet, weil sie in
historischen Heilsereignissen griinden und deren universale Bedeutung
durch aktive Mission verbreiten. Sie verwandeln die partikulare Exklusivi-
tdt des Gottes Israels in die exklusive Universalitit des Einen Gottes, der
sich in Christus oder im Koran offenbart hat. Darum sind ihre Missionen
aggressiv und ihr Glaube ist monogam. Man muss sich fiir ihren Glauben
entscheiden und ihn bekennen. Nicht zuletzt neigen sie dazu, die Formen
imperialer politischer Religionen anzunehmen und christliche bzw. isla-
mische Reiche zu griinden. Aus der Christianisierung des rémischen Impe-
riums sind die europdischen Imperien hervorgegangen, die zuletzt im Ers-
ten Weltkrieg sich gegenseitig zerstort haben und zusammengebrochen
sind. Auch die USA sind nicht mehr , das Imperium*.?

5. Weltreligionen nach der Globalisierung

Die vormoderne Welt war vornehmlich eine Agrarkultur und an den
Rhythmen und Zyklen der Erde orientiert. Wir sprechen darum von den vor-
modernen Kosmosreligionen. Mit der industriellen Revolution begann das
anthropozentrische Zeitalter. Die Menschen richteten ihre Kultur nicht mehr
nach der Natur der Erde oder den Sternen des Himmels aus, sondern formten
sie nach ihren eigenen Projekten. Der Mensch trat in das Zentrum der Welt
zwischen Himmel und Erde und in das Zentrum seiner selbstgeschaffenen
Welt.!® Damit wurde die Welt zur Welt des Menschen gemacht und die Natur
der Erde wurde zur Umwelt der menschlichen Zivilisation degradiert.

Im Zentrum der vormodernen Welt steht das Dorf und das Dorf steht in
der Landschaft. Im Zentrum der modernen Welt steht die Stadt, oft ohne die
Landschaft der Erde und ohne die Sonne am blauen Himmel. Mehr als 50 Pro-
zent aller Menschen leben heute schon in Megalopolis, das sind Stidte mit 10
bis 35 Millionen Einwohnern wie Mexico City, Lagos oder Chungging. In sol-
chen Monstercities gibt es keine Naturreligionen mehr und die alten Familien-
religionen verlieren ihre Familien. Religion wird sich am individualisierten
Menschen und seinen Bediirfnissen ausrichten miissen. Die moderne urbani-

?  Jorg Rieger: Christus und das Imperium. Von Paulus bis zum Postkolonialismus, Miins-
ter 2000. i
' Giovanni Pico della Mirandola: Uber die Wiirde des Menschen (1486).

OR 60 (1/2011)

23



24

sierte und globalisierte Welt macht alle Religionen zu Weltreligionen unter drei

Bedingungen:

1. Die Trennung von Religion und Politik. Die modernen Staaten sind saku-
lare Staaten, die keine Staatsreligion brauchen. Es gibt zwar noch einige
Staatsreligionen in der islamischen Welt, in Birma ist es sogar der Buddhis-
mus, sonst aber gilt die Weisheit Jesu: ,Gebt dem Kaiser was des Kaisers
ist, und Gott was Gottes ist“, so dass eine klare Trennungslinie zwischen
der Gottesverehrung und der Staatsraison gezogen wird.

2. Ist Religion nicht mehr eine Sache des politischen Gemeinwesens, dann
wird sie zur Privatsache. Die moderne Welt ist religionstolerant, denn sie
garantiert die individuelle Religionsfreiheit: Niemand darf wegen seiner
Religion diskriminiert werden. Jeder hat die Freiheit, sich fiir eine Religion
zu entscheiden, seine Religion zu wechseln oder keine Religion zu haben.

3. Die moderne globalisierte und urbanisierte Welt wird damit zu einer multi-
religiosen Gesellschaft. Durch Missionare und durch Radio, TV und Inter-
net konnen alle Religionen global werden und {iberall Anhénger gewin-
nen. So gibt es moderne Schamanen in Kalifornien und tibetanische
Buddhisten in Deutschland. Alle Religionen werden unter den genannten
Bedingungen und mit den Mitteln der modernen Welt prisent in jedem
Raum der Erde. Aber wie?

Die Weltreligionen werden auf dem spirituellen Markt der Religionen frei
verflighar. Sie werden als ,religioses Angebot“ dem Willen der ,religiosen
Kunden® unterworfen, und das verdndert sie grundlegend. Die Religionen wer-
den zu Moglichkeiten individueller Religiositdt und damit universal fiir jeden
Menschen zu einer Moglichkeit. Aber das ist — extrem formuliert — ein Juden-
tum ohne Tora, ein Christentum ohne Bergpredigt, ein Islam ohne Scharia und
buddhistische Meditation ohne Askese: Religion light, patchwork religion.
Doch eine Religion, die nichts fordert, trstet auch nicht.

1I. Viele Religionen — eine Erde
1. Die Gaia-Theorie

,Die Erde“ hat in verschiedenen Zusammenhéngen verschiedene Bedeu-
tungen: Wir sprechen von Luft — Wasser — Erde und meinen den festen Grund,
auf dem wir stehen. Religits wird eine duale Welt bezeichnet: Himmel und
Erde oder: die sichtbare und die unsichtbare Welt.!' Astronomisch aber mei-
nen wir den , blauen Planeten®, von dem uns die Raumfahrten so schone Bilder
liefern. Im ersten Sinn ist die Erde der Grund, auf dem wir Ackerbau und Vieh-
zucht betreiben; im zweiten Sinne der Wohnraum der Erdbewohner im Unter-

't Jiirgen Moltmann: Ethik der Hoffnung, Giitersloh 2010, 128ff.
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schied zum Himmel der Gotter; im dritten Sinn unsere Lebensquelle und unser
Lebensraum.

Die neuen Astrowissenschaften haben die Wechselwirkungen zwischen
den unbelebten und den belebten Bereichen unseres Planeten nachgewiesen.
Daraus wird die Vorstellung gebildet, dass die Biosphdre der Erde zusammen
mit der Atmosphére, den Ozeanen und Landflichen ein einzigartiges, kom-
plexes System bildet, das sich vergleichsweise als ein , Erdorganismus® verste-
hen ldsst, denn es besitzt die Fihigkeit, Lebewesen hervorzubringen und ihnen
Lebensrdume zu bereiten. Das ist die vieldiskutierte Gaia-These von James
Lovelock. Er wollte das so beschriebene Erdsystem ein ,universelles biokyber-
netisches System mit der Tendenz zur Homdostase“ nennen, aber sein Nach-
bar, der Dichter William Golding, gab ihm den griechischen Namen der Erd-
gottin ,Gaia“. So wurde diese Theorie als Gaia-Theorie bekannt. Damit ist
keine Vergottung der Erde gemeint, wohl aber wird dieser Planet ,Erde“ als
ein Leben schaffender und Lebensrdume fiir viele Lebensformen bietender
Organismus begriffen.’? ,Die Erde“ ist nicht eine Ansammlung von Materi-
alien und Kriften, sie ist weder blind noch stumm, sie ist auch nicht nur die
ysUmwelt“ der menschlichen Kulturen, sondern ist wie ein grofes Subjekt
anzusehen, das Leben hervorbringt, Leben erhilt, lebensférderliche Bedin-
gungen schafft und lebensfeindliche Verbindungen ausschaltet und nicht
zuletzt immer komplexere Lebensformen entwickelt. Wir Menschen selbst
sind Erdgeschopfe. An einem bestimmten Punkt in ihrer Entwicklung fing die
Erde an, zu fiihlen, zu denken, sich ihrer selbst bewusst zu werden und Ehr-

2 James Lovelock: Gaia — A New Look at Life on Earth, Oxford 1979; ders: The Ages of
Gaia. A Biography of Our Living Earth, Oxford 1988; ders: The Revenge of Gaia: Why
the Earth is Fighting Back — and How We Can Still Save Humanity?, London 2008. Es
ist eine Diskussion dariiber entstanden, ob man die Erde ,lebendig“ nennen kann.
Wenn man ,lebendig” nur nennt, was sich selbst reproduzieren kann, ist die Erde nicht
»lebendig“. Wenn man sie als Lebensgrund und Lebensraum fiir anderes Leben ansieht,
ist sie mehr als ,lebendig“ zu nennen. Die Erde einen ,Organismus“ zu nennen, macht
nur vergleichsweise einen Sinn: Die Erde ist kein Haufen von Materie und Energie,
sondern im Zusammenspiel der Okosysteme eher einem ,Organismus® zu vergleichen,
aber sie ist mehr als ein Organismus, der auf der Erde lebt. Es ist auch sinnvoll, von
einem , Natursubjekt“ zu sprechen, wie es Ernst Bloch vorgeschlagen hat, denn in ihren
Reaktionen auf die AuBenwelt und auf ihre Innenwelt zeigt sich mehr eine aktive Sub-
jektivitdt als eine nur passive Objektivitdt. Im Grunde aber ist der Planet Erde mit dem
Leben, das er in sich hervorbringt, ein Solitdr (soweit wir sehen) oder ein einmaliges
Geschopf sui generis und darum unvergleichlich. Theologisch betrachtet ist die Erde
ein schopferisches Geschopf, darin nur dem Menschen vergleichbar. Zur Diskussion
siehe Celia Deanne-Drummond: God and Gaia: Myth or Reality?, in: Theology 95
(1992), 277-285; Richard Bauckham: Bible and Ecology. Rediscovering the Community
of Creation, London 2010, 179-180.
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furcht zu empfinden.’* Um unser Menschsein wirklich zu verstehen, miissen
wir nicht von uns selbst, sondern von dem natiirlichen Subjekt der Erde ausge-
hen. Die Gaia-Theorie beendet den Anthropozentrismus der modernen Welt
und macht den Weg frei fiir eine demokratische Einordnung des Menschenge-
schlechts in das Gesamtleben des Erdsystems. Sie ist eine Briicke fiir den 6ko-
logischen Umbau unserer globalisierten Welt und der modernen Weltanschau-
ungen,

2. Gott — Erde — Menschen

Die abrahamitischen Weltreligionen werden auch als , Geschichtsreligi-
onen®im Unterschied zu den Naturreligionen bezeichnet, weil ihr Gott sich in
der Menschenwelt offenbart und erst daraufhin in der Welt der Natur wieder-
erkannt wird. Damit ist jener Anthropozentrismus gesetzt, nach dem das
Menschliche zwischen dem Géttlichen und dem Irdischen vermittelt: Als Bild
Gottes ist der Mensch zum Herrn der Erde bestimmt.

Das Gottliche

Das Menschliche

Das Irdische

Eine andere Ordnung finden wir im 7a0-te-King:
»Der Mensch folgt der Erde,

die Erde folgt dem Himmel,

der Himmel folgt dem Weg (Tao),

der Weg folgt seiner eigenen Natur* (Kap. 25).

Ich werde jetzt nicht auf die Naturlehre des Tacismus eingehen,'* sondern
nur auf diese andere Ordnung hinweisen:

Der Weg

Der Himmel

Die Erde

Der Mensch

Nicht das mannliche Schaffen, sondern das weibliche Gebdren wird im
Taoismus zum Symbol fiir die Entstehung der zehntausend Wesen:

,Der Anfang des Erdreichs

ist die Mutter aller Dinge.

Wer die Mutter versteht,

versteht auch die Kinder® (Kap. 52).

13 Vgl. Leonardo Boff: Die Erde als Gaia. Eine ethische und spirituelle Herausforderung,
in: concilium 45 (2009), 276-284.

14 Vgl, fiirgen Moltmann: TAO — The Chinese Mystery of the World. Lao Tsu’s Tao te
Ching Read with Western Eyes, in: ders.: Science and Wisdom, London 2003, 172-193.
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Man muss also die Erde verstehen, um den Menschen zu verstehen. Die
alte Weisheit der hebrdischen Bibel, Grundlage der abrahamitischen Weltreligi-
onen, enthilt dhnliche Spuren: Nach der Schopfungsgeschichte soll ,,die Erde
hervorbringen Pflanzen und Tiere“ (Gen 1,24) und auch der Mensch ist ,von
der Erde genommen® (Gen 2,7). Der Noah-Bund, der fiir Judentum, Christen-
tum und Islam mafgeblich ist, ist ein zweifacher Bund: Er ist einmal ein Bund
Gottes mit ,Noah und seinen Nachkommen und allen lebendigen Wesen*
(Gen 9,9-10) und zum anderen ein Bund Gottes mit der Erde (Gen 9,13) und
allen Lebewesen, also auf der einen Seite: Gott — Mensch — Leben — Erde, auf
der anderen Seite: Gott — Erde — Leben — Mensch.'®

Daraus folgt fiir mich, dass wir in Zukunft beide Wege der Erkenntnis dia-
lektisch miteinander verbinden miissen, um vom Menschen her das Leben und
die Erde zu verstehen, und um zugleich den Menschen und das Leben von der
Erde her zu begreifen. Die Erde gibt dem Menschen auch den Himmel und das
Tao zu verstehen, und im Menschen kommt das Leben auf dieser Erde zum
Bewusstsein seiner selbst.

3. Die Erde als Raum der Begegnung und Zusammenarbeit der Weltreligionen

Bisher haben die Weltreligionen die Menschenwelt als universalen Raum
fiir ihre Relevanz und Ausbreitung angesehen. Wenn aber die Menschenwelt
in der Natur der Erde lebt und nur mit ihr {iberleben kann, wird Gaia zum
universalen Raum fiir die Weltreligionen.!® Sie kénnen sich nur dann als ,Welt-
religionen® erweisen, wenn sie zu Erdreligionen werden und die Menschheit
als integrierten Bestandteil des Planeten Erde ansehen. Wenn die missiona-
rischen ,Geschichtsreligionen“ die Enden der Erde erreichen, werden sie sich
zu universalen Erdreligionen verwandeln miissen. Damit wird fiir sie die ver-
gessene dkologische Weisheit und natiirliche Ehrfurcht der lokalen Naturreligi-
onen wieder wichtig. Zwar haben diese ihre Berggttter und Flussgottinnen
regional begrenzt verehrt, die Weltreligionen werden jedoch dann zu Erdreli-
gionen, wenn sie jene lokale dkologische Weisheit und natiirliche Ehrfurcht
globalisieren und die Erde zu ihren Rechten kommen lassen. Bisher haben
viele Anhdnger der Weltreligionen auf die Naturreligionen herabgesehen und
sie fiir primitiv gehalten. In der Wende zur Religion der Erde werden sie ihren
Irrtum einsehen und jene vorindustriellen Weisheiten in das postindustrielle
Zeitalter zu iibersetzen versuchen. Wer anders als die Weltreligionen kann das
leisten?

15 Vgl. Moltmann: Ethik der Hoffnung, a.a.0., 1993, 172.
1o Das hat das Parlament der Weltreligionen in der Erkldrung von Chicago 1990 im ersten
Abschnitt zum Ausdruck gebracht.
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Aus Siidafrika erzdhlte mir ein Freund folgende Geschichte: Als sein Vater
ein Kanu bauen wollte, musste er einen Baum fillen. Um ihn aber fillen zu
konnen, musste er zuerst den Baumgeist um Verzeihung bitten. Dann kam ein
christlicher Missionar und sagte: ,Das ist Gotzendienst. Mach Dir die Erde
untertan und félle den Baum.“ Heute kommen dagegen Okologen und sagen:
»Dein Vater hatte recht. Biume und Wilder sind fiir den Organismus der Erde
lebenswichtig. Wenn Du einen Baum fdllen musst, bitte die Erde um Verzei-
hung und pflanze einen neuen Baum.*

Weltreligionen sind durchweg jenseitsorientiert, darum sind sie auf imma-
nente Universalitdt angelegt. Sowohl das Nirwana der buddhistischen Reli-
gionen als auch der Gott der monotheistischen Religionen sind jenseits der
diesseitigen Welt. Auch die imperialen politischen Religionen erheben den
Herrscher zum Sohn des Himmels, um ihn den Erdenkindern gegeniiberzustel-
len. Fiir diese Weltreligionen ist die ,Welt“ nicht alles; sie ist irdisch, leidvoll,
sterblich, vergeblich und hat keinen Bestand. Sie kann keine Heimat fiir die
unsterbliche menschliche Seele sein. Nur die jenseitige Welt des Himmels, der
Gotter oder des Nirwana kann ihr Erlosung, Frieden oder das Paradies aller
unerfiillten Wiinsche bringen. Mit dieser Jenseitsorientierung haben diese
Weltreligionen nicht nur Trost in der Fremde dieser Welt gestiftet, sondern
diese Welt auch zur Fremde gemacht. Sie haben ihren jenseitigen Trost auch
mit der Negation des irdischen Lebens bezahlt. Sie sind damit selbst zu Fak-
toren der 6kologischen Krise der Gegenwart geworden. Sie haben oft mehr
Verneinung des irdischen Lebens als seine Bejahung gepredigt, sie haben oft
die Verachtung des Lebens mehr gefordert als die Liebe zum Leben.

Wenn die Weltreligionen die ,Enden der Erde“ erreichen, werden sie zur
Erde umkehren miissen, um diejenigen Schonheiten und Tugenden der Erde,
die sie ans Jenseits projiziert haben, der Erde zuriickzugeben.'” Sie werden
ihre Verneinungen des Lebens, ihre Gewaltpotentiale und ihre jenseitigen
Erlosungsversprechungen aufgeben miissen.'® Um es sdkular zu sagen: Die
Weltreligionen werden die dkologische Perspektive ernst nehmen und zuerst
auf sich selbst anwenden miissen. Denn wenn es keine lebensfidhige Erde mehr
gibt, gibt es auch keine Welt der Menschen und auch keine Weltreligionen
mehr.

17 Das ist die Botschaft der Duineser Elegien von Rainer Maria Rilke (1922).

'8 Es war Dietrich Bonhoeffers Anliegen, das Christentum mit Hilfe der alttestamentlichen
Botschaft von der Gerechtigkeit Gottes auf der Erde aus den Zwéingen einer gnostischen
Erlésungsreligion zu befreien und ,diesseitig” zu machen. Siehe: Dietrich Bonhoeffer:
Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus der Haft, DBW 8, hg. v.
Christian Gremmels, Eberhard Bethge, Renate Bethge, Giitersloh 1998,
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Nach der hebrdischen Bibel gibt es eine ,Religion der Erde“, das ist das
Sabbatjahr. Im siebten Jahr soll das Volk das Land unbeackert ruhen lassen.!®
Eine Begriindung lautet, ,damit die Armen eures Volkes zu essen haben®, die
andere Begriindung sagt, ,damit das Land dem Herrn seinen grofen Sabbat
feiert“. Die Sabbatruhe der Erde wird von Gott gesegnet, denn in diesem Jahr
kann das Land seine Fruchtbarkeit wieder herstellen. Wenn das Volk den ,,Sab-
bat der Erde” respektiert, kann es sicher im Land leben. Missachtet es dieses
Gebot, dann wird es aus dem Land vertrieben und unter die Vélker verstreut,
bis nach 70 Jahren das Land Gottes sich erholt hat. Diese alte Geschichte ist
eine grofe Warnung: Wenn wir die ,Religion der Erde“ missachten und durch
kiinstlichen Diinger die Erde zur Dauerfruchtbarkeit zwingen, wird der Boden
ausgelaugt und unfruchtbar werden. Die Wiisten wachsen, die Diirreperioden
hdufen sich, und einmal wird dann das Menschengeschlecht von der Erde ver-
schwinden, die sie missbraucht und zerstort hat.

Meine Vision fiir die Zukunft der Weltreligionen kann ich gut in einem
chinesischen Bild zum Ausdruck bringen. Ich habe in China und Taiwan
immer gern die wunderbaren Wandbilder gekauft. Was immer auf ihnen sonst
dargestellt wird, immer ist ein Wasserfall zu sehen, der lebendiges Wasser vom
Himmel auf die Erde bringt. Das ist ein schones Symbol. So stelle ich mir vor,
werden einmal die Religionen der Welt wie frisches Wasser aus dem Jenseits
auf die Erde flieRen, die Freude des Himmels zum Gliick der Erde machen und
das Wasser des Lebens aus der Ewigkeit in die Zeit bringen. Fiir alle Weltreligi-
onen wiinsche ich, das Reich Gottes moge kommen ,wie im Himmel so auf
Erden”,

19 Uber die tkologische Bedeutung der Sabbatgesetzgebung des Alten Testaments siehe
Jiirgen Moltmann: Gerechtigkeit schafft Zukunft. Friedenspolitik und Schopfungsethik
in einer bedrohten Welt, Miinchen-Mainz 1983, 82-93.
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Religiose Vielfalt und pluralistische
Gesellschaft

Chancen und Probleme interreligioser
Verstandigung’

Hans Joas?

Wann immer in den oft hitzigen Debatten der Gegenwart vom Zusammen-
prall der Kulturen und den Chancen des globalen Friedens oder vom innerge-
sellschaftlichen Zusammenhalt und seiner Gefdhrdung die Rede ist, liegt die
Frage nach der Religion nicht fern. Das ist nicht {iberraschend, da Religionen ja
in der Tat Werte in anschaulicher Gestalt prasentieren, Gldubige aus ihrem
Glauben Motivation und Orientierung gewinnen und sich in Traditionen stel-
len, die sie auch an ihre Kinder, Schiiler oder politischen Anhdnger weiterzu-
geben versuchen. Bei ndherer Betrachtung zeigen sich aber auch rasch Schwie-
rigkeiten.

Die christlichen Kirchen etwa sind ebenso wie andere Religionsgemein-
schaften trotz aller Leistungen auf dem Gebiete der Wertevermittlung oder
Versbhnungsarbeit keineswegs einhellig begeistert, wenn an sie angesichts
gesellschaftlicher Missstdnde oder internationaler Konflikte eine Art Auftrag
ergeht, den sozialen Zusammenhalt herzustellen. Sie fiihlen sich dann leicht
zum bloBen Werkzeug oder gesellschaftlichen Funktionssystem herabgewdir-
digt und wehren sich gegen eine solche Indienstnahme des Glaubens. Der
Glaube — so ihr Einwand, der auch fiir die Versuche gilt, internationale Span-
nungen auf dem Wege des interreligiosen Dialogs beizulegen — entsteht nicht

! Vortrag bei der feierlichen Erdffnung der Akademie der Weltreligionen an der Univer-
sitdit Hamburg. Es handelt sich um die Erweiterung eines Textes, der erschienen ist in:
Liz Mohn u.a. (Hg.): Werte. Was die Gesellschaft zusammenhdlt, Giitersloh 20006, 19-32.

2 Prof. Dr. Hans Joas ist Leiter des Max-Weber-Kollegs fiir kultur- und sozialwissenschaft-
liche Studien der Universitdt Erfurt und Professor im Committee on Social Thought,
University of Chicago.
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durch die rationale Uberzeugung, er sei fiir den Einzelnen oder fiir andere oder
die Gesellschaft oder den internationalen Frieden niitzlich.

Umgekehrt warnen manche davor, die Religionen iiberhaupt als mégliche
Quelle des sozialen Zusammenhalts in Betracht zu ziehen. Religionen seien, so
ihr Argument, notwendig partikulare Gebilde, die von partikularen Gemein-
schaften getragen werden. Ganz unabhidngig von ihrer Ausrichtung stecke in
ihnen deshalb eher ein spaltendes Potential, das Staat und Gesellschaft zu zih-
men und durch religits neutralisierte Institutionen zu iiberwélben hitte.

Die folgenden Uberlegungen stellen einen kleinen Versuch dar, einen rea-
listischen Weg interreligitser Verstdndigung und religiés fundierter Wertever-
mittlung in einer Zeit zu skizzieren, in der die verschiedenen Religionen durch
Migration und Globalisierung in immer néhere Beriihrung miteinander kom-
men, gleichzeitig aber auch (besonders in Europa) die christliche Tradition
durch verschiedene Formen der Sdkularisierung in die Defensive gedringt, ja
teilweise sogar marginalisiert worden ist.

Religionen sind mehr als Wertesysteme

Der Ausgangspunkt muss dabei die Einsicht sein, dass Religionen in der
Tat mehr sind als Wertesysteme.? Wer glaubt, sieht seinen Glauben gewiss
nicht vornehmlich als logisch konsistentes System von Sitzen iiber das Gute —
oder gar als bloB emotional gefdrbte Moralitit. Religitser Glaube beruht auf
intensiven Erfahrungen; er ermoglicht die Teilhabe an Ritualen, die selbst wie-
der Quellen von Erfahrungen sind; er bietet Vorbilder an, die uns zur Nach-
folge einladen, und er enthdlt Geschichten und Mythen, die uns bei der Deu-
tung unseres eigenen Lebens und der Geschichte anleiten und uns helfen,
Fragen nach dem Sinn unserer Existenz zu beantworten. Entscheidend dabei
ist, dass all diese Erfahrungen, Symbolisierungen und Narrationen viel zu reich
sind, als dass sie sich auf Formeln bringen lieBen. Plausibler als die Reduktion
von Religionen auf Wertesysteme oder auf Systeme von Glaubensaussagen
wire es deshalb, umgekehrt auch in allen nicht-religidsen Wertesystemen nach
den Erfahrungsgrundlagen, symbolischen und narrativen Strukturen zu fra-
gen. Gewiss folgen aus dem Glauben fiir den Glaubigen Orientierungen, aber
sie folgen aus ihm nicht in abstrakter logischer Ableitung, sondern durch die
konkrete Ausdeutung der immer riskanten Situationen des Entscheidens und
Handelns.

Diese Einsicht in den Charakter von Religionen — teilweise aber sogar auch
der zeitlich stabilen und breitenwirksamen sikularen Weltdeutungen — muss

3 Zum folgenden Verstandnis von Religion, Glauben, Werten vgl. Hans Joas: Braucht der
Mensch Religion? Uber Erfahrungen der Selbsttranszendenz, Freiburg 2004; Ders., Die
Entstehung der Werte, Frankfurt a. M. 1997 und 1999.
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deshalb am Anfang stehen, weil sie einen Effekt verstdndlich macht, der bei
den Versuchen, einen Uberblick iiber die Religionen der Welt oder die konkur-
rierenden Wertesysteme zu geben, immer wieder auftritt, von vielen allerdings
als paradox empfunden wird. Wenn Religionen — sei’s im schulischen Unter-
richt, sei’s in wissenschaftlicher Form — als bloRe Systeme von Werten oder fiir
wahr gehaltene Glaubenssédtze dargestellt werden, dann ist der Effekt zunéchst
meist Verwirrung, dann Indifferenz. Selbst wenn die Absicht dieser Beschafti-
gung darin bestand, den Teilnehmern die freie individuelle Entscheidung auf
dem Markt der Sinndeutungs-Moglichkeiten zu erleichtern, miissen in dieser
Darstellung die einzelnen Religionen als schwierig zu verstehende, die Gren-
zen der Nachvollziehbarkeit strapazierende, stellenweise gar kuriose Gebilde
erscheinen. Und dies gilt nicht nur fiir die Religionen exotischer Kulturen, son-
dern in solcher Darstellung selbst fiir diejenigen, die in der Vergangenheit die
eigene Kultur tief geprdgt haben; auch diese kénnen so Kopfschiitteln {iber die
Irrationalitdt unserer Vorfahren auslésen. Nicht-Glaubige finden so in der Regel
die Bestdtigung ihrer Voreinstellung, wie heilsam der Abstand gegeniiber den
Merkwiirdigkeiten des religiosen Lebens sei. Wenn ihnen bloBe Distanz nicht
geniigt, kénnen sie lediglich versuchen, eine objektivierende Perspektive auf
die Religionen in ihrer Vielfalt einzunehmen, sie also als Folge 6konomischer,
politischer oder sozialer Bedingungen aufzufassen oder sie den psychologi-
schen, vielleicht sogar biologischen Phianomenen des Mensch-Seins zuzurech-
nen.

Fiir Glaubige gibt es bei solcher Konfrontation mit der Vielfalt der Religi-
onen (und sdkularen Weltdeutungen) prinzipiell zwei Moglichkeiten. Auch sie
kénnen, wie der selbstgewiss sdkulare Denker, nur ihrem eigenen Glauben
Wahrheit, ja sogar Evidenz zubilligen; auch fiir sie sind dann alle anderen Reli-
gionen ein Kuriositdtenkabinett — ein ,Kauderwelsch®, wie manchmal Missio-
nare die Religionen der Missionsgebiete nannten. Andere Missionare ent-
wickelten dagegen einen verstindnisvollen, manchmal sogar bewundernden
Zugang zu den Religionen, die sie vorfanden. Sie sahen die Religionen, auf die
sie stiefen, als imponierende Auslegungen authentischer Erfahrungen, die die
Menschen anderer Zeiten und Kulturen in ihrem Leben, dabei eben auch im
Umgang mit dem Gédttlichen, gemacht hatten. In vielen oder allen Religionen
steckt, so gesehen, eine Selbstoffenbarung Gottes.

Voraussetzung eines solchen produktiven Verhdltnisses zu Religionen ist
es also, sie nicht als Wertesysteme, aber auch nicht als quasi-wissenschaftliche
Lehrgebdude zu sehen, sondern als Versuche zur Auslegung menschlicher
Erfahrungen. Sdkulare und religitse Umgangsweisen unterscheiden sich dann
dadurch, dass die einen auch das in der menschlichen Erfahrung Begegnende
fiir eine rein innerweltliche Entitdt halten, wahrend die anderen eine echte
Begegnung mit dem Gottlichen fiir moglich erkldren — in den Erfahrungen der
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Selbsttranszendenz also die Chance zur Begegnung mit realer Transzendenz
unterstellen. Kehrseite der produktiven Neugier auf die religitsen Weltdeu-
tungen ist damit eine gewisse Demut gegeniiber dem eigenen Deutungshinter-
grund. Auch dieser wird dann ja als Ausdruck konstitutiver Erfahrungen
erkennbar; es liegt dann der Gedanke nahe, auch die eigene Ausdeutung von
Erfahrungen der Selbsttranszendenz fiir eine nie ganz gelungene, den Reich-
tum der Erfahrung nie ganz ausschopfende zu halten; noch viel mehr muss
dies gelten, wenn in diesen Erfahrungen eine reale Begegnung mit der Trans-
zendenz des Gottlichen gesehen wird: Dieses kann sich doch in den Worten
und Symbolen der Menschen immer nur fasslich enthiillen, aber nie ganz so
fiir uns geben, wie es an sich ist. In solcher Perspektive ist dann das Wort Got-
tes, wie es in heiligen Schriften niedergelegt ist, nicht unvermittelter Selbst-
ausdruck Gottes, sondern Wiedergabe der Mitteilungsabsicht Gottes im
Bezugsrahmen der Empfanger, und d.h. immer bestimmter historisch und kul-
turell situierter Menschen, in den Grenzen also von deren Wissen und Vorstel-
lungsvermaogen.

Minimalbedingungen fiir den Dialog

Die Beschiftigung mit Religionen erzeugt demnach nur dann nicht die
Effekte von Verwirrung und Indifferenz, wenn sie in Aufgeschlossenheit gegen-
iiber dem Anderen und Demut gegeniiber dem Eigenen erfolgt. Nun ist es
leicht, Aufgeschlossenheit zu fordern und seine Bereitschaft zu ihr zu erkldren.
Unverbindliche Aufgeschlossenheit bringt aber nicht mehr zustande als die
Suche nach Gemeinsamkeiten, die Bildung eines kleinsten gemeinsamen Nen-
ners. Sie erschlieBt nichts wirklich Neues und fiihrt deshalb auch zu keiner
Verdnderung des Eigenen. Aufgeschlossenheit ist in diesem Sinne nur eine
Minimalbedingung, die gegeben sein muss, wenn ein anstrengender Prozess
in Gang kommen soll. Die ernsthafte-Beschiftigung mit Religionen ist aber ein
anstrengender, die eigenen Gewissheiten herausfordernder Prozess. Wie beim
Verstehen anderer Menschen oder Kulturen iiberhaupt, hilft hier der Vergleich
mit dem Erwerb fremder Sprachen weiter. Wenn wir eine fremde Sprache ler-
nen, erhéht sich unsere Sensibilitét fiir Kontingenzen der eigenen Sprache; wir
sehen, dass semantische Strukturierungen oder syntaktische Regeln nicht als
solche notwendig sind, von der Eigenstruktur der Welt nicht gefordert werden.
Der Erwerb jeder weiteren Sprache ist miihevoll. Der Versuch, gleichzeitig
mehrere Sprachen zu lernen, kann gelingen; er kann uns aber auch verwirren
und dazu fiihren, dass wir bei keiner richtig vorankommen. Eine vergleichende
Vorlesung iiber die Grammatiken der Sprachen dieser Welt mag uns dann man-
cherlei Informationen bieten, lehrt uns aber gewiss nicht den Gebrauch einer
einzigen Sprache — dies als Analogie zum Versuch, einen Uberblick iiber die
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Religionen zu gewinnen. Es sieht zwar so aus, als werde der Erwerb weiterer
fremder Sprachen leichter, wenn wir schon welche gelernt haben; aber eine
vollig verallgemeinerte Sprachlernfahigkeit, die uns den Erwerb der jeweils
konkreten Sprache ersparen konnte, gibt es nicht.

a. Der innerchristliche 6kumenische Dialog

George Santayana hat dies auf die beriihmte Formel gebracht: , Der Ver-
such zu sprechen, ohne eine konkrete Sprache zu sprechen, ist ebenso zum
Scheitern verurteilt wie der Versuch, ohne Berufung auf eine bestimmte Reli-
gion religids zu sein.“* Der ,realistische® Weg, der hier skizziert werden soll,
wird in einem christlich geprdgten Kontext deshalb hdufig mit dem dkume-
nischen Dialog beginnen, sobald die Vermittlung der eigenen Glaubenstradi-
tion iiberschritten werden soll. Chancen und Schwierigkeiten des innerchrist-
lichen okumenischen Dialogs konnen eine Schulung sein fiir eine weiter
ausgreifende Verstdndigung zwischen den Religionen. Der okumenische Dia-
log kann tatséchlich zur Uberwindung nur scheinbar existierender Differenzen
fiihren, ob diese in den theologischen Lehren bestehen oder in blofen Menta-
litdtsstereotypisierungen, wie sie aus der Geschichte iiberkommen sind oder
aus Abgrenzungs- und Selbstprofilierungsbediirfnissen der Konfessionen immer
neu entstehen. Er kann aber auch dazu fiihren, sich in erniichternder Weise
bewusst zu werden, dass noch nicht einmal die Differenzen in einer gemein-
samen Sprache beschrieben und selbst die Gemeinsamkeitsangebote einer
Seite als bloBe Umarmungsstrategien wahrgenommen werden. Dabei ist der
okumenische Dialog in Deutschland noch dadurch vereinfacht, dass er nur
einen kleinen Ausschnitt aus dem Spektrum des Christlichen beriicksichtigt.
Die orthodoxen und orientalischen Formen des Christentums spielen in ihm
nur eine geringe Rolle, und das protestantische Spektrum umfasst praktisch
nicht die fundamentalistischen Stromungen, die in den USA so wichtig sind,
oder die Pfingstbewegung, deren rapide Ausbreitung in Teilen von Lateiname-
rika und Afrika spektakuldr genannt werden muss.

b. Der jiidisch-christliche Dialog

Neben den kumenischen Dialog ist in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhun-
derts vor allem der jiidisch-christliche Dialog getreten. Der rassistische Anti-
semitismus und vor allem die Ermordung von Millionen Juden durch die Natio-
nalsozialisten haben die christlichen Kirchen vor die unabweisbare Aufgabe
gestellt, iiber die Traditionen des christlichen Antijudaismus neu nachzuden-

4 George Santayana: Reason in Religion, in: Ders.: Works (Band IV), New York 1936, 3-206;
hier: 4.
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ken und sich die Frage nach eigener Schuld und Verantwortung gegeniiber dem
Holocaust zu stellen. Die Rede von der jiidisch-christlichen Tradition, die den
Christen heute so leicht iiber die Lippen geht, ist selbst erst ein Produkt des
20. Jahrhunderts; dies wird oft vergessen. Sie ist selbst ein Ausdruck des 16b-
lichen Versuchs zur Uberwindung einer Selbstprofilierung des Christentums
im Kontrast zu einem verzerrt dargestellten Judentum. Auch diese uns so pro-
blemlos erscheinende Zusammenfiigung kann — selbst wenn sie von allen
Untertdnen frei ist, das Judentum sei nur eine Vorstufe zum wahren Glauben —
von jiidischer Seite aber als Vereinnahmung empfunden werden. Der verstor-
bene Papst Johannes Paul II. hat — ein polnisches Dichterwort des 19. Jahrhun-
derts aufgreifend — durch die Formulierung von den Juden als den ,dlteren
Briidern im Glauben“ einen Ausweg aus dieser Schwierigkeit gesucht; Wolf-
gang Huber spricht im Anschluss an die jiidischen Religionsdenker Franz
Rosenzweig und Martin Buber von , zwei Glaubensweisen®, die erst in endzeit-
licher Perspektive zusammenfiihren.® Ohne den Dialog mit dem Judentum
kann das Christentum schlechterdings nicht sein.

¢. Der abrahamitische Trialog

Weder der 6kumenische noch der jiidisch-christliche Dialog sind bisher an
ihr Ziel gelangt; ganz uniibersehbar aber ist, dass sich am Beginn des 21. Jahr-
hunderts mit hochster Prioritdt eine weitere Aufgabe stellt, die man als den
Dialog der abrahamitischen Religionen bezeichnen kann — einen jiidisch-christ-
lich-moslemischen Dialog also. Die politische Aufladung des Islams in der
Gegenwart kann zu Islamophobie fiihren, die dieser groRen Religion nicht
gerecht wird, ja sogar Stereotypen des christlichen Antijudaismus jetzt auf den
Islam iibertrdgt. Selbstverstindlich sind genauso gefdhrlich antijiidische und
antichristliche Zerrbilder, die von Moslems geglaubt werden. Rémi Brague hat
gewiss recht, wenn er fordert, dass-ein Dialog zwischen diesen Religionen,
deren Geschichte von einer Vielfalt intensiver Wechselwirkungen — Beeinflus-
sung und Feindschaft — gekennzeichnet ist, die tief reichenden Unterschiede
nicht in intellektueller Bequemlichkeit verschleifen darf, sondern voraussetzt
»den anderen so zu begreifen, wie er sich selbst begreift, den Sinn der Worte
so aufzufassen, wie er sie gebraucht, die anfangliche Situation der Uneinigkeit
zu akzeptieren, um zu versuchen, aus dieser Situation heraus zu einem besse-
ren Verstdndnis zu gelangen“.® Dann wird schnell deutlich, dass es nicht hin-
reicht, den Bezug auf ein heiliges Buch oder auf Abraham oder auf den Mono-
theismus als sichere gemeinsame Grundlage aufzufassen, da sich auch der

> Wolfgang Huber: Die jiidisch-christliche Tradition, in: Hans Joas/Klaus Wiegandt (Hg.):
Die kulturellen Werte Europas, Frankfurt a. M. 2005, 69-92.
®  Rémi Brague: Schluss mit den ,drei Monotheismen®!, in: Communio 2007, 98-113.
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Status des Buches und der Genealogie und der Gotteskonzeption massiv von-
einander unterscheiden. Eine zentrale Stelle in diesem Dialog auf theologischer
Ebene scheint mir dabei die christliche Lehre vom dreifaltigen Gott einzuneh-
men. Was aus moslemischer Perspektive wie ein Riickfall in den Polytheismus
erscheinen mag, muss fiir die Christen Anlass sein zur Reflexion auf die Tiefe
der eigenen Gotteskonzeption. Der Islam, der sich ja immer auch als Uberwin-
dung und Kritik des Christentums verstand und den Christen eine Verfél-
schung der wahren Botschaft Jesu vorwarf, braucht den Dialog mit den Chris-
ten so sehr wie die Christen den mit den Juden. Das Christentum braucht die
Fremdwahrnehmung durch den Islam zur Korrektur seiner Selbstwahrneh-
mung.

d. Der globale interreligidse Dialog

Wenngleich die politische Prioritdt des ,abrahamitischen Dialogs“ in der
Gegenwart unbestreithar erscheint, meldet sich bereits die néchste groRe Auf-
gabe: der Dialog der abrahamitischen Religionen mit den Formen siid- und
ostasiatischer Religiositdt. Auch dieser hat — wie die anderen hier genannten
Verstdndigungsversuche — immer schon begonnen, in diesem Fall spdtestens
im 19. Jahrhundert. Sehr hdufig aber ist er nicht wirklich ein Dialog mit den
Vertretern etwa des Buddhismus selbst, sondern mit europdischen oder ameri-
kanischen Experten oder Konvertiten oder Zeitgenossen, die mit einem Aus-
stieg aus der jlidisch-christlich-moslemischen Tradition und damit aus dem
monotheistischen Bezugssystem nur liebdugeln. Dies wird sich &ndern, und
zwar nicht nur wegen der wachsenden Okonomisch-politischen Bedeutung
Asiens, der Migrationen und der Politisierung auch des Hinduismus (in Indien)
und teilweise sogar des Buddhismus (in Sri Lanka), sondern auch wegen der
betridchtlichen Attraktivitit vor allem des Buddhismus im Westen. Schon Max
Scheler hat in seinen Spekulationen {iber ein bevorstehendes ,Weltalter des
Ausgleichs*” 1927 diese Notwendigkeit antizipiert. Sowohl die raunende
Anpreisung asiatischer Mystik als Alternative zum monotheistischen Glauben
wie der pauschale Verweis, dass die mystischen Traditionen der Juden oder
Christen oder Moslems das immer schon enthielten, was aus Asien zu lernen
wire, helfen hier nicht weiter. Erneut ist es nur die Bereitschaft zur echten
Konfrontation mit dem Anderen ohne Verzicht auf das Eigene, die produktiv
wirken kann.

7 MaxScheler: Der Mensch im Weltalter des Ausgleichs (1927), in: Ders.: Spite Schriften.
Gesammelte Werke (Band 9), Bern-Miinchen 1976, 145-170.
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Die Gewissheit des Eigenen als Voraussetzung zur produktiven Konfrontation
mit dem Anderen

Mein Pladoyer gilt also der These, dass heute nur eine solche Form der
Glaubensvermittlung zeitgemi8 ist, die sich diesen Dialogaufgaben stellt, die
aber auch umgekehrt die eigene Glaubenstradition nicht einklammert, son-
dern geradezu als notwendige Voraussetzung fiir eine produktive Konfronta-
tion mit dem Anderen betrachtet. Zwei Einwdnde gegen diese These liegen
nahe. Die einen werden zu bedenken geben, dass Religionen sich wechselseitig
ausschlieBen. Die hier skizzierte Perspektive eines mehrstufigen, schwierigen
Dialogs wiére dann einfach illusiondr; viel wahrscheinlicher sei der Konflikt
zwischen den Religionen, der — wenn diese sich politisieren — ein Kampf der
Kulturen werden miisse. Die anderen werden einwenden, dass doch zumindest
in den radikal sékularisierten Teilen Europas von einer Ankniipfung ans Eigene
gerade nicht ausgegangen werden kénne; der mehrstufige interreligiose Dialog
miisse deshalb schon auf der ersten Stufe scheitern und es bleibe nur, bei allen
Nachteilen, der neutrale Uberblick iber die Vielfalt der Weltanschauungen und
Religionen.

a. Erster Einwand: Religionen schlieBen sich gegenseitig aus

Beiden Einwédnden soll kurz entgegnet werden. Der erste Einwand geht
von einer fundamental falschen Pramisse aus, nimlich der, dass Religionen
oder Kulturen tiberhaupt handeln konnten. Im Gegensatz dazu setzen die vor-
liegenden Uberlegungen voraus, dass es immer nur Menschen sind, die han-
deln, Individuen also und ihre Zusammenschliisse, Organisationen und Institu-
tionen;® diese Menschen glauben und verbreiten ihren Glauben, sie machen
Erfahrungen und deuten diese, sie haben vielerlei Bediirfnisse und Interessen,
Ziele und Werte. Deshalb kénnen Religionen oder Kulturen gar nicht als solche
zusammenprallen, sondern nur Menschen, die ihren Glauben oder ihre poli-
tischen Ziele u.d. in bestimmten Weisen definieren. Menschen aber konnen
sich zu gemeinsamen Handlungen zusammenschlieBen, auch wenn ihre kultu-
rell gepragten Motive sich unterscheiden. Sie kénnen auch in kreativer Weise
Impulse aus verschiedenen Traditionen neu zusammenfiigen; sie kénnen neue
Gemeinsamkeiten entdecken, und sie kénnen sich gerade an solchen Werten
orientieren, die nicht als ausschlieBliches Gut der eigenen Gemeinschaft gedacht
werden konnen. Die Ausbreitung des Christentums im spiten Rémischen Reich
scheint wesentlich auch durch die Bereitschaft der Christen geférdert worden
zu sein, nicht nur den anderen Christen, sondern allen Menschen Beistand zu

2 Dies scheint mir eine Gemeinsamkeit der Forschungsprogramme Max Webers und der

amerikanischen Pragmatisten zu sein.
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leisten.” Uber die konkreten Gefahren religids motivierter politischer — oder
politisch motivierter religioser — Konflikte ist damit nichts gesagt; es ging nur
darum, den Gedanken unausweichlicher Zusammenstofe differierender religi-
oser Traditionen zuriickzuweisen.

b. Der zweite Einwand: Das religios Eigene ist in den sdkularisierten Gesell-
schaften nicht mehr vorhanden

Der zweite Einwand nimmt eine tatséchliche Lage ernst, ndmlich die weit-
gehende Entchristlichung z.B. Ostdeutschlands, aber auch mancher GroBstadt
auf dem Gebiet der alten Bundesrepublik. Und doch beschreibt er die Lage
wohl nicht genau genug. Noch koexistieren ndmlich intakte religiose Milieus
mit weitgehend sikularisierten; noch sprechen unzéhlige Bauten, Symbole,
Ritualisierungen, Normen und Werte von einer religiésen Vergangenheit, die
dadurch wieder ins Bewusstsein gehoben werden und zumindest als kulturpra-
gende Kraft rasch kenntlich gemacht werden kann. Hinzu kommt, dass die
religidse Vitalitdt von Immigranten teils — als moslemische — eine Herausforde-
rung des sikularisierten Selbstversténdnisses darstellt, teils — als christliche —
aber auch zur Revitalisierung der christlichen Gemeinschaften beitrégt. Auch
folgt aus niedrigen Kirchenbesucherzahlen oder Kirchenmitgliedschaften nicht
notwendig, dass alle Menschen ohne solche Betdtigung oder Zugehorigkeit sich
als nicht-religids verstehen. Gefragt ist also ein Selbstverstindnis der Religi-
onen, das in seiner Artikulation sowohl die in einem bestimmten Glauben
Geschulten wie diejenigen erreicht, deren Kenntnisse gering sind oder die aus
guter Kenntnis heraus sich abgewendet haben. Zumindest fiir die beiden letzt-
genannten Gruppen gilt, was als Bedingung fiir produktiven interreligidsen
Dialog behauptet wurde. Ohne den Bezug des Glaubens und aller Wertbin-
dungen und Weltdeutungen zu konstitutiven Erfahrungen kann keine echte
und ehrliche Auseinandersetzung zwischen Gldubigen und Nicht-Gldubigen in
Gang kommen. Durch diesen Bezug hindurch aber kann den Nicht-Glaubigen
ihre eigene Weltdeutung ebenso transparenter werden, wie der Sinn der Glau-
benswahrheiten den Glaubigen neu bewusst gemacht werden kann.

9 So argumentiert W. G. Runciman: The Diffusion of Christianity in the Third Century
AD as a Case-Study in the Theory of Cultural Selection, in: Archives européennes de
sociologie 45 (2004), 3-21. Einen Uberblick {iber konkurrierende Erkldrungen gibt:
Christoph Markschies: Warum hat das Christentum in der Antike {iberlebt? Ein Beitrag
zum Gesprach zwischen Kirchengeschichte und Systematischer Theologie, Forum Theo-
logische Literaturzeitung, Leipzig 2004.
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Der interreligiose Dialog zur politischen Ethik

Diese Uberlegungen haben bisher einen Aspekt weitgehend beiseite gelas-
sen, ndmlich den einer eigentlich politischen Ethik und der Affinititen zwi-
schen Religionen und spezifisch politischen Werten (etwa der Demokratie).
Die Akzentsetzung auf dem im engeren Sinne Religitsen geht auf die Vorsicht
zuriick, den Religionen iiberhaupt eine Art inhdrenter politischer Ethik zuzu-
sprechen. Wir neigen heute dazu, dem Christentum eine selbstverstindliche
Neigung zu Demokratie und Menschenrechten zuzuschreiben. Das ist histo-
risch allerdings schwer zu halten. Angemessener wire es, den historischen
Weg nachzuzeichnen, auf dem christliche Begriindungen fiir Demokratie und
Menschenrechte entwickelt wurden. Von dieser selbstkritisch-vorsichtigen
— und nicht triumphalistischen — Sicht auf die Geschichte des Christentums
her lieBe sich dann auch eine Briicke bauen zur Suche nach religitsen Begriin-
dungen fiir Demokratie und Menschenrechte in anderen religisen Traditi-
onen. Damit kommen die religidsen Traditionen in einen interreligiosen Dialog
auch iiber politische Ethik, ohne dass ihr Dialog darauf reduziert wiirde. Es
wiirde auch deutlich, dass es das Ethos von Demokratie und Menschenrechten
ist, das diese Vorstellung vom interreligiésen Dialog selbst inspiriert. Es geht
um einen Universalismus, der den Menschen keinen Bruch mit den partiku-
laren Bindungskréften jener Traditionen zumutet, aus denen heraus sie sich
verstehen. Die Forderung nach einem solchen Bruch, nach einem Ubergang zu
rationalen Universalismen, Begriindungen ohne selbstreflexive Erfahrungsver-
ankerung und Bindungskraft, ist hier geradezu kontraproduktiv.

Wir bleiben in unserer Beschiftigung mit anderen Religionen zu dieser
Einstellung selbst dann verpflichtet, wenn uns der konkrete Dialogpartner
fehlt oder sich uns verweigert. Politisch diirfen und sollen wir religios moti-
vierte Gegnerschaft gegen Demokratie und Menschenrechte bekdmpfen;
unsere Beschdftigung mit anderen Religionen darf aber nicht am Kampf, son-
dern muss am produktiven Dialog orientiert sein. Dieser Dialog verbindet reli-
gidse und sékulare Formen des moralischen und rechtlichen Universalismus
miteinander. Sie stehen gemeinsam gegen rassistische oder andere Formen des
Anti-Universalismus, gegen einen postmodernen Verzicht auf universelle Gel-
tungsanspriiche und gegen eine Ubersteigerung eines einzelnen der konkur-
rierenden Universalismen zum einzig moglichen. Im Dialog entdecken die Uni-
versalismen ihre ihnen selbst bisher verborgene Partikularitt.
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Friede unter den
Bedingungen des
Klimawandels

Okumenische Verantwortung und
Schopfungsspiritualitat

Geiko Miiller-Fahrenholz !

Dass der Klimawandel, besser: die Erwdrmung des globalen Klimas um
mehr als 2°C, die Uberlebensfrage der Menschheit im 21. Jahrhundert dar-
stellt, ist der Ausgangspunkt dieser Ubetlegungen. Sie ist damit auch die zen-
trale Frage fiir die Weltverantwortung der Kirchen.

Diese These provoziert Riickfragen, vor allem pastoralpsychologischer Art,
auf die in der Regel nicht genau genug eingegangen wird. Wenn wir von Ver-
antwortung sprechen, setzen wir voraus, dass ein Bewusstsein fiir die Proble-
matik, fiir die man Verantwortung iibernehmen soll, vorausgesetzt werden
kann. Kénnen wir annehmen, dass es in der Okumene ein von allen getra-
genes gemeinsames Problembewusstsein der 6kologischen Krise gibt? Welches
Gewicht haben Verweigerungshaltungen und psychische Blockaden?

Dariiber hinaus impliziert der Begriff ,Weltverantwortung®, auf die Chris-
tenheit bezogen, dass die dkumenische Gemeinschaft der Kirchen sich als ein
gemeinschaftliches Subjekt versteht. Wie steht es damit, wenn wir bedenken,
dass viele Kirchen sich auf der Seite der Opfer des Klimawandels befinden,
wiihrend andere zu den Verursachern gehdren?

Ein Problembewusstsein fiir das Ausmaf der dkologischen Bedrohungen
sowie die Ubernahme von Verantwortung fiir die damit auftauchenden bei-

L Dr. Geiko Miiller-Fahrenholz war u.a. Exekutivsekretér in der Abteilung fiir Glauben
und Kirchenverfassung des ORK in Genf, Hochschullehrer fiir tkumenische Theologie
in Costa Rica und Direktor der Nordelbischen Evangelischen Akademie. Von 2006 bis
2008 hat er die Internationale tkumenische Friedenskonvokation, die im Mai 2011 in
Kingston, Jamaika, stattfinden wird, vorbereitet.
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spiellosen Herausforderungen rufen nach einer christlichen Spiritualitdt, die
nicht nur auf das Seelenheil des einzelnen Glaubigen schaut, sondern das Wohl
der Schopfung Gottes im Auge hat. Hier ist eine Neubesinnung auf die Grund-
ziige christlicher Spiritualitdt gefordert.

1. Das Dilemma eines Problembewusstseins fiir den Klimawandel oder:
Das Paradox von zu viel Macht und zu viel Ohnmacht

Es ist sicher angebracht, zuerst einmal niichtern auf die eingeschrankte
Reichweite dessen, was die 6kumenische Bewegung der Kirchen leisten kann,
zu verweisen.? Wir kénnen zwar von ,Gottes Okumene“ sprechen und meinen
dann die ganze bewohnte Welt. Im Alltag aber bezeichnet das Wort ,Oku-
mene“ die christlichen Kirchen, soweit sie sich als Mitglieder der okume-
nischen Bewegung verstehen. Und von diesen sind auch wiederum langst nicht
alle im Okumenischen Rat der Kirchen vereint, auch wenn dieser trotz des
bedriickenden Einflussverlustes, den er in den letzten Jahrzehnten erlitten hat,
immer noch die umfassendste Gruppierung darstellt. Was also kann die kirch-
liche Okumene fiir ,Gottes Oikoumene®, also die ganze bewohnte Erde, leis-
ten? Schon aus praktischen Griinden ist Zuriickhaltung angebracht.

Sie ist auch deshalb geboten, weil innerhalb der kirchlichen Okumene
durchaus nicht von einem gemeinsamen Bewusstseinsstand die Rede sein
kann. Dass die durch die Erderwdrmung entstehenden globalen Zusammen-
briiche die Rahmenbedingung fiir ein menschenwiirdiges Uberleben der
Menschheit darstellt, ist eine Auffassung, die noch nicht einmal in den deut-
schen Kirchen geteilt wird. Und so ist es auch in den meisten Kirchen in ande-
ren Teilen der Welt. Erst kiirzlich berichtete mir ein Freund von seinen
Gesprdchen mit Christen von der indonesischen Insel Bali. Fiir sie sind ein
halbwegs friedliches Zusammenleben mit ihren hinduistischen Nachbarn
sowie die Bekdmpfung der Armut die wichtigsten Ziele. Die 6kologische Gefahr
spielt daher fiir sie keine Rolle. In anderen Teilen der Welt diirfte dies nicht viel
anders sein.

Wir miissen also davon ausgehen, dass wir es mit einer profunden
Ungleichzeitigkeit und Ungleichgewichtigkeit des Problembewusstseins zu
tun haben. Dazu méchte ich etwas ausfiihrlicher Stellung nehmen.

Zuerst, um zu sagen, dass es sich dabei nicht einfach um Defizite handelt,
die durch gezieltere Information und bessere Koordination ausgeglichen wer-

Z  Die beiden groBten ,Umweltsiinder”, China und die Vereinigten Staaten von Amerika,
verweigern sich weithin den Herausforderungen des Klimawandels. Die Einflussmog-
lichkeiten der Kirchen sind in China, so weit wir wissen, gering. In den USA weigern
sich groRe Teile der konservativ-fundamentalfstischen Kirchen, den Klimawandel iiber-
haupt als eine Herausforderung zu verstehen.
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42 den konnten. So wichtig solche pidagogischen MaBnahmen sind, sie diirfen
nicht dazu fiihren, gravierende sozialpsychologische Hemmnisse zu tibersehen.
Lassen Sie mich zwei nennen.

Zum ersten verhindert der Problemdruck der unmittelbaren Lebensum-
stinde die Wahrnehmung der 6kologischen Bedrohungen. Wo Menschen
nicht wissen, wie sie den morgigen Tag iiberleben kénnen, ist kein Platz
fiir die Frage, wie die Welt in zehn oder fiinfzig Jahren leben wird. Die
Erfahrung der alltéglichen Ohnmacht hat sie gelehrt, dass sie der Willkir
der Michtigen ebenso ausgeliefert sind wie den Unbilden des Klimas. So
verdeckt der akute Problemdruck, d.h. der Kampf um das tégliche Uber-
leben, die Entwicklung und Wahrnehmung eines tkologischen Problem-
bewusstseins.

Darum sind auch, wie das Beispiel von Bali zeigt, viele Kirchen in der Welt
voll und ganz damit beschiftigt, die Menschen aus der todlichen Umklam-
merung der Armut zu befreien und dazu beizutragen, dass ihnen ein men-
schenwiirdiges Leben ermoglicht wird.

Zum anderen verbindet sich dieser akute Problemdruck mit Denkgewohn-
heiten, die so alt sind wie das Geddchtnis der Menschheit, ndmlich dass
die Welt unendlich und unerschépflich ist und dass ,,man“ gegen die Natur
und ihre Gewalten nichts auszurichten vermag. In den Jahrmillionen der
Entwicklung haben die Menschen sich immer als Kreaturen verstanden,
die sich gegen die Gewalt der Natur zur Wehr setzen mussten. Im Ernstfall
war diese immer die stdrkere Macht. Deshalb ist die Vorstellung unfass-
bar, wir, die kleinen Menschen, sollten die Macht gewonnen haben, die
Kreisldufe der Natur so durcheinander zu bringen, dass sie mit extremen
Schwankungen und Zusammenbriichen reagieren muss. Anders gesagt, es
geht uns nicht in den Kopf, dass die Erde nicht ewig, sondern geschichtlich
und endlich ist, dass also ihre Okosysteme auBerordentlich verletzlich
sind.

In der Tat sind wir Heutigen die erste Generation in der Geschichte der

Menschheit, welche diese Erde von aufen zu sehen in der Lage ist. Aber diese
Perspektive ist immer noch eine elitdre. Die meisten Menschen haben kein
Gefiihl dafiir, wie erschreckend diinn die Lebenshaut, die den Globus
umspannt, in Wirklichkeit ist. In unserem alltdglichen Betrieb verhalten wir
uns weiterhin so, als wire die Erde unbegrenzt belastbar.

Es fillt ja auch schwer, den unmittelbaren Zusammenhang zwischen

unserer Lebensweise und Klimakatastrophen irgendwo in der Welt zu erken-
nen. Bei der Erderwirmung spielen so viele verschiedene Faktoren eine Rolle,
dass zwischen dem eigenen Verhalten und, um nur ein Beispiel zu nennen,
dem Verschwinden des ,ewigen Schnees* auf dem Kilimandjaro kein Zusam-
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menhang erkennbar ist. Wobei die zeitliche Verschiebung noch erschwerend
hinzukommt; denn der CO,-Gehalt in der Luft, der heute die Eisschmelze auf
Tanzanias hochstem Berg begiinstigt, ist vor dreiRig oder vierzig Jahren emit-
tiert worden. Es driftet also der direkte Zusammenhang von Tat und Folge, an
den unser Verhalten gewohnt ist, auseinander. Fiir die Wetterextreme von
heute bin ich als damals junger Mann ,schuld, so wie ich jetzt, als Siebzigjdh-
riger, fiir das Abtauen der arktischen und grénldndischen Eisflachen und damit
fiir einen Anstieg der Meeresspiegel um viele Meter verantwortlich bin — ein
Vorgang, der in der zweiten Hilfte dieses Jahrhunderts dazu gefiihrt haben
wird, dass grofe Teile der Erde, und damit zum Beispiel auch Hamburg, die
Geburtsstadt meiner Enkelkinder, permanent {iberflutet sein werden. So wer-
den meine geliebten Enkelkinder vorraussichtlich zu , Klimafliichtlingen®.

Dieses Phdnomen der zeitlichen Zustindigkeitsverschiebung und Auswir-
kungsverzdgerung gilt ja auch umgekehrt. Selbst wenn alle Lander der Erde
schon morgen bei einer 100%igen CO,-Reduktion angelangt wéren, miissten
sie gleichwohl auch noch bis weit in die zweite Hilfte dieses Jahrhunderts
hinein mit den Folgen der bisher verursachten Luftverschmutzung leben. Das
heiflt, wir erleben auch die Auswirkungen unserer umweltgerechten Aktionen
nicht, und das schwécht die Motivation gewaltig ab. Wie schwer es, nebenbei
bemerkt, fiir Regierungen sein wird, unter den Bedingungen dieser Wirkungs-
verzogerungen eine Politik der Nachhaltigkeit durchzuhalten, ldsst sich
unschwer ermessen.

Die verwirrenden Erfahrungen angesichts der drohenden okologischen
Katastrophen beriihren noch eine Ebene, die von den bisher angefiihrten sozi-
alpsychologischen Aspekten getrennt werden muss, und zwar die moralische.
Wie sollen wir heute lebenden Menschen mit der Tatsache umgehen, eine
Gefahr aufgehduft zu haben, die nicht nur unseren Nachkommen das Leben
zur Holle machen konnte, sondern auch die Lebensrhythmen der Erde ins
Schwanken bringt? Offenbart sich da nicht ein beispielloses ethisches Ver-
sagen? Eine Schuld ohne MaR und Ende? Wer kann mit dieser entsetzlichen
Wahrheit umgehen? Es liegt nahe, sie alsbald zu verdrangen.

Mit den Stichpunkten Ungleichzeitigkeit, Ungleichgewichtigkeit, Zustdn-
digkeitsverschiebung, Auswirkungsverzogerung und ethisches Versagen will
ich ein eigentiimliches Paradox beschreiben, namlich dass wir Menschen von
heute sowohl mit einer prizedenzlos gewachsenen Macht oder ,Ubermacht*
als auch mit einer ebenso prézedenzlos gewordenen menschlichen Ohnmacht
oder ,Untermacht* zu tun haben. Wobei die ,Ubermacht“ sich vor allem in
amorphen Machtkonglomeraten zusammenballt, in denen wissenschaftliche
Erkenntnisse, technische Verfahrensformen, logistisch-kybernetische Daten-
vermittlungen, 6konomische Einfliisse und politische Entscheidungen zusam-
mentreten und eine bisher nicht gekannte globale Machtigkeit ausiiben. Aber

OR 60 (1/2011)

43



44

diese Ubermacht ist seltsam gesichtslos; denn fragt man die so genannten

,global players“ nach ihrer direkten persénlichen Verantwortung, erkldren sie

sich fiir nicht zustindig. Sie verweisen auf diese komplexe und vielschichtige

Konstellation von Méchten als auf eine Art Verhdngnis, das ein Eigenleben

angenommen zu haben scheint.

Hingegen schafft die dkologische Krise unserer Tage fiir die Mehrheit der
Menschen, die nicht zu den globalen Agenten gehéren, sondern von ihnen
positiv wie negativ betroffen sind, ein profundes Gefiihl von Machtlosigkeit.
Selbst umweltbewusst lebende Mitmenschen sind vor dieser Erfahrung nicht
gefeit. Darum reagiert die Mehrheit der Menschen auf die prdzedenzlosen
Umweltkatastrophen mit einem Gefiihl von Apathie und Ausgeliefert-Sein. Das
ist aus psychologischer Sicht keineswegs iiberraschend. Denn was unseren
Erfahrungshorizont {iberschreitet, wird unanschaulich, unbegreiflich, undenk-
bar. Es mobilisiert tief verwurzelte psychologische Barrieren, und diese geben
dem okologischen Paradigmenwechsel, der uns aufgegeben ist, eine Trdgheit
und Unentschlossenheit, die viele engagierte Aktivisten zur Verzweiflung
bringt.

Ich will die wichtigsten kurz nennen:

1. Angebote der Verharmiosung sind uns nur zu willkommen. Diesen zufolge
ist der Klimawandel eine blofe Ubertreibung, eine Spielart des Katastro-
phalismus, den die Medien lieben, allenfalls eine durchaus korrigierbare
Stérung, geradezu eine Herausforderung an wissenschaftlich-technisches
Krisenmanagement, aber keine grundsdtzliche Infragestellung des domi-
nanten Szenarios der Weltbeherrschung durch Wissenschaft und Technik.

2. Ablenkung und Zerstreuung sind méchtige Krdfte, um uns zu ,dezen-
trieren“. Manchmal denke ich, dass unsere Medien veritable ,schools of
dislocation® sind.

3. Im strikten Gegensatz dazu stehen fundamentalistische Deutungssysteme,
die auf einer rigorosen Vereinfachung der Probleme beruhen. Da wird,
um nur ein Beispiel anzufiihren, Gott zum Herrn der Geschichte, der alles
,50 sicher regieret“ gemacht. Folglich werden die Menschen, auch die glo-
bal players, zu Instrumenten eines gottlichen Geschichtsplans, und das
reduziert ihre direkte Verantwortung, was wiederum eine enorme ethische
Entlastung mit sich bringt.

4. Depressionen kénnen aus amorphen Schuldgefiihlen erwachsen oder
auch aus dem Gefiihl, die Ndhe zur Erde, also den kreatiirlichen Kontext
menschlichen Lebens, verloren zu haben.

Dies sind Reaktionen, die eine tiefe emotionale Miidigkeit erkennen lassen.
Wir konnten auch von massiven Verdrangungen oder emotionalen Abschot-
tungen sprechen, die zu einer Haltung fiihren, die man auch , Subjektverdros-
senheit“ nennen kénnte. Und damit komme ich zu meinem zweiten Anliegen.
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2. Wer ist schuld? Wer trigt die Verantwortung? Annéherungen an die Fragen
nach dem Subjekt der dkologischen Krise

Es ist abstrakt und oberflichlich, von der Erderwdrmung als einem
»anthropogenen“ Prozess zu sprechen, wie das in wissenschaftlichen Darstel-
lungen oft geschieht. Es ist nicht richtig, den Menschen oder die Menschheit
zum Subjekt der tkologischen Krise zu erkldren. Darum muss man genauer
fragen: Wer ist denn an dem Klimawandel schuld? Wer hat die Gefahren zu
verantworten? Wer ist hier das Subjekt?

Im politischen Raum wird die Frage nach dem Subjekt mit der Unterschei-
dung von Verursachern und Opfern angegangen. Demnach ist der ,Norden®
und damit die vorherrschende neo-liberale und kapitalistische Weltwirtschafts-
ordnung, das eigentliche Subjekt, wihrend der ,Siiden®, also die dieser ,Ord-
nung“ wehrlos ausgelieferten ,Entwicklungsldnder®, die Objekte darstellen.
Und in der Tat werden die 6kologischen Katastrophen den gegenwirtigen Para-
digmen zufolge gerade die Lander der Erde am verheerendsten treffen, die am
wenigsten zu ihrem Entstehen beigetragen haben. Das ist eine ungleiche Ver-
teilung der Nutzen und Lasten und damit eine Ungerechtigkeit, die nachdriick-
lich nach einer globalen Korrektur verlangt. So wird der Ruf nach Klimagerech-
tigkeit mehr als verstdndlich. Es ist klar, dass er auf der Klimakonferenz von
Kopenhagen im Dezember 2009 eine betrdchtliche Rolle spielen musste. Folg-
lich reklamierten die Entwicklungsldnder Spielrdume fiir den wirtschaftlichen
Aufbau und die damit verbundenen 6kologischen Kosten, wihrend die Uber-
flussgesellschaften in den hoch industrialisierten Regionen der Erde einschnei-
dende Reduzierungen ihrer Schadstoffemissionen sowie erhebliche Kompensa-
tionszahlungen an die betroffenen Lander des Siidens vornehmen sollten.

Obgleich diese Forderung im Prinzip von allen beteiligten Regierungen
anerkannt wurde, scheiterte Kopenhagen nicht zuletzt daran, dass die Zweitei-
lung der Welt in Verursacher und Opfer nicht mehr so einfach durchgehalten
werden kann. So ist China inzwischen ein groRerer ,Klimasiinder® als die
Vereinigten Staaten geworden, weigert sich jedoch, diese Tatsache einzugeste-
hen, weil es seine ,Slinden” auf alle chinesischen Staatshiirgerlnnen umrech-
net und damit vier mal weniger ,siindigt“ als die Amerikaner. Daraus leiten
die chinesischen Machthaber das Recht ab, noch vier Mal mehr , siindigen“ zu
diirfen als bisher, um mit den Amerikanern gleich zu ziehen. Es sei denn, die
Amerikaner finden sich bereit, ihre ,Stindenlast“ radikal zu reduzieren. (Es
fragt sich freilich, ob die Erde derlei Rechenspiele mitmacht.)

Dieser Hinweis verweist auf die Tatsache, dass Regierungen zwischen
ihren Biirgerinnen und Biirgern als individuellen Subjekten und dem Staat als
einem kollektiven Subjekt hin und her lavieren. Damit wird die Vielschichtig-
keit im Subjekt-Begriff zu einem politischen Instrument. Es ist indessen wich-
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tig, beide Gestalten im Verstindnis des Subjekts festzuhalten. Wir Menschen
sind auf multiple Weise Subjekte, und zwar auf der individuellen Ebene und
auch auf verschiedenen gemeinschaftlichen Ebenen. Ich wiirde vorschlagen,
menschliches Subjekt-Sein im Verhiltnis zu den unterschiedlichen Macht- und
Einflussmoglichkeiten zu sehen, {iber die Menschen im Verlaufe ihres Lebens
verfiigen kénnen. Insofern hat das Subjekt-Sein auch etwas FlieBendes und
durchlduft unterschiedliche Grade von Intensitét.

Das heifit auch: In Entsprechung zu den jeweiligen Méchtigkeiten der Sub-
jekte — sowohl individuell wie gemeinschaftlich und national — ist auch die
jeweilige Haftung beziehungsweise Verantwortung zu sehen, jedenfalls
solange, als man von der grundsatzlichen Gleichheit und Gleichwertigkeit aller
Menschen sowie dem grundsétzlichen Lebensrecht aller Lebensformen auf die-
ser Erde und der daraus resultierenden Schutzbediirftigkeit ausgeht.

Bezogen auf die dkologische Krise bedeutet dies, dass Klimagerechtigkeit
distributiv gefasst werden muss. Es geht um ,die Herstellung eines Gleichge-
wichts beim Ressourcenverbrauch auf global vertraglichem Niveau® (Wolfgang
Sachs). Das heift ,Dit* fiir uns ,,Zuvielverbraucher, damit Verbrauchssteige-
rungen in den drmeren Landern zur Sicherung menschenwiirdiger Lebensum-
stinde auf 6kologisch nachhaltige Weise vertrdglich sind. Diese Koppelung von
,Kontraktion und Konvergenz“ ist nahe liegend. Aber dieser Grundsatz setzt
einen gleichen Bewusstseinsstand voraus, er muss mit dem Dilemma, das mit
dem Ausdruck der Auswirkungsverzogerung angedeutet ist, zurecht kommen.
Und er muss einen Konsens dariiber herbeifiihren, dass die funktionsfdhige
Integritdt des Haushalts der Erde wichtiger ist als nationale oder personliche
Interessen. Alle diese Aspekte sind zur Zeit nicht vorhanden, jedenfalls nicht
in der Breite, dass sie entschlossene politische Schritte ermdglichen.

3. Die Weltverantwortung der Kirchen und ihre spirituelle Begriindung

Es ist klar, dass die Kirchen auch bedeutende tkonomische und soziale
Einrichtungen sind, weil sie Personen beschdftigen, Land und Gebéude besit-
zen, diakonische und andere Institutionen betreiben. Deshalb sind sie auch
wichtige dkologische Akteure. Daraus kann und muss man selbstverstédndlich
auch eine kologische Verantwortung ableiten. Und dass sie diese eher zoger-
lich wahrnehmen, ist eine Tatsache, die Besorgnis erregt. Diese Zogerlichkeit
héngt sicher auch mit den Griinden zusammen, die ich bereits erwéhnt habe.
Aber es gibt, wie ich vermute, auch noch einen anderen Grund.

Die Kirchen der Welt sind, wie die anderen Weltreligionen auch, in erster
Linie keine politischen Instanzen oder 6konomische GroBen, sondern spiritu-
elle. Es geht bei ihnen um die Fragen nach den Fundamenten eines sinnvollen
Lebens, und diese umfassen den einzelnen Menschen in seiner existentiellen
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Geschichte ebenso wie den Lauf und die Deutung der Welt im Ganzen. Das ist
ihr ,Kerngeschift”, und dafiir verwende ich den Ausdruck ,Spiritualitat®.
Diese unterscheidet die Kirchen auch von anderen Nichtregierungsorganisati-
onen, mit denen sie ansonsten viel gemein haben.

Viele Menschen mogen Spiritualitét fiir etwas ansehen, das auf der person-
lichen Ebene von Belang sein mag, aber im offentlichen Raum, wo angeblich
die ,harten Fakten“ regieren, nur eine ,dekorative Bedeutung“ einnimmt.
Gleichwohl gebe ich zu bedenken, dass eine bewusste und klare spirituelle
Prdsenz der Kirchen gerade fiir den dffentlichen Raum und den Aufbau einer
Verantwortung fiir die Welt von entscheidender Bedeutung ist. Wenn wir also
eine Verantwortung der Kirchen einfordern, miissen wir uns zuerst fragen, aus
welchen Quellen sie sich speist, um ihre Kraft und Reichweite einschdtzen zu
konnen.

Hier aber entsteht ein gravierendes Problem. Christliche Spiritualitdt, und
das gilt sowohl fiir ihre westlichen wie Ostlichen Ausprigungen, weill zwar
von einem ,,Schopfer des Himmels und der Erde®, hat sich aber auf das Heil des
Menschen konzentriert. Ausgangspunkt war der Blick auf seine (Erb)Siindigkeit.
Daraus wiederum ergab sich, dass das Problem der Erlgsung des Menschen aus
dieser ,gefallenen Schopfung® in den Mittelpunkt trat. Es ging vor allem um
die Befreiung von den irdisch-siindigen Verhiltnissen und damit auch von der
Leiblichkeit und insbesondere der Sexualitdt; galt diese doch als das Einfallstor
der Siinde. So ergab sich die Konzentration auf das Heil der Seele, welche wie-
derum zu einer Betonung des ewigen Lebens auBerhalb und jenseits dieses
irdischen Daseins fiihrte. Damit aber ging eine Vernachldssigung der Erde und
ihrer Lebensbedingungen einher. Sozialethik ist als eigene theologische Diszi-
plin erst im 20. Jahrhundert entstanden; davor liegen Jahrhunderte einer indi-
viduellen Ethik, die eine Heiligung des personlichen Lebens zum Inhalt hatte,
und zwar nicht, um dem Wohl der Schépfung zu dienen, sondern um eine
Abwendung von den gefdhrlichen Versuchungen der lasterhaften ,irdischen
Welt“ zu erreichen. Das Ziel dieser Spiritualitdt ist ein Leben der unsterblichen
Seele bei Gott, wahrend der vergingliche Leib der vergdnglichen Erde zuriick-
gegeben wird.

Gewiss, Fachleute kénnen entgegnen, diese Spiritualitit trage starke gnos-
tische Ziige und entspreche daher nicht dem biblischen Zeugnis. Das ist rich-
tig, aber trotzdem hat diese gnostische Farbung die allgemeine kirchlich-laien-
hafte Frommigkeit geprégt. Sie betrachtet die Erde eben nicht als die Wohnung
Gottes oder die wahre Heimat der Menschen, sondern als den Exerzierplatz
des Teufels und deshalb als eine Fremde, welche die Glaubigen auf dem Weg
zur himmlischen Seligkeit zu durchwandern haben.

Diese Spiritualitdt ist wesentlich anthropozentrisch. Und sie ist schisma-
tisch, weil sie auf eine Trennung von Seele und Leib, von Erlésung und Bewah-
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rung, von ewigem Frieden und irdischem Ungliick baut. Diese Spiritualitdt
herrscht in den meisten Kirchen und Gemeinden der Welt vor, auch wenn sie
in akademisch-theologischen Diskursen Kritisiert wird. Damit aber stellt sich
die Frage: Wie tritt eine solche geistliche Einstellung der 6kologischen Krise
der Erde entgegen? Was hat sie ihr entgegenzusetzen? Sie kann sie bestenfalls
— und das ist weithin der Fall — als ein ethisches Problem neben anderen
betrachten. Sie kann sie aber auch als Beweis der totalen Verdorbenheit aller
irdischen Verhiltnisse, als Hohepunkt und folglich als Endpunkt der mensch-
lichen Siindigkeit verstehen. Daraus folgt dann, dass diese Welt nicht mehr zu
retten ist, ja, dass eine solche Rettung auch nicht zu wiinschen ist. ,Lasst euch
erretten aus diesem verkehrten Geschlecht!® heifit darum die Parole, wobei
man diesen Satz aus der Apostelgeschichte (2,40) als grundsédtzliche Absage an
unser Leben auf dieser Erde versteht, nicht jedoch als polemische Absage an
die verbrecherische Logik der jeweils herrschenden Méchte.

Dies ist die Spiritualitit, die dazu neigt, ihre schismatische Struktur auf
die globalen Verhiltnisse zu {ibertragen. Damit kommt sie sehr leicht in funda-
mentalistische Gewdsser. Politik und Wirtschaft gelten dann als Bereiche, in
denen die wahren Frommen nichts zu suchen haben. So glamourds die welt-
lichen Machthaber sich auch geben, sie dienen letztlich doch den Méchten der
Finsternis, deren Stunden der wahre Herr der Geschichte bereits gezihlt hat.

Dies mag nicht unsere Spiritualitét sein, aber sie ist in vielen Kirchen der
Welt und damit weithin auch im Okumenischen Rat der Kirchen, weit verbrei-
tet. Sie hat sozusagen ihre eigene Skumenische Realitdt. Anders gesagt: Wenn
uns an der Weltverantwortung der Okumene angesichts der Bedrohungen
unserer Zeit gelegen ist, dann diirfen wir die Frage nach einer tragfahigen Spi-
ritualitit nicht {iberspringen. Wie aber konnte eine solche aussehen?

Zum Gliick gibt es Frauen und Manner, die uns mit einer klaren und star-
ken Schépfungsspiritualitit den Weg zeigen konnen. Zu ihnen gehdren nicht
zuletzt die Mystiker unserer Tage, zu denen ich Dorothee Solle, Jorg Zink und
den amerikanischen Theologen Matthew Fox rechne. Diese Schopfungsspiritu-
alitit gibt sich zu erkennen als die dankbare Empfanglichkeit fiir ein Vertrauen,
das uns von dem entgegen gebracht wird, den oder die wir Gott nennen. Aus
Gottes Vertrauensvorschuss nidhrt sich unser Vertrauen in die Giite des Daseins
und die Verldsslichkeit der Zeit. Wir kénnen sie auch die Offenheit fiir eine
gnidige Macht nennen, welche unser Leben und das Leben der ganzen Welt
tragt und erhilt. Aus dieser dankbaren Empfanglichkeit erwéchst eine Haltung
der Achtsamkeit, der Bewunderung und des Respekts fiir alle Gestalten des
Lebendigen. Und das gilt ausdriicklich auch fiir unsere eigenen korperlichen,
geistlichen und seelischen Energien und Begabungen.

Gottes Gegenwart in Gottes Schipfung setzt die Kréfte frei, die uns hel-
fen, die Aporien und Agonien unseres Lebens ins Auge zu fassen, mit unserer
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Verwundbarkeit zu leben und bestdndig nach schopferischen Lésungen zu
suchen. Diese Spiritualitdt ist also trostlich und konstruktiv zugleich. Sie ist die
Quelle von Empathie und Compassion, sie bildet die Kraft zum Widerstand
gegeniiber bedrohlichen Gefahren, das Reservoir von Hoffnung und die Quelle
einer ausdauernden Geduld, auch dort, wo nichts mehr zu hoffen ist. Diese
christliche Spiritualitdt lehrt uns also, uns selbst als Teil einer Schopfungsge-
meinschaft zu verstehen, die iiber unsere unmittelbaren Erfahrungen von
Néhe und Verwandtschaft hinausgreift und die belebten wie die unbelebten
Gestalten der Welt als Mitgeschopfe und Nachbarn im Hause Gottes umfasst.
Damit wird auch festgehalten, dass wir Menschen nicht uns selbst zum MaR
nehmen diirfen, sondern um unserer Menschlichkeit willen auf etwas verwie-
sen bleiben, das uns transzendiert und uns von aufen her kritisch und kons-
truktiv begegnet und fordert. Diese transzendierende Dimension erkennen
Christen, wenn sie Gott als ,den Schopfer des Himmels und der Erde* beken-
nen; denn damit wird aus der angeblich seelenlosen Natur eine Schopfung mit
einer Wertigkeit in sich selbst. Oder um ein anderes Beispiel zu nennen: Wenn
wir Jesus Christus als unseren Herrn und Heiland bekennen, dann halten wir
fest, dass seine Menschlichkeit die Nahe Gottes mit uns verbiirgt und seine
Gottessohnschaft uns iiber unsere Gebrochenheit hinaus weist und zurecht
bringt.

Diese wenigen Hinweise mdgen geniigen, um die Folgerung anzuschliefen,
dass erst eine solche wachsame und konstruktive Spiritualitit so etwas wie
Weltverantwortung méglich macht.

Denn warum solite ich iiberhaupt Verantwortung {ibernehmen? Und schon
gar Weltverantwortung? Fiir ein Leben, das ich nicht gesucht habe? Fiir eine
Zeit, in die ich hineingeworfen worden bin? Weil Gott in und mit meinem
Dasein eine Frage in die Welt gestellt hat, auf die ich mit meiner Art zu leben
bis zu meiner Todesstunde antworte, ob mir das bewusst ist oder nicht. Indem
ich mich als Gottes Frage erkenne, erkenne ich mich auch als das Subjekt mei-
ner Taten und Unterlassungen. Dazu gehort, dass ich meine Subjektivitét auch
da erkenne und ihr gerecht zu werden suche, wo ich ein Mit-Subjekt, also Teil
eines gemeinschaftlichen Subjekts, bin, sei es als Angehdriger eines Volkes,
einer wirtschaftlichen, wissenschaftlichen oder technischen Gruppierung oder
eben — und dies vor allem! — als Mitglied einer kirchlichen Gemeinschaft. So
erkenne ich meine Mitwelt als den Raum meiner Verantwortung, ich erkenne
meine Mitgeschopfe und — durch sie hindurch - Gott als die /nstanz, der ich
Rechenschaft schuldig bin.

Es ist durchaus fraglich, ob diese Begriindung einer christlichen Weltver-
antwortung iiberall geteilt wird. Wenn ich an die Christen in Bali erinnern
darf, dann ist zu vermuten, dass sie den Raum ihrer Verantwortung sehr viel
enger fassen wiirden; auch deshalb, weil sie sich fiir gréRere Herausforde-
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rungen schlicht iiberfordert halten. Was die Folgerung nahe legt, dass wir nur
dann als Christen sinnvoll von WELT-Verantwortung sprechen kénnen, wenn
wir uns auch in einer vitalen Weise als eine weltumspannende und damit
wahrhaftig ékumenische Gemeinschaft und insofern als ein gemeinschaft-
liches Subjekt verstehen kdnnen.

Darum habe ich vorhin zu beschreiben versucht, dass eine vitale und
schipferische Spiritualitit, die es auf sich genommen hat, mit Ausweglosig:-
keiten, Enttiuschungen und auch mit massiver Schuld umzugehen, nétig ist,
um die neue Verantwortung zu iiben, die uns heute abverlangt wird. Dann
wird es umso wichtiger, dass die Kirchen sich als eine dkumenische Verant-
wortungsgemeinschaft verstehen, die sich ihrer spirituellen Begriindungen
gewiss ist. Die Leitfrage muss dann sein, um ein Stichwort Philip Potters auf-
zugreifen: Wie sieht eine kumenische ,spirituality for combat® aus, heute,
angesichts der apokalyptisch anmutenden Erdkrise, angesichts antagonis-
tischer politischer Interessen und dkonomischer Egoismen, angesichts von Ver-
harmlosung, Zerstreuung, Vereinfachung und Apathie?

Wer so fragt, kommt nicht um die Feststellung herum, dass es damit gar
nicht gut steht. Die Suche nach einer geistesgegenwértigen und kdmpferischen
Spiritualitdt stéft auf Kirchen, die mit sich selbst uneins sind, aufgerieben von
fruchtlosen Kontroversen, besorgt um Besitzstdnde, auf der Flucht in die vor-
geblich sicheren Burgen traditioneller Frommigkeit. Wir kdnnen auch in den
Kirchen von einer Verantwortungskrise sprechen.

Deshalb betrachte ich die Entscheidung der Vollversammiung von Porto
Alegre, einen Prozess der Verstindigung iiber den Frieden, der unserer globa-
len Notzeit gerecht wird, anzustofen und voranzubringen, als einen Akt von
Geistesgegenwart. Auch der Beschluss, engagierte Christenmenschen aus den
Mitgliedskirchen fiir Mai 2011 zu einer Internationalen 6kumenischen Friedens-
konvokation zusammenzurufen, stellt fiir mich die Chance dar, diese neue
schopferisch-kampferische Spiritualitdt zu formulieren, zu pflegen und exemp-
larische Verdeutlichungen einer unserer Zeit gemdBen Theologie und Ethik des
gerechten Friedens anzubieten.

4. Konkretionen: Weltverantwortung beginnt am eigenen Leib

Weltverantwortung kann man nicht einfach fordern; man muss versuchen,
sie zu leben und einzuiiben. Ohne exemplarische Verleiblichungen bleiben
unsere Verlautbarungen hohl und stumpf. Doch wo sollte man anfangen?

Ich beginne an einer Stelle, die vielleicht als eine Nebensache betrachtet
wird. Der holldndische Theologe Anton Houtepen hat vor ein paar Jahren ein-
mal gesagt: ,Wir brauchen eine neue franziskanische Bewegung!“ Dieser Satz
kann uns helfen, die Verbindung von Spiritualitat und Weltverantwortung her-
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zustellen und mit einer beherzten, fréhlichen und geniigsamen Lebensweise

zu verkniipfen. Houtepens Aussage zielt auf unsere Kirchen hier im reichen

Europa und verdeutlicht, dass ,Weltverantwortung® zuerst als personliche,

lokale und regionale Verantwortung wahrgenommen werden muss (was vor-

hin mit dem Stichwort ,Kontraktion“ bezeichnet wurde), und erst dann die

Glaubwiirdigkeit gewinnt, sich global zu vernetzen. Ich sehe darin auch eine

Mbglichkeit, die Frage nach dem Subjekt von Verantwortung zu prézisieren.
Nun sind die Franziskaner eine monchische Bewegung, und das ist vielen

evangelischen Christen nicht ganz geheuer. Immerhin sollte uns Evangelischen

zu denken geben, dass es im Raum der Katholischen Kirche vitale Organisati-
onen gibt, die bei den Monchen und Nonnen gelernt haben, wie man das

Lokale mit dem Globalen organisatorisch vernetzt und zugleich die Bediirf-

nisse von Laien beriicksichtigt. Ich denke an die Fokolar-Bewegung oder die

Gemeinschaft von Sant’Egidio.

Wie also konnte eine Bewegung aussehen, die diesem franziskanischen
Geist verpflichtet ist? Sie miisste versuchen, die vielféltigen, aber oft nebenein-
ander her agierenden Initiativen auf das Ziel des Schopfungsfriedens — und
damit auch der Klimagerechtigkeit — hin zu verkniipfen. Sie miisste das Augen-
merk auf einen persdnlichen Lebensstil lenken, der moglichst emissionsneutral
ist, der sich zugleich in lokalen Zellen und in den Gemeinden verortet, die
dann wiederum dkumenisch vernetzt werden. Hier besteht eine groBe Néhe
zu zivilgesellschaftlichen Organisationen, und von diesen wire auch viel zu
lernen. Was wiren die Kennzeichen dieser schopfungsdienlichen und klimage-
rechten Bewegung?

e Wie die personliche Lebensfiihrung aussehen muss, ist inzwischen bekannt:
Mobilitdt mit moglichst wenig Auto- und Flugzeugbenutzung, Erndhrung
ohne Fleisch und mit Lebensmitteln ohne lange Transportwege, Wohnen
mit langlebigen Produkten, und so weiter. Und dies alles mit hohen
Anspriichen an dsthetische Schénheit und kulturelle Vielfalt!

¢ Wie konnten franziskanisch bewegte klimagerechte Gemeinden aussehen?
Sie werden sich als Friedhdfe im urspriinglichen Sinne des Wortes verste-
hen, d.h. als Hofe oder Rdume, an denen Gottes Friede wohnt. Im Mittel-
alter waren dies die Rédume oder ,Hofe“ um die Kirchen herum, in denen
verfolgte Menschen Asyl fanden. Dort versammelten sich Parteien, die
miteinander zerstritten waren, um sich zu verséhnen und um dann die
Eucharistie miteinander zu feiern. Deshalb hatten die Menschen auch den
Wunsch, in einem solchen Friedhof begraben zu werden, weil sie sich dort
der Versdéhnung Gottes besonders nahe glaubten oder doch hofften, hier
der Barmherzigkeit Gottes naher zu sein.

Heute miissen Kirchen und Gemeindezentren insofern wieder , Friedens-

hofe* werden, als sie emissionsneutrale Lebensrdaume und Zentren von
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Versohnung sind. Sie feiern den Segen der Schopfung Gottes in ihren
Gottesdiensten und verbinden sich so mit anderen Kirchen, welche die
,Schopfungszeit* als Bestandteil des liturgischen Jahreskreises begehen.
Diese spirituell-liturgische Pragung verbinden sie mit praktischen Einsét-
zen in Richtung ,zero-footprint®. Sie haben vom ,Griinen Gockel“ das
Umweltmanagement gelernt.? Sie griinden Gruppen, die sich wieder ver-
starkt der Produktion lokaler Lebensmittel widmen und machen Menschen
Mut, mit ihren jeweiligen Kréften ein Stiickchen Verantwortung fiir eine
nachhaltig lebensfihige Erde zu iibernehmen.

Die Pflege von Girten, und seien sie noch so klein, sind fiir sie Schulen des
Lebens. Die Schrebergarten-Bewegung im 19. Jahrhundert hatte durchaus
soziale, kommunale und pidagogische Ambitionen. Kommunale Gérten,
,Graswurzeloasen®, innerstadtische Gemeinschaftsgdrten, wie sie in Bue-
nos Aires oder Berlin entstehen, gehoren in dieses Bild ebenso wie béauer-
liche Landwirtschaft auf kleinen Fldchen.

Mein Pladoyer fiir die (Wieder)Entdeckung von Gartenbau und kleinbdu-
erlicher Landwirtschaft ist also nichts Idyllisches, sondern eine konkrete
Verleiblichung dessen, was Bewahrung der Schopfung auch im biblischen
Sinne bedeutet. Immerhin ist das Grundsymbol menschlicher Wohlfahrt
der Garten Eden. Die darin steckende politisch-okonomische Kritik brau-
che ich nur anzudeuten: Ein entschlossener Widerstand gegen die Agro-
Industrien, die mit den Monokulturen verbundenen Uberdiingungen, die
Nutzung von landwirtschaftlichen Flachen sowie wichtigen Lebensmitteln
fiir Biotreibstoffe, und so weiter. Wenn sich die Kirchengemeinden an die-
ser Arbeit entschlossener beteiligten, wenn sie wenigstens die Orte bilden
wiirden, in denen engagierte Gruppen beheimatet sind, welche sich wie-
derum regional und weltweit vernetzen kénnten, dann wiirden sie auch
mehr politisches Gewicht bei ihrer Forderung nach Nahrungsmittelsouve-
rénitét iiberall auf der Welt gewinnen. Denn diese ist — in Verbindung mit
sauberem Trinkwasser — ein wichtiger, vielleicht der wichtigste Aspekt
von Klimagerechtigkeit und Weltfrieden.

Die Ausbildung von kirchlichen Mitarbeitern, einschlieBlich der Pastorin-
nen und Pastoren, wird um den Aspekt der ,earth ministries" erweitert;
denn es geht in den Kirchen nicht ldnger nur um das Seelenheil von Men-
schen, sondern um das Wohl und Wehe der Menschen, die sich als Erd-
linge verstehen und Heil und Heiligung nur in Gemeinschaft mit den
anderen Geschopfen der Erde erreichen kénnen.

Diese Aufstellung ist keineswegs vollstdndig. Sie hat lediglich die Funktion,

die Richtung anzugeben, in der sich 6kumenische Weltverantwortung lernen

3

Vgl. http://gruener-gockel.de [31.12.2010].
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und iiben ldsst. Vor allem aber hat sie das Ziel, eine konstruktive Beschafti-
gung mit dem Thema der 6kologischen Schuld zu eréffnen.

Damit nehme ich ein Problem auf, das ich eingangs bereits angedeutet
habe. Wir Christen in den Uberflussgesellschaften gehoren zu den Verursa-
chern der 6kologischen Verwerfungen, welche die Welt in diesem Jahrhundert
prigen werden, wihrend sehr viel mehr Christen in den Elendsregionen der
Erde zu den Opfern gehéren. Wir kénnen nicht wagen, diese Mitchristen als
unsere Schwestern und Briider anzusprechen, wenn wir nicht zugleich mit
allem Ernst an der Beseitigung der Verhiltnisse arbeiten, unter denen sie lei-
den miissen. Es geht dabei also nicht nur um Gerechtigkeit, die sich aus dem
Gleichheitsgebot ableitet und kompensatorische Leistungen aus sich heraus
setzt, sondern um das theologische und geistliche Problem der Einheit der Kir-
che als Leib Christi.

Es ist meine Hoffnung, dass die Friedenskonvokation im Mai 2011 uns
helfen kann, die Suche nach dieser Einheit zu férdern, unsere dkumenische
Verantwortung vor einander, vor der Welt und den kommenden Generationen
zu vertiefen und verlédssliche Netzwerke der Kooperation zu griinden.
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Gegen die epistemologische Gewalt
der Globalisierung

Auf der Suche nach postkolonialen
Alternativen

a
George Zachariah'

Stimmen vom Rande der Gesellschaft

Es war eine Winternacht im Dezember 1984. Die Stadt Bophal wurde von
einem eisigen Wind heimgesucht. Dieser kalte Wind wurde in der Nacht zu
einem todbringenden Wirbelsturm, der das giftige Gas mit sich fiihrte, das von
der Union Carbide Werksanlage in der Innenstadt ausstromte. Es war Indiens
,Hiroshima“, Fiir Tausende war es ihre letzte Nacht. Diejenigen, die den Gas-
aussto iibetlebten, wurden zu lebenden Toten. Ein weiteres Opfer war die
Umwelt. Die Landschaft und die Menschen konnten buchstéblich ihre Koloni-
alisierung riechen, wihrend der Staat und die multinationalen Konzerne den
Vilkermord als ein Opfer rechtfertigten, das die Bevolkerung einer ,unterent-
wickelten“ Nation um des Fortschritts und des Wachstums willen auf sich neh-
men miisse.

Lawrence Summers, der fiinrende Wirtschaftswissenschaftler der Weltbank,
gab 1991 ein Memorandum heraus, in dem er die Bank dazu ermutigte, Gift-
miill an die Entwicklungslinder zu exportieren, weil es ,wirtschaftlich effizi-
ent* sei. Er vertrat die Auffassung, dass ,.ein bestimmtes MaR an gesundheits-
gefihrdender Umweltverschmutzung in den Léndern mit den niedrigsten

! Dr. George Zachariah ist Dozent fiir Theologie und Ethik am Gurukul Lutheran Theolo-
gical College and Research Institute, Chennai, Indien. Seine theologischen und
ethischen Reflexionen sind beeinflusst von seinem Engagement in sozialen Bewe-
gungen.
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Kosten, d.h. mit den niedrigsten Lohnen, erzeugt werden sollte“.2 Summers’
Memorandum war keine Uberraschung fiir die Dritte Welt, ist doch ihre
Geschichte stets eine Geschichte der Pliinderung im Namen des Fortschritts
und der Entwicklung gewesen. Das folgende Zeugnis aus Guatemala bezeugt
dies: ,Ich sah, wie sie ein Kind in einem Pappkarton beerdigten (das ist wahr,
und ich werde es nicht vergessen). Dieser Karton trug den Aufdruck General
Electric Company — Fortschritt ist unser wichtigstes Produkt."

Bhopal und Guatemala sind anschauliche Beispiele dafiir, wie subalterne
Gemeinschaften und ihre Umwelt im Namen von Entwicklung und Fortschritt
unterworfen und zerstort werden. Wie Summers’ Memorandum beweist, sind
dies keine Zufélle. Diese Ereignisse entlarven die Verbindung zwischen glo-
balem Kapital, moderner Wissenschaft und Technologie, einheimischen Eliten
und postkolonialem Staat. Die Verquickung von Massaker und Kapitalansamm-
lung ist Kennzeichen unserer vorherrschenden wissenschaftlichen und techno-
logischen Projekte. Wir verstehen somit die Kolonialisierung als einen Prozess
der Entmachtung eines Volkes durch die Demontage seiner moralischen Insti-
tutionen und durch die Errichtung eines gewaltsamen Regimes sozialer Steue-
rung und technologischer Interventionen auf ihrem Boden mit dem Ziel, noch
mehr Kapital anzuh&ufen. Mit diesem Artikel soll ein Beitrag geleistet werden
zur Reflexion tiber Gewalt an der Schopfung aus der Sicht subalterner Gemein-
schaften und ihrer Bewegungen in Indien.

»Gewalt gegen die Erde und die subalternen Gemeinschaften“ ist die ange-
messene Bezeichnung fiir die Geschichte der modernen Wissenschaft und
Technologie in Indien. Moderne Wissenschaft und Technologie gingen einher
mit dem europdischen Kolonialismus nach Indien. Der Kolonialismus setzte
einheimische Wissenssysteme und wissenschaftliche Methoden aufer Kraft
und nutzte sie auch fiir die Férderung europdischer Wissenschaftsprojekte aus:
ein dreifacher Prozess der Einverleibung, der Aneignung und der Auslschung.
Ein oft zitiertes Beispiel dafiir ist das Schicksal der einheimischen indischen
Textilindustrie mit ihrer einzigartigen Technologie des Firbens. Nachdem
diese zur Verbesserung der britischen Baumwollindustrie ausgebeutet worden
war, wurde sie von den Briten um der Entwicklung ihrer eigenen Industrie
willen im 18. und 19. Jahrhundert abgeschafft. Die Unabhéngigkeit von der
britischen Herrschaft brachte keine Veridnderung. Die Dimme und die GroBin-

*  Lawrence Summers: Let Them Eat Pollution. Auszug aus Lawrence Summers internem
Memorandum fiir die Weltbank, in: Economist 08.02.1992, 66. Vgl. auch Suzanne
Bergeron: Fragments of Development. Nation, Gender, and the Space of Modernity
(University of Michigan Press), Ann Arbor/Michigan 2004, 91.

*  Luis Alfredo Arango: Papel y Tusa, Guatemala 1967, zitiert in: Mark Lewis Taylor:
Transnational Corporation and Institutionalized Violence. A Challenge to Christian
Movements in the US, in: David Batstone (Hg.): New Vision for the Americas. Religious
Engagement and Social Transformation (Fortress Press), Minneapolis 1993, 101.
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dustrien wurden als die neuen Tempel der Nation geweiht. Doch unsere
Diamme und GroRindustrien produzierten nicht nur Energie, sondern fiihrten
auch zu einer neuen ethnischen Zusammensetzung der Bevolkerung durch
50 Millionen vertriebene Fliichtlinge im eigenen Land, vor allem Dalits und
Adivasis. Die neuen ,heiligen Stdtten“ entheiligten hunderttausende Hektar
Wald und Ackerland, verunreinigten wertvolle Fliisse und Stréme und Teiche
und toteten unzéhlige lebendige Organismen.

Die vom Profitdenken geleitete Verbindung von Technologie und Kapital
fiilhrte zur Giftgastragodie von Bhopal, nach der die Opfer zwar wissenschaft-
lich beobachtet wurden, obschon es doch auch darum ging, sie zu heilen und
zu entschidigen. Der Indische Rat fiir Medizinische Forschung strdubt sich
noch immer dagegen, der Forderung der Opfer nach Zugang zu den Ergebnis-
sen der wissenschaftlichen Studien, die vom Rat durchgefiihrt werden, nach-
zukommen. Es geht dabei nicht nur um Informationen iiber die Behandlung
ihrer vom Gift zerstérten Korper, sondern auch darum, durch die Ergebnisse
der wissenschaftlichen Forschung zu erfahren, unter welchen gesundheitlichen
Bedingungen ihre Kinder aufwachsen. Nach fast fiinfundzwanzig Jahren zei-
gen die Berichte des State Pollution Control Boards (Staatliche Behorde zur
Kontrolle der Umweltverschmutzung) iiber die Qualitdt des Grundwassers,
dass ,,sich im Wasser der Handpumpen der ortlichen Bevolkerung Chemikalien
in hoher Konzentration befinden, die Gehirn-, Lungen-, Leber- und Nieren-
schiden sowie Krebs und Geburtsfehler hervorrufen kénnen.“# Die Griine
Revolution wird immer noch als jenes wundersame Ereignis gepriesen, das
Indien im Blick auf die Lebensmittelproduktion autark gemacht hat. Doch die
Nebenerscheinungen der Griinen Revolution — der zunehmende Salzgehalt des
Bodens, die Verarmung der Kleinbauern und derer, die keinen Grundbesitz
haben, die Vernichtung der biologischen Vielfalt, des einheimischen Saatguts
und der ortlichen landwirtschaftlichen Praktiken — werden einfach als Kollate-
ralschdden abgetan, die unvermeidlich sind, wenn das Land den Weg des Fort-
schritts durch Wissenschaft und Technologie gehen will.

Ebenfalls Gegenstand der vorherrschenden Diskussion {iber die wissen-
schaftliche Situation ist, dass Indien {iber Atomenergie verfligt und jiingst ein
Nuklearabkommen mit den Vereinigten Staaten von Amerika vereinbarte. Im
Zeitalter der Globalisierung zeigen genetisch manipulierte Organismen wie
Bt. Baumwolle (mit dem Bacillus thuringiensis [Bt] verdnderte Baumwoll-
pflanze, die dadurch fiir viele Insekten giftig wird) auf neue Weise die anhal-
tende Prdsenz des Imperialismus, der {iber unser Land herrscht, der die Erde
vergiftet und die subalternen Gemeinschaften vernichtet. Im Jahr 2007 begin-
gen 1095 Bauern in der Region Vidharbha in Maharashtra Selbstmord — ein

4 Satinath Sarangi: It is bad science to keep information back, in: The Hindu (22.04.2008).
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Selbstmord alle acht Stunden. Vidharbha ist auch die Region, in der Monsanto
den GrofBteil seiner genetisch verdnderten Bt. Baumwolle verkauft. Vandana
Shiva nennt das ,die Selbstmordwirtschaft der Globalisierung*.>

Die Problematik des Einflusses von Wissenschaft und Technologie auf die
Schépfung

Nach dem vorherrschenden Verstandnis von Wissenschaft und Technolo-
gie und ihrem Einfluss auf die Schopfung gibt es nur eine universale Wahrheit
im Blick auf die Natur, wobei die Wissenschaft die Aufgabe hat, diese Wahrheit
zu entschliisseln, indem sie die Natur mit strengen wissenschaftlichen Experi-
menten untersucht und in technologischen Projekten versucht, die unbeherrsch-
bare und ungezdhmte Natur zu zéhmen und zum Wohle der Menschheit zu
beherrschen. Durch dieses Verstdndnis wird die Natur ihres eigentlichen Wer-
tes beraubt; ihr ,Wert* wird nun durch soziale und wissenschaftliche Steue-
rung erkannt und bereichert, wobei die Natur der Logik des Marktes und des
Kapitals unterworfen wird. In dieser Sicht wird die moderne Wissenschaft als
erkenntnistheoretisch rein, wertfrei und neutral verstanden. Wissenschaft ist
objektiv, weil sie nicht in ihre Kulturen und sozialen Beziehungen eingebun-
den ist. Die Verfechter dieses Arguments gestehen ein, dass wissenschaftliche
Eingriffe Risiken in sich bergen und negative Konsequenzen haben kénnen.
Doch sie sind iiberzeugt davon, dass solche ,technischen Probleme“ auch
Ltechnisch in den Griff zu bekommen® sind und technisch , geregelt” werden
konnen, ohne dass damit die Weltanschauungen, Moralvorstellungen und sozi-
alen Beziehungen von moderner Wissenschaft und Technologie in Frage gestellt
werden. Somit ist die Beschdftigung mit Wissenschaft und Technologie eine
Frage der individuellen Entscheidung, ohne dass irgendwelche politischen oder
ethischen Dimensionen damit verbunden sind.

Demgegeniiber steht die Argumentation von Umweltschiitzern, die von
einem tief gehenden 8kologischen Bewusstsein getragen und vom sog. Northern
Wilderness Movement beeinflusst sind. Sie betonen den ureigensten Wert der
Natur und entfalten eine idyllische Vision von einer stets harmonischen und
unverletzten Natur. Da sie das Problem in der Anthropozentrik erkennen,
stehen sie nicht nur den Eingriffen der modernen Wissenschaft und Technolo-
gie skeptisch gegeniiber, sondern ganz generell dem Eingreifen menschlicher
Gemeinschaften in die Natur und die unberiihrte Wiiste. In dieser Sicht wird
die Wissenschaft ebenfalls als eine monolithische Grofie verstanden, mit einer
einheitlichen Ideologie, Methodik und Epistemologie. In ihrem iibersteigerten

5 Shiv Visvanathan: Knowledge, Justice and Democracy, in: Melissa Leach u.a. (Hgg.):
Science and Citizens. Globalization and the Challenge of Engagement, New Delhi 2007,
87.
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Enthusiasmus, mit dem sie die Natur bewerten und gleichsam romantisieren,
verlieren die Umweltschiitzer die Komplexitdt der Natur aus den Augen. Ein-
satz fiir die Umwelt bedeutet fiir sie, die urspriingliche Schénheit des Planeten
zuriickzugewinnen, was auch unabhdngig vom Kampf um Identitit und
gerechte Verteilung der Giiter erreicht werden kann. Eine solche anti-wissen-
schaftliche und anti-technologische Betrachtungsweise entbindet sie der Debat-
ten {iber Wissenschaft und Technologie und fordert wissend oder unwissend
die Gewalt, die aus dem vorherrschenden Verstdndnis von Wissenschaft und
Technologie und ihrer Ausiibung resultiert.

Die postkolonialen Wissenschaftsstudien hingegen liefern uns ein vollig
anderes Verstdndnis von Natur und Wissenschaft. Unter dem Einfluss des Post-
strukturalismus vertreten sie die Auffassung, dass die Wissenschaft nicht dazu
genutzt worden ist, die Wirklichkeit zu erkldren, sondern sie zu gestalten, zu
beherrschen und zu normieren. Das wissenschaftliche und technologische
Wachstum Europas war unlslich mit dem Kolonialismus verbunden, der auch
zum Niedergang lokaler Wissenstraditionen gefiihrt hat. Entwicklung ist konzi-
piert worden als das Universalheilmittel fiir die zahllosen Méngel der Dritten
Welt. Dabei wurden europiische Wissenschaft und Technologie aufgedrangt
und von multinationalen Konzernen zur Rettung der Dritten Welt vermarktet.
Die postkolonialen Wissenschaftsstudien haben sich zum Ziel gesetzt, die
Geschichte von Wissenschaft und Technologie neu zu interpretieren, aus der
Sicht der ,Underdogs®* — der nicht-europdischen Kulturen und der marginali-
sierten Gemeinschaften in der ganzen Welt, deren Wissenstraditionen und
wissenschaftlichen Methoden ausgeschlossen waren von den kanonisierten
Formen der monolithischen Wissenschaft und Technologie. Solche Alterna-
tiven werden zweifellos dazu beitragen, Wissenschaften und Technologien zu
entwickeln, die das Wachstum von Erkenntnissen fordern und so die , Anderen®
in ihrem Kampf zu stirken, sich und ihre Erde zu entkolonialisieren,

Die Gewalt von Wissenschaft und Technologie: eine postkoloniale Sicht

Postkoloniale Betrachtungsweisen der Gewalt von Wissenschaft und Tech-
nologie gehen von der Erkenntnis aus, dass Wissen und Macht eng miteinander
verkniipft sind. Besitz und Zugang zur Natur konzentrieren sich in der Hand
derer, die das technische Wissen und das notige Kapital besitzen. Sie treffen
die Entscheidungen iiber die wissenschaftlichen Methoden, die unseren
Umgang mit der Natur und der Wissenschaft gestalten, kontrollieren und
bestimmen. Die Bewohner der siidlichen Hemisphére und die marginalisierten
Gemeinschaften in der ersten Welt sind im Allgemeinen weder im Besitz der
Natur noch haben sie die Mittel, um ihre Energien und Kréfte zu nutzen. Das
bedeutet, dass Wissenschaft und Technologie vornehmlich ein Ort politischen
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Kampfes sind, in dem die Méchtigen bestimmen, wer davon profitiert und wer
die Kosten dafiir trdgt.

Wie wir gesehen haben, ist die Gewinnung von Erkenntnis eine soziale
und politische Aktivitdt, die eingebettet ist in die jeweiligen Kulturen und Welt-
anschauungen. Erkenntnis, die im Geiste der Kolonialisierung erworben wird,
reduziert die Wirklichkeit auf eine Sache oder eine Ware, statt sie auf einen
lebendigen Organismus zu beziehen, und legitimiert die (gewaltsame) Beherr-
schung und den Missbrauch der Natur. Die koloniale Sichtweise hat Gottes
Schopfung verdinglicht und zur Ware gemacht; heute wird diese Sichtweise
weitergefiihrt in Gestalt von Entwicklung, Globalisierung, Wissenschaft und
Technologie. Wahrend der Neokolonialismus eine gewaltsame Herrschaft tech-
nologischer Interventionen und eine soziale Steuerung der Natur und der
Gesellschaft entfesselt, indem er Lebensformen manipuliert und entheiligt, um
den Abgott des Marktes zu besénftigen, benutzt er die Sprache der reinen
Umweltideologie, um seinen Einsatz fiir den Schutz und die Erhaltung der
Natur unter Beweis zu stellen. Ein populdrer Werbespot der Tee-Handelsgesell-
schaft TATA in Indien wirbt fiir sein Produkt mit dem Slogan: ,Mischung aus
der Natur, Verpackung von TATA!®

Aus einer postkolonialen Sicht ist die von Wissenschaft und Technologie
entfesselte Gewalt primér eine erkenntnistheoretische Gewalt. Indem sie die
Wissenssysteme und wissenschaftliche Praxis der Kolonien und der subalter-
nen Gemeinschaften als Aberglaube und , Ethnowissen“ abtun und sie aus den
kognitiven Prozessen der Forschung und des politischen Geschiéfts ausschlieBen,
geben die vorherrschenden Wissenschaftsprojekte vor, mit gleichsam messia-
nischer Macht und Kontrolle den Problemen der Welt zu begegnen. Indem man
die organischen Wissenssysteme der Gemeinschaften ihrer Legitimitdt beraubte,
wurden kulturell verwurzelte Technologien und Wissenssysteme ausgeldscht.
Zusammen mit den bodenstdndigen technologischen Verfahrensweisen wurde
auch eine groRe Vielfalt von traditionellem ,Saatgut” dem Ritus der so genann-
ten espistemologischen Gewalt geopfert. Traditionelle Bewahrer bodenstandi-
ger Wissenssysteme werden aus ihrem heiligen Land vertrieben, und Fach-
technokraten und Wissenschaftler werden zu neuen Priestern von Wachstum
und Fortschritt geweiht. Die Darstellung der Gewalt von Wissenschaft und
Technologie als einer epistemologischen Gewalt leitet bei der vorherrschenden
Diskussion iiber den Einfluss von Wissenschaft und Technologie einen Wandel
der Sichtweise ein. Was hier geschieht, ist nicht nur eine Steuerung des Lebens,
sondern vielmehr eine Steuerung der sozialen Beziehungen. In diesem Prozess
werden Natur und Gesellschaft reproduziert.

Gestiitzt auf das Erbe des Kolonialismus, bedient sich auch der Neokoloni-
alismus der Rede von Gott, um seinen Messianismus und seinen missiona-
rischen Eifer zu legitimieren, die ,unterentwickelten“ Volker und untergeord-
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neten Gemeinschaften mit Hilfe der Wissenschaft und der Technologie zu
,entwickeln“. Sheila Jasanofs Studie dariiber, wie ,Goldener Reis®, ein gene-
tisch manipulierter Organismus, afrikanischen Landern aufgezwungen wurde,
um ihr Problem des Vitamin A-Mangels und der Ernghrungskrise zu ldsen, ist in
diesem Zusammenhang hichst bedenkenswert. Jasanof stellt diesen Fall nicht
nur als eine ,Manipulation von Leben® dar, sondern zeigt ,eine besondere
Auspragung des Vitamin A-Mangels als eines globalen Problems, das durch das
Mitwirken die Wissenschaft férdernder Institutionen wie der Rockefeller Stif-
tung technischen Losungen zuginglich ist“.¢ Der Konzern Monsanto hat kate-
gorisch erklirt, dass die Investitionen der Rockefeller Stiftung in die Erfor-
schung und Produktion von ,,Goldenem Reis* ein Ausdruck ihres Einsatzes fiir
eine ,nachhaltige Lésung des Problems des weltweiten Vitamin-A-Mangels
ist“. Jasanof nennt dieses Verstiandnis des Problems ein Bemiihen, , die zentrale
Bedeutung der Wissenschaft als Heilsinstrument® zu bekréftigen.

Sheila Jasanof zeigt verschiedene Probleme auf, die mit der weltweiten
wissenschaftlichen Betrachtungsweise des Vitamin-A-Mangels verbunden sind.
Um dieses Problem als eine weltweite Epidemie darstellen zu kénnen, werden
die Menschen zu einer gesichtslosen Masse gemacht, indem man sie aus ihrem
je eigenen Kontext und ihren je eigenen Verhaltensweisen herausreift und
damit ihre zeitgebundenen organischen Wissenssysteme und Uberlebenstech-
niken negiert. Dariiber hinaus ist die Darstellung des Problems als einer welt-
weiten Epidemie im Interesse der Profit orientierten Konzerne, weil sie die
universale Anwendbarkeit der Losung legitimiert. Der besondere sozio-6kono-
mische Kontext der jeweiligen Gemeinschaften spielt bei dieser Sicht der Dinge
keine Rolle. SchlieBlich wird durch die Betonung des medizinischen Aspekits
des Problems eine neuartige Machtkonstellation eingefiihrt und legitimiert:
eine neue Kategorie von Opfern und Patienten, die der Fiirsorge und dem Mit-
leid von Experten ausgeliefert sind.

Die Gewalt von Wissenschaft und Technologie ist in postkolonialer Sicht
kein Problem der Wissenschaft und der Technologie per se; sie ist vielmehr die
Folge der vorherrschenden Machtverhéltnisse und sozialen Beziehungen, in
die Wissenschaft und Technik eingebunden sind. Sie ist die Folge der mecha-
nistischen Weltsicht auf Wissenschaft und Technologie, die Gottes Schépfung
befleckt, nur um immer mehr anzuhédufen. Sie ist die Frucht des blasphe-
mischen Glaubens an die realisierte Eschatologie und den ,,moneytheism* der
Globalisierung. In seiner kritischen Beurteilung des europdischen Kolonialis-
mus auf dem amerikanischen Kontinent geht Enrique Dussel der Rede von Gott
bei der Eroberung durch die Spanier nach und nennt sie ,geistliche Erobe-

6 Sheila Jasanof: Let them Eat Cake. GM Foods and the Democratic Imagination, in: Leach
u.a. (Hgg.): Science and Citizens, a.a.0., 186.
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rung"“. Die europdische Invasion — wie alle anderen Ausdrucksformen des Kolo-
nialismus — erforderte eine gottliche Legitimation. Das Reden von Gott, so wie
es der Kolonialismus pflegte, beinhaltet drei Grundsitze: die Betonung des
gottlichen Auftrags, in das Land des ,Anderen” einzufallen und ihn zu besie-
gen; die teleologische Vision eines idealen Zustands der Reife, des Fortschritts
und des Wachstums, den man den Kolonialisierten mit missionarischem Eifer
aufdringen will; und schlieflich ein starkes Bewusstsein einer verpflichtenden
(deontologischen) Berufung zu Missionaren dieser neuen Religion. Der fol-
gende Auszug aus einem franzdsischen Dokument aus dem Jahre 1897, in dem
der Kolonialismus kategorisch unterstiitzt wird, erldutert diese deontologische
Begriindung des Kolonialismus.

,Kolonialisierung ist hier keine Frage des Interesses, sondern eine Frage
der Pflicht. Es ist notwendig zu kolonialisieren, weil es sowohl fiir Staaten als
auch fiir Einzelne eine moralische Verpflichtung gibt, Stirken und Vorteile, die
sie von der Vorsehung erhalten haben, zum allgemeinen Wohl der Menschheit
einzusetzen. Es ist {iberdies notwendig zu kolonialisieren, weil Kolonialisie-
rung eine der Pflichten ist, die den grofien Nationen obliegen, eine Pflicht, der
sie sich nicht entziehen kénnen, ohne ihre Mission zu verfehlen und ihre
moralische Pilicht zu versdumen.*”

So gleicht die Art und Weise, in der im Rahmen der Kolonialisation von
Gott geredet wird, einer Lehre, die eine masochistische Soteriologie mit einer
eschatologischen Vision von Fortschritt und Entwicklung verbindet, die von
einer auserwdhlten Rasse vermittelt wird. Auf die ,realisierte Eschatologie®
der ,entwickelten” Nationen wird in dieser Lehre Bezug genommen, um die
L,Unterentwickelten“ dazu zu bewegen, sich zu dieser Religion zu bekehren.
Auch moderne Wissenschaft und Technologie bedienen sich dieser Argumenta-
tion im Blick auf Kolonialisierung und Eroberung. Die geistliche Eroberung
tarnt sich als messianischer Anspruch missionarischen Wirkens und als Eifer
fiir die Zivilisierung und Emanzipation des Anderen. Was durch diesen sub-
tilen Proselytismus verloren geht, ist das moralische Wirken der Gemein-
schaften.

wFriede auf Erden ist Frieden mit der Erde” — eine Suche nach Alternativen

Die postkoloniale Sicht ist eine Gegenposition oder eine oppositionelle
Redeweise, die sich der Politik der Entkolonialisierung verpflichtet weiB. Sie
betont ,,die Notwendigkeit aktiver Eingriffe in immer noch vorherrschende,
machtvolle Positionen, ihre Institutionen und Praktiken, um so den Formen
des Kolonialismus und des Neokolonialismus ein Ende zu bereiten, die immer

7 [Zitiert von Gilbert Rist: The History of Development. From Western Origins to Global
Faith, London und New York 1997, 55.
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noch das Leben der meisten Menschen pragen“.® So hangen Friede auf Erden
und Frieden mit der Erde von unserem Einsatz fiir alternative Engagements ab.
Die Vergangenheit zu preisen, die Natur zu romantisieren, oder gar Wissen-
schaft und Technologie zu verfluchen, wird uns nicht helfen, Friede auf Erden
und Frieden mit der Erde méglich zu machen. Wenn wir uns aber an den poli-
tischen Auseinandersetzungen, die von den neuen sozialen Bewegungen
unserer Zeit eingeleitet worden sind, beteiligen, begegnen wir Standpunkten
oder oppositionellen Sichtweisen, die uns helfen, uns den vorherrschenden
Argumentationen zu stellen, die uns und unseren Planeten noch immer ver-
wundbar und kraftlos machen. Die biblische Vision fordert uns heraus, unsere
Gegenargumente auf den Standpunkt der , missbrauchten Erde® und der , Aus-
geschlossenen“ zu griinden, um so grundlegende Fragen iiber Natur, Wissen-
schaft und soziale Beziehungen stellen zu konnen. Auch wenn die neuen sozi-
alen Bewegungen die vorherrschenden Erkenntnisweisen aufdecken, die nach
wie vor das Problem darstellen und die Heilmittel verschreiben, ohne die
Bedeutung der kulturellen Gepflogenheiten der Gemeinschaften zu respektie-
ren, so erfassen sie doch selten den Wert oder die essentielle Bedeutung ihrer
eigenen wissenschaftlichen und technologischen Handlungsweisen. Sie for-
dern uns vielmehr auf, sie in ihrer schopferischen Aufgabe der Entkolonialisie-
rung und der Demokratisierung des Denkens und der Institutionen unserer
Zeit zu unterstiitzen, damit das Leben in unseren Gemeinschaften in seiner
ganzen Fiille gefeiert werden kann.

Aufschlussreich ist in diesem Zusammenhang der Begriff der ,kognitiven
Gerechtigkeit®, den Shiv Visvanathan eingefiihrt hat. Es ist falsch, neue soziale
Bewegungen als anti-wissenschaftlich und anti-technologisch darzustellen. Sie
streben vielmehr eine Art Regenbogenkoalition an, die verschiedene Arten
von Wissenssystemen und ihre Anwendung umfasst, denen es darum geht, die
tkologischen und sozialen Beziehungen zu entkolonialisieren und zu demokra-
tisieren. Kognitive Gerechtigkeit erhebt somit den Anspruch auf eine legitime
kognitive Beteiligung der Gemeinschaften an wissenschaftlichem Vorgehen
und Entscheidungsprozessen, die das Leben des Planeten und seiner Bewohner
beeinflussen. Im Laufe der Jahre haben die sozialen Bewegungen aus ihren
Erfahrungen gelernt, dass Politik mehr ist als ein Protest gegen einen Mega-
damm, ein Entwicklungsprojekt, oder einen genetisch verdnderten Organis-
mus, sondern dass es vielmehr um die kognitive Fihigkeit geht, Alternativen
zum vorherrschenden Diskurs von Wissenschaft und Technologie zu bieten.

Die Entkolonialisierung unseres Lebens und unserer Erde durch die kogni-
tive Beteiligung der subalternen sozialen Bewegungen ist wesentlich fiir die

8 Sandra Harding: Is Science Multicultural? Postcolonialisms, Feminisms, and Epistemo-
logies (Indiana University Press), Bloomington 1998, 16.
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Schaffung einer gewaltfreien Wissenschaft und Technologie. Epistemologischer
Gewalt kann nur dadurch begegnet werden, dass man durch kognitive Beteili-
gung epistemische Herausforderungen stellt. Kognitive Gerechtigkeit ver-
wandelt den Kampf subalterner Bewegungen zu Geburtshelfern alternativer
Epistemologien und Wissenschaften. In den letzten Jahrzehnten war die Ent-
stehung einer ,neuen Internationalen“ von sozialen Bewegungen unter der
Flagge des Weltsozialforums zu beobachten. In ihrem Widerstand gegen neue
Manifestationen des Herrschaftsstrebens und in ihrer Entschlossenheit, fiir
den Anbruch einer anderen Welt einzutreten, gestalten verschiedene Gruppen
durch kognitive Beteiligung den Diskurs neu. Daraufhin sind das tagtdgliche
Ringen und das soziale Engagement der zivilen Gesellschaft zu neuen Schauplit-
zen alternativer Epistemologien und alternativer Wissenschaft und Technologie
geworden, die das Leben achten und nihren. ,Friede auf Erden als Frieden mit
der Erde® — das ist eine Herausforderung, uns auf den kognitiven Prozess des
Kampfes gegen gewaltsame Epistemologien und gewaltsame Wissenschaft und
Technologie einzulassen und danach zu streben, durch unsere Beteiligung am
Kampf der subalternen Gemeinschaften alternative multikulturelle Epistemolo-
gien, Wissenschaften und Technologien zu schaffen.

Alternative Gemeinschaften - ein dffentliches Zeugnis des Widerstandes und
des Lobpreises

Der Okumenische Rat der Kirchen hat den Gesang der Engel am Heilig-
abend ,Ehre sei Gott in der Héhe und Friede auf Erden* zum Motto der Inter-
nationalen ékumenischen Friedenskonvokation gewdhlt. Bei unserer Suche
nach alternativen Engagements im Kontext der anhaltenden Vermarktung und
des anhaltenden Missbrauchs der Schopfung Gottes kann der Gesang der Engel
uns neue Perspektiven ertffnen. Die Geburt Jesu wird als die frohe Botschaft
der Freude fiir alle dargestellt, weil sie Friede auf Erden schafft. Ganz beson-
dere Beachtung verdient hier die Tatsache, dass die Erzdhlung von der Geburt
Christi als eine Feier dieser kosmischen Freude {iber den Frieden mit der Erde
dargestellt wird. Das neugeborene Kind, das diesen Frieden bringt, ist umge-
ben von Tieren und von Hirten. Doch es ist nicht, wie wir meinen, eine fried-
volle oder eine stille und heilige Nacht. Matthdus berichtet uns, dass Herodes
und die Stadt Jerusalem erschrocken waren, als sie die Nachricht von der
Geburt Jesu horten.

Auf unserer Suche nach alternativen Engagements, erfiillt vom weihnacht-
lichen Engelgesang, miissen wir uns das Paradox des Friedens bewusst machen,
das Jesus darstellt. Der Friede Jesu wurde den Hirten verkiindet, einer subalter-
nen Gemeinschaft, die am Rande des kaiserlichen Herrschaftsbereiches lebte.
Doch die frohe Botschaft von der Geburt des Friedefiirsten verunsicherte die
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Michtigen im Zentrum des Reiches. Uberdies war das Zeichen, das den Hirten
gegeben wurde, damit sie den Friedefiirsten erkennen, ,ein Kind, in Windeln
gewickelt und in einer Krippe liegend“. Zeichen der Zeit sind Fenster zu neuen
Erfahrungen der Erscheinungen Gottes (Theophanien). Aus &kologisch-theolo-
gischer Sicht kénnte man ,das Kind in der Krippe* als Gottes Identifizierung
mit nicht-menschlichen Wesen interpretieren. Doch die Heilige Schrift sagt
uns deutlich, dass die Krippe ein Symbol der Negation ist: die Negation des
Grundrechtes einer Frau, ihr Kind zu gebdren. Sie zeigt aufierdem die Absur-
ditit, die darin liegt, dass ein verletzbares und ohnmichtiges Kind der Urheber
des Friedens und der Erlosung der ganzen bewohnten Erde ist. ,Friede auf
Erden ist Frieden mit der Erde“ — das ist keine a-politische und wertfreie Aus-
sage. Dieses Wort offenbart vielmehr die Grundeinstellung und sittliche Hal-
tung Jesu: eine unerschiitterliche Entschlossenheit, sich solidarisch zu erwei-
sen mit den Niedrigen und der Erde Frieden und Erlosung zu bringen, indem
die Niedrigen zu alternativen Engagements befahigt werden und so die gewalt-
same Epistemologie des herrschenden Reiches in Frage gestellt ist.

Wie iibersetzen wir diese biblische Vision, ,Friede auf Erden ist Frieden
mit der Erde“? Der meditative Anfang der einleitenden Erkldrung liefert uns
eine tief greifende theologische Grundlage fiir unseren Einsatz im Kampf gegen
die Gewalt. Das Motto der Internationalen Skumenischen Friedenskonvokation
2011 ist der Engelsgesang aus dem Lukasevangelium, der am Heiligen Abend
gesungen wird. ,Das Kind in der Krippe liegend” ist die frohe Botschaft, die
der Hymnus verkiindigt. ,,Gott ist in Gestalt eines hilflosen Kindes in unsere
Welt gekommen, von Eltern, die am Rande des Romischen Kaiserreiches
lebten.“ So ist Inkarnation das Eintreten Gottes in den ,Teufelskreis von Gewalt
und Habgier, Abhingigkeit und Elend“. Der Engelsgesang verkiindigt die Hand-
lungsweise des ,Friedefiirsten“: Die oikoumene des Romischen Kaiserreiches
gegeniiber der oikoumene des Kindes in der Krippe. Friede setzt das Ende
kaiserlicher Gewalt voraus. Die oikoumene der kaiserlichen Macht wéhrt nicht
ewig. Die oikoumene des abhdngigen und ochnméchtigen Kindes — das Lamm,
das geschlachtet wurde - ist die Hoffnung, von der unsere Bemiihungen getra-
gen sind, ihre Berge und ihre Fliisse zu heilen...”

Theologische Uberlegungen sind irrelevant, wenn sie nicht in unseren
Lebensgeschichten verwurzelt sind. Unsere neuen alternativen theologischen
Vorstellungen sollten sich darum in alternative Gemeinschaften des Wider-
standes und des Feierns verwandeln. Das TINA Syndrom — der Grundsatz ,,Da
gibt es keine Alternative“ (There is No Alternative) — kann nur iiberwunden
werden, indem man sich zu alternativen Gemeinschaften entwickelt, die eine
erloste Erde ahnen lassen. Das ist nicht etwas, was wir als christliche Mission

9  http://www.outlookindia.com/article.aspx?267040.
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erfinden oder vorbereiten kénnen. Die Klagen, die von nah und fern kommen,
bezeugen den Einbruch alternativer Gemeinschaften, die dem Ansturm des
Todes widerstehen. Sie sind dazu ersehen, nicht nur dem Tode zu widerstehen,
sondern auch alternative Weltanschauungen, Technologien, Industrien, Mirkte,
Wirtschaftssysteme und soziale und dkologische Beziehungen zu schaffen, die
das Leben in Fiille achten, ndhren, schiitzen und feiern. Das éffentliche christ-
liche Zeugnis besteht nicht darin, diese alternativen Initiativen in kirchliche
Projekte zu verwandeln, sondern in sie einzutauchen durch unsere aktive und
organische Prasenz und Teilhabe. Uns selbst verlieren, um uns zu finden.

Wie Arundhati Roy zu Recht fragt: ,Kann man erwarten, dass eine Alter-
native zu dem, was wie der Tod fiir den Planeten aussieht, aus eben jener Vor-
stellung erwéchst, die zuallererst diese Krise verursacht hat?“ Das ist unwahr-
scheinlich. Die Alternative, wenn es denn eine gibt, wird von den Orten und
den Menschen kommen, die der hegemonistischen Antriebskraft des Kapitalis-
mus und des Imperialismus widerstanden haben, statt von ihr in Beschlag
genommen zu werden. Roy hort hier nicht auf: ,,Wenn es {iberhaupt irgendeine
Hoffnung fiir die Welt gibt, findet man sie nicht auf den Klimawandelkonfe-
renzen oder in Stddten mit Hochhausern. Sie lebt ganz unten auf dem Boden
bei den Menschen, die jeden Tag in den Kampf ziehen, um ihre Wilder, ihre
Berge und ihre Fliisse zu beschiitzen, weil sie wissen, dass die Wilder, die
Berge und die Fliisse sie beschiitzen.“

Wihrend weltweite Konzerne um die Unterzeichnung eines neuen Memo-
randums {iber eine einvernehmliche Regelung im Blick auf unsere gemein-
samen Gliter strejten - ein Memorandum, das die Entweihung heiligen Bodens,
heiliger Wilder und Gewdsser der Ureinwohner unseres Landes vorsieht —,
bereiten die Opfer und ihre Gefihrten sich mit ihren Schleudern darauf vor,
dem Reich des Todes entgegenzutreten. Das ist ein Kairos fiir die Kirche, der
Augenblick, ihre ungerechten und siindigen Status-quo-Lehren und Verhal-
tensweisen aufzugeben und an die Kraft und Fahigkeit der Steinschleudern der
Kolonisierten zu glauben, um die Kréfte des Todes und der Zerstérung zu besie-
gen.

Ubersetzung aus dem Englischen: Helga Voigt
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,Just Policing” — Die Frage nach
(De-)Legitimierung des Krieges
muss nicht kirchentrennend bleiben

Lernerfahrungen aus dem
mennonitisch-katholischen Dialog’

Gerald W. Schlabach?

»Just Policing® (gerechtes polizeiliches Handeln) — das ist ein Vorschlag fiir
einen dkumenischen Dialog auf verschiedenen Ebenen, nicht eine feste Posi-
tion oder ein Modell. Es geht vielmehr um die Frage, wie sich die christlichen
Positionen von gerechtem Krieg und reinem Pazifismus so annéhern kénnten,
dass sich ein neuer Horizont erdffnet, der es uns dann ermdglicht, klarer zu
erkennen, wie die Frage der Legitimitdt von Kriegen aufhoren konnte, kirchen-
trennend zu wirken. Der Hauptanlass fiir den Entwurf eines solchen Vorschlags
war der internationale Dialog zwischen Vertretern der Mennonitischen Welt-
konferenz und dem Péapstlichen Rat zur Forderung der Einheit der Christen.
Wenn die Anliegen und Beitrdge einerseits der mennonitischen und anderer-
seits der romisch-katholischen Glaubensgemeinschaften jeweils schon auf gréBte

1 Dieser Artikel ist die Kurzfassung eines Artikels, der zuerst unter demselben Titel im
Journal of Ecumenical Studies 41 (2004), 409-430, erschienen ist und hier mit Geneh-
migung {ibernommen wird. Ein erster Entwurf liegt vor, in: [van J. Kauffmann (Hg.):
Just Policing. Mennonite-Catholic Theological Colloquium 2002 (Bridgefolk Series
Nr. 2), Kitchener, Ontario 2004, 19-75. Ich habe dieses Material erweitert in den drei
Kapiteln mit Drew Christiansen S.J., u.a. in: Gerald W. Schlabach (Hg.): Just Policing,
not War. An Alternative Response to World Violence, Collegeville 2007. Weitere KIa-
rungen und Auseinandersetzungen mit Kritikern erscheinen in: Ders.: Just Policing and
the Christian Call to Nonviolence, in: Duane K. Friesen/Gerald W. Schlabach (Hgg.):
At Peace and Unafraid. Public Order, Security and the Wisdom of the Cross, Scottdale/
PA 2005, 405-422; Ders.: Just the Police Function, Then, in: Conrad Grebel Review 26
(2008), 50-60; Ders.: Just Policing, Responsibility to Protect, and Anabaptist Two-
Kingdom Theology, in: Conrad Grebel Review 28 (2010).

2 Gerald W. Schlabach ist Professor fiir Theologie und Direktor des Studienprogramms
fiir Gerechtigkeit und Frieden an der Universitdt St. Thomas (St. Paul MN), U.S.A.
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Aufmerksamkeit stoRen, so hat ihr Dialog sich dariiber hinaus auch fiir andere
kirchliche Traditionen als instruktiv und moglicherweise paradigmatisch
erwiesen.’

Dieser Vorschlag beruht auf der Hoffnung, dass die praktische Konvergenz
zwischen der Position des gerechten Krieges und pazifistischen Positionen, zu
der es in den letzten Jahrzehnten gekommen ist, anhalten wird, wenn wir
weiterhin einen begrifflichen Rahmen schaffen, den die langjihrigen Diskussi-
onen zwischen Pazifisten und Verfechtern des gerechten Krieges erstaunli-
cherweise unausgefiillt gelassen haben. Schon dies ist diskutabel: Wiirden die
besten Intentionen der Theoretiker des gerechten Krieges in die Praxis umge-
setzt, dann wiirden sie nur ein gerechtes polizeiliches Handeln legitimieren,
auf keinen Fall jedoch Krieg. Und wenn christliche Pazifisten in irgendeiner
Weise Operationen, die begrenzte, aber potentiell tddliche Gewalt mit sich
bringen, unterstiitzen, sich daran beteiligen oder sich zumindest nicht véllig
dagegen aussprechen, dann gilt das fiir ein gerechtes polizeiliches Vorgehen.
Just Policing — und nur ein gerechtes polizeiliches Handeln.

Krieg: Kénnen wir Ja und Nein dazu sagen?

Praktisch versucht jede christliche Tradition, Ja und Nein dazu zu sagen.
Die romisch-katholische Kirche, lange Hiiterin der christlichen Tradition des
gerechten Krieges, hat seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil zumindest dem
Pazifismus aus Berufung auf einer neuen Ebene Anerkennung gezollt. In den
friihen 1980er Jahren haben katholische Bischofe aus den Vereinigten Staaten
von Amerika in der Schrift ,Die Herausforderung des Friedens“ die Traditi-
onen des gerechten Krieges und des Pazifismus oder der aktiven Gewaltlosig-
keit als legitime christliche Antworten auf die Frage des Krieges nebeneinan-
der gestellt.*

* Vgl Gemeinsam berufen Friedensstifter zu sein. Bericht iiber den internationalen Dia-
log zwischen der Katholischen Kirche und der Mennoitischen Weltkonferenz 19098—
2003, in: Fernando Enns (Hg.): Heilung der Erinnerungen — befreit zur gemeinsamen
Zukunft. Mennoniten im Dialog. Frankfurt a. M. /Paderborn 2008, 29-132. Die Dekade
zur Uberwindung von Gewalt. Ein mennonitischer und kathohscher Dialog, in: Okume-
nische Rundschau 2/2008, 222-232. Vgl. Arbeitsgemeinschaft Mennonitischer Gemein-
den in Deutschland: Called Together to be Peacemakers. Bericht des Internationalen
Dialogs zwischen der Katholischen Kirche und der Mennonitischen Weltkonferenz 1998
2003, Information Service 2003-11/111, Nr. 113 (2004), 111-148; Pipstlicher Rat zur Fér-
derung der Einheit der Christen und Mennonitische Weltkonferenz: A Mennonite and
Catholic Contribution to the World Council of Churches’ Decade to Overcome Violence.
Bericht der Mennonitisch-Katholischen Konferenz, Rom, 23.-25. Oktober 2007.

*  United States Catholic Conference: The Challenge of Peace. God’s Promise and Qur
Response, Washington D.C. 1983, § 76. Vgl. auch The United Methodist Council of
Bishops: In Defense of Creation. The Nuclear Crisis and a Just Peace. Foundation Docu-
ment, Nashville 1986, 33, 88.

OR 60 (1/2011)

67



68

Historische Friedenskirchen (Mennoniten, Church of the Brethren, Quiker)
sind zu der Uberzeugung gekommen, dass auch sie ,,Ja und Nein“ sagen miis-
sen, indem sie anerkennen, dass es fiir irgendjemanden irgendwo notwendig
sein kionnte, gegebenenfalls potentiell todliche Gewalt anzuwenden, um in
einer gefallenen Welt die Ordung aufrechtzuerhalten. In den pridgenden Jahren
des 16. Jahrhunderts hat die ,,Radikale Reformation“ im Schleitheimer Bekennt-
nis von 1527 dieser Anerkennung fiir die Mennoniten in einer klassischen
Weise Ausdruck verliehen, indem es von ,dem Schwert” als einer ,Ordnung
Gottes auBerhalb der Vollkommenheit Christi“ sprach: Demnach sind ,welt-
liche Herrscher® dazu ersehen, das Schwert ,zu fiihren®, das ,die Gottlosen
straft und totet”, aber ,die Guten behiitet und bewahrt“.> Ausgerechnet unter
den Mennoniten, die zu den groBten Gegnern des , Krieges gegen den Terroris-
mus* gehdrten, der im September und Oktober 2001 bedrohlich am Horizont
auftauchte, gab es (in den U.S.A.) viele, die dennoch iiber die mdglichen Kon-
sequenzen des Bekenntnisses von Schleitheim nachdachten — waren sie doch
auf der Suche nach alternativen, internationalen, rechtlich vertretbaren Ant-
worten auf den Terrorismus. Antworten, die naturgemal ein gewisses Mal an
militdrischer Gewalt oder Polizeigewalt beinhalten wiirden, um die Verbrecher
zu stellen.

Die Initiative fiir einen gerechten Frieden [sic!] aus den 1990er Jahren®
fand unter den Verfechtern des gerechten Krieges und der christlichen Pazifis-
musbewegung einen breiten Konsens, weil sie die alten Diskussionen {iiber
Theorien und Kriterien ausklammerte und stattdessen praktische Verhaltens-
weisen zu formulieren suchte, die fiir alle Christen verpflichtend wéren. Fiir
diejenigen, welche die Lehre vom gerechten Krieg vertreten, handelt es sich
dabei um Verhaltensweisen, die alle Christen ernsthaft praktizieren miissen,
bevor sie in einen Krieg eintreten, wenn denn militdrisches Handeln als ,ultima
ratio“ sinnvoll sein soll. Fiir Pazifisten handelt es sich um Verhaltensweisen,
die ein positives Engagement erfordern, es sei denn, die Haltung der Gewaltlo-
sigkeit 1asst nur Passivitat zu, bestenfalls Protest.

Dem einfiihrenden Passus des Dokuments Just Peacemaking: Ten Practices
for Abolishing War folgend, einigten sich die Teilnehmer darauf, zu den ,zehn
Verhaltensweisen® auch humanitdr motivierte militdrische Interventionen
gegen {ibermdBRige Menschenrechtsverletzungen zu zédhlen; doch nicht alle

5 Briiderliche Vereinigung etlicher Kinder Gottes, sieben Artikel betreffend (Schleit-
heimer Bekenntnis); in: Bekenntnisse der Kirche, hg. von Hans Streubing u. a., Wupper-
tal 1985, 261-268, Art. 6.

¢ Vgl. Glen Stassen (Hg.): Just Peacemaking. Ten Practices for Abolishing War, Cleveland
1998. Eine jiingere Verdffentlichung findet sich in Stassens Weiterfiihrungen und Ant-
worten auf Kritiker, in: Ders.: The Unity, Realism, and Obligatoriness of Just Peace-
making Theory, in: Journal of the Society of Christian Ethics (2003), 171-194.
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waren sich sicher, dem zustimmen zu konnen.” Eine solche Praxis eindeutig zu
bejahen hétte wohl fiir Pazifisten Zustimmung zu einer strengen, begrenzten
und somit modifizierten, aber dennoch gerechtfertigten Betrachtungsweise
des gerechten Krieges impliziert.

Die Initiative fiir die Schaffung eines gerechten Friedens ist zu einem stdn-
digen Tagesordnungspunkt geworden: Ist polizeiliches Handeln klar genug von
Krieg zu unterscheiden, so dass so etwas wie polizeiliches Handeln (humani-
tdre militarische Intervention) moglicherweise ein Weg zur Abschaffung des
Krieges sein konnte?

Die Unterschiede zwischen Krieg und polizeilichem Handeln sind betrdcht-
lich. Zweifellos vermischen sich beide gelegentlich in einer Art und Weise, die
noch genau untersucht werden muss. Die schwierigsten und wichtigsten Fille
sind jene, in denen die internationale Gemeinschaft entscheidet, dass ein Staat
selbst kriminell handelt, indem er die Bevolkerung, die unter seinem Schutz
steht, wie einen Feind behandelt, der ausgewiesen oder ausgemerzt werden
muss. Ruanda, Bosnien, Kosovo, Sudan sind Beispiele aus jlingster Zeit, in
denen die internationale Politik nicht unumstritten fiir militdrische Operati-
onen pladiert und damit die beiden Typen vermischt hat. Es bedeutet jedoch
schon einen 6kumenischen und moralischen Sieg, wenn schwierige, uneindeu-
tige Fille als geeignete Themen fiir weitere soziologische Analysen, politische
Debatten und ethische Erkenntnisse benannt werden. Denn ein solches Urteil
erklart implizit alle anderen militdrischen Aktionen fiir rechtswidrig und stéarkt
zugleich die internationale Rechtsordnung.

Wenn dies die Idealtypen sind, worin liegen dann die Differenzen?
Gerechtes polizeiliches Handeln bedeutet darum bemiiht zu sein, das Wohl der
betreffenden Gesellschaft zu gewidhrleisten. Weil polizeiliches Handeln in die
Gemeinschaft eingebettet, ihr verpflichtet und ihr gegeniiber verantwortlich
ist, ist es von dem Bestreben geleitet, den Riickgriff auf Gewalt so gering wie
moglich zu halten. Krieg hingegen greift {iber eine Gesellschaft hinaus und
bedroht andere Gemeinschaften und hat eine starke Tendenz, die Rechtsord-
nung zu brechen. Wiirden Pazifisten und Verfechter des gerechten Krieges® die
Unterschiede zwischen Krieg und polizeilichem Handeln stdrker beachten,
hitte das Konsequenzen: 1. Was einst als ,,gerechter Krieg” (just war) bezeich-
net wurde, wiirde im Endeffekt nur deshalb ,gerecht” heifen, weil es nur das

7 Siehe Stassen, Just Peacemaking, a.a.0., 26.

& Tobias Winright stellt eine bemerkenswerte Ausnahme dar. Vgl. Tobias Winright: The
Perpetrator as Person. Theological Reflections on the Just War Tradition and the Use of
Force by Police, in: Criminal Justice Ethics 14 (1995), 37-56; Ders.: Two Rival Versions
of Just War Theory and the Presumption Against Harm in Policing, in: Annual of the
Society of Christian Ethics 18 (1998), 221-239; Ders.: From Police Officers to Peace
Officers, The Challenge of Policing. An Analysis in Christian Social Ethics (Diss. Uni-
versity of Notre Dame 2002).
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polizeiliche Handeln, nicht aber Krieg meint. 2. Pazifisten kdnnten ihre Beru-
fung, alle Christen auf den gewaltlosen Weg Jesu Christi zu rufen, eher gerecht
werden, wenn sie den Gesellschaften helfen, sich effektiver den Heraus-
forderungen zu stellen, die in der Geschichte immer wieder zum Krieg gefiihrt
haben. Und 3. hidtten in diesem Prozess beide praktisch und in entscheidender
Weise den Krieg verworfen.

Polizeiliches Handeln und die Tradition des gerechten Krieges

Die Behauptung, dass Krieg manchmal moralisch gerechtfertigt sein
konnte, erhdlt ihre Glaubwiirdigkeit unter anderem von der Vorstellung, dass
der Krieg eine Polizeiaktion sei. Wenn Kriege einmal auf diese Weise gerecht-
fertigt worden sind, setzt jedoch eine vielfdltige psycho-soziale Dynamik ein,
die Kriege immer weiter vom polizeilichen Handeln abriicken.

Die Absicht derer, die die Theorie des gerechten Krieges bewusster betrie-
ben und vertraten, lief darauf hinaus, Gewalt auf das absolute Minimum zu
beschridnken — in der Erwartung einer klaren Position gegen Gewalt.” Vertre-
ter des gerechten Krieges wiirden den Einsatz von todlicher Gewalt nur als
eine Ausnahme akzeptieren und nur als eine Konzession an die unheilvollste
Realitdt unserer Welt.!°

Das Denken in Kategorien des gerechten Krieges geht funktional oft in
Propaganda iiber. Es dient als Rechtfertigung von Kriegen, indem man das all-
gemeine Prinzip geltend macht, dass Kriege gerecht sein konnen. In der Folge
jedoch werden die konkreten Entscheidungen dann nationalistischen Kriften
iberlassen. Erwdgungen zum gerechten Krieg sollfen ein diszipliniertes (ja
heldenhaftes) politisches Handeln voraussetzen, wenn bestimmte Kriege den
Kriterien eines gerechten Krieges nicht entsprechen. Wenn das nicht geschieht,
bleibt es bei der Rhetorik bzw. einer einfachen Theorie des gerechten Krieges.

?  Vgl. James F. Childress: Just War Criteria, in: Moral Responsibility in Conflicts. Essays
on Nonviolence, War, and Conscience, Baton Rouge 1982, 63-94; National Conference
of Catholic Bishops (NCCB): The Challenge of Peace, a.a.0., § 70,80; Richard B. Miiler:
Aquinas and the Presumption Against Killing and War, in: Journal of Religion 82
(2002), 173-204.

10 Zu klassischen Katalogen der Kriterien fiir einen gerechten Krieg siehe Augustin: Contra
Faustum Manichaeum (Antwort an Faustus, den Manichder) 1.22.74-76; Thomas von
Aquin: Summa Theologica 1I-11 40.1; Francisco de Vitoria: De iuri belli (Uber das Ge-
setz des Krieges). Einen verhdltnismaBig detaillierten Katalog in Anhang 5 der revi-
dierten Ausgabe von John Howard Yoder: When War is Unjust. Being Honest in Just-War
Thinking. Revidierte Ausgabe mit Vorwort von Charles P. Lutz, Nachwort von Drew
Christiansen, 2. Auflage, Maryknoll 1996, 147-161. Siehe auch den Katechismus der
Katholischen Kirche von 1992, 2307-2317 und die US Conference of Catholic Bishops:
The Harvest of Justice is Sown in Peace. Pastoralbrief, Washington D.C. 1993, Sektion
.B.2. The Harvest of Justice bietet eine Liste, die dank ihrer Kiirze und Griindlichkeit
empfehlenswert ist.
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Was wir nicht haben, ist eine authentische 7radition, eine lebendige Tradition
mit praktischen Verhaltensweisen, die eine Gemeinschaft durch die Zeiten
hindurch prégt.

Wenn Krieg als eine weitere Konsequenz der selbstverstindlichen Not-
wendigkeit politischen Handelns gerechtfertigt wird, dann wird er folgerichtig
zu etwas anderem als politisches Handeln.!! Krieg entwickelt eine bedeutend
andere psycho-soziale Dynamik:

1. Eine Losidsung vom Gemeinwohl. Militdrs und ihre Waffen haben
die Fdhigkeit oder drohen zumindest damit, in fremdem Territorium zu téten
und zu zerstoren. Diese Fahigkeit nutzen sie, um fremdes Territorium in Besitz
zu nehmen, ohne mehr als nétig von Beziehungen zur lokalen Gesellschaft
abhdngig zu sein. Im Gegensatz dazu sind diejenigen, die polizeiliche Arbeit
leisten, darauf bedacht, die &ffentliche Sicherheit der lokalen Bevolkerung zu
gewdhrleisten. Aufgrund der Rechtsordnung konnen sie von jenen zur Verant-
wortung gezogen werden.

2. Das Phidnomen des Scharens um die Fahne (rally-round-the-flag).
Fiihrende Politiker greifen gewdhnlich zu einer Rhetorik des Nationalstolzes
und der Ehre und fiihren so einen Kreuzzug, um offentlich den politischen
Willen zu bekunden und die Opfer zu legitimieren, die nun notwendig gewor-
den sind, um Kriege zu fiihren, selbst wenn sie den Krieg urspriinglich an den
Kriterien des gerechten Krieges maRen.

3. Das Problem des ,stumpfen Instrumentes”. Selbst ein begrenzter
Krieg, der das Kriterium der Immunitdt der Nichtkombattanten'? erfiillt, ist ein
ungeeignetes (,,stumpfes®) Instrument, wenn es darum geht, Polizisten in ihrer
Hauptaufgabe zu helfen, Kriminelle aufzuspiiren und festzunehmen. Wie

' Kriegsrealismus® — das ist genau die Position, die die Theorie des gerechten Krieges zu
widerlegen versucht hat, namlich, dass der Krieg ein eigenes Leben und eine eigene
Logik hat, die fiir irgendwelche moralischen Erwigungen iiber das Eigeninteresse hin-
aus unzugdnglich ist. Kreuzzugsdenken ist die eigentliche Dynamik hinter den ver-
meintlich gerechten Kriegen, wann immer ihre Verteidiger sich auf die gerechte Sache
unter Ausschluss aller anderen Kriterien fiir einen gerechten Krieg berufen, oder wann
immer bedingungslose Kapitulation gefordert wird, oder wann immer die Bewahrung
der personlichen oder nationalen Ehre Menschen dazu treibt, noch lange weiter zu
kdmpfen, nachdem kein verniinftiger Grund mehr besteht, auf einen ,wahrscheinlichen
Erfolg“ zu hoffen, oder wann immer die Berufung auf gerechte Griinde oder heilige
Pflichten in irgendeiner Weise die Anforderungen ausblendet, die die Kriterien eines
gerechten Krieges auferlegen wiirden. Vergleiche dazu John Howard Yoder: When War
is Unjust. Being Honest in Just-War Thinking, 12-14, 130-135.

"2 Ein besonders einflussreicher und bahnbrechender Artikel, in dem das Prinzip der Im-
munitét von Nichtkombattanten als eine absolute Forderung betont wird, ist der von
John C. Ford S.]J.: The Morality of Obliteration Bombing, in: Theological Studies 5 (Sep-
tember 1944), 261-309. Siehe auch Paul Ramsey: War and the Christian Conscience.
How Shall Modern War be Conducted Justly?, verdffentlicht fiir das Lilly Endowment
Research Program in Christianity and Politics, Durham 1961.
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Stanley Hauerwas einmal sagte: ,B52-Bomber haben sich als sehr grobe Poli-
zisten erwiesen.“!

4. Das Versdumnis, minimale Erfordernisse fiir eine Rechtsordnung zu
schaffen. Keine Rechtsordnung ist moglich ohne die Trennung der Rollen von
,Richter* und ,Vollstrecker®. Die Dynamik des Krieges kdnnte in der Tat keine
andere Wahl lassen, als erst zu schiefen und spdter Fragen zu stellen. Eben das
ist das Problem — Krieg bedeutet nicht Verhandlung.

5. Das , (American) Football-Phinomen®. Trainer und Generile haben
gute Griinde zu betonen: ,Die beste Verteidigung ist ein guter Angriff.“ Gute
Militdrstrategen verlangen eo ipso nach einer immer gréBeren Erstschlags-
kraft, wihrend eine ,gute Polizeifiihrung® von Natur aus den Gebrauch von
Gewalt nur als letzten Ausweg ansieht.

6. AdrenalinstofS. Auch wenn Adrenalin gewiss ebenso durch die Adern
von SWAT-Polizei-Teams flieBt, so verdndert doch Krieg die ganze Chemie. Es
ist wahrscheinlich, dass sich die Soldaten in einer (bedngstigend) fremden
Umgebung befinden und somit weder durch vertraute Strukturen noch eine
Rechtsordnung Halt finden. Dies fiihrt ggf. zu einer extrem hohen psychischen
Belastung, mithin z.T. gar zu psychischen Erkrankungen (und gesundheit-
lichen Spétfolgen). Auferdem werden die Militdroperationen, die die Bedin-
gungen fiir jenen ,Wahnsinn“ schaffen, verldngert, sodass die Verhdltnisse
schlechterdings endemisch werden.

7. Das Phdnomen des , Lasst sie nicht vergeblich gestorben sein*. Auch
wenn die Verteidigung der Ehre im modernen Kanon der Kriterien eines
gerechten Krieges nicht vorkommt, so ist sie doch im kollektiven Bewusstsein
jeder Bevolkerung vermutlich der stdrkste Grund zu kdmpfen. Diese Tatsache
wie auch das Adrenalin-Phdnomen machen es fiir eine Nation unvorstellbar
Frieden einzufordern, auch wenn die Kapitulation im Grunde zur moralischen
Verpflichtung geworden sein solite, weil die eigenen Kriegsanstrengungen
nicht mehr die Kriterien eines gerechten Krieges erfiillen.'

8. Militarisierung. Je heftiger eine Zivilbevolkerung und eine Militdr-
macht aneinandergeraten, desto gewaltsamer und willkiirlicher wird die
Kriegsfiihrung. Andererseits kann man sagen: Je enger eine Gemeinschaft und
ihre Polizei miteinander verbunden sind, umso gewaltfreier kann das polizei-
liche Handeln werden.

13 Jim Wallis: Interview with Stanley Hauerwas, URL: http://sojo.net (Januar-Februar
2002). John Yoder entfaltete diesen Standpunkt ausfiihrlicher in: John Howard Yoder:
Christian Witness to the State, Newton/KS 1964, 46f.

4 Vgl. John Howard Yoder: “Surrender: A Moral Imperative”, The Review of Politics 48
(1986), 576-595.
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Polizeiliches Handeln und die pazifistische Tradition

Erstaunlicherweise ergab sich fiir viele pazifistische Stimmen als Alterna-
tive zur rachesiichtigen Vergeltung fiir den Terrorangriff vom 11. September
die Forderung, diesen als ein Verbrechen gegen die Menschheit einzustufen
und die Terroristen vor internationalen Gerichtshifen abzuurteilen. Am
22. September 2001 hat die Leitung des Mennonite Central Committee'®
erneut bekréftigt, dass die Treue gegeniiber Jesus Christus von den Gldubigen
verlange, dass sie ,,als Biirger eines neuen Reiches Gottes” leben; dass das aber
auch bedeutet, dass sie , Anwilte und Erbauer von Friedenssystemen und
-institutionen“ seien, wo immer sie leben. Christen sollten , Regierungen dazu
auffordern, Zuriickhaltung und Respekt gegeniiber dem Prozess des internatio-
nalen Rechts und der internationalen Diplomatie zu {iben“.!® Allgemeine
Appelle an internationale Gerichtshdfe kldren jedoch selten die Frage, wer die
Verbrecher festnehmen sollte, wie sie vorgehen wiirden und ob politische
Institutionen, die auf internationaler Ebene tétig sind, die Unterstiitzung von
Friedenskirchen hitten.!”

Im 20. Jahrhundert waren der Mennonit Guy Hershberger und sein Stu-
dent John Howard Yoder bereit, die Legitimitdt des Staates mitsamt seiner Poli-
zeifunktion als Gottes Vorkehrung zur Begrenzung des Bosen in einer von Gott
entfremdeten Welt zu propagieren. Die Legitimitdt der Polizeifunktion zu
bekrdftigen, war fiir Yoder der Einstieg in eine gezieltere Kritik an Krieg und
Militarismus. Da der biblische MaBstab fiir die Beurteilung der Legitimitat
eines Friedensrichters die Beschiitzung des Unschuldigen und die Bestrafung
des Schuldigen ist, ,hat der Staat niemals eine Blankovollmacht, Gewalt zu

15 International tdtige nordamerikanische, mennonitische Hilfsorganisation.

¢ In einem Bericht an die Versammlung des MCC Friedenskomitees in Winnipeg, 26.—
27. November, erkldrte Daryl Byler vom Washington-Biiro des Mennonitischen Zentral-
komitees (MCC), dass er schon kurz nach dem Terrorangriff diesen Standpunkt einge-
nommen hdtte. Einige Wochen spiter, am 15. Oktober, gab das Komitee fiir Frieden und
Gerechtigkeit der Mennonitischen Kirche in den USA eine Erklarung &hnlichen Inhalts
heraus: ,Statement to Mennonite Congregations®.

17 Das American Friends Service Committee gab eine Erklarung heraus, in der detailliert
die rechtlichen Mittel aufgefiihrt waren, die den Vereinigten Staaten durch internatio-
nale Gerichtshofe und Tribunale zur Verfligung stiinden. Siehe AFSC: “International
Legal Remedies in Response to the Attacks of September 11th 2001” (2001). Die Quéker
waren von Anfang an offener als die Mennoniten gegeniiber einer christlichen Beteili-
gung am politischen Handeln, internationale Polizeikrdfte eingeschlossen. Vergleiche
dazu Tobias Winright: From Police Officers to Peace Officers, a.a.0., 105. Auch Win-
right betont die Offenheit der Quiker gegeniiber internationalem politischen Handeln
und zitiert James F. Childress: “Answering That of God in Every Man An Interpretation
of Fox’s Religious Thought”, Quaker Religious Thought 15 (1974).
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gebrauchen®.'® Willkiirliche Kriegsfiihrung und der Einsatz von Krieg, der iiber
,die lokale Losung einer Spannung“ hinaus reicht, sind darum fiir den Staat,
und nicht nur fiir einen Christen, falsch. Wenn auch Polizeiaktionen innerhalb
der Gesellschaft oder durch die Vereinten Nationen nicht grundsétzlich verur-
teilt werden kénnen, so wurde doch jeder moderne Krieg auf der realistischen
Basis dessen, wofiir der Staat existiert, verurteilt.'"” Auch wenn Yoder den Mit-
telpunkt christlicher Sozialethik primér im Zeugnis fiir die versdhnende Herr-
schaft Christi nach dem MaBstab der Verkiindigung des Reiches Gottes durch
das Evangelium Jesu sah, dehnte er doch dieses Verstindnis weit genug aus,
um es Mennoniten zu ermdglichen, das soziale und politische Engagement zur
Forderung sozialer Gerechtigkeit und zur Begrenzung von Gewalt als Tedl
dieses Zeugnisses anzuerkennen.

So musste Yoder die Frage, ob ein Christ Polizist sein kénne, noch einmal
neu bedenken. ,Die Frage: ,Kann ein Christ Polizist sein?‘ ist in gesetzlicher
Begrifflichkeit gestellt. Die Antwort darauf besteht zunéchst darin, diese Frage
aus der christlichen Perspektive zu stellen: Ist der Christ berufen, Polizist zu
sein? Wir wissen, dass er berufen ist, ein Botschafter der Versdhnung zu sein.
Nimmt diese allgemeine Berufung, die fiir jeden Christen gilt, fiir bestimmte
Menschen die Form einer besonderen Berufung an: auch ein Werkzeug des
Zornes Gottes zu sein? ... Wenn man die Frage so formuliert, wird eines deut-
lich: wenn der Christ — fiihrt man diese Uberlegung weiter — seine Berufung in
der Ausiibung staatlich verordneter Gewalt sehen kann, muss er uns (d. h. den
Glaubensgenossen) den Beweis dafiir liefern, dass er eine solche besondere
Berufung hat. Lange genug hat man uns gesagt, dass die Position eines Kriegs-
dienstverweigerers eine prophetische ist, legitim, doch nur fiir die wenigen
besonders Berufenen. WahrheitsgemiB miissen wir sagen, dass die nichtwider-
stehende Position normal und maBgebend ist fiir jeden Christen; es ist der
Gebrauch von Gewalt — selbst wenn der Staat mit einer gewissen Legitimitdt
Gewalt anwendet — der einer aufergewdhnlichen Rechtfertigung bedarf.“?°

18 Yoder: The Christian Witness to the State, a.a.0., 36. Yoder fuhr fort: ,Der Gebrauch
von Gewalt muss auf die polizeiliche Funktion beschrankt bleiben, d. h. von fairen juris-
tischen Prozessen geleitet, anerkannten Rechtsvorschriften unterworfen und in der Pra-
xis davor bewahrt werden, dass er mit der Situation davonlduft. Darum ist nur ein abso-
lutes Minimum von Gewalt entschuldbar. Der Staat hat keine allgemeine Erméchtigung
zum Gebrauch des Schwertes, unabhingig von seinem Auftrag, Gewalt auf ein Mini-
mum zu beschrinken.” Siehe auch S. 5, 46—47.

19 John Howard Yoder: The Original Revolution: Essays on Christian Pacifism, Christian
Peace Shelf, Scottdale/PA 1971, 74f; Yoder, “Peace Without Eschatology”? in: The Royal
Priesthood: Essays Ecclesiological and Ecumenical, hg. v. Michael G. Cartwright, Grand
Rapids/MI 1994, 159-160.

20 Yoder, Christian Witness to the State, a.a.0., 56-57.
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Die Praxis des gerechten polizeilichen Handelns

Wie Tobias Winright betont, hat die Entwicklung wirksamen gewaltlosen
Handelns fiir politische Ziele im 20. Jahrhundert schon begonnen, die Form
der Diskussionen iiber polizeiliches Handeln zu verindern: ,Wenn man diese
Art von Pazifismus vor Augen hat, wird die Wirksamkeit von Gewalt im poli-
zeilichen Handeln, die im Allgemeinen (bis vor kurzem) fast von jedem voraus-
gesetzt wurde, in Frage gestellt. Das heifit, wenn die groBere Wirksamkeit von
Gewaltlosigkeit gewahrleistet ist, kann polizeiliches Handeln in einem ganz
neuen Licht gesehen werden.“?!

Wenn wir das Modell des ,gemeinschaftlichen polizeilichen Handelns“
(community policing) auf den internationalen Bereich ausdehnen, kénnten
Katholiken dem Auftrag des Zweiten Vatikanischen Konzils gerecht werden,
»Krieg aus einer vollig neuen Sicht zu beurteilen“,?? die Durchsetzung des
Volkerrechts in ,gerechtes polizeiliches Handeln“ umzusetzen, die Beitrige,
die Pazifisten schon fiir internationale Friedensbemiihungen geleistet haben,
aufzunehmen, und Pazifisten dazu auffordern, sich weiterhin an ,gerechtem
polizeilichem Handeln“ zu beteiligen, ohne zu verlangen, dass sie in Ausnahme-
fallen Krieg beflirworten.

Was gemeinschaftliches polizeiliches Handeln zu einem Modell macht, das
in Analogie auch auf den Bereich internationalen polizeilichen Handelns
anwendbar ist, ist die Art und Weise, in der es mehrere Merkmale miteinander
verbindet: 1) die besondere Art, in der es sich mit den Ursachen von Gewalt
und Konflikten auseinandersetzt, die fiir Pazifisten grundlegend ist, um wah-
ren Frieden mit Gerechtigkeit zu schaffen; 2) eine nachhaltige, aber modifi-
zierte Rolle bei der Uberfiihrung von Verbrechern und 3) ein weiter Raum, um
gewaltfreiere und gewaltlose Methoden fiir deren Inhaftierung zu entwickeln.
Gemeinschaftliches polizeiliches Handeln fragt nach einer ,Verschiebung von
einer militdrisch bedingten Perspektive des Kampfes gegen das Verbrechen zu
einer Perspektive, die auf Partnerschaft mit den Betroffenen baut ... Sie stellt
einen Wandel von einem reaktiven Modell der Gesetzes-Durchsetzung zur For-
derung der moralischen Strukturen der Gesellschaft dar®.23

Analytiker wie John Paul Lederach?* vergleichen den Krieg mit einem
Virus, der in ein System eindringt und die Ressourcen seines Wirtes gegen

2l Winright, From Police Officers to Peace Officers, a.a.0., 106.

% Zweites Vatikanisches Konzil: Gaudium et Spes (Pastoralkonstitution iiber die Kirche in
der Welt von heute), § 80.

3 Christopher Freeman Adams: “Fighting Crime by Building Moral Communities”, The
Christian Century 111, Nr. 27, 5. Oktober 1994, 894.

** John Paul Lederach: “Quo Vadis? Reframing Terror from the Perspective of Conflict
Resolution”, Town Hall Meeting, University of California, Irvine 2001, htpp://www.
mediate.com/articles/lederach2.cfm. Vergleiche auch die letzten vier Just Peacemaking
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diesen Wirt benutzt. ,Man kann diese Art von Feind nicht bekdmpfen, indem
man ihn erschieRt. Man reagiert darauf, indem man die Fahigkeit des Systems
starkt, einen Infekt durch den Virus zu verhindern, und damit auch seine
Immunitdt.“??

Eine weitere Anndherung der Tradition des gerechten Krieges und der
pazifistischen Tradition bedarf jedoch praktischer MaBnahmen — einen ent-
schlossenen pastoralen Einsatz fiir die Einiibung und Gestaltung von gemein-
schaftlichen Handlungsweisen bis hin zur Gemeinde-Ebene.

Die Einiibung in gerechtes polizeiliches Handeln — Mennoniten

Im Verhiltnis zu ihrer GroBe haben Mennoniten in einem bemerkens-
werten Umfang ihre Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen {iberall in die Welt
gesandt, um unter den Armen Dienst zu tun, Beziehungen in Lindern aufzu-
bauen, die als ,Feinde* bezeichnet wurden; um mit neuen Erkenntnissen iiber
die Bekdmpfung der Grundursachen von Ungerechtigkeit heimzukehren, ,hin-
ter der Biihne“ fiir internationale Vermittlungen zu sorgen, Pilotprojekte in
Gang zu setzen fiir unbewaffnete Verteidigungen von Bevdlkerungsgruppen,
die Menschenrechtsverletzungen ausgesetzt sind, sowie Alternativen zu Straf-
rechtsverfahren zu entwickeln, die wiederherstellende und nicht vergeltende
Gerechtigkeit schaffen. Sie stehen dabei vor der Herausforderung zu erkldren,
was sie tun oder tun werden, wenn ihr Zeugnis zu einer weiteren Institutiona-
lisierung ihrer Initiativen, in manchen Fillen durch zivile Behorden, fiihrt.2

Katholiken und andere Christen, die weniger Skrupel haben, sich an staat-
lichem Handeln zu beteiligen, kdnnten berechtigterweise fragen: ,Und was
werden Sie tun, wenn Sie gewinnen? Sind sie bereit, an der Durchfiihrung der
Verdnderungen mitzuwirken, fiir die Sie eingetreten sind? Warum soll das
Regieren fiir Christen dann nicht legitim sein?“ Bemiihungen, Pilotprojekte
im Bereich unbewaffneter, ziviler Verteidigung in Gang zu setzen, wiirden es
ermoglichen, den Prozess der ,Umr{istung® zu beginnen, die stufenweise Ablo-
sung traditioneller militdrischer Vorkehrungen fiir Sicherheit und Selbstvertei-
digung durch zivil-verankerte Infrastrukturen, die auf gewaltlose Formen des
Widerstands gegen Tyrannei und Angriffe von auBen vorbereitet sind. Gewalt-

practices fiir den Aufbau einer internationalen Gemeinschaft, in: Stassen, Just Peace-
making, a.a.0., 133-188.
25 John Paul Lederach: The Challenge of Terrorism: A Traveling Essay, 2001, htpp://www.
mediate.com/articles/terror911.cfm. Vgl. Christopher Dickey und john Barry: “Has the
War Made Us Safer?” mit Gameela Ismail, Newsweek, 12. April 2004, 26.
Zu einer umfassenderen theologischen Auseinandersetzung mit der Frage vgl. Gerald
W. Schiabach: “Deuteronomic or Constantinian: What is he Most Basic Problem for
Christian Social Ethics?”, in: The Wisdom of the Cross: Essays in Honor of John Howard
Yoder, hg. v. Stanley Hauerwas u. a., Grand Rapids/MI 1999, 449-471.

26
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lose Methoden des Reagierens auf internationale Konflikte stellen Alternativen
zum Krieg dar, die an die Stelle des bekannten militdrischen Eingreifens treten
wiirden.?” So konnte die Zusammenarbeit mit und gegebenenfalls auch inner-
halb des Systems polizeilichen Handelns fiir christliche Pazifisten in einer
Weise denkbar werden, fiir die eine Mitarbeit innerhalb des militdrischen Sys-
tems nicht denkbar ist.

Die unmittelbare Verantwortung fiir den Erweis, wie Christen sich
»gerecht” an ,gerechtem polizeilichem Handeln* — auf nationaler und interna-
tionaler Ebene — beteiligen kdnnen, ohne erneut den Krieg zu rationalisieren,
obliegt zuallererst den Christen, die sich mit dem Gedanken eines gerechten
Krieges identifiziert haben. Was Mennoniten lernen miissen, ist die (Aus-)Bil-
dung von verantwortungsbewussten Gruppen, wie Yoder sie vorgeschlagen
hat, die ,Positionen von relativer Macht in der Gesellschaft“?® inne haben,
innerhalb der Regierungsbiirokratie oder in einem gewdhlten Amt, in Kérper-
schaften, in einer Akademie, im Journalismus, im Rechtswesen und in anderen
Berufen.

Die Praxis gerechten polizeilichen Handelns — Katholiken

Wenn die Theorie des gerechten Krieges de facto eine gerechte Tradition
des Krieges wire, wiirde das bedeuten, die Unterstiitzung militdrischer Akti-
onen auf Operationen zu beschrinken, die glaubwiirdigen Polizeifunktionen
gleichen; die Katholiken dazu zu ermahnen, sich Nationalismusanspriichen zu
widersetzen; die Katholiken dazu zu bringen, die Legitimitit jedes Krieges zu
hinterfragen und von ihnen zu erwarten, dass sie die Beteiligung an Kriegen
verweigern, wenn diese die Kriterien eines gerechten Krieges nicht erfiillen.
Der Pastoralbrief aus dem Jahre 1993 The Harvest of Justice Is Sown in Peace
(Die Ernte der Gerechtigkeit wird in Frieden gesit), erkennt dies indirekt an.

Wenn die Tradition des gerechten Krieges tatsdchlich wirksam funktio-
nierte, wiirden Mennoniten und andere historische Friedenskirchen sie
womoglich trotzdem nicht unterzeichnen, doch sie wiirden sie sehr viel weni-
ger anstdBig finden. Die katholische Kirche muss MaBnahmen ergreifen, die
die Kirche in ihrer ganzen Breite erreichen und tief genug in die Gemeinden

¥ Zum Beweis dafiir, dass das eine realistische Hoffnung ist vgl. Gene Sharp: Making
Europe Unconquerable: The Potential of Civilian-based Deterrence and Defence, Cam-
bridge, Mass. 1985; Gene Sharp und Bruce Jenkins: Civilian-Based Defense: A Post-
Military Weapons System, Princeton, N.]. 1990; Jonathan Schell: “No More Unto
Breach”, zweiteilige Serie, Harpers, Mdrz und April 2003, 33-46, 41-55; Jonathan
Schell: The Unconquerable World: Power, Nonviolence, and the Will of the People, New
York 2003.

*  John Howard Yoder: “The Biblical Mandate for Evangelical Social Action”, in: For the
Nations: Essays Public and Evangelical, Grand Rapids/MI 1994, 186.
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eindringen, um der Position des Lehramtes zu entsprechen, die besagt, dass
die Tradition des gerechten Krieges mit einer {iberzeugenden Stellungnahme
gegen Gewalt beginnt und Kriege nur als Ausnahme und als letzte Zuflucht
zuldsst.

Bischdfe: Es scheint nur fair zu sein, von Bischéfen zu erwarten, dass sie
sich gegen jeden Krieg stellen, wenn die Argumente zugunsten eines gerechten
Krieges nicht {iberzeugend sind. Das bedeutet, dass die fehlende Zustimmung
der Bischife logischerweise Ausdruck ihrer Ablehnung ist. So wiirde sich die
,<Annahme der Ablehnung von Gewalt“ auf kommunaler (nicht nur individu-
eller) Ebene in einer selektiven Kriegsdienstverweigerung dufiern.

Berater: Die Annahme der Ablehnung von Gewalt miisste mehr Gewicht
haben als die kultur-bedingte Annahme, dass offizielle Kirchenvertreter nur
dann erfolgreich auf Politiker einwirken konnen, wenn sie genug Zugestand-
nisse machen, um mit den Michtigen in Kontakt zu bleiben. Nachdem die
US Regierung beschlossen hatte, 1990/1991 gegen den Irak in den Krieg zu
ziehen, begannen einige der Berater, die ernsthaft die Frage gestellt hatten, ob
dieser Krieg dem Kriterium des jus ad bellum entspréche, einfach so zu tun als
ob dem so sei. Solche Meinungsdnderungen unterhdhlen die Resonanz dieser
Gewaltablehnung, die die Kirche braucht, um den christlichen Widerstand
gegen ungerechte Kriege zu mobilisieren.

Laien: Nur wenn die Unterlassung von Gewalt seitens der Katholiken die
Form der Praxis aktiver Gewaltfreiheit annimmt, kann die Folgerichtigkeit der
Theorie des gerechten Krieges voll zum Zuge kommen. John Howard Yoder hat
schlicht den Katholiken und anderen ihre Rechenschaftspflicht gegeniiber
ihren eigenen Prinzipien vor Augen gehalten, wenn er betonte, dass eine Betei-
ligung an militdrischen Aktionen fiir Christen ebenso selten sein sollte wie
Wehrdienstverweigerung fiir Soldaten.?® Moralische Unterstiitzung fiir den
Militdrdienst — oder gegebenenfalls internationales Handeln — sollte nur denen
gewahrt werden, die bereit sind, eine Probezeit auf sich zu nehmen, entspre-
chend den rechenschaftspflichtigen mennonitischen Gruppen und dem katho-
lischen Noviziat.

Gemeinden, Colleges und Universitdten: Damit dies alles geschehen kann,
miissen die schulischen und auBerschulischen Bildungseinrichtungen der Kir-
che Wegbereiter sein fiir die Ausbildung von Katholiken in aktiver Gewaltfrei-
heit in Theorie und Praxis. Katholische Jugendliche, die den Wehrdienst ins
Auge fassen, sollten lernen, ihren Sinn fiir Abenteuer, hthere Ziele und den
Dienst am Gemeinwohl umzumiinzen in den Einsatz fiir Gerechtigkeit,
Konfliktlosung und gewaltfreie Friedenskréfte.

2 Yoder, Christian Witness to the State, a.a.0., 57.
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International: Die Kirche sollte die Moglichkeit erwégen, eine eigene
iibernationale, gewaltlose Armee oder Friedenskraft heranzubilden. Auf vielen
kleineren Ebenen sollte die katholische Kirche wegweisend sein bei der Bil-
dung von Zentren strategischen Denkens, Aktionsgruppen und Pilotprojekten
fiir die gewaltlose Verteidigung von Menschen.

Prophetisch: Um solche MaRnahmen zu institutionalisieren, werden die
Katholiken in einer Art und Weise handeln miissen, die auf den ersten Blick
kontraproduktiv fiir ihre Kultur sein koénnte. Christen kénnen nur dann ange-
messen auf die tief greifenden moralischen Herausforderungen reagieren,
wenn die kulturelle Akzeptanz die geringste ihrer Sorgen ist.

Auch Mennoniten haben hier etwas beizutragen. Doch nur, wenn sie
ihrerseits bereit sind, eine geschichtliche Abkehr von ihrer Ablehnung eigener
Regierungsverantwortung ins Auge zu fassen.

Ubersetzung aus dem Englischen: Helga Voigt
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Festes Fundament?
Die Apostolizitat der Kirche im
okumenischen Gesprach

Festvortrag aus Anlass des 60-jahrigen
Jubildums des Deutschen Okumenischen
Studienausschusses (DOSTA) in Miinster
am 11. November 2010

Konrad Raiser!

Zundchst bedanke ich mich fiir die ehrenvolle Einladung, einen Festvortrag
aus Anlass des 60-jahrigen Jubiliums des DOSTA zu halten. Mein eigener Weg in
der Okumene ist mehrfach mit der Arbeit des DOSTA verbunden. In den friihen
70er Jahren habe ich als junger Mitarbeiter im Sekretariat fiir Glauben und Kir-
chenverfassung an einer Studie {iber Konzil und Konziliaritdt unter Leitung von
Prof. Kiippers, Bonn, sowie in einer dkumenischen Arbeitsgruppe unter Leitung
von Peter Bldser und Hans Heinrich Wolf zum Thema , Einheit der Kirche — Einheit
der Menschheit” mitgearbeitet:> Zehn Jahre spédter wurde ich dann mit der Beru-
fung auf den Lehrstuhl fiir 6kumenische Theologie in Bochum selber Mitglied des
DOSTA. Ich habe eine gute und lebhafte Erinnerung an unsere damalige Studie zu
Fragen der Ekklesiologie. In diesem Zusammenhang habe ich auch schon einmal
iiber die friihe 6kumenische Diskussion zu Katholizitdt und Apostolizitét referiert.
Ich habe diese Einladung daher gerne angenommen, gibt sie mir doch Gelegenheit,
friihere Linien des eigenen Nachdenkens wieder aufzunehmen. Der Vorschlag,
mich auf das Thema der Apostolizitdt der Kirche zu konzentrieren, riihrt her von
der Lektiire des Abschlussberichtes der vierten Phase des lutherisch/katholischen
Dialogs auf Weltebene, der im vergangenen Jahr unter dem Titel ,Die Apostolizitit
der Kirche" verdffentlicht wurde.® Er ist die Frucht zehnjdhriger Arbeit und damit

} Prof. Dr. Konrad Raiser war von 1993 bis 2003 Generalsekretir des Okumenischen Rates
der Kirchen.

?  Zur Geschichte dieser Studien und der Verdffentlichungen s. jetzt: Erich Geldbach: Der
Deutsche Okumenische Studienausschuss (DOSTA). Chronik der ersten fiinf Jahrzehnte,
Frankfurt a. M. und Paderborn 2010, 68ff.

3 Die Apostolizitdt der Kirche. Studiendokument der Lutherisch/Rémisch-katholischen
Studienkommission fiir die Einheit, Paderborn und Frankfurt a. M. 2009.
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die umfassendste und griindlichste Bearbeitung dieses Themas im multilateralen
wie bilateralen 8kumenischen Gesprich und so fordert er zur Diskussion und Prii-
fung der Ergebnisse heraus.

L

Das Thema fiir diesen Vortrag beginnt mit der Frage nach dem Fundament der
Kirche. Dessen muss sich die Kirche in jeder Generation neu versichern und die
Frage steht im Zentrum des 6kumenischen Gesprichs zwischen den Kirchen. Fiir
Paulus war die Antwort klar und eindeutig: ,Einen anderen Grund kann niemand
legen als den, der gelegt ist, welcher ist Jesus Christus“ (1. Kor 3,11). Paulus sah
sich als der Baumeister, der fiir die von ihm gegriindeten Gemeinden den entschei-
denden Grund im Bekenntnis zu Jesus Christus als dem Herrn gelegt hat. Er sieht
die Gemeinde als den auf diesem Grund erbauten Tempel und verweist auf den
eschatologischen Tag des Gerichts, an dem offenbar werden wird, ob der so errich-
tete Bau tragfahig ist. Seine Nachfolger nehmen diese Uberzeugung auf, wenn es
im Epheserbrief von den Christen heift, sie seien Gottes Hausgenossen, ,erbaut auf
den Grund der Apostel und Propheten, da Jesus Christus der Eckstein ist, auf wel-
chem der ganze Bau ineinander gefiigt wichst zu einem heiligen Tempel im Herrn.
Durch ihn werdet auch ihr erbaut zu einer Wohnung Gottes im Geist“ (Eph 2, 20-22).
Und die Offenbarung des Johannes sieht das neue Jerusalem herabkommen vom
Himmel als eine Stadt, deren Mauer ,zwdlf Grundsteine (hat) und auf ihnen die
zwolf Namen der zwolf Apostel des Lammes* (Offb 21,14).

Ob nun Jesus Christus der Grund oder der Eckstein, bzw. der Schlussstein fiir
das Gebdude ist, dessen Fundament die Apostel reprisentieren — fiir die ersten
Gemeinden war die Frage nach dem Fundament klar: es ist die von den Aposteln
libermittelte Botschaft von Jesus Christus. Aber das Interesse richtete sich nicht so
sehr auf die rlickwértige Vergewisserung, sondern auf die Berufung, mit der Hilfe
des Heiligen Geistes auf diesem Fundament den Bau, den Tempel Gottes, das Haus
der lebendigen Steine (1. Petr 2,5ff) zu errichten, damit so die VerheiRungen Got-
tes zur Erfillung kommen. Es war diese eschatologische Erwartung, welche die
Blickrichtung und das Verstdndnis vom Fundament bestimmte. Ob es ein festes
Fundament ist, erweist sich an der Bestédndigkeit des darauf errichteten Baus.

Als im Konzil von Konstantinopel 381 die , Apostolizitit“ neben der Einheit,
Heiligkeit und Katholizitét als qualitatives Kennzeichen der Kirche in das Glau-
bensbekenntnis aufgenommen wurde, hatte sich die Blickrichtung der Frage verin-
dert. In den beiden ,nachapostolischen Jahrhunderten hatte sich die Kirche geno-
tigt gesehen, in vielfdltigen Lehrstreitigkeiten Kriterien fiir die Unterscheidung
zwischen wahrer und falscher Kirche herauszubilden. Damit gewinnt der Verweis
auf den Grund und das Fundament der Apostel eine neue Qualitit: Nun geht es um
den konkreten Nachweis der Treue und Kontinuitit zur ,Lehre der Apostel”
(Apg 2,42). Zu den Kriterien, die sich langsam herausbildeten, gehérte die Aner-
kennung der ,apostolischen Tradition, die im neutestamentlichen Kanon verbind-
liche Gestalt gewonnen hatte; daneben trat die Anerkennung der von den Aposteln
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selbst begriindeten Kirchen als Vororte und kritische Orientierungspunkte in den
Lehrstreitigkeiten. Und schlieBlich gewann die Uberzeugung entscheidendes
Gewicht, dass die ununterbrochene, auf die Apostel selbst zuriickgehende Ubertra-
gung des Leitungsamtes der Bischofe die Treue zur apostolischen Tradition ver-
biirge. Diese so genannte ,apostolische Sukzession“ der Bischofe wurde im weiteren
Verlauf und vor allem dann im beginnenden dkumenischen Gesprich zwischen
den getrennten Kirchen zum entscheidenden inhaltlichen Merkmal der Apostoli-
zitdt der Kirche und damit zu einem zentralen Kriterium fiir die wechselseitige
Anerkennung des Kircheseins von Kirchen. Was dabei verloren ging oder in Ver-
gessenheit geriet, war die urspriingliche Ausrichtung auf den eschatologischen
Horizont der Sendung der Apostel, denen nach der Vorstellung des Lukasevangeli-
ums eine entscheidende Rolle im erwarteten Reich Gottes zukommt (Lk 22,28-30).

1L

Die zentrale Bedeutung des Verstdndnisses der Apostolizitit fiir die wechsel-
seitige Anerkennung der Kirchen trat im ékumenischen Gespréach erst alimédhlich
zu Tage, vor allem nachdem die Romisch-katholische Kirche aktiv in die ckume-
nische Diskussion eingetreten war. Es féllt jedenfalls auf, dass das Stichwort der
Apostolizitit in den friihen offiziellen AuRerungen des Okumenischen Rates der
Kirchen zuerst im Rahmen des Nachdenkens iiber den Zusammenhang von Einheit
und Mission der Kirche auftaucht. So heifit es z. B. in einer Grundsatzerklarung des
Zentralausschusses in Rolle 1951 iiber ,Die Berufung der Kirche zu Mission und
Einheit“: ,Die Trennung zwischen ,Kirche‘' und ,Mission‘ in unserem Denken wie
in unserer Praxis kann nur iiberwunden werden, wenn wir uns zu Christus selbst
zuriickwenden, in dem die Kirche ihr Sein und ihre Aufgabe hat, und zu einem
neuen Verstdndnis dessen, was Er getan hat, tut und tun wird. Gottes Vorsatz von
Ewigkeit her ist der, ,alle Dinge in Christus zusammenzufassen ... Im Einzelnen
konnen wir sagen, dass Einheit und Apostolizitdt der Kirche auf dem ganzen Erls-
sungswerk Christi in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft ruhen.“* In einem
Bericht mit dem Titel ,,Eine theologische Besinnung iiber die Evangelisation®, der
1959 dem Zentralausschuss vorgelegt wurde, wird dieser Akzent aufgenommen
und verstdrkt. In Antwort auf die Frage, welche Bedeutung die vier Kennzeichen
der Kirche in Bezug auf den Dienst der Evangelisation haben, heiBt es zur Aposto-
lizitét: ,Die Kirche ist apostolisch. Das heiBt, dass Gott sie mit einem Auftrag in die
Welt gesandt hat, und dass diese Sendung durch die Jahrhunderte hindurch konti-
nuierlich besteht. Der Evangelist ist Glied einer groRen Sukzession und hat teil an
einer Sendung, die ein Stiick fortdauernden Handelns Gottes in der Geschichte
darstellt. Der Evangelist vertritt diese apostolische Kirche vor der nicht gldubigen
Welt. Apostolizitét ist auch die eschatologische Dimension der Kirche. Die Mission

4 Erkldrung des Zentralausschusses des ORK in Rolle 1951, in: Zur Sendung der Kirche.
Material der 6kumenischen Bewegung, hg. von Hans Jochen Margull, Miinchen 1963,
302.
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der Kirche dauert fort ,bis dass er kommt‘“.> Dies ist die Grundlage der spiteren
Apostolatstheologie.

Der andere, und dann im Weiteren dominante Akzent auf der Kontinuitit der
Kirche zum Werk Christi tritt zum ersten Mal im ,,Wort an die Kirchen* der Welt-
konferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung in Lund (1952) hervor. Der Bericht
stellt fest, dass das Leben der Kirche seinen Grund im Wirken des dreieinigen Got-
tes hat. Aber die fortdauernde Existenz der Kirche beruht vor allem auf der Tat-
sache, dass Jesus Christus ihr Haupt ist. ,Hinsichtlich der Art und Weise der Teil-
habe der Glieder am Haupte werden indes die Akzente unter uns verschieden
gesetzt. Die erste dieser beiden Ansichten unterstreicht die Fiille Christi als etwas,
was die Kirche bereits empfangen, wenn auch nicht immer bewusst sich angeeig-
net hat. Die zweite Ansicht unterstreicht, dass die Fiille Christi erst bei seiner
Wiederkunft in Herrlichkeit greifbar da sein wird. In der gegenwirtigen Zeit aller-
dings verwirklicht sich die Fiille Christi nur in der Kirche unter dem Kreuz.“

Aus diesem Akzentunterschied ergeben sich verschiedene Meinungen zum
Verstdndnis der Kontinuitdt. Wahrend alle iibereinstimmen, ,dass das fortdau-
ernde Handeln des auferstandenen Herrn durch den Heiligen Geist Kontinuitit ver-
biirgt* und dass diese Kontinuitdt in der Geschichte durch ,gewisse Mittel unter
dem Wirken des Heiligen Geistes gewdhrleistet* wird, trennen sich die Wege an
der Frage, ,ob eine bestimmte Ordnung des Amtes wesensnotwendig fiir die Kon-
tinuitét der Kirche sei®.” Der Text verweist dann auf die besondere Bedeutung, die
vor allem in den anglikanischen Kirchen dem Besitz des historischen Episkopats
beigemessen wird, und schldgt vor, eine theologische Kommission zu bilden, um
dieser ernsthaften Differenz auf den Grund zu gehen und herauszufinden, ,auf
welcher der verschiedenen Ebenen unter der Oberflidche unserer Verschiedenheit
und unserer Gespaltenheit sich eine Einheit feststellen Idsst“.® Die beriihmte Ein-
heitserkldrung von Neu-Delhi 1961 und die IV. Weltkonferenz fiir Glauben und
Kirchenverfassung in Montreal 1963 stellen das Nachdenken iiber die Merkmale
der Kirche hinein in die spater immer wieder betonte Dialektik zwischen der Gabe
Gottes und der Aufgabe oder Berufung der Kirche.

Die Diskussion wurde dann neu eroffnet, nachdem die Rémisch-katholische
Kirche im Anschluss an das II. Vatikanische Konzil aktiv in die ékumenische Bewe-
gung eingetreten war. Die 1965 eingesetzte Gemeinsame Arbeitsgruppe zwischen
der Romisch-katholischen Kirche und dem ORK ergriff schon 1967/8 die Initiative
zur Bildung einer theologischen Kommission mit dem Auftrag, das Thema ,Katho-
lizitdt und Apostolizitdt zu bearbeiten in der Erwartung, auf diese Weise Klarheit

®  Eine theologische Besinnung iiber die Evangelisation, in: Zur Sendung der Kirche,
a.a.0., 239.

¢  Wort an die Kirchen der dritten Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung in
Lund 1952, in: Die Einheit der Kirche. Material der 6kumenischen Bewegung, hg. von
Lukas Vischer, Miinchen 1965, 103.

1 ERd
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zu gewinnen iiber die verdnderten Voraussetzungen fiir die 6kumenische ekklesio-
logische Diskussion. Der Bericht dieser Kommission mit sieben Anhdngen wurde
1971 verdffentlicht.” Das Dokument versteht sich nicht als Lehrkonsens oder als
status questionis, sondern als eine , Arbeitsgrundlage fiir gemeinsame theologische
Arbeit“.10

Esist auch nach vierzig Jahren noch immer lohnend, den Ansatz dieses Studien-
berichts nachzuzeichnen.! Die Einleitung charakterisiert die beiden Leitbegriffe
Katholizitdt und Apostolizitét als ,neuralgische Punkte* im dkumenischen Dialog.
Lange Zeit war das 6kumenische Gesprdch blockiert durch den Gegensatz im Ver-
stindnis der beiden Merkmale der Kirche als entweder ,prinzipiell gegebene
Dimensionen der Kirche* oder als ,, Aufforderung zur Universalitdt und Fiille, zum
Dienst und zur Heiligung®. Diesen Gegensatz, den schon die Weltkonferenz in
Lund herausgearbeitet hatte, mochte der Bericht iiberwinden, in dem er die Frage
stellt, ,,auf welche Weise Katholizitdt und Apostolizitdt die Gegenwart des zukiinf-
tigen Gottesreiches und des eschatologischen Heils in Christus, sowie das der Kir-
che gegebene Geheimnis der Koinonia zum Ausdruck bringen und worin diese
durch die Gegenwart des Heiligen Geistes stindig erneuerte Gabe alle Kirchen zur
Erneuerung und zur Mission aufruft®?

Der zweite Hauptteil des Berichts iber die Apostolizitdt beginnt mit der grund-
legenden Aussage: ,Die Kirche ist nach der iibereinstimmenden Tradition der Kir-
chen apostolisch, weil sie auf dem Grund der Apostel erbaut ist.“!® Der apostolische
Ursprung wird unterstrichen durch die Bindung an das Zeugnis, das in den aposto-
lischen Schriften des neutestamentlichen Kanons wurzelt. Freilich gibt es im
Neuen Testament keinen eindeutigen Apostelbegriff;'* daher prézisiert der Bericht
das Verstédndnis von Apostolizitdt in folgender Weise: ,Die Kirche ist apostolisch,
weil sie ,gesandt’ ist, weil sie konstituiert ist durch die Gabe der Sendung, die der
Vater seinem Sohn anvertraut hat, die Jesus Christus ein fiir allemal erfiillt hat und
die der Heilige Geist am Ende aller Zeit vollenden wird.“!> Die Kirche ist daher
apostolisch, indem sie an dieser eschatologischen Sendungsbewegung Gottes in

®  Katholizitdt und Apostolizitdt. Studienbericht der Gemeinsamen Arbeitsgruppe zwi-
schen der Rémisch-katholischen Kirche und dem ORK, in: OR 20 (1971), Heft 2; hier
zitiert nach: Lowen 1971. Studienberichte und Dokumente der Kommission fiir Glau-
ben und Kirchenverfassung. Beiheft zur OR 18/19, hg. von Konrad Raiser, Stuttgart
1971, 136ff. S. dazu auch die im Rahmen der Arbeit der Kommission gehaltenen Vor-
trdge in: Kerygma und Dogma. Beiheft 2, Gottingen 1971.

0 Lgwen 1971, a.a.0., 137.

1 Ich nehme hier Bezug auf meinen Beitrag unter dem Titel ,Katholizitdt und Apostolizi-
tit“ zur Studie des DOSTA {iber ,Kirchen in Gemeinschaft — Gemeinschaft der Kirche*,
in: Beiheft zur OR 66, hg. von Peter Neuner und Dietrich Ritschl, Frankfurt a. M. 1993,

172ff.
12 Lowen 1971, a.a.0., 138f.
3 A0 14l

14§, auch Anhang I zum Studienbericht.
15 Lowen 1971, a.a.0., 142.
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Jesus Christus durch den Heiligen Geist teilhat. ,Denn die machtvolle Gegenwart
des Heiligen Geistes, der das Unterpfand fiir die lebendige Hoffnung ist, macht die
Kirche apostolisch.“1¢

Erst nach dieser Neubestimmung des Verstindnisses von Apostolizitdt geht
der Bericht darauf ein, dass die Kirche zur Verwirklichung und Weitergabe des
Zeugnisses der Apostel seit den ersten Anfingen Amter in verschiedenen Auspri-
gungen eingesetzt hat. Die Kirchen stimmen zwar im Verstindnis dieser Amter
noch nicht iiberein, aber ,sie glauben, dass die Kirche apostolisch ist, weil sie
durch Gottes Gnade treu an der Sendung, der Verkiindigung und dem Dienst fest-
hilt, die sie von den Aposteln {ibernommen hat. Fiir viele Kirchen liegt darin die
eigentliche Bedeutung der apostolischen Sukzession. Aus dieser Treue ergibt sich
auch eine umfassendere Sicht der apostolischen Sukzession als diejenige, die sich
an rechtlichen Kategorien orientierte®.”” So zeichnen sich einerseits auch in diesem
Bereich beachtliche Ubereinstimmung zwischen den Kirchen ab; andererseits
wird darauf verwiesen, dass in den verschiedenen Auffassungen von Apostolizitét
schon von der friihesten Zeit an Unterschiede zum Ausdruck kamen, ,die nicht nur
legitim, sondern auch fruchtbar waren®.'® Daher war es von Anfang an ein wich-
tiger Aspekt der apostolischen Berufung der Kirche, sich um die Erhaltung der
Einheit und die Uberwindung der auseinander gehenden Meinungen zu bemiihen
(vgl. den Bericht iiber das ,, Apostelkonzil“ in Apg 15). Der Anhang II geht speziell
der Frage nach dem Verhiltnis der Geschichtlichkeit der Kirche zu ihrer normati-
ven Kontinuitdt nach. Die Frage nach der Identitdt der Kirche in der Geschichte
sollte daher eingehender untersucht werden, wie die Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung in ihrer Reaktion auf den Bericht empfahl.!

L.

Damit war in der Tat der Rahmen fiir das weitere 6kumenische Gespréch abge-
steckt. Dies vollzog sich parallel, einerseits in den multilateralen Studienarbeiten
der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung des ORK unter offizieller
Beteiligung romisch-katholischer Theologen, und andererseits in den bilateralen
Lehrgesprachen zwischen den grofen Kirchenfamilien. Nur wenige Streiflichter
miissen in diesem Zusammenhang geniigen. In beiden Stringen der 6kumenischen
Diskussion zeigt sich eine starke Konzentration auf die Frage der Anerkennung der
kirchlichen Amter und insbesondere der apostolischen Sukzession im bisch@flichen
Amt. Allerdings hilt v.a. das Gesprich innerhalb des ORK an dem oben anhand
der Studie der Gemeinsamen Arbeitsgruppe skizzierten weiteren Verstandnis von
Apostolizitat fest.

Das Konvergenzdokument zum Amt in den so genannten , Limatexten® unter-
streicht den Vorrang der ,apostolischen Tradition“ vor der ,apostolischen Sukzes-

16 Ebd.
7 Aa0., 143
18 Ebd.
®  Aa0, 218.
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sion* im Bischofsamt; die Sukzession ist lediglich eines der Zeichen fiir die Treue
und Kontinuitét in den bleibenden Merkmalen der Kirche der Apostel. Dazu geho-
ren nicht nur die Bezeugung des apostolischen Glaubens und die Verkiindigung
und immer neue Interpretation des Evangeliums, sondern auch die Feier der Sakra-
mente, die Weitergabe der Amtsverantwortung, Gemeinschaft und Dienst, sowie
die Einheit unter den Ortskirchen und die gemeinsame Teilhabe an den Gaben, die
der Herr jeder der Kirchen geschenkt hat. Die bischofliche Sukzession ist ein Zei-
chen, jedoch nicht eine Garantie der Kontinuitdt und Einheit der Kirche.?°

Die nachfolgende Studie zum apostolischen Glauben stellt in einem Studienbe-
richt zum dritten Artikel des Bekenntnisses von Nizéa-Konstantinopel (381) fest:
,Die Kirche ist apostolisch
— indem sie ihre fundamentale Identitdt mit der Kirche der Apostel Christi, wie

sie im Neuen Testament dargestellt wird, anerkennt;

— in ihrer Treue gegeniiber dem Wort Gottes, das in der apostolischen Tradition
gelebt und verstanden, vom Heiligen Geist durch die Jahrhunderte geleitet,
und in den Glaubensbekenntnissen zum Ausdruck gebracht worden ist;

— durch die Feier der Sakramente, die von Christus eingesetzt und von den
Aposteln vollzogen worden sind;

— durch die Kontinuitét ihres Amtes im Dienst Christi, das anfédnglich von den
Aposteln {ibernommen worden ist;

— indem sie eine missionarische Kirche ist, die nach dem Beispiel der Apostel
nicht aufhéren wird, der gesamten Menschheit das Evangelium zu verkiinden,
bis Christus wiederkommt in Herrlichkeit.“?!

Diese Bestimmung der Apostolizitdt der Kirche wird dann aufgenommen in
der von der Kommission 1991 verdffentlichten ,6kumenischen Auslegung des apos-
tolischen Glaubens®, Neben der Kontinuitdt zum Zeugnis der Apostel, in der die
Kirche ihre grundlegende Identitdt erkennt und lebt, wird hier unterstrichen, dass
die Kirche apostolisch ist, ,indem sie dem Beispiel der Apostel folgt und deren
Sendungsauftrag weiterfiihrt, das Evangelium zu verkiindigen, der durch das Wir-
ken und die Gabe des Heiligen Geistes bestdtigt wird. Sie bezeugt die Verséhnung
der Menschheit mit Gott in Jesus Christus und steht in deren Dienst“,22

Die im multilateralen 6kumenischen Gesprach gewonnenen Einsichten wer-
den zusammengefasst im Bericht der 2. Sektion der V. Weltkonferenz fiir Glauben
und Kirchenverfassung in Santiago de Compostela (1993). Der Bericht nimmt aus-
driicklich Bezug auf die erwdhnten Studien- und Konvergenztexte und unter-

20 Taufe, Eucharistie und Amt. Konvergenzerklarungen der Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung des ORK, Frankfurt a. M. und Paderborn 1982, 42ff.

21 Bericht einer Tagung der Kommission zum dritten Glaubensartikel in Chantilly/Frank-
reich 1985, in: Ein Gott — ein Herr — ein Geist. Zur Auslegung des apostolischen Glau-
bens heute, hg. von Hans-Georg Link, Beiheft zur OR 56, Frankfurt a. M. 1987, 126.

22 Gemeinsam den einen Glauben bekennen. Eine dkumenische Auslegung des aposto-
lischen Glaubens, wie er im Glaubensbekenntnis von Nizda-Konstantinopel (381) be-
kannt wird. Studiendokument der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung,
Frankfurt a. M. und Paderborn 1991, 94f.
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streicht noch einmal, dass die ,,apostolische Tradition®, in der Glauben und Leben
der Kirche wurzeln, ,als ein umfassender Prozess von der ,geordneten Weitergabe
des ordinierten Amtes’ als ihr Zeichen und Instrument zu unterscheiden ist ... Das
Konzept der Apostolizitit ist ein kritisches Konzept, an dem Glauben, Leben und
Strukturen der Kirche immer neu zu messen und zu orientieren sind. Diese kri-
tische Funktion wirkt in der Kirche als ein einigendes Prinzip (regula fidei), das
vom Heiligen Geist seine Kraft empfingt“.? Daher geht es auch bei der Frage der
gegenseitigen Anerkennung der Apostolizitdt niemals nur um eine Frage der Aner-
kennung der Amter oder noch spezifischer der apostolischen Sukzession. Vielmehr
geht es auch ,um die Frage, ob wir anerkennen, dass der auferstandene Christus,
den wir kennen, im Leben anderer gegenwirtig ist, und ob eine andere Kirche
tiber Mittel und Wege verfiigt, sich selbst fiir die Realitit dieses selben Christus zu
offnen“.24 Uber die Kriterien, an denen sich diese Entscheidung orientiert, und die
in der Konvergenzerkldrung zum Amt genannt sind (s.o0.), besteht weitgehende
Einigkeit zwischen den Kirchen. Allerdings messen verschiedene Traditionen den
verschiedenen Kriterien unterschiedliche Prioritét bei. Aber ,wenn wir zur Aner-
kennung derselben Gesamtheit von Kriterien gelangen kénnen, auch wenn sie in
unterschiedlicher Weise gebraucht werden, werden wir einen Schritt nach vorn
getan haben. Wir sollten damit rechnen, dass die Kriterien und die Praxis einer
anderen Tradition uns bisweilen in Frage stellen und uns zum Kern unserer eige-
nen Tradition zuriickfiihren, so dass wir ihn neu entdecken. Wir miissen weiter
tiber den Weg nachdenken, auf dem wir alle berufen sind, einander zu Christus zu
rufen, der uns immer auf dem Weg voraus ist“.?* Die Konferenz empfahl daher,
eine Studie zu unternehmen, ,die die Kriterien zusammenstellt, mit deren Hilfe
Apostolizitét erkannt wird und die in den bilateralen Dialogen besprochen worden
sings:ad

Im Umfeld der bilateralen Dialoge befassen sich vor allem die Berichte der
Lehrgesprdche, an denen die anglikanischen, die lutherischen Kirchen und die
romisch-katholische Kirche beteiligt waren, mit der Frage der Apostolizitit, meist
im Zusammenhang des Problems der Anerkennung der Amter. Der Pullach-Bericht
des anglikanisch/lutherischen Dialogs von 1972 erklirt: ,Die Apostolizitit der
Kirche ist Gottes Gabe in Christus an die Kirche durch die Verkiindigung der Apos-
tel, ihre Feier der Schrift-Sakramente und ihre Gemeinschaft und Leitung. Sie ist
auch die Sendung der Kirche durch Gott in alle Welt, um in dem apostolischen
Evangelium und durch dieses Jiinger aus allen Nationen zu machen. Somit kommt
Apostolizitat zuerst dem Evangelium und dann dem Amt des Wortes und der Sakra-
mente zu, die vom erhShten Herrn den Aposteln und durch diese der Kirche

3 ,Den einen Glauben zur Ehre Gottes bekennen®, Bericht der Sektion II, in: Santiago de
Compostela 1993. Fiinfte Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung, Beiheft
zur OR 67, hg. von Giinther GaBmann und Dagmar Heller, Frankfurt a. M. 1994, 228,

24 Bhd

255 A0, 229,

6 S SEhd,
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geschenkt wurden ... Im Bekennen des apostolischen Glaubens als eine Gemein-
schaft sind alle getauften und glaubenden Christen die apostolische Kirche und
stehen in der Sukzession des apostolischen Glaubens.“?” Im Anschluss an diese
grundlegenden Aussagen erdrtert der Bericht die unterschiedlichen Einschat-
zungen zum Amt der episkopé und der Sukzession im historischen Bischofsamt.
Diese Ansitze werden weiter prazisiert im so genannten ,Niagara-Bericht* einer
anglikanisch/lutherischen Konsultation 1987, der sich auf die Frage der episkopé
konzentriert und diese einbettet in das umfassende Verstdndnis der Apostolizitét
im Sinne des Sendungsauftrags der Kirche, der ausgerichtet ist auf das Ziel der
Geschichte im Reich Gottes.?®

Der Malta-Bericht der evangelisch-lutherischen/rémisch-katholischen Studien-
kommission von 1972 unter dem Titel ,Das Evangelium und die Kirche® zeichnet
das Verstindnis von Apostolizitdt als Fundament wie als Auftrag der Kirche in die
charismatische Struktur der Gemeinde ein, wie sie vor allem in den paulinischen
Briefen begegnet. Die ,,Charismen (sind) konstitutiv fiir die Ordnung und Struktur
der Kirche. Das Evangelium kann nur bewahrt werden im Miteinander und im
— manchmal auch spannungsreichen — Zueinander der verschiedenen Charismen
und Dienste®. Unter Verweis auf die unterschiedlichen Ordnungen der Gemeinde-
funktionen und Dienste in den neutestamentlichen Schriften, die in vorgegebene
geschichtliche Strukturen (jiidische, hellenistische u.a.) eingebettet sind, betont
der Bericht, dass ,bei aller Kontinuitdt ihrer Grundstruktur die Geschichtlichkeit
zum Wesen der kirchlichen Amter und Gemeindeordnungen gehort. Das Evange-
lium, wie es uns die Schrift bezeugt, kann nur in lebendiger Beziehung mit den
jeweils gegebenen gesellschaftlichen Wirklichkeiten Kriterium fiir die kirchliche
Ordnung sein. Ordnungen des Neuen Testaments sind deshalb weithin als Modelle
zu betrachten, die fiir immer neue Aktualisierungen offen sind“.?’ Unter dieser
Pramisse fragt der Bericht dann nach den heute fiir den prophetischen Auftrag der
Kirche notwendigen Strukturen und versucht, zu einem neuen Verstdndnis der
apostolischen Sukzession und zu einer Neuinterpretation der traditionellen Lehre
vom Amt und der Méglichkeiten einer gegenseitigen Anerkennung der Amter vor-
zudringen.

Dieser Versuch wird dann zehn Jahre spéter in konzentrierter Weise fortge-
setzt in dem Bericht der zweiten gemeinsamen lutherisch/katholischen Kommis-
sion tiber ,Das geistliche Amt in der Kirche” von 1981. Der Bericht behandelt das
Verstindnis des ordinierten Amtes in der Kirche, seine verschiedenen Ausfor-
mungen und in diesem Zusammenhang das Problem der apostolischen Sukzession,

27 Pullach-Bericht des anglikanisch/lutherischen Dialogs 1972, in: Dokumente wachsen-
der Ubereinstimmung Bd. 1, hg. v. Harding Meyer, Hans Jérg Urban und Lukas Vischer,
Frankfurt a. M. und Paderborn 1983, 64f.

28 Niagara-Bericht einer anglikanisch/lutherischen Konsultation 1987, in: Dokumente
wachsender Ubereinstimmung Bd. 2, a.a.0., 1992, 62ff, bes. 68f.

29 Das Evangelium und die Kirche“. Malta-Bericht der evangelisch-lutherischen/rémisch-
katholischen Studienkommission 1972, in: Dokumente wachsender Ubereinstimmung
Bd. 1, a.a.0., 262.
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und schlieBlich die Mdglichkeiten der gegenseitigen Anerkennung der Amter. Bei
der Frage der apostolischen Sukzession geht der Bericht aus von der ,, Apostolizitat
der Kirche im inhaltlichen Sinn ... Im Neuen Testament und in der friihen Viter-
zeit wurde der Akzent mehr auf das inhaltliche Verstdndnis der apostolischen Suk-
zession in Glauben und Leben gelegt. Die lutherische Tradition spricht in diesem
Zusammenhang von einer ,successio verbi‘. In der heutigen katholischen Theologie
setzt sich immer mehr die Auffassung durch, dass das inhaltliche Verstindnis der
Apostolizitdt das Primére ist. In diesem Verstdndnis der apostolischen Sukzession
bahnt sich also eine weitreichende Ubereinstimmung an“.3

Auch im Bericht der zweiten Anglikanisch/Réomisch-katholischen Internatio-
nalen Kommission (ARCIC) iiber ,Kirche als Gemeinschaft* von 1990 wird die
Apostolizitdt neben der Katholizitdt und Heiligkeit als Kennzeichen der Kirche als
Gemeinschaft behandelt. Es heift dort unter Verweis auf den dritten Artikel des
Glaubensbekenntnisses: ,Weil die Kirche durch den Heiligen Geist auf dem Funda-
ment des Lebens, Todes und der Auferstehung Christi, wie diese von den Aposteln
bezeugt und {ibermittelt worden sind, auferbaut ist, wird sie apostolisch genannt.
Man nennt sie auch apostolisch, weil sie durch die Teilhabe an der apostolischen
Vollmacht zu ihrer Sendung befdhigt ist.“*! Die treue Bewahrung des ,Gedicht-
nisses Christi“ ist ein lebendiger Prozess, in dem sich je nach Zeit und Ort neue
Ausdrucksweisen des Glaubens entwickeln und so das Verstidndnis der aposto-
lischen Uberlieferung bereichern. Die dabei auftretenden Verschiedenheiten kin-
nen zu Spannungen und zum Verlust der Kontinuit4t mit der apostolischen Uberlie-
ferung fiihren. ,Dennoch wird die Kirche durch Christi VerheiRung, dass sie in der
Wahrheit bleibt ..., gestiitzt, selbst wenn ihre Einheit und ihr Friede bestindig
verwundbar sind. Die letztgiiltige, gottgegebene Biirgschaft fiir diese Versicherung
ist das Wirken des Heiligen Geistes bei der Bewahrung des lebendigen Gedicht-
nisses Christi.“3?

Im Zusammenhang der kontroversen Diskussion {iber , Autoritit in der Kirche*
kommt die gleiche Kommission in ihrer Erkldrung iiber ,Die Gabe der Autoritit“
von 1998 noch einmal auf die Frage der Apostolizitdt zuriick und zwar im Blick auf
das Verstdndnis der i)berlieferung als eines dynamischen Prozesses. ,Die aposto-
lische Uberlieferung ist eine Gabe Gottes, die stets neu empfangen werden muss.
Der Heilige Geist formt, erhdlt und stiitzt durch ihre Hilfe die Gemeinschaft der
Ortskirchen von einer Generation zur néchsten. Die Weitergabe und der Empfang
der apostolischen Uberlieferung ist ein Akt der Gemeinschaft, durch den der Hei-
lige Geist unsere heutigen Ortskirchen mit denen vereinigt, die ihnen in dem

30 Das geistliche Amt in der Kirche®. Bericht der Gemeinsamen Rémisch-katholischen/
Evangelisch-lutherischen Kommission 1981, in: Dokumente wachsender Ubereinstim-
mung Bd. 1, a.a.0., 349,

3 Kirche als Gemeinschaft". Gemeinsame Erklirung der Zweiten Anglikanisch/Rémisch-
katholischen Internationalen Kommission 1990, in: Dokumente wachsender Uberein-
stimmung Bd. 2, a.a.0., 360f.

3% AR0.5862
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einen apostolischen Glauben vorangingen ... Das ,Amen‘ der Kirche zur aposto-
lischen Uberlieferung ist die Frucht des Heiligen Geistes, der die Jiinger stets in die
ganze Wahrheit fiihrt.“3

Kiirzlich erschien unter dem Namen von Kardinal Kasper eine Auswertung
der Ergebnisse der bilateralen Dialoge mit den Kirchen der Reformation unter Ein-
schluss der Anglikanischen Gemeinschaft, an denen die Romisch-katholische Kir-
che beteiligt war. Der Bericht behandelt vor allem die Beziehung zwischen der
Apostolizitit im Sinne der Bewahrung der apostolischen Tradition des Evangeliums
und der apostolischen Sukzession im bischoflichen Amt. Er bestétigt die hier
zusammengestellten Ergebnisse.?*

Zusammenfassend l4sst sich daher festhalten, dass sich im Verstdndnis der
Apostolizitit der Kirche die Einsicht durchgesetzt hat, dass es vorrangig um die
inhaltliche Dimension der apostolischen Uberlieferung des Evangeliums als Gabe
Gottes an die Kirche geht, die durch das Wirken des Heiligen Geistes in jeder
Generation bestitigt und erneuert wird. Die Gabe Gottes enthilt zugleich den Auf-
trag und die Berufung der Kirche, die Sendungsbewegung Gottes in der Verkiindi-
gung des Evangeliums fortzusetzen in der Erwartung, dass Gott am Ende der Zeit
alles in Christus zusammenfassen und sein Reich aufrichten wird. Wichtig ist die
Einsicht, dass Apostolizitdt auch ein kritischer MaBstab ist, an dem Glauben, Leben
und Strukturen der Kirche immer neu zu messen und zu orientieren sind. Keines
der Mittel zur Bewahrung der Apostolizitdt, d.h. der Bezug auf den Kanon der
Heiligen Schrift, das Bekenntnis des apostolischen Glaubens und die Formen der
geordneten Weitergabe der Amter und Dienste kann fiir sich allein die Bewahrung
der apostolischen Uberlieferung in der Geschichtlichkeit der Kirche garantieren.
Kontinuitét ist letztlich ein Werk des Heiligen Geistes.

IV.

In einem Schlussabschnitt méchte ich nun noch auf das eingangs erwdhnte
Studiendokument der Lutherisch/Romisch-katholischen Kommission fiir die Ein-
heit mit dem Titel ,Die Apostolizitdt der Kirche* eingehen.3* Der Bericht schlieft
die vierte Phase dieses bilateralen Dialogs ab, nachdem sich die dritte Phase kon-
zentriert hatte auf die Erarbeitung der ,Gemeinsamen Erklirung zur Rechtferti-
gungslehre®. Er nimmt die dort erzielte Verstindigung auf und bezieht neben den
bereits genannten fritheren Berichten dieses Dialogs auch die Ergebnisse der Stu-
dien des Okumenischen Arbeitskreises evangelischer und katholischer Theologen

33 Die Gabe der Autoritdt“. Autoritdt in der Kirche III. Eine gemeinsame Erkldrung der
Anglikanisch/R6misch-katholischen Internationalen Kommission (ARCIC) 1998, in:
Dokumente wachsender Ubereinstimmung Bd. 3, a.a.0., 2003, 269.

3 Kardinal Walter Kasper: Harvesting the Fruits. Basic Aspects of Christian Faith in Ecu-
menical Dialogue, New York/London 2009, 80ff. Deutsche Ausgabe: Die Friichte ern-
ten, Paderborn/Frankfurt a. M. 2011.
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in Deutschland, insbesondere zum ,kirchlichen Amt in apostolischer Nachfolge®,
ein.3¢

Die umfangreiche Studie ist in vier Kapitel gegliedert. Sie beginnt mit einer
Darstellung der neutestamentlichen Grundlagen zur Apostolizitit der Kirche. Zwar
gibt es im Neuen Testament unterschiedliche Verwendungen des Apostelbegriffs,
aber sie alle betonen die grundlegende Rolle der Apostel. ,Die Apostel spielen in
der Zeit nach der Auferstehung eine einzigartige Rolle, indem sie den Ubergang
von Jesu eigener Verkiindigung und den Heilstaten seines Lebens hin zur Formulie-
rung und Weitergabe der Botschaft von Jesus, dem Christus vermitteln. Die Kirche
wurde auf die anfdngliche Verkiindigung des Evangeliums gegriindet, und die
lebendige Erinnerung an diesen Ursprung sollte niemals aufhéren, uns zu tragen
und zu stdrken ... Keine menschliche Autoritit ist in der Lage, die Wahrheit des
Evangeliums zu garantieren, da dessen Authentizitdt und Kraft, Glauben zu erwe-
cken, dem Evangelium selbst eigen sind (sein ,extra nos‘). Andererseits jedoch
erfordert die Treue der Kirche bestimmte Formen der Traditionsiiberlieferung und
ein besonderes kirchliches Amt der Verkiindigung, der Versshnung und des Leh-
rens, um eine geordnete Weitergabe der apostolischen Lehren sicherzustellen. Dies
fiihrt zu einer dynamischen Spannung, die eine Herausforderung fiir die Kirche
von ihren ersten Anfingen an gewesen ist.“3”

Der zweite Teil konzentriert sich auf das apostolische Evangelium als Grund-
lage der Apostolizitdt der Kirche. Er mgchte vor allem die simplifizierende Alterna-
tive liberwinden, derzufolge Lutheraner ausschlieBlich ausgerichtet seien auf die
Predigt und Lehre des Evangeliums ohne dem Amt eine konstitutive Rolle zuzu-
messen, wahrend Katholiken in der liickenlosen Reihe rechtmiBiger bischéflicher
Nachfolge bereits eine Garantie fiir die Apostolizitidt der Kirche sihen. In einer
differenzierten, sowohl historischen als auch theologisch-systematischen Analyse
kann die Studie zeigen, dass es heute zwischen den lutherischen und der rémisch-
katholischen Kirche eine erneuerte Sicht der apostolischen Tradition gibt, in der
die Verkiindigung des Evangeliums, die Feier der Sakramente, die verschiedenen
Formen des Amtes und der Dienste, das Gestalten des Gottesdienstes und das
Leben in der Nachfolge miteinander verbunden sind. Damit bestétigt der Bericht
eine Entwicklung, die sich auch in den anderen Zusammenhéngen des 6kumenischen
Gespréchs abgezeichnet hat. ,Katholische und lutherische Lehre stimmen ... darin
liberein, dass das apostolische Erbe, durch das der Glaube an Jesus Christus einge-
pflanzt, gefordert und verkdrpert wird, ein mannigfaltiges und facettenreiches

S, hierzu den friihen Band: Lehrverurteilungen — kirchentrennend? Bd. I Rechtferti-
gung, Sakramente und Amt im Zeitalter der Reformation und heute, hg. von Karl Leh-
mann und Wolfhart Pannenberg, Géttingen/Freiburg 1986, bes. 1571f; sowie jetzt die
drei Bénde: Das kirchliche Amt in apostolischer Nachfolge; Bd. I Grundlagen und
Grundfragen, hg. von Theodor Schneider und Gunther Wenz, Gottingen/Freiburg
2004; Bd. II Urspriinge und Wandlungen, hg. von Dorothea Sattler und Gunther Wenz,
a.a.0., 20006; Bd. III Verstandigungen und Differenzen, hg. von denselben, a.a.0., 2008.

¥ Die Apostolizitit der Kirche. Studiendokument der Lutherisch/Rémisch-katholischen
Kommission fiir die Einheit. Paderborn und Frankfurt a. M. 2009, 43f.
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Erbe ist. Daher ist der ... skizzierte Gegensatz eine Verkennung des tatsdchlichen
Sachverhalts.“3® Das fiihrt dann zu dem Schluss: ,Daher erkennen wir heute auf
einer fundamentalen Ebene gegenseitig das Vorhandensein der Apostolizitdt in
unseren Traditionen an.*®”

Diese Anerkennung unterliegt jedoch nach wie vor gewissen Einschrén-
kungen, insbesondere im Blick auf die Unterschiede im Verstidndnis des kirchlichen
Amtes und der Bedeutung der apostolischen Sukzession im Bischofsamt, sowie im
Blick auf die Lehrautoritit. Das dritte Kapitel konzentriert sich auf das erste der
genannten Probleme, die apostolische Sukzession und das ordinationsgebundene
Amt. Die Untersuchung behandelt detailliert die Verdnderungen, die sich seit der
Reformationszeit sowohl im lutherischen wie im romisch-katholischen Verstdndnis
des Amtes vollzogen haben. Als unbestrittener Grundsatz gilt: , Zu den Elementen,
die — in der Kraft des Heiligen Geistes — dazu beitragen, dass die Kirche apostolisch
ist und bleibt, und die ihrerseits die Apostolizitdt der Kirche ausdriicken, gehort
wesentlich das ordinationsgebundene Amt. Damit das Amt jene Aufgabe erfiillen
kann, muss es selbst Amt in apostolischer Nachfolge sein.“? Fiir die beiden betei-
ligten Traditionen heift das, dass das Priestertum aller Getauften und das ordinati-
onsgebundene Amt nicht gegeneinander ausgespielt werden diirfen. ,Katholiken
und Lutheraner sagen gemeinsam, dass das Amt von Gott gestiftet und fiir das Sein
der Kirche notwendig ist, weil das Wort Gottes und seine offentliche Verkiindigung
in Wort und Sakrament dafiir erforderlich sind, dass Glaube an Jesus Christus
zustande kommt und erhalten wird, dass — ineins damit — Kirche zustande kommt
und erhalten wird, dass die Glaubenden in der Einheit des Glaubens Leib Christi
sind.“ Auch im Blick auf die Gliederung des Amtes in ein auf die lokale Gemeinde
bezogenes und ein regionales Amt der episkopé ist ein hohes MaB an Konsens
erreicht.

Kontrovers war freilich bislang immer die Frage, was eine Person zum Inhaber
des regionalen Amtes, verbunden mit der Vollmacht zur Ordination anderer Amts-
triger, macht. Hier kommt die Studie zum entscheidenden Punkt ihrer Argumenta-
tion. Wenn gilt, dass das Wesentliche an der so genannten ,apostolischen Sukzes-
sion“ die Nachfolge im Glauben und die Bewahrung der apostolischen Uberliefe-
rung in ihrer Gesamtheit ist, und wenn mit der Gemeinsamen Erkldrung zur
Rechtfertigungslehre ein ,Konsens in den Grundwahrheiten der Rechtfertigungs-
lehre“ zwischen der katholischen Kirche und den lutherischen Kirchen besteht,
dann wird damit ,ein hohes Maf an Gemeinsamkeit im Glauben - also in dem,
was den Kern der apostolischen Sukzession darstellt — bekannt ... Die Unterzeich-
nung der ,Gemeinsamen Erkldrung’ impliziert also die Anerkennung, dass in bei-
den Kirchen das ordinationsgebundene Amt in der Kraft des Heiligen Geistes sei-

® A0, 78.
®»  Aa0., 80.
o AaO,133.
4 Aa0.,135.
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nen Dienst erfiillt hat, in den in dieser Erklirung dargelegten Kernfragen des Glau-
bens die Treue zum apostolischen Evangelium zu bewahren.“

Was die spezifische Sukzession im bischdflichen Amt und damit verbunden
die prinzipielle Unterscheidung zwischen den Amtern der Presbyter/Pfarrer und
der Bischofe angeht, so argumentiert die Studie zunéchst historisch. Die Reforma-
toren sahen sich im 16. Jahrhundert in der Situation, ,in der fiir sie die Elemente
der Apostolizitdt des Amtes (Treue zum apostolischen Evangelium, kanonische
Ordination durch einen Bischof) in Widerspruch zueinander geraten waren, so
dass sie sich entscheiden mussten — fiir die Treue zur apostolischen Tradition (wie
sie sie verstanden)“.** Sie konnten sich zudem darauf berufen, dass noch bis ins
Mittelalter Presbyter- und Bischofsamt weitgehend gleichgestellt waren und daher
eine presbyterale Ordination nicht als Bruch mit der Tradition angesehen werden
musste. Da heute auch die katholische Kirche anerkennt, dass die Differenzierung
des Amtes in ein lokales und ein regionales Amt vielfdltigen geschichtlichen Wand-
lungen unterlegen hat, ohne dass dadurch seine Grundstruktur verdndert worden
wire, ,legt sich die Frage nahe, ob es nicht die Mdglichkeit gibt, wegen der
beschriebenen substantiellen Gemeinsamkeiten die Gestalt des Amtes in den
lutherischen Kirchen, die sich in unterschiedlichen Kontexten parallel zur katho-
lischen Kirche auf eigene Weise entwickelt hat, als giiltige Form des offentlichen
Dienstes an Wort und Sakrament anzuerkennen®.**

Die Studie antwortet auf diese Frage mit dem Verweis auf das Modell des ,dif-
ferenzierenden Konsenses®, das bereits in der Gemeinsamen Erkldrung zur Recht-
fertigungslehre mit Erfolg eingesetzt wurde. Ein solcher Konsens kann aufbauen
auf der gemeinsamen Uberzeugung, dass die grundlegende Aufgabe des ordinati-
onsgebundenen Amtes darin besteht, dem apostolischen Evangelium zu dienen.
Dieser Dienst geschieht im Vertrauen auf die Kraft des Heiligen Geistes. ,,Aber das
Wirken des Heiligen Geistes iibersteigt die bestimmten Formen, in denen die Kir-
che ihren Dienst am apostolischen Evangelium vollzieht.“ ** Damit wird ein geist-
liches Urteil {iber das Amt mdoglich, ,wenn man wie in der ,Gemeinsamen Erkla-
rung‘ auch im Verstdndnis des Amtes bewusst den Weg eines differenzierenden
Konsenses geht und differierende Gestalten des Amtes als moglich erachtet, sofern
sie nur den Grundsinn des Amtes verwirklichen und ihm dienen. Jenes geistliche
Urteil miisste auf theologischen Erkenntnissen wie den oben erwdhnten aufbauen
und wiirde doch {iber sie hinausgehen. Es ist ein Wagnis im Vertrauen auf den
Beistand des Heiligen Geistes“.*® Kardinal Kasper hat zwar in der erwdhnten Aus-
wertung der Ergebnisse der bilateralen Dialoge seine Skepsis gegeniiber dem

2 Aa0., 141,
S Aao, 142.
“  Aa0., 142f.
s Aa0., 144,
“©  Aa0., 145.
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Modell des differenzierenden Konsenses zum Ausdruck gebracht.*” Dennoch muss
dieser Vorschlag der Kommission als eine bedeutsame Konsequenz aus der inzwi-
schen im Gkumenischen Gesprich erreichten Ubereinstimmung im Verstéindnis
der Apostolizitdt der Kirche angesehen werden.

* % %

Ich bin am Ende dieses Uberblicks, der sich zuletzt vor allem auf die Frage des
Amtes als Dienst an der apostolischen Tradition konzentriert hat und auf die Mog-
lichkeit, Unterschiede in der Gestalt des Amtes als legitime Ausprdgungen der
gemeinsam festgehaltenen Grundstruktur, wie sie schon in den Limatexten heraus-
gearbeitet wurde, anzuerkennen. Diese Diskussion ist vor allem von den histo-
rischen Kirchen europdischer Tradition vorangetrieben worden, die gemeinsam auf
der Suche nach voller kirchlicher Gemeinschaft sind. Ob dieses Verstandnis von
Apostolizitdt auch als ein ,festes Fundament® fiir die Gemeinschaft mit den als
Folge missionarischer Ausbreitung entstandenen Kirchen in anderen Regionen die-
nen kann, muss offen bleiben. Die meisten unter ihnen wiirden dem Sendungsauf-
trag als Dimension der Apostolizitdt der Kirche Prioritdt einrdumen vor der Riick-
bindung an ihren apostolischen Ursprung und wiirden ihre eigenstdndigen Aus-
drucksformen von Glauben, Lehre und Kirchenstruktur als Frucht des Wirkens des
Heiligen Geistes ansehen. Apostolizitdt ist zwar ein kritisches Konzept, wie die
Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung in Santiago de Compostela
1993 sagte. Aber sie fiigte hinzu: ,,Wir sollten damit rechnen, dass die Kriterien
und die Praxis einer anderen Tradition uns bisweilen in Frage stellen und uns zum
Kern unserer eigenen Tradition zuriickfiihren, sodass wir ihn neu entdecken. Wir
miissen weiter {iber den Weg nachdenken, auf dem wir berufen sind, einander zu
Christus zu rufen, der uns immer auf dem Weg voraus ist.“*® Die Suche nach dem
sfesten Fundament“ muss jedenfalls die Geschichtlichkeit der Kirche und die
eschatologische Ausrichtung ihrer apostolischen Berufung ernst nehmen.

47 Vgl. Kasper, Harvesting the Fruits, a.a.0., 155f. Deutsche Ausgabe: Die Friichte ernten.
Paderborn/Frankfurt a. M. 2011.
4 S.oben Anm. 22.
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Die Donau-Friedenswelle
»,ES strome das Recht wie Wasser*
(Amos 5,24)

Ein Projekt zum Abschluss der Dekade zur Uberwindung von Gewalt

Die vom Okumenischen Rat der Kirchen (ORK) fiir die Jahre 2001 bis 2010
ausgerufene Dekade zur Uberwindung von Gewalt geht zu Ende. Was haben Chris-
tinnen und Christen in diesen Jahren erreicht? Inwieweit ist es gelungen, auf
Gewalt zu verzichten und sich fiir Frieden und Gerechtigkeit einzusetzen?

Die Herausforderungen sind nicht geringer geworden — im Gegenteil. Wie geht
es also weiter nach dem Ende der Dekade? Eine Internationale Gkumenische
Friedenskonvokation des ORK im Mai 2011 in Kingston/Jamaika soll die Dekade-
Arbeit biindeln und neue AnstiRe geben.

Mit dieser Zielrichtung hat die Evang.-Luth. Kirche in Bayern gemeinsam mit
den evangelisch-lutherischen Kirchen in Wiirttemberg, Osterreich, in der Slowakei,
in Ungarn und Ruménien das mittel- und osteuropdische Projekt ,,Donau-Friedens-
welle® ins Leben gerufen. Die DONAU dient dabei als Symbol der Vernetzung und
riickt mit ihrem nach Osten gerichteten Verlauf das gemeinsame Anliegen fiir
FRIEDEN und Gerechtigkeit im zusammenwachsenden Europa in den Mittelpunkt.
Gottesdienste und verschiedene Aktionen von Kirchengemeinden und Einrich-
tungen fliefen seit September 2010 bis Mai 2011 wie eine WELLE von Wiirttem-
berg bis nach Ruménien. Das Wort des Propheten Amos — ,Es strome das Recht
wie Wasser” (Amos 5,24) — dient dabei als biblisches Leitmotiv. Am 2. Juli 2011
wird in Neu-Ulm und Ulm ein groBes Abschlussfest mit den Bischéfen der sechs
lutherischen Kirchen gefeiert.

»Es strome das Recht wie Wasser* — Eine linderibergreifende und 6kumenische,
liturgische Friedenswelle

Unter dem Motto des Amos-Verses hat das internationale Vorbereitungsteam
eigens einen Gottesdienst gestaltet, der in Anlehnung an den Weltgebetstag seit
September 2010 bis Mai 2011 entlang der Donau gefeiert wird. Dazu haben alle
Gemeinden der am Projekt beteiligten Kirchen eine Broschiire erhalten, in der sich
der gemeinsame Liturgieentwurf sowie Predigtvorschlige befinden.

Bereits vor dem Start der Donau-Friedenswelle sandten Gottesdienstbesucher
im Mai 2010 beim 2. Okumenischen Kirchentag in Miinchen Friedenswiinsche
tiber die Isar zu den Menschen im Donauraum. Den Segensgottesdienst, dessen
Grundlage ebenfalls der Amosvers war, gestaltete ein Gkumenisches Team mit
Vertretern der Rom.-kath. Kirche, der Evang.-Freikirchlichen Gemeinde, der
Mennoniten, der Evang.-methodistischen, der Orthodoxen sowie der Evang.-Luth.
Kirche in Bayern. Die Segenswiinsche wurden zusammen mit dem von Erzpriester
Apostolos Malamoussis, Bischoflicher Vikar der Griechisch-Orthodoxen Metropo-
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lie von Deutschland und Erzpriester des Okumenischen Patriarchats in Miinchen,
nach orthodoxem Ritus gesegneten Wasser an die Isar iibergeben.

Am 5. September 2010 hatte der wiirttembergische Landesbischof Dr. Frank
O. July die Donau-Friedenswelle im Ulmer Miinster feierlich eréffnet. Nach dem
Gottesdienst gab es eine abwechslungsreiche Ausstellung {iber die verschiedenen
Arbeitsfelder der Dekade in Wiirttemberg. In den Monaten September und Oktober
wurde von Kirchengemeinden in ganz Wiirttemberg zu Gottesdiensten der Donau-
Friedenswelle eingeladen.

Im November, als die liturgische Welle Bayern erreichte, waren hier die
Gemeinden und Einrichtungen aufgerufen, mitzumachen, indem sie auch den
landeriibergreifenden Gottesdienst mit entsprechenden Liedern, Texten und Gebe-
ten aus der Broschiire feierten. Uber Osterreich, die Slowakei, Ungarn und
Rumiénien setzt sich nun die liturgische Friedenswelle gewissermaBen bis zum
Schwarzen Meer fort.

In dieser spirituellen Dimension erschopft sich das Projekt jedoch nicht. Des-
halb gibt es in jedem beteiligten Donau-Land eine zentrale Veranstaltung, die iiber
ihre Dekade-Arbeit Bilanz zieht und zugleich Impulse gibt zur Weiterarbeit tiber
das Ende der Dekade hinaus.

Die Donau-Friedenswelle in Bayern

Die Evang.-Luth. Kirche in Bayern (ELKB) kann auf viele gelungene Dekade-
Projekte zuriickblicken. Die Vielfalt an Themen l4sst sich grob in drei Bereiche
einteilen: Kinder und Jugendliche, hdusliche Gewalt, konstruktive Konfliktbearbei-
tung/Mediation. Der Themenbereich Gewaltiiberwindung bei Kindern und Jugend-
lichen beinhaltet dabei zwei Richtungen. Zum einen geht es darum, Jungen und
Médchen vor gewalttétigen Ubergriffen jeder Art zu schiitzen und ein Aufwachsen
in einer geborgenen und vertrauensvollen Umgebung zu gewéhrleisten. Zum ande-
ren gilt es, die junge Generation durch bewusste Friedenserziehung dazu anzulei-
ten, Gewalt fordernde Muster und Strukturen frithzeitig wahrzunehmen, zu reflek-
tieren und in konfliktlisendes Verhalten umzuwandeln. Zu beiden Aspekten gab
und gibt es zahlreiche Angebote. Evangelische Bildungseinrichtungen haben in
verschiedenen Kursangeboten Eltern in ihrer Erziehungskompetenz unterstiitzt
und Anregungen gegeben, wie sie in schwierigen Konfliktsituationen gute Lésungen
finden konnen.

In den Jahren 2002 bis 2005 hat die ELKB den Fokus auf die Familie gelegt.
Gewalt in Familien geschieht oft im Verborgenen. Viele Leidensgeschichten gibt es
hier zu erzdhlen. Von Frauen und Kindern und manchmal auch von Méinnern.
Diese lautlose Gewalt sichtbar zu machen, war das Ziel der Kampagne ,Gewalt in
Familien wahrnehmen und {iberwinden®, Sie wurde von Gemeinden und Gruppen
innerhalb der ELKB aufgegriffen. So hat z.B. das Projekt ,Friedenswirkstétten in
Stadt und Landkreis Bamberg* mit gezielten Aktionen ein ganzes Jahr lang auf das
Phidnomen ,Gewalt in unserer Gesellschaft® hingewiesen und nach Lésungen
gesucht, wie mit Konfliktsituationen verantwortungsvoll und konstruktiv umge-
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gangen werden kann. Die Sozialarbeiter der Madnnerberatungsstelle Siidostbayern,
die beim Diakonischen Werk Rosenheim angesiedelt ist, fiihrten angeleitete Selbst-
hilfegruppen fiir Manner durch, die gegeniiber ihren Partnerinnen oder Kindern
gewalttdtig geworden sind. Die Qualifizierung von Lehrkriften zu Streitschlich-
tern und Streitschlichterinnen, das Unterstiitzungssystem Mediation fiir die Mit-
arbeitenden der ELKB, das zu den Aufgaben der Arbeitsstelle , kokon“ gehirt, die
Ausbildung von Erzieherinnen in evangelischen Kindertagesstitten zu Friedens-
pddagoginnen sowie die Unterstiitzung von Projekten und Einrichtungen zur Pri-
vention von sexuellem Missbrauch von Kindern und Jugendlichen seien an dieser
Stelle beispielhaft genannt.

Am 20. November 2010 wurde ein Riickblick der Dekade-Arbeit gemeinsam
mit dem Skumenischen Team, das den Segensgottesdienst beim 2. Okumenischen
Kirchentag gefeiert hatte, im Kloster Niederaltaich gestaltet. Die bayerische Justiz-
ministerin Dr. Beate Merk hatte in einem Impulsreferat erldutert, wie der Staat auf
die vielen Facetten der Gewalt reagiert. Workshops boten Gelegenheit, die Dekade-
Themen der Kirchen in Bayern zu vertiefen. Neben den ékumenischen Anliegen
der Dekade in Bayern kam mit dem Thema ,Menschenhandel/Zwangsprostitu-
tion“ gleichzeitig die Internationalitit der Donau-Friedenswelle in den Blick. Die
okumenische Fachberatungsstelle fiir Opfer von Frauenhandel, jadwiGa, hatte
einen Einblick in ihre Arbeit gegeben. Die Arbeitsgruppen formulierten am Ende
konkrete, an Kirche und Politik gerichtete Fragen und Impulse zur Weiterarbeit
mit dem Ziel, das Engagement der Kirchen fiir Frieden, Gewaltlosigkeit und Gerech-
tigkeit nach dem Dekade-Ende nachhaltig zu verankern. Ein internationales Menii
sowie ein 6kumenischer Festgottesdienst mit Oberkirchenrat Michael Martin und
einer Dialogpredigt von Regionalbischof Dr. Hans-Martin Weiss und Abt Dr. Marianus
Bieber zum Leitmotiv ,Es strome das Recht wie Wasser“ rundeten den Tag ab.

SchlieBlich erfolgte eine Art Stabiibergabe an Osterreich, wo die Donau-
Friedenswelle im Februar 2011 vom Okumenischen Rat der Kirchen in Osterreich
gestaltet wird. Neben der Vertiefung der Themen Friedenserziehung, Kinderrechte
und Umgang mit Minderheiten ist eine Veranstaltung in der gréRten Haftanstalt
Osterreichs in Krem-Stein geplant.
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Abschluss des Projekts

Nachdem die Donau-Friedenswelle im Mai 2011 in Rumédnien angekommen
sein wird, werden die Bischofe der sechs evangelischen Kirchen am 2. Juli 2011 in
Neu-Ulm und in Ulm ein groBes Abschlussfest feiern. Die Ergebnisse aller Akti-
onen in den beteiligten Lindern werden dort prasentiert und Elemente der Inter-
nationalen Okumenischen Friedenskonvokation aus Jamaika integriert werden.

Claudia Dunckern

(Die Theologin Claudia Dunckern, M.A., ist im Referat fiir Okumene, Partner-
schaften, Mission und Entwicklungsdienst der Evangelisch-Lutherischen Kirche
in Bayern zustandig fiir das Projekt DonauFriedenswelle.)
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Predigt zum Hohen Friedensfest
in Augsburg am 8. August 2010

Text: Rom 12,21
10. Sonntag nach Trinitatis

Liebe Festgemeinde!

Jahr fiir Jahr erwirbt sich Augsburg mit dem Hohen Friedensfest gewisser-
mafen neu den Titel ,Friedensstadt“. Die Erinnerung geht zuriick an den Augsbur-
ger Religionsfrieden von 1555, der das friedliche, gleichberechtigte Zusammenle-
ben von Katholiken und Protestanten zundchst provisorisch erméglichte bis zu
einem endgiiltigen Vergleich, der ,nicht anders denn durch christliche, freund-
liche, friedliche Mittel“ erstrebt werden sollte.

Es kam furchtbar anders!

»Um 1570 waren etwa sieben Zehntel der Einwohner Deutschlands evange-
lisch.

Die Gebildeten waren fast durchweg fiir die Reformation gewonnen. Die pro-
testantischen Universititen und Lateinschulen standen in hoher Bliite.*
(K. Heussi)

Aber bald schon fiel das Erbe der Reformation unter die Rauber. Dogmatische
Streitigkeiten zerrissen das protestantische Lager. Die Glaubensklarheit und starke
Personlichkeit Luthers fehlte an allen Ecken und Enden. Die Zeit fiir die Gegen-
reformation war nie giinstiger. Einfluss und Macht verschafften sich vornehmlich
die Jesuiten, denen ,die gewaltsame Unterwerfung der Ketzer als religiose Pflicht
und jeder Ausgleichsversuch als Verrat erschien®, (K. Heussi)

Die sich immer mehr zuspitzenden Auseinandersetzungen entluden sich in
dem entsetzlichen 30-jahrigen Krieg. Das Wort von Blaise Pascal findet hier seine
furchtbare Bestatigung: ,Nie tun Menschen Boses so griindlich und gliicklich wie
aus religioser Uberzeugung.“ Aber auch dieses Morden bis zur Erschépfung und
Ausblutung Deutschlands fand ein Ende: mit dem Westfilischen Frieden von 1648.
Er brachte die Paritdt der Stinde beider Konfessionen und damit das Ende der
Unterdriickung der Protestanten.

Am 8. August 1650 feierten die Protestanten, die Evangelischen in Augsburg
mit Dank- und Friedensgottesdiensten die Riickgabe ihrer Kirchen und ihre recht-
liche Gleichstellung und Freiheit. Das ist bis heute unvergessen. Und das ist gut
so.

Auf dem Hintergrund dieses ganzen Geschehens erbitterter Gewalt auf beiden
Seiten héren wir die Worte des Paulus wie aus einer anderen Welt:

~Vergeltet niemand Bdses mit Bosem ... (V17)

Lass dich nicht vom Bdsen tiberwinden, sondern tiberwinde das Bése mit
Gutem.” (V21)
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Es sind Worte, es ist eine alternative Wirklichkeit, die Paulus direkt aus der
Botschaft und dem Leben JESU gewonnen hat. Ein Stiick Bergpredigt, die er dem
Realismus der Welt entgegensetzt, obwohl er und weil er weiBl, wie die Welt sich
immer neu im Muster von Gewalt und Gegengewalt, von Unterdriickung und Unge-
rechtigkeit im Teufelskreis dreht.

Es ist noch nicht so lange her, dass die Macht des Bosen fiir {iberwindbar
gehalten wurde. Die Grundanliegen der Aufkldrung: Die Freiheit im Denken und
Handeln, die Prioritdt von Wissen und Vernunft, denen Tugend und Gerechtigkeit
wie selbstverstdndlich folgen werden, der Optimismus ,der Mensch ist gut“ und
die Welt ist erkenn- und verdnderbar sind vom Sozialismus und Kommunismus
iibernommen worden. Man war der Uberzeugung, man kénne durch Veranderung
der gesellschaftlichen Verhdltnisse dem Bosen in der Welt die Grundlage entziehen
und den Menschen das Bése gewissermalien abgewthnen, mit der Zeit. Das alles
scheiterte an der Realitdt der Welt, einer Welt, der sie selbst mit Haut und Haaren
und allen Verbrechen verhaftet waren.

e  Der Realsozialismus ist durch Lenin und Stalin mit Millionen von Toten und
einer entsetzlichen Unmenschlichkeit,

e der Nationalsozialismus durch Hitler mit Millionen von Toten, Krieg und
fabrikmaRiger Ermordung ganzer Vélker in den Abgrund gefahren.

Zuviel Lehrgeld fiir einen Traum, der an der Wirklichkeit vorbeigeht ...

Neben der Negierung der Natur des Menschen gibt es den immer neuen alten
Versuch, das Bose auf den jeweils anderen zu lokalisieren und zu beschranken. Es
ist noch keine zehn Jahre her, da wurden Schurkenstaaten und eine Achse des
Bésen ausgemacht, der Krieg nach der immer gleichen Devise der Vernunft dieser
Welt entfacht: Gewalt kann nur mit Gewalt, das Bose nur mit dem Bosen bekdmpft
werden, ein Kreuzzug natiirlich im Namen des Guten, der Freiheit und was weifl
ich.

Eigentlich weilB es ja jeder Mensch, wenn er wirklich ehrlich ist, dass das Bose
in jedem Menschen, auch in einem selbst steckt und wie eine Krankheit jederzeit
ausbrechen kann! Das ist die Realitdt! Wer davor die Augen verschlieBt, wird nie-
mals einen Weg aus der Friedlosigkeit, aus Hass und Gewalt finden. Der wird in
seinem eigenen Leben niemals zur Ruhe finden, sondern sich mit Ausreden und
Angsten von Tag zu Tag hangeln, immer die anderen und die Verhdltnisse beschul-
digend, selbst unfdhig sein, etwas zu Gerechtigkeit, Frieden und zum Gemeinwohl
beizusteuern.

Paulus hat einige Kapitel zuvor im Blick auf sich selbst schonungslos festge-
stellt (Rom 7,18+19):

»Denn ich weils, dass in mir, so wie ich von Natur bin, nichts Gutes wohnt.
Das Wollen habe ich wohl, aber das Gute vollbringen kann ich nicht. Denn das
Gute, das ich will, das tue ich nicht; sondern das Bdse, das ich nicht will, das tue
ich.”

Erkldr das mal jemandem! Aber so ist es! Haben wir das nicht alle schon erlebt,
dass wir Dinge taten, die wir nicht wollten und gleich gar nicht gutheifen konn-
ten? Und weil es so mit uns und der Menschheit steht, sind wir von Natur aus auch
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nur in der Lage, Gewalt mit Gewalt, Bdses mit Bésem zu vergelten. Was ist da noch
zu machen? Bleiben nach dieser schonungslosen Analyse des Paulus {iberhaupt
noch Optionen offen, oder bleibt nur die totale Resignation als logische Folge, da ja
alle schénrednerischen Versuche, diese Wirklichkeit zu umgehen, bereits geschei-
tert sind?

Paulus findet zu einer vollig unerwarteten Antwort. Als ob er nicht derselbe
widre, schreibt er:

»Lass dich nicht vom Bdsen iiberwinden, sondern iiberwinde das Bise mit
Gutem.” (V21)

Aber das ist ja gerade das Paradoxe, das Dilemma, dass das so nicht geht: ,Das
Wollen habe ich wohl, aber das Gute vollbringen kann ich nicht ...* Da muss noch
etwas dazu kommen. Entscheidendes zuvor kommen! Das, was Paulus zuvor in den
Versen 11+12 schreibt:

»Lasst euch vom GEIST entziinden!

Dient dem HERRN.

Seid frohlich in Hoffnung, geduldig in Bedringnis, beharrlich im Gebet!*

So nur kann er gegangen werden, der neue ungewdhnliche Weg! Wenn die
Enttduschungen vorbei und die Irrtiimer verbraucht sind, sehen wir auf JESUS.
DER auch solche fragwiirdigen Gestalten wie Paulus und uns mit SEINEM GEIST
und SEINER Kraft auszustatten bereit ist! Ohne Gebet und persénliche Beziehung
und immer neue Zuwendung zu JESUS ist hier nichts getan! Nur in der Nachfolge
dieses einzigartigen HERRN kann geschehen, was uns von Natur aus nicht méglich
ist: Das Bose mit Gutem, die Gewalt mit der Macht der Gewaltlosigkeit zu iiber-
winden!

So, wie wir es 1989 erlebt haben.

Da ist die wunderbare Frucht jahrelanger, seit 1982 ununterbrochener wischent-
licher Friedensgebete in der Nikolaikirche aufgegangen. Am 9. Oktober 1989, dem
Tag der Entscheidung, wurde die Nikolaikirche im Verbund mit den anderen Innen-
stadtkirchen zum Ausgangspunkt der Demonstrationen der 70.000 und damit zum
Kernpunkt der Friedlichen Revolution iiberhaupt. Immer wieder hatte die Bergpre-
digt JESU eine zentrale Rolle gespielt. Immer wieder, so auch an diesem Tag, die
Bitte: ,Lasst die Gewaltlosigkeit nicht in der Kirche stecken, nehmt sie mit hinaus
auf die StraBen und Plétze!" Denn Beten und Handeln, drinnen und draufen, Altar
und StraBle gehdren zusammen!

Was mich am meisten bis heute bewegt: Mit dem Ruf ,Keine Gewalt!“ war die
Bergpredigt JESU auf den Nenner gebracht! Aus dem Volk geboren, nicht von einem
Pfarrer oder Bischof formuliert. Und sie haben nicht nur gedacht oder gerufen
»Keine Gewalt!*, sondern haben die Gewaltlosigkeit konsequent auf der StraRe
praktiziert. Menschen, die in zwei unterschiedlichen atheistischen Weltanschau-
ungsdiktaturen aufgewachsen waren. Bei den Nazis mit Rassenhass und Kriegsvor-
bereitungen. An die Stelle GOTTES war die ,Vorsehung* getreten. Bei den Real-
sozialisten mit Klassenkampf und Feindbild und atheistischer Propaganda: ,Euren
JESUS hat’s nie gegeben, und euer Gefasel von Gewaltlosigkeit ist gefihrlicher
Idealismus. In der Politik z&hlen Geld, Armee, Wirtschaft, Medien. Alls andere
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kannst du vergessen!“ Dass die so erzogenen Menschen im GEIST JESU der Gewalt-

losigkeit drauBen auf der StraBe handelten — wenn je etwas das Wort ,Wunder®

verdient, dann das. Ein Wunder biblischen AusmaRes!

Eine Friedliche Revolution ohne BlutvergieRen, eine Revolution, die aus der
Kirche kam: das hat es in Deutschland noch nie gegeben. Einheit Deutschlands
ohne Krieg und Sieg dieses Mal. ,Und die Kirche endlich einmal bei ihrem
HERRN* wie Heinrich Albertz sagte, ,auf der richtigen Seite: bei den Unterdriick-
ten und nicht bei den Unterdriickern, beim Volk und nicht bei den Méachtigen!*
Wenn die Kirche bei ihrem HERRN ist, wo sie hingehort, und im Vertrauen auf
IHN und SEIN Wort das Menschenunmégliche wagt: was da méglich wird! Einfach
unglaublich!

Das darf man nicht nur erinnern! Oder nur so, wie es Ernst Bloch formuliert
hat: ,Nur jenes Erinnern ist fruchtbar, das zugleich erinnert, was noch zu tun
ist!*

In Kirche, Welt und bei mir selbst!

Da ist zundchst dankbar zu sagen, dass schon etwas getan wurde. Augsburg
selbst ist ein Beispiel dafiir. Der 8. August mit dem Hohen Friedensfest selbst ist der
Hohepunkt des Augsburger Kalenderjahres. Es wird von Protestanten und Katho-
liken gemeinsam mit dem Runden Tisch der Religionen und an der Friedenstafel
mit Menschen unterschiedlicher Pragung und Herkunft gefejert.

e 1999 wurde nicht zuféllig in Augsburg die ,Unterzeichnung der gemeinsamen
Offiziellen Feststellung zur Bestdtigung der Gemeinsamen Erkldrung zur
Rechtfertigungsiehre vorgenommen. An der Formulierung erkennen wir
schon, dass das Verhiltnis beider Kirchen so unkompliziert noch nicht ist.

e Der Lutherische Weltbund hat am 22. Juli 2010 in Stuttgart um Verzeihung
gebeten fiir Verfolgung und Gewalt gegeniiber den Tédufern im 16. Jahrhun-
dert.

e Zwei Okumenische Kirchentage gab es in Deutschland mit dem Wunsch nach
gemeinsamem Aufbruch.

e Die Vision ,versohnter Verschiedenheit” klingt angenehm durch die Kirchen-
landschaften. Der Durchbruch und Aufbruch ist das noch nicht.

Zu sehr sind wir in den {iberkommenen Strukturen, im Sicherungsdenken und
in der Angst vor wirklichen Verdnderungen gefangen.

So kratzen wir lieber die Reste von Vernunft und gutem Willen zusammen,
verfassen immer neue Papiere in unertréglicher Ausgewogenheit und bestiirzender
Wirkungslosigkeit und kommen in Randfragen das eine oder andere Schritichen
voran.

An der Hand unseres HERRN, im Vertrauen auf IHN und SEIN Wort das Men-
schenunmogliche zu tun sieht anders aus!

1. Das wire z.B. die Anerkennung der Augsburger Confession von 1530 durch die

Katholische Kirche, bei gleichzeitiger gemeinsamer Bearbeitung und Neubewer-

tung von Artikel 16!

2. Das wire z.B. der Weg des Papstes auf die Wartburg, um den Bann gegen Luther

von 1521 aufzuheben, wie schon bei Galilei geschehen.
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3. Das wire z.B. bei den evangelischen Kirchen ein stirkeres Ernst nehmen von
Liturgie und Kirchenmusik und die allsonntdgliche Feier des Heiligen Abend-
mahles.

4. Das wire z.B. die Kanzel- und Abendmahisgemeinschaft beider Kirchen. Denn
nicht unser ist das Wort, das wir zu verkiindigen haben. Denn nicht die Kirchen
oder Konfessionen laden zum Heiligen Abendmahl, zur Eucharistie ein, sondern
CHRISTUS selbst 14dt uns ein an SEINEN Tisch.

Vier Schritte z.B., die die Okumene ehrlicher, substantieller, geschwisterlicher
gestalten und die Kirche gegeniiber Welt und Nichtchristen glaubwiirdiger machen
wiirden. :

An JESUS erinnern heiflt erinnern, was noch zu tun ist!

Auch in der Gesellschaft! Die Banken- und Finanzkrise zeigt, dass dieses
Finanz- und Wirtschaftssystem nicht zukunftsfihig ist, ja, dass sich der Kapitalis-
mus gewissermafien selbst entlarvt. Sein gnadenloses Gesicht zeigt sich in der
Arbeitslosigkeit und ihren Folgen, wie wir es eingangs eindriicklich gehért haben.
Noch wird in den reichen Lindern mit gigantischen Neuverschuldungen und ima-
gindren Geldsummen der Schein einer Losung des Problems aufrechterhalten.
Aber die Milliarden Hungernder, Unterdriickter, an ausbeuterischen ungerechten
Strukturen Leidender stehen wie eine unheilvolle, dunkle, immer gréRer werdende
Wolke iiber uns! Die Wurzelsiinde des Globalkapitalismus, die Anstachelung der
Gier, muss {iberwunden werden! Schon dreieinhalb Jahrhunderte vor Karl Marx
und 500 Jahre vor uns heute stellte Luther fest: Der Markt muss durch ,Gesetz und
Gewissen begrenzt* sein und den Menschen dienen, nicht umgekehrt, sonst wird
der Mensch zur Ware.

Der zweite Teil der Friedlichen Revolution steht uns also noch bevor, aller-
dings unter den erschwerten Bedingungen des Wohlstandes: eine Wirtschaftsform
der ,solidarischen Okonomie“ zu entwickeln, die die JESUS-Mentalitit des Teilens
praktiziert, in der der Mensch, nicht Geld und Profit an erster Stelle steht.

Gut gesagt. Aber ...

Alles unrealistisch. Geht alles nicht. Weder in der Kirche noch in der Gesell-
schaft ...

Genau das haben wir vor dem 9. Oktober 1989 auch schon gehért:

»Ihr denkt doch nicht, dass ihr mit Euren Kerzen und Gebeten was dndern
konnt?“

Wir nicht. Aber JESUS, DESSEN GEIST uns erfasst und entziindet, DESSEN
»Kraft in den Schwachen méchtig ist.” (2 Kor, 12a)

Und es wurde moglich, was unmdgglich war ...

Wenn sich viele heute wie in einem Irrgarten der Resignation und Mutlosig-
keit vorkommen und sich mit dem pausenlosen Ablaufen der immer gleichen Wege
bereits freudlos zufrieden gegeben oder depressiv abgefunden haben — denken wir
daran: Der Irrgarten ist oben offen!

Wir brauchen wieder den Aufblick! Den Aufblick, um uns orientieren zu kén-
nen! Den Aufblick zu JESUS, damit geschehen kann, was uns von uns aus nicht
moglich ist:
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»Das Bose mit Gutem“ (R6m 12, 21) zu iiberwinden. Dinge zu tun, von denen
andere meinen, es sei unmaglich, sie zu tun. Bleiben wir in der Nachfolge unseres
einzigartigen HERRN diesen Dingen voller Erwartung auf der Spur, nicht fanatisch
und verspannt, sondern mit der Freude, die aus der Gewissheit kommt: ,Der HERR
ist nahe!“ (Phil 4, 5b)

Amen.
Christian Fiihrer

(Christian Fiihrer war Pfarrer der Nikolaikirche in Leipzig, in der seit 1982
wdchentlich Friedensgebete stattfanden. Er erhielt 2005 den Augsburger Friedens-
preis [zusammen mit Michail Gorbatschow].)
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In memoriam
Hermann Goltz (1 9. Dezember 2010)

Hermann Goltz wurde 1946 geboren. Er wuchs in Gérlitz auf, wo er das Abi-
tur ablegte und die Volksmusikschule im Fach Oboe besuchte. Vor die Wahl gestellt
Musik oder Theologie zu studieren, entschied er sich fiir das Studium der Theolo-
gie, Byzantinistik, Orientalistik und Slawistik an der Martin-Luther-Universitit in
Halle (1964-1969).

Wissenschaftlich besonders pragend war fiir ihn die Begegnung mit Prof.
Dr. Konrad Onasch, an dessen Lehrstuhl er bis 1983 als wissenschaftlicher Mitar-
beiter tétig war. Die Hinwendung zu den Kirchen des christlichen Ostens empfand
er ,nicht als eine Spezialisierung und Einengung®, sondern ,,als eine Suche und das
Wiederfinden verlorener theologisch-kirchlicher, nicht zuletzt gottesdienstlicher
Substanz®, wie er spiter selbst betonte.

1972 wurde Hermann Goltz mit einer Arbeit zum Begriff der Hierarchie bei
Dionysios Areopagites an der Hallenser Fakultit promoviert. 1979 habilitierte er sich
in Halle nach einem Forschungsaufenthalt in Moskau, Sergiev Posad, St. Petersburg,
Kiew, Odessa auf Einladung des Moskauer Patriarchats mit einer Studie zum
kirchenslawischen Corpus Areopagiticum. 1983 wurde er Hochschuldozent, 1987
auflerordentlicher Professor und 1992 als ordentlicher Professor fiir die Konfessi-
onskunde der Orthodoxen Kirchen an der Theologischen Fakultit in Halle berufen.
Sein besonderes theologisches Interesse galt der orthodoxen Hymnologie und deren
Wechselwirkung mit der Ikonographie. Diese Wechselwirkung hat er beispielhaft
am Hymnos Akathistos erforscht. In der internationalen Offentlichkeit ist Hermann
Goltz vornehmlich durch das von ihm 1982 gegriindete Dr. Johannes-Lepsius-
Archiv, seit 1998 MESROP Zentrum fiir Armenische Studien in Halle bekannt
geworden.

Neben seiner wissenschaftlichen Tdtigkeit pflegte Hermann Goltz vielfiltige
Kontakte mit den dkumenischen Gremien des Bundes der Evangelischen Kirchen
in der DDR und der EKD, mit dem Okumenischen Rat der Kirchen, mit dem Mos-
kauer Patriarchat sowie mit der Armenischen Apostolischen Kirche. Von 1988 bis
1993 arbeitete er als Direktor der Studienabteilung der Konferenz Europaischer
Kirchen in Genf. In dieser Zeit wirkte er an den Verséhnungsdialogen zwischen
der Serbischen Orthodoxen Kirche, der Rémisch-Katholischen Kirche Kroatiens
und den bosnischen Muslimen mit, ebenso an der Begegnung zwischen Katholikos
Vazgen . von der Armenischen Apostolischen Kirche und Scheich Allahschiikiir
Paschasadeh, dem muslimischen Oberhaupt Aserbaidshans.

In dieser Zeit leitete er auch die KEK-Studienarbeit zu dem Thema der ,,Gemein-
samen Mission der Kirchen®, das die Grundlage fiir die ,Charta Oecumenica® bil-
dete. 2005 war Hermann Goltz maBgeblich an der Vorbereitung der Resolution
aller Fraktionen des Deutschen Bundestages zum Vélkermord an der armenischen
Bevilkerung des Osmanisch-Tiirkischen Reichs (1915) beteiligt. Die Jerewaner
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Universitit und die Armenische Kirche haben ihn fiir seine Arbeit vielfach hoch
geehrt (Mesrop-Orden des Armenischen Katholikosats von Kilikien, Sahak-und-
Mesrop-Orden des Katholikos aller Armenier, Etchmiadzin). Im Jahre 2008 und
2009 erschienen bedeutende Filme {iber die geschichtlichen Hintergriinde des
Genozids an den Armeniern und Syrern, die unter der wissenschaftlichen Leitung
von Hermann Goltz produziert wurden (,Asche und Phoenix“ und ,Aghet — ein
Volkermord"“). Durch seine wissenschaftlichen Arbeiten und sein mutiges 6ffent-
liches Eintreten fiir die Erinnerung an den von nationaltiirkischer Seite bis heute
tabuisierten Genozid, erfuhr er von politischen Vertretern der Tiirkei in Europa
offentliche Ablehnung und Missachtung. Besonders sichtbar wurde dies u.a. auch
vor dem — Gott sei Dank misslungenen — Versuch, die Armenien-Resolution im
Deutschen Bundestag 2005 zu verhindern. 2010-2011 erscheinen in insgesamt
fiinf Binden unter der gemeinsamen Herausgeberschaft von Hermann Goltz und
Prof. Gelian Prochorov (St. Petersburg) ,,Das Corpus des Dionysios Areopagites in
der slawischen Ubersetzung von Starec Isaija (14. Jahrhundert)*.

Neben seinen internationalen Aktivitdten hat sich Hermann Goltz intensiv um
die Prisenz des Orthodoxen Christentums vor Ort engagiert. So regte er die Schaf-
fung der Orthodoxen Hauskirche zum Heiligen Kreuz in den Franckeschen Stif-
tungen in Halle an, der ersten orthodoxen Kirche im Bundesland Sachsen-Anhalt.
Die Russische Orthodoxe Kirche zeichnete ihn mit dem Fiirst-Daniel-Orden des
Moskauer Patriarchates aus.

Die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland verliert in ihm
einen frohen, aufgeschlossenen und mutigen Christenmenschen, einen begabten
Theologen und Férderer der Okumene. Er war ein evangelischer Christ, der mit
Gottvertrauen und Zuversicht verbindlich blieb und auf kluge Weise Briicken schla-
gen und Grenzen {iberwinden konnte. So gelang ihm schlieRlich das 50-jdhrige
Jubilium des Dialogs der EKD mit Moskau an der Hallenser Fakultdt am 1.12.2009
auszurichten, wofiir ich ihm herzlich danke.

Johann Schneider

(OKR Dr. Johann Schneider ist Theologischer Referent fiir Orthodoxie, Stipendien
und Okumene im Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland.)
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Gestern — heute — morgen

Der Bund Freikirchlicher Pfingst-
gemeinden (BFP) ist bei der Mitglie-
derversammlung der ACK Ende Sep-
tember 2010 als Gastmitglied in die
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kir-
chen in Deutschland (ACK) aufgenom-
men worden. Der BFP ist eine evange-
lische Freikirche mit dem Status einer
Korperschaft des &ffentlichen Rechts.

Am 19. Oktober 2010 jahrte sich
die Geburtstunde der Bewegung fiir
Glauben und Kirchenverfassung zum
100. Mal. Diese Bewegung bemiiht
sich durch theologischen Dialog zwi-
schen Vertretern/innen verschiedener
Konfessionen um christliche Einheit.
Die Anfinge von ,Glauben und Kir-
chenverfassung® sind eng verbunden
mit der Weltmissionskonferenz, die
im Juni 1910 im schottischen Edin-
burgh stattfand. Die Edinburgher
Konferenz legte den Schwerpunkt auf
die Zusammenarbeit in der weltwei-
ten christlichen Mission. Kirchen tren-
nende Fragen und kontroverse Lehr-
aussagen wurden in den o6ffentlichen
Diskussionen in Edinburgh bewusst
vermieden, waren in den Kopfen vie-
ler Teilnehmender aber prisent. Als
der Okumenische Rat der Kirchen
1948 gegriindet wurde, wurde Glau-
ben und Kirchenverfassung zusam-
men mit der Bewegung fiir Prak-
tisches Christentum konstitutiver Be-
standteil des Rates. Und auch heute
noch stellt die Kommission fiir Glau-
ben und Kirchenverfassung eine grund-
legende Dimension der Arbeit des
ORK dar.

Die Bischofssynode des Nahen
Ostens vom 10. bis 24. Oktober 2010
stand unter dem Motto: ,Die katho-
lische Kirche im Nahen Osten: Ge-
meinschaft und Zeugnis. ,Die Ge-
meinde der Glaubigen war ein Herz
und eine Seele‘ (Apg 4,32)%. Zum Ab-
schluss gab es eine Botschaft der
Synodalen an die Welt sowie die Ver-
abschiedung eines Schlussdokuments.
Dazu fasste nach Abschluss der Gene-
raldebatte am 18. Oktober Synoden-
Relator Antonios Naguib, Patriarch
der koptischen Katholiken, deren Er-
gebnisse in einem Zwischenbericht
zusammen. Dem Présidium gehoren
der Préfekt der Ostkirchenkongre-
gation, Kardinal Leonardo Sandri,
und der syrisch-katholische Patriarch
Ignace Youssif III. Younan an. Die
Patriarchen der Maroniten und Chal-
déder, Kardinal Nasrallah Pierre Sfeir
und Kardinal Emmanuel III. Delly,
sind Ehrenprésidenten. Das Amt des
Sondersekretdrs, der mit einem Ar-
beitsstab dem Generalrelator zuarbei-
tet, bekleidet der maronitische Erz-
bischof von Zypern, Joseph Soueif.

In Sibiu/Hermannstadt hat vom
9. bis 14. November der Okumenische
Rat der Kirchen (ORK) eine Konfe-
renz zum Verhdltnis der ostchrist-
lichen Orthodoxie zur 6kumenischen
Bewegung veranstaltet. Sie wurde ge-
meinsam mit der orthodoxen Theolo-
gischen Fakultét der Stadt organisiert,
die nach dem groBen Erneuerer der
Orthodoxie im damaligen Osterreich-
Ungarn benannt ist, Metropolit Andrei
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Saguna (1809-73). Das Treffen pro-
minenter orthodoxer Theologen mit
fiilhrenden ORK-Vertretern stand un-
ter der Leitung von dessen Stellvertre-
tenden ORK-Generalsekretir Georgios
Laimopoulos.

Der Papstiiche Rat zur Forderung
der Einheit der Christen beging am
17. November in Rom sein 50-jahriges
Bestehen mit einer Okumenischen
Feier mit Vortrdgen hochrangiger dku-
menischer Giste, wie der angli-
kanische Primas, Erzbischof Rowan
Williams von Canterbury, der ortho-
doxe Metropolit von Pergamon loan-
nis Zizioulas, der friihere Leiter der
Kurienbehorde, Kardinal Walter Kas-
per, und der aktuelle Leiter, der ehe-
malige Basler Erzbischof Kurt Koch.
Sie fand im Rahmen der Vollversamm-
lung des Rates vom 15. bis zum 19. No-
vember statt.

Vom 1. bis 3. Dezember hatten
die Evangelische Zentralstelle fiir Welt-
anschauungsfragen (Berlin) und das
Konfessionskundliche Institut (Bens-
heim) rund vierzig Fachleute (fiir
Okumene und Weltanschauungsfra-
gen zu einer Fachkonsultation nach
Berlin-Spandau eingeladen. Ziel des
Treffens war der Austausch tiber Er-
fahrungen von Begegnungen mit der
Neuapostolischen Kirche und die Ver-
standigung iiber weitere Schritte. Die
Neuapostolische Kirche (NAK) gilt
seitens der evangelischen Kirchen als
Sondergemeinschaft. Ihre Sonderleh-
ren, vor allem aber ihr exklusives
Versténdnis als einzige heilsvermit-
telnde Gemeinschaft, verhindern eine
gleichberechtigte ©6kumenische Zu-
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sammenarbeit mit den etablierten
Kirchen. In der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen (ACK) sind evan-
gelische Landes- und Freikirchen, die
Rémisch-Katholische und die Altka-
tholische Kirche sowie Orthodoxe
Kirchen zusammengeschlossen.

Vom 3./4. Dezember 2010 fand
in Goslar eine Tagung statt unter
dem Thema , Gerechter Friede — kein
Traum®. Diese Veranstaltung ist ein
Baustein der Arbeit der ACK zu den
Themen der Okumenischen Dekade
zur Uberwindung von Gewalt, und
sie dient der inhaltlichen Reflexion
des Themas der Internationalen dku-
menischen Friedenskonvokation in
Kingston/Jamaika im Mai 2011. Sie
wird von der Evangelischen Akade-
mie Abt Jerusalem in Braunschweig
und der ACK gemeinsam getragen.

,Ehre sei Gott und Friede auf
Erden®. Vom 10.-12. Dezember 2010
fand in der Evangelischen Akademie
Arnoldshain eine Tagung statt fiir die-
jenigen, die an der Internationalen
okumenischen Friedenskonvokation
in Kingston/Jamaika im Mai 2011
teilnehmen werden. Eine besondere
Aufgabe der Tagung bestand darin,
die vier Dimensionen gerechten Frie-
dens — die soziale, die 6kologische,
die okonomische und die internatio-
nale — in einem Zusammenhang zu
sehen und zu einem integrativen Gku-
menischen Konzept fiir die Zukunft
zu entwickeln.

Die 1935 erstmals in der Evange-
lischen Kirche begangene Bibelwoche
wird 75 Jahre alt. Seit 46 Jahren wird
sie als Okumenische Bibelwoche von



katholischen und evangelischen Ge-
meinden praktiziert, hiufig in Verbin-
dung mit dem Bibelsonntag. Die Bibel-
woche 2010/2011 1ddt unter dem
Motto ,Himmel — Erde ... und zu-
riick dazu ein, {iber sieben Texte aus
dem Epheserbrief nachzudenken. Dazu
gibt es u.a. ein Teilnehmerheft, ein

Arbeitsbuch und eine CD mit Bildern
und Meditationen. Der Bibelsonntag
wird am 30. Januar 2011 unter dem
Motto ,, Geerdete Freiheit” gefeiert.
Der 33. Evangelische Kirchentag
in Dresden (1. bis 5. Juni 2011) steht
unter dem biblischen Motto ... da
wird auch dein Herz sein® (Mt 6,21).

Von Personen

Fredy F. Henning, kurhessischer
Pfarrer, ist ab 1. Dezember 2010 zu-
stindig fiir den Bereich Migration,
Dialog und Kultur, die Betreuung der
Publikationen und die Pressearbeit
der Arbeitsgemeinschaft Christlicher
Kirchen in Deutschland (ACK) sowie
die Schriftleitung der Okumenischen
Rundschau. Somit ist die Position des
theologischen Referenten der EKD in
der Geschiftsstelle der ACK, die {iber
ein Jahr vakant war, wieder besetzt
worden.

Erich Garhammer, Professor fiir
Pastoraltheologie und Homiletik an
der Universitdt Wiirzburg, ist fiir vier
Jahre erneut zum katholischen Vorsit-
zenden der Skumenischen , Arbeitsge-
meinschaft fiir Homiletik“ (AGH) ge-
wihlt worden. Gerhard Ulrich, Bischof
der Nordelbischen Evangelisch-Luthe-
rischen Kirche, wurde von den Mit-
gliedern in Fiirstenried bei Miinchen
zum evangelischen Vorsitzenden be-
stimmt. Die AGH existiert seit 1970
und will als internationales Forum
den Austausch zwischen den Predi-
gern beider Konfessionen fordern.

Nikolaus Schneider, Prédses der
Rheinischen Landeskirche, ist auf der
Synode der Evangelischen Kirche in
Deutschland erwartungsgemdf zum
Vorsitzenden des Rates gewdhlt wor-
den. Er erhielt bereits im ersten Wahl-
gang die erforderliche Zwei-Drittel-
Mehrheit. Der sdchsische Landes-
bischof Jochen Bohl ist zu seinem
Stellvertreter gewahlt worden.

Carsten Splitt, Journalist und
Theologe, wird ab Januar 2011 neuer
Publizistischer Vorstand des Evange-
lischen Presseverbands Nord (epv)
der Nordelbischen Kirche. In dieser
Funktion wird er Nachfolger von
Direktor Rainer Thun, der im April in
den Ruhestand getreten war.

Otto Schaude, der 24 Jahre lang
der Wiirttembergischen Landessynode
angehorte, ist zum Bischof der Evan-
gelisch-Lutherischen Kirche Ural, Si-
birien und Ferner Osten gewdhlt wor-
den. Er leitet kiinftig die territorial
groBte evangelische Kirche der Wel,
zu der rund 140 Gemeinden und
Gruppen gehoren.
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Reinhard Marx, Erzbischof von
Miinchen und Freising, und Walter
Brandmiiller, emeritierter Président
der Pépstlichen Kommission fiir Ge-
schichtswissenschaft, haben von Papst
Benedikt XVI. die Kardinalswiirde er-
halten, ebenso der neue Président des
Pépstlichen Einheitsrates, der ehema-
lige Baseler Erzbischof Kurt Koch.
Insgesamt sind 24 neue Mitglieder in
das hochste Kuriengremium aufge-
nommen worden.

Konrad Zdarsa, bisher Bischof von
Gaorlitz, ist von Papst Benedikt XVI.
zum Nachfolger von Walter Mixa als
neuer Bischof der Didzese Augsburg
bestimmt worden.

Ralf Meister, Generalsuperinten-
dent in Berlin, wurde auf der VII. Ta-
gung der 24. Landessynode zum neuen
Landesbischof der Evangelisch-luthe-
rischen Landeskirche Hannovers ge-
wahlt. Am 26. Mdrz 2011 wird Meis-
ter in Hannover in sein neues Amt
eingefiihrt. Bis dahin fiihrt Bischofs-
vikar Landessuperintendent Hans-
Hermann Jantzen die Amtsgeschifte.

Hans Ulrich Anke, bisher juristi-
scher Vizeprdsident im Kirchenamt,
ist am 2. Dezember als Nachfolger
von Hermann Barth, der in den Ruhe-
stand verabschiedet wurde, als Prési-
dent des Kirchenamtes der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland (EKD)
mit einem Festgottesdienst in sein
Amt eingefiihrt worden. Ebenso wur-
den der Theologe Thies Gundlach als

OR 60 (1/2011)

neuer Vizeprisident und Christoph
Thiele als Leiter der Rechtsabteilung
in ihre neuen Amter eingefiihrt.

Dieter Graumann, bisher Vize-
prasident des Zentralrats der Juden in
Deutschland, wurde am 28. Novem-
ber vom Prédsidium des Zentralrats als
Nachfolger von Chariotte Knoblauch
zum Présidenten gewdhlt.

Es vollendeten

das 70. Lebensjahr:

Margit Fleckenstein, Synodal-
prasidentin der badischen Landes-
synode und friiheres Ratsmitglied,
am 25. November;

das 75. Lebensjahr:

Metropolit Wolodymyr, seit 1992
Oberhaupt der ukrainisch-orthodoxen
Kirche, am 23. November.

Verstorben sind:

Hermann Goltz, Professor fiir
Konfessionskunde der Orthodoxen
Kirchen an der Martin-Luther-Uni-
versitdt Halle, Mitherausgeber der
Okumenischen Rundschau, am 9. De-
zember (s. Nachrufi.d.H., S. 105f);

Anton Houtepen, Professor eme-
ritus fiir Okumenische Theologie an
der Universitdt Utrecht, ehemaliger
Prdsident der Societas Oecumenica,
am 11. Dezember (Nachruf erscheint
in Heft 2/2011 der OR).



Zeitschriften und Dokumentationen

1. Okumenische Bewegung

»Eine Gestalt von Kirche“. Kon-
sultation in Arnoldshain zum Thema
Kirchengemeinschaft, KNA-OKI 42/10,
Dokumentation Nr. 20, 1-4;

Jennifer Wasmuth, Das ,Filioque“
in der dkumenischen Diskussion der
Gegenwart, MDKonfInst 5/10, 90-94;

Matthias Haudel, Das evangeli-
sche BuR-, Beicht- und Versshnungs-
verstindnis in Okumenischer Pers-
pektive, Kerygma und Dogma 4/10,
299-322;

n--. damit ihr glaubt und Hoff
nung habt“. Bericht des Catholica-
Beauftragten der VELKD, KNA-OKI
46/10, Dokumentation Nr. 24, 1- 20;

Hans-Georg Link, Engagiert fiir
die Kirche der Zukunft. Die Bewe-
gung fiir Glauben und Kirchenverfas-
sung (Faith and Order) ist 100 Jahre
alt, KNA-OKI 48/10, Thema der
Woche 1-16;

Karl Kardinal Lehmann, Das Kon-
zil — Aufbruch oder Abbruch? 50 Jahre
nach der Ankiindigung des Zweiten
Vatikanischen Konzils, KNA-OKI
45/10, Dokumentation Nr. 23, 1-16.

II. Vielfalt der Religionen

Themenheft: Konflikt und Koope-
ration. Kénnen die Religionen zusam-
menfinden? HerKorr Spezial 2/10, mit
Beitrdgen von Reinhold Bernhardt,
Suche nach dem Eckstein. Ein Blick
auf die Baustelle der Theologie der
Religionen, 2-5; Klaus von Stosch,

Erkenntnisorte fiir das eigene Den-
ken. Die katholische Dogmatik und die
anderen Religionen, 5-9; Hermann
Schaliick, ,Verstehen und verstanden
werden®. Mission im Zeichen von In-
terkulturalitdt, Pluralismus und Dia-
log, 9-13; Walter Homolka, Tochter
und Séhne Noahs. Das Judentum und
die Vielfalt der Religionen, 13-17;
Mouhanad Khorchide, Eine Frage der
Lesart. Islamische Positionen zum re-
ligidsen Pluralismus, 17-20; Hans
Hermann Henrix, Eine bemerkens-
werte Entwicklung. Der jiidisch-
christliche Dialog zwischen Vision
und Wirklichkeit, 25-29; Thomas
Lemmen, Miteinander auf Augen-
hohe? Wo steht der christlich-isla-
mische Dialog? 29-34; Ulrich Dehn,
Begegnung mit vielen Facetten. Das
Christentum und die asiatischen Reli-
gionen, 34-38; Regina Ammicht
Quinn, Integration und Identitit. Das
»christliche Abendland und die reli-
giose Vielfalt, 42-46;

Christoph Schmidt, Konflikt und
Bereicherung. Das christlich-islami-
sche Verhiltnis war meist gespalten,
KNA-OKI 41/10, 16-17;

Georg Pulling, Zusammenarbeit
heiBt das Gebot der Stunde. Nahost-
Synode steht vor dringlichen Aufga-
ben und Problemfeldern, KNA-OKI
41/10, 5-8.
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IIl. Religionsunterricht

Jens Feld und Eckhard Nord-
hofen, Besser gemeinsam? Zur Zu-
kunft des konfessionellen Religions-
unterrichts, MDKonfInst 5/10, 83-86;

Thomas Martin Schneider, Pdda-
gogisch nicht mehr zu vertreten? Pla-
doyer fiir konfessionellen Religions-
unterricht, MDKonfInst 5/10, 86—89.

1V, Kirche und Gesellschaft

Hans-Martin Barth, Globalisie-
rung und Religion. Theologische Her-
ausforderungen, Kerygma und Dogma
4/10, 284-298;

Heinrich Bedford-Strohm, Wie
viel Kirche braucht die Zivilgesell-
schaft? Empirische Befunde und theo-
logische Perspektiven, DtPfBl 10/10,
527-531;

Jiirgen Pelzer, ,Gehet hin und
bloggt!“. Netzinkulturation im Zeit-
alter des Leitmediums Internet,
StimdZ 12/10, 795-800;

Martin Schick, ,Gott liebt die
Weltlichen.” Ein Versuch den , Arbei-
terpfarrer” Horst Symanowski zu ver-
stehen, DtPfBl 10/10, 536-539;

Georg Cremer / Gerhard Kruip,
Solidaritdt fordern — zu Eigenverant-
wortung ermutigen. Fiir eine Sozial-
politik der Befdhigung, StimdZ 10/10,
699-711;

Dietmar Mieth, Genetische Friih-
selektion. In welcher Gesellschaft wol-
len wir leben? StimdZ 10/10, 663-672;

Christoph Strack, ,Der Embryo
als Material“. Die Kirchen und ver-
schiedene Meinungen zu PID, KNA-
OKI 42/10, 15-16;
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Giovanni Maio, Abschaffung des
Schicksals? Zum impliziten Verspre-
chen einer Medizin ohne Mag,
StimdZ 12/10, 807-816.

V. Weitere interessante Beitrige

Nikolaus Schneider, Ein freier
Christenmensch auf der Suche nach
der Wahrheit. Die Bedeutung Luthers
und der Reformation fiir Europa,
KNA-OKI 43/10, Dokumentation
Nr. 21, 1-4;

Sabine Schrdder, Religionslos gliick-
lich? — Die grofte Konfession in Ost-
deutschland. Oder: Warum es normal
ist, nicht zu glauben, Theologisches
Gesprich 4/10, 159-177;

Ralf Dziewas, ,Dazu liegen bis-
her noch keine ausreichenden Er-
kenntnisse vor ...“ Zum Problem der
empirischen Erforschung der Gemein-
dewirklichkeit im Kongregationalis-
mus, Theologisches Gesprich 4/10,
178-197;

Christiane Tietz, Eberhard Bethges
Anteil an Dietrich Bonhoeffers Ge-
fangnistheologie, EvTh 5/10, 325-341;

Andreas Pangritz, Eberhard Beth-
ges Beitrag zur Erneuerung des Ver-
hidltnisses von Christen und Juden,
EvTh 5/10, 342-358;

Rupert Feneberg, Synagoge und
Ekklesio, StimdZ 12/10, 817-828;

Rudolf Hoppe, Die Jesusbotschaft
im Spannungsfeld zwischen Israel und
den Volkern, StimdZ 12/10, 829-838;

Friedrich Weber, Bekenntnis und
Bekennen, Kerygma und Dogma
4/10, 323-330;



Jochen Sautermeister, Lebens-
kunst in der Postmoderne. Impulse
aus der zeitgenOssischen Philosophie
fiir ein christliches Ethos, IKZ Com-
munio Sept./Okt 5/10, 520-533;

Marius Reiser, Die acht Seligkei-
ten des Evangeliums, IKZ Communio
Sept/Okt 5/10, 499-506;

Heinrich Bedford-Strohm, Was
kommt nach dem Tod? MD EZW
11/10, 403-411.

VI. Dokumentationen

Okumenischer Lagebericht 2010.
Plddoyer fiir die Wissenschaft — Refor-
matorisches Erbe und dkumenische
Herausforderungen im Melanchthon-
jahr. Der am 7. Oktober vorgelegte

Lagebericht von Walter Fleischmann-
Bisten, Generalsekretdr des Evangeli-
schen Bundes und Leiter des Konfes-
sionskundlichen Instituts Bensheim,
wird ergdnzt durch einen Beitrag zur
Vollversammlung des Lutherischen
Weltbundes im Juli in Stuttgart. epd-
Dok 43/10;

Musik in der Mission — Theolo-
gische, kulturelle und soziologische
Einsichten aus der Weltékumene.
Texte einer internationalen Fachtagung
im Michaeliskloster Hildesheim am
23./24. Juni, veranstaltet vom Evan-
gelischen Zentrum fiir Gottesdienst
und Kirchenmusik (Hildesheim) und
dem Evangelischen Missionswerk in
Deutschland. epd-Dok 46/10.

Neue Biicher

GEWALT UBERWINDEN

Michael Bongardt/Ralf K. Wiistenberg
(Hg.), Versthnung, Strafe und
Gerechtigkeit. Das schwere Erbe
von Unrechts-Staaten. Edition
Ruprecht, Gottingen 2010. 197
Seiten. Gb. EUR 24,90.

Das 20. Jahrhundert ist nicht nur
ein Jahrhundert groBer politischer
Schrecknisse, sondern noch lange
nach dem Zweiten Weltkrieg mehr
und mehr auch ein Jahrhundert
grofer, hdufig unerwarteter Trans-
formationen und offizieller Beendi-
gungen von Unrechtsregimen gewor-
den: Ende der Franco-Diktatur in Spa-
nien, Ende der lateinamerikanischen
Diktaturen, Fall der Berliner Mauer,

ZerreiBen des ,eisernen Vorhangs“
zwischen West- und Ostmitteleuropa,
Ende der Apartheid, Ende des Geno-
zid-Versuchs in Ruanda, Ende des
Nordirland-Konflikts mit dem Belfas-
ter Abkommen 1998 sowie auch fiir
die Linder des Balkans eine inzwi-
schen eingetretene Zeit nach dem
Krieg. Konflikte wurden beendet,
Regime transformiert — und doch ist
noch langst nicht alles vorbei: ,Das
Unrecht tritt immer besonders grell
ins Licht, wenn Unrechtsregime iiber-
wunden werden; wenn durch Kriege,
Biirgerkriege, Revolutionen Regie-
rungswechsel erzwungen oder er-
reicht wurden. Dann wird vieles
sichtbar, was man zuvor, zumindest
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vor der Weltoffentlichkeit, zu verber-
gen suchte (...)“ (9). Das von dem ka-
tholischen Theologen Michael Bon-
gardt und seinem evangelischen Kol-
legen Ralf Wiistenberg herausgege-
bene Buch publiziert interdisziplindre
Vortrdge, die im Wintersemester
2007/2008 in einer Ringvorlesung
an der Freien Universitdt Berlin ge-
halten wurden, in deren Zentrum die
Reflexion von politischen Situationen
nach dem Unrecht steht. In drei Kapi-
tel werden die Beitrdge unterteilt:
L. Gesellschaftliche und sozialethische
Perspektiven (Joachim Gauck, Thomas
Hoppe), II. Theologische und juristi-
sche Perspektiven (Michael Bongardt,
Ralf K. Wiistenberg, Axel Monten-
bruck); III. Historische Fallbeispiele
(Gerhard Werle, Stefan Rinke, Walter
L. Bernecker).

Teil I: Joachim Gauck, evange-
lischer Pfarrer in der DDR und von
1990 bis 2000 Bundesbeauftragter
fiir die Unterlagen des Staatssicher-
heitsdienstes der ehemaligen DDR,
warnt vor jeder einfachen Losung und
betont, dass Unrecht nicht mit einem
politischen Vertrag beseitigt wird,
sondern allein durch einen sorgsamen
Prozess juristischer, ethischer, gesell-
schaftlicher und auch religitser Kii-
rung (,,Gerechtigkeit, Versohnung und
Strafe als gesellschaftliche und poli-
tische Herausforderungen®, 17-28).
Wer will, kann diesen Prozess auch
Versohnungsprozess nennen. Thomas
Hoppe, katholischer theologischer So-
zialethiker, Hamburg, zeigt ebenfalls
an vielen historischen Einzelbeispie-
len, wie sehr gelingende Versohnung
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als ein Gliicksfall zu bezeichnen ist.
Um der gemeinsamen Zukunft willen
ist es dennoch wichtig, um angemes-
sene Formen kollektiver Erinnerung
zu ringen (,Erinnerung, Gerechtig-
keit, Verséhnung. Zur Aufgabe eines
angemessenen Umgangs mit belaste-
ter Vergangenheit — eine sozialethi-
sche Perspektive®, 20-53).

Teil II: Michael Bongardt, als
katholischer Theologe an der FU fiir
die Ausbildung kiinftiger Ethiklehre-
rinnen und -lehrer verantwortlich,
bietet eine Re-Vision kirchlicher BuB-
praxis, mit der die Intention von
Strafe als Aufrichtung von Gerechtig-
keit und vor allem Wahrnehmung von
Ungerechtigkeit ohne eine mitge-
filhrte Spirale der Gewalt transpor-
tiert werden konne. Der Beitrag miin-
det in die Hoffnung, dass sich mit
Hilfe christlicher Courage Konturen
einer Kultur der Vergebung ent-
wickeln lassen (,,Endstation Strafe?
Auf der Suche nach einer Kultur der
Vergebung”, 57-77). Der evangeli-
sche systematische Theologe Ralf
Wiistenberg, inzwischen an der Uni-
versitdt Flensburg titig, stellt Ergeb-
nisse aus seiner 2004 und 2009 in
englischer Ubersetzung erschienenen
Habilitationsstudie {iber den Umgang
mit Schuld nach Systemwechsel am
Beispiel von Siidafrika und Deutsch-
land vor. Dabei zeigt er, dass kein Set
von Elementen von Versdhnungs-
arbeit von dem einen in den anderen
Kontext einfach iibertragen werden
kann. Theologisch bleibt der Luthera-
ner skeptisch und hilt gelingende
Versdhnung allein durch Gott fiir



realisierbar — aber doch konnen (und
miissen?) die Menschen ihr den Weg
ebnen (,Gibt es eine Politik der Ver-
s6hnung? Theologische Anmerkungen
zu den Aufarbeitungsanstrengungen
in Siidafrika und Deutschland®, 79—
98). Axel Montenbruck, Strafrechtler
an der FU Berlin, differenziert die Be-
griffe Strafe, Versohnung und Gerech-
tigkeit begriffs- und rechtsgeschicht-
lich. Dabei stellt er die Strafe dicht
an die Funktion des mittelalterlichen
Siihnevertrages, der wiederum eine
entemotionalisierende Intention im
Versshnungsgeschehen verfolgt. Auch
das gerichtlich sanktionierende Rechts-
system demokratischer Gesellschaften
versteht sich im Rahmen einer gene-
rellen Humanisierungsdynamik, wenn
die Menschen-entwiirdigenden Emo-
tionen ttenden Tétern im System der
Strafe gerade nicht imitiert, zuriick-
gegeben werden (,,Verséhnung, Strafe
und Gerechtigkeit in juristischer Per-
spektive®, 99-126).

Teil IIl: Gerhard Werle, Vilker-
strafrechtler an der Humboldt-Univer-
sitdt Berlin, zeichnet eine hoffnungs-
getragene Geschichte der Entwick-
lung des Volkerrechtes, die immerhin
Institutionen internationaler Gerichts-
barkeit entwickelt hat, in der ,Vélker-
mord, Verbrechen gegen die Mensch-
lichkeit, Kriegsverbrechen und das
Verbrechen der Aggression“ geahndet
werden konnen. Freilich bleibt es, so
sein Schlusswort, ,bis zur gleich-
mé&figen weltweiten Durchsetzung
des Volkerstrafrechts (...) noch ein
weiter Weg* (144) (,,Das Vilkerstraf-
recht im Jahrhundert der Weltkriege*,

129-147). Stefan Rinke, Lateiname-
rika-Historiker an der FU Berlin, ana-
lysiert am Beispiel des chilenischen
Staates nach der Pinochet-Diktatur
die schwierigen Bedingungen einer
Transformation, die (nur?) durch poli-
tische Verhandlungen erreicht wer-
den konnte. Denn dadurch kamen in
Chile die ehemals Machtigen zuriick
und formten den neuen demokra-
tischen Staat ebenso mit, wie sie eine
strafrechtliche Ahndung der Verbre-
chen der Vergangenheit erschwerten.
Die bleibende Macht der ehemals
Michtigen — ein Thema, das auch
nach einem radikaleren Transforma-
tionsprozess wie der deutschen Nie-
derlage im Zweiten Weltkrieg be-
kanntlich aktuell bleiben kann — steht
auch im Zentrum der spanischen Ge-
schichte, die der Erlanger Historiker
Walter Bernecker analysiert. Dieser
Beitrag bildet einen &uRerst span-
nenden Schlussakkord des Buches:
Der Autor zeigt, wie unterschiedlich
Erinnerungskultur gestaltet wird. In
Spanien wurde zu Beginn der demo-
kratischen Republik offenbar ganz be-
wusst und in weitgehendem gesell-
schaftlichen Konsens (abgesehen vom
Baskenland und von Katalonien!) von
akuter Vergangenheitshewiltigung erst
einmal Abstand genommen, um den
Aufbau des demokratischen Staates
nicht zu gefahrden. Erst jetzt scheint
es zunehmend zu entsprechenden
Aufarbeitungsdiskursen zu kommen
(,Vergangenheitsaufarbeitung in Spa-
nien. Zwischen Amnesie und kollek-
tiver Erinnerung®, 169-190).
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Das Buch ist sorgféltig ediert und
wird nicht zuletzt wegen der ausfiihr-
lichen Literaturlisten nach jedem ein-
zelnen Beitrag gar manchem ein du-
Berst brauchbares Hilfsmittel bei der
Forschung sein!

Ulrike Link-Wieczorek

Stephanie van de Loo, Verschnungs-
arbeit. Kriterien — theologischer
Rahmen - Praxisperspektiven.
Theologie und Frieden Band 38,
Verlag W. Kohlhammer, Stuttgart
2009. 418 Seiten. Gb. EUR 39,—.
Dieses Buch beschéftigt sich mit

einem duferst komplexen Thema und

ist dabei so erfrischend zu lesen wie
selten eines. Stephanie van de Loo,
inzwischen als Moderatorin in einer
dkumenischen Bildungs-, Besinnungs-
und Begegnungsstétte tatig, wurde
mit dieser an der Katholischen Theo-
logischen Fakultdt der Universitét
Miinster eingereichten Arbeit mit
dem Dissertationspreis der Universi-
tdt Miinster 2008 ausgezeichnet. Sie
hatte sich zum Ziel gesetzt, die prak-
tisch wirksamen Elemente zwischen-
menschlicher Vers6hnungsprozesse
in ihrer empirisch konstatierbaren

Komplexitdt zu analysieren, zu syste-

matisieren und auf ihre theologischen

Grundziige hin zu befragen. Mit die-

ser Aufgabenstellung folgt sie dem

okumenisch-theologischen  Paradig-
menwechsel, der sich seit der Zweiten

Europdischen Okumenischen Ver-

sammlung in Graz 1997 ereignet hat

und vor allem in der Arbeit der De-
kade zur Uberwindung der Gewalt
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heimlich steuernd wirkt: Dem Wech-
sel von einer Verséhnungstheologie,
die sich vornehmlich auf das Verhilt-
nis von Gott und Mensch bezieht, hin
zu einer solchen, die die Mdglich-
keiten und Schwierigkeiten zwischen-
menschlicher Art in den Blick nimmt,
und zwar sowohl zwischen Indivi-
duen wie als soziale, gesellschaftliche
oder politische Prozesse. Es geht also
um den Perspektivenwechsel, in dem
Versthnung nicht mehr ausschlieB-
lich als Versthnung des einzelnen
siindigen Menschen mit Gott verstan-
den wird. Dennoch ist dies ein theo-
logisches Buch zum Versshnungs-
thema, und so werden die konzisen
Analysen zwischenmenschlicher Ver-
séhnungsprozesse hier zusammenge-
halten durch einen eher unterschwel-
lig mitlaufenden roten Faden, der Le-
ser und Leserin ,,die Relation Mensch-
Mensch nicht losgeldst von der Ebene
Gott-Mensch (...) betrachten® Idsst:
»Den Ausgangspunkt jeder theolo-
gischen Erérterung bilden die Versth-
nungsinitiative Gottes in Jesus Chris-
tus und seine VerséhnungsverheiBung
an die Menschen, die im zwischen-
menschlichen Bereich mit dem Auf-
trag zur Versohnung wie auch mit der
Zusage seiner Erfiillung einherge-
hen.” Diese beiden Ebenen versucht
die Verf.in als ,Verséhnung“ und
Lversohnungsarbeit* sowohl zu diffe-
renzieren als auch in ihrem Aufeinan-
der-Bezogensein deutlich zu machen.
Die ,Implikationen ihrer dezidiert
christlichen Prigung®“ sollen jedoch
in dieser Arbeit so reflektiert und ex-
pliziert werden, dass sie sich dialog-



fdhig erweisen kénnen fiir ,interdis-
ziplindre Diskurse der Friedensfor-
schung sowie fiir psychologische, po-
litische, sozialwissenschaftliche und
andere Anndherungen an die Ver-
s6hnungsthematik” (alle bisherigen
Zitate S. 13). Der Titel der eingereich-
ten Dissertation ,Wenn zwei sich
streiten, versdhnen Dritte?“ (10)
weist darauf hin, dass die Verf.in.
auch die Rolle der vom Konflikt nicht
direkt betroffenen Vermittler von
Versohnung im Verséhnungsprozess
theologisch verstehen will. Sie selbst
hat eine Zeitlang im Fliichtlingslager
in Zenica, Bosnien-Herzegowina, ge-
arbeitet, einen Ausbildungskurs in
Mediation absolviert sowie in einer
Fachstelle fiir Tater-Opfer-Ausgleich
gewirkt (10). Die diffizil wirkende
Gliederung in insgesamt zehn Kapitel
wird zusammengehalten durch eine
auch in ihrer Linge sehr ausgewogene
duale Struktur, in der im ersten Teil
der Aspekt interpersonaler Versch-
nung (,Verséhnungsarbeit nach dem
personalen Paradigma“, Kap. 2-5,
31-218) dem Aspekt der sozialen Ver-
sohnung gegeniibergestellt wird, der
im zweiten Teil in spiegelbildlich glei-
cher Gliederung entfaltet wird (,Ver-
sohnungsarbeit nach dem sozialen
Paradigma®“, Kap. 69, 219-401). Hier
werden die Differenzierungen, die
auch in der Verséhnungstheologie der
vergangenen Jahrzehnte immer wich-
tiger geworden sind, systematisiert:
Verantwortung und Schuld, Verge-
bung, Umkehr und Zeichen der Ver-
sohnung setzen, die Differenzierung
von Tétern und Opfern und ihre prak-

tische Relevanz sowie die ebenfalls
praktischen Schritte im Versohnungs-
prozess im Verhdltnis von religioser
und nicht-religiés motivierter Versoh-
nungsarbeit. Im Zentrum dieser bei-
den Teile steht jeweils ein Kapitel, in
dem der begriffliche Zusammenhang
von individueller bzw. sozialer Ver-
sbhnungsarbeit in interdisziplindrer,
phédnomenologischer Weise aufgewie-
sen wird (115ff, 314ff). In diesen bei-
den Teilen des Buches finden sich in
klarer und unprétentioser Sprache Be-
schreibungen und Analysen von Ver-
sohnungsarbeit, denen es gelingt, den
Lesern deren wichtigste Eigenart vor
Augen zu stellen: dass sich Versoh-
nung nicht planen und nicht berech-
nen ldsst, obwohl sich Elemente her-
auskristallisieren lassen, die fiir das
Geschehen von Versohnung unver-
zichtbar scheinen; dass sich Opfer
und Téter oft nur schwer auseinan-
derhalten lassen und dass eben das
im Prozess von Verséhnung sowohl
interpersonal als auch sozial immer
wieder versucht werden muss, damit
gegenseitige Empathie und Anerken-
nung und damit gemeinsame Zukunft
iiberhaupt erst wieder moglich wird.

Die theologische Achse dieser Ar-
beit bildet in Anlehnung an Jiirgen
Werbicks einschldgige Arbeiten eine
Skepsis gegeniiber einer Soteriologie,
die um den Schuldbegriff zentriert
ist. Mit Werbick pladiert die Verf.in
dafiir, zwar die Schuldfrage nicht
zu suspendieren, ihre (endgiiltige,
U.L.-W.) Beantwortung jedoch nicht
als unverzichtbare Bedingung von
Versohnung anzusehen (44). Es ist
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der systematischen und sprachlichen
Klarheit der Arbeit zu verdanken,
dass diese wichtige theologische Wei-
chenstellung ohne eine ausufernde
forschungsgeschichtliche Einordnung
so erfolgt, dass sie ihr Ziel, die KI&-
rung von Versbhnungsarbeit, nicht
nur nicht aus den Augen verliert, son-
dern dass die theologische Weichen-
stellung mit der Konzentration auf die
praktisch-erfahrbaren Aspekte von
Verséhnung eher noch verdeutlicht
werden.

Ulrike Link-Wieczorek

Idith Zertal und Akiva Eldar, Die Herren
des Landes — Israel und die Sied-
lerbewegung seit 1967. Deutsche
Verlagsanstalt, Miinchen 2007.
570 Seiten. Gb. EUR 28,—.

Mit diesem Buch liegt zum ersten
Mal eine umfassende Darstellung der
jlidischen Siedlerbewegung in den
von Israel 1967 eroberten Gebieten
vor. Zuerst 2004 in hebrédischer Spra-
che erschienen, liegt seit 2007 eine
deutsche Ubersetzung vor. Eine fiih-
rende israelische Historikerin und ein
bekannter israelischer Journalist stel-
len die Entwicklung der Siedlungen
(Ende 2006 betrug die Zahl der Sied-
ler 270.000), ihre ideologische Be-
griindung und die Auseinanderset-
zungen der Siedler mit Politikern,
Mitgliedern der Sicherheitsorgane
(Militdar und Polizei) und den Ange-
horigen des Justizwesens in ihrer
Komplexitdt und Verwobenheit dar.
Dabei geht es ihnen nicht um die sog.
Lebensqualitdt-Siedler, die aufgrund
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enorm gilinstiger Okonomischer Be-
dingungen (niedrige Steuern; nied-
rige Abgaben fiir Wasser, Abwasser,
Strom, Miillbeseitigung; moderne,
saubere Héuser fiir niedrige Kredite)
in den Siedlungen leben, sondern um
die national-religitsen Siedler, die
sich im Gush Emunim (Block der Ge-
treuen) locker organisierten. ,Gush
Emunim wurde zur einfluBreichsten
politischen und kulturellen Kraft in
der Geschichte des Staates Israel”
(232). Spitzenjahre waren fiir den
Block der Getreuen die drei Jahre vor
dem Wahlsieg des Likud 1977.

Die ideologisch-messianischen
Siedler sehen sich in einer gottlichen
Mission und berufen sich dabei auf
Rabbi Kook (Vater), der in der neu-
zeitlichen Riickkehr nach Zion ein
messianisches Phdnomen sah und das
nationale, zionistische Erwachen als
Beginn der Erldsung interpretierte
(222). Nach Kook ,war Sdkularismus
solange legitim, als er ein Hilfsinstru-
ment in den Handen der gottlichen
Vorsehung und des Erlosungspro-
zesses war, wie sie sich in der Erbau-
ung des Landes manifestierten (224).
Gemil Kook (Sohn) ist die Eroberung
des Landes und seine Besiedlung Teil
der Erlésung. ,Die Bewahrung der
Unversehrtheit des Landes und seine
Besiedlung sind das grofte und wich-
tigste ... (241)". ,Dieses gesamte Land
ist unser, absolut, gehort uns allen; es
ist nicht auf andere zu iibertragen,
selbst in Teilen nicht ... Damit ist ein
fiir allemal klar und unumstoBlich,
daB es keine arabischen Gebiete oder
arabische Léndereien hier gibt, son-



dern einzig und allein die Erde des
Landes Israel, das ewige Erbe unserer
Vorviter, auf das andere gezogen sind
und auf ihm gebaut haben, ohne un-
sere Erlaubnis und in unserer Abwe-
senheit (241f). Niemand habe das
Recht, auch nur einen Kilometer des
geheiligten Landes aufzugeben, selbst
wenn dies Krieg bedeutete gegen eine
Regierung. Jeder, der Israel Teile
dieses Landes nihme, und jeder, der
dabei behilflich sei, werde den Fluch
Gottes auf sich ziehen (256). Das
Land Israel liege auBerhalb politischer
Verhandlungen. Dabei gilt: ,Es ist
nicht so, daf wir auf das Kommen des
Messias drdngen, sondern das Kom-
men des Messias dringt uns® (230).
Auf diesem geistigen Hintergrund
taten die Siedler das, was sie fiir notig
erachteten. Sie traten Gesetze und
Entscheidungen gewihlter staatlicher
Institutionen mit FiiBen. Die Verfas-
ser des Buches sprechen von einer
»Kapitulation des gesamten Rechts-
systems vor dem herrischen Auftreten
der Siedler” (433). Diese betrachteten
die eroberten Gebiete als ihren Besitz
und sich selbst als dessen Herren.
»Grenzenloser ideologischer Fanatis-
mus und absolute Bereitschaft, das
eigene Leben fiir die Realisierung des
grofen Ziels zu opfern® (175), fithrten
dazu, dass sie ihre Ziele verwirkli-
chen konnten. ,Man nutzte die Politi-
ker und warf sie weg in dem Augen-
blick, in dem sie keine Hilfe mehr
sein konnten oder wollten® (259). Auf
Seiten der Verantwortlichen beim
Militdr, in der Rechtsprechung und in
der politischen Fiihrung stieBen die

Siedler meistens auf Unentschlossen-
heit, denen Gleichgiiltigkeit, Uner-
fahrenheit und die Furcht vor einem
Bruderkrieg (in Israel Terminus fiir
Biirgerkrieg) zugrunde lagen. Jede
Unentschlossenheit sahen die Siedler
als einen Sieg fiir sich an. Nur duBerst
selten dulerte sich jemand wie
Shlomo Gazit: Siedlungen lgsen kein
Sicherheitsproblem, sondern schaffen
erst ein solches (314).

Yitzhak Rabin war die Siedler-
ideologie von Anfang an fremd und
das Auftreten der Siedler zuwider. Er
sah in ihr ,ein Krebsgeschwiir im
Leib der israelischen Demokratie®
(72). Nachdem Dr. Baruch Goldstein
am 25. Februar 1994 in Hebron 29
Araber ermordet und 125 verwundet
hatte, geiBelte Ministerprasident Ra-
bin am 28. Februar in der Knesset die
Siedlerbewegung mit ungewohnt kla-
ren Worten: ,lhr seid nicht Teil des
demokratischen, nationalen Lagers ...
sehr viele im Volk verachten euch. Ihr
habt nicht Teil am zionistischen Werk.
Ihr seid ein Fremdkorper, seid Un-
kraut. Das vernunftbegabte Judentum
speit euch aus. Ihr habt euch auBer-
halb des jiidischen Rechts gestellt. Thr
seid eine Schmach fiir den Zionismus
und ein Schandfleck fiir das Juden-
tum“ (149f). Daraufhin nahm die
Hetze gegen Rabin unvorstellbare
AusmaRe an und fiihrte zu seiner Et-
mordung am 4. November 1995,

Alle, die sich fiir den Nahen
Osten interessieren und die Tiefe des
Konflikts um die Siedlungen und
deren Zukunft besser verstehen wol-
len, kommen um dieses gut leshare
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Buch (60 Seiten Anmerkungen, 5 Sei-
ten Personenregister, 2 Landkarten
am Ende; auRerdem 16 Seiten Fotos
in schwarz-weill) nicht herum, macht
es doch den religiosen Aspekt deut-
lich bewusst. Die Frage, wie eine
mystische und irrationale Weltsicht
mit politischen Realitdten und Rechts-
staatlichkeit vereint werden kann,
scheint nach der Lektiire dieses
Buches noch schwieriger zu beant-
worten zu sein.

Stefan Durst

FRIEDE MIT DER ERDE

Leonardo Boff, Die Erde ist uns an-
vertraut. Eine Okologische Spiri-
tualitdt, Butzon & Bercker Verlag,
Kevelaer 2010. 264 Seiten. Gb.
EUR 19,90.

Der bekannte lateinamerikani-
sche Befreiungstheologe Leonardo Boff
spricht in seinem neuen Buch vom
,Prinzip Erde, das eine neue Radi-
kalitdt begriindet*. Mit seinen Uberle-
gungen mochte er eine neue Liebe
und ein {iberwiltigendes Gefiihl der
Ehrfurcht fiir die Erde wecken. Dabei
bleibt er seiner franziskanischen Be-
rufung treu, erldutert seine Gedanken
aber im Rahmen der Gaia-Theorie,
die vor iiber zwanzig Jahren James
Lovelock begriindet hat. Diese ist
nicht unumstritten, hat aber viel fiir
sich. Seine Ergebnisse waren iiberra-
schend, denn sie zeigten das unglaub-
liche Gleichgewicht des Systems Erde
und die erstaunlich fein abgestimmte
Dosierung aller Elemente, die fiir das
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Leben erforderlich sind. Schon heute
erschrecken viele, wie gewalttétig
Naturwissenschaft und Technik die-
ser Erde zu Leibe geriickt sind und
noch immer riicken. Trotz allem zeigt
sich eine erstaunliche Kraft der Erde,
um immer wieder ein neues Gleich-
gewicht herzustellen. Dabei konnte
es sein, dass die Gattung Mensch nur
eine vorilibergehende Erscheinung
bleibt. Die Erde wird dann weiter be-
stehen, aber sie wird drmer sein. ,Die
kranke und bedrohte Erde macht
auch uns alle, ihre S6hne und Tochter,
gleichermafen krank. Ihr Leib und
ihr Gesicht ist das der Dritten und
Vierten Welt, in der die Mehrheit der
Gekreuzigten unserer Geschichte
lebt. Die Erde héngt am Kreuz, und
wir miissen sie herabholen und zu
neuem Leben erwecken. Diese Tatsa-
che rdumt der Erde, der Menschheit
und dem System Leben insgesamt ab-
solute Prioritdt ein“ (72).
Uberkommene Vorstellungen von
Fortschritt und Entwicklung sind
darum obsolet geworden. Das bishe-
rige Wachstumsmodell kann nicht fiir
alle Menschen und alle Zeiten verall-
gemeinert werden. Den allgemein be-
kannten Tatsachen fiigt Boff noch das
Fallbeispiel Amazonien aus seiner
Heimat hinzu. Fiir ihn bedeutet der
weltweit durchgesetzte Kapitalismus
Selbstmord an der menschlichen
Rasse. Dies belegt er mit Daten, die
allgemein zugdnglich, aber nicht je-
dem bekannt sind. Mit Augustinus
sieht er zwei méchtige Kréfte fiir eine
Verdnderung: Starke Liebe und grofer
Schmerz. ,Genau das kénnte in der



gegenwirtigen Situation passieren,
denn die Liebe und der Schmerz sind
es, die uns die Gabe verleihen, uns
vollig zu verandern® (100).

Eine  mogliche gemeinsame
Grundlage fiir personliche Verdnde-
rung sieht Boff in der Erdcharta, die
2003 von der UNESCO verabschiedet
wurde. Sie wird auch von etlichen
Gruppen in Deutschland unterstiitzt.
Sie konnte den Versuch bilden, die
»,Notwendigkeit eines neuen Lebens-
ziels, einer neuen Produktionsweise,
einer neuen Verteilung der Giiter und
einer neuen Art von Konsum plausibel
zu machen. Es geht um ein neues Ver-
héltnis zur Natur und zur Erde* (147).

Neben der rationalen und emoti-
onalen Intelligenz hofft Boff auf eine
»spirituelle Intelligenz*, die uns emp-
fanglich macht fiir Werte, die mit der
Transzendenz oder Gott zu tun ha-
ben. So entwirft er schlieBlich eine
planetarische Ethik und Spiritualitt.
Dabei nimmt er religiose Vorstellun-
gen aus allen Kulturen, nicht zuletzt
aus den indigenen Kulturen seiner
Heimat Brasilien auf. Auferdem ver-
langt er, dass die Wissenschaft die
nichtwissenschaftlichen Folgen ihrer
Forschung mit in Betracht zieht. Spi-
ritualitdt ist in diesem Zusammen-
hang fiir ihn jegliches Verhalten des
Menschen, das das Leben zum Mittel-
punkt hat und nicht den Willen zur
Macht oder die Anhdufung von mate-
riellen Giitern oder gar das fliichtige
Vergniigen. ,Die Werke der Spirituali-
tét sind die Solidaritdt, das Mitgefiihl,
die uneigenniitzige Liebe, die Koope-
ration und die Fihigkeit zur Offnung

fiir jede Form von Andersheit. Es
zeichnet den spirituellen Menschen
ebenfalls aus, dass er die Fdhigkeit
hat, mit der Ursprungsquelle allen
Seins in Dialog zu treten, die er wahr-
nimmt, wenn er die gesamte Wirk-
lichkeit durchschreitet. Er kann in
demiitige Kommunikation mit jener
hochsten Wirklichkeit treten und sie
in sich selbst in Gestalt von Begeiste-
rung, jener inneren Energie, die das
Leben bewegt und alle Pldne beseelt,
wahrnehmen® (2006).

Boff fiigt zum Schluss praktische
Konsequenzen der Erdcharta an.
Vieles von dem ist in kirchlichen Krei-
sen schon linger diskutiert und teils
auch verwirklicht. Aber es gibt keinen
gegenwdrtigen theologischen Entwurf,
der Okologische Fragen so konsequent
aufnimmt und in das Konzept einer
befreienden Theologie einfiigt.

Wolfgang Wagner

WELTGEBETSTAG

Armin Zimmermann (Hg.), Evange-
lische Kirche in Kamerun. Das
Land — die Menschen — die Kir-
che. Ein Handbuch. Erlanger Ver-
lag fiir Mission und Okumene,
Neuendettelsau 2008. 303 Sei-
ten. Br. EUR 15,-.

Kamerun in der Vielfalt seiner
Landschaft und seiner Vilker, seiner
Probleme und seiner Reichtiimer,
steht exemplarisch fiir den afrika-
nischen Kontinent. Ahnlich spiegelt
auch das Leben und Ringen der Pres-
byterian Church of Cameroon (PCC),
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wie sie in dem Buch dargestellt wird,
die vielfdltigen Herausforderungen
der Kirchen in Schwarzafrika wider.
So findet man in einem ersten Teil:
Das Land und die Menschen Artikel
iiber die Geographie Kameruns und
seine Geschichte, iiber seine poli-
tische und wirtschaftliche Situation
sowie iiber seine kulturelle und reli-
giose Vielfalt. Ein zweiter Teil des
Buches widmet sich der PCC: Be-
schrieben werden ihre Geschichte
und ihre aktuelle Situation, ihre
Strukturen und Finanzen sowie ihre
vielfdltigen Projekte wie z.B. in der
Bildungsarbeit, in der Gesundheits-
arbeit oder in den diversen Zweigen
der kirchlichen Arbeit. Von dem Weg
des Miteinanders, Nebeneinanders
(und Gegeneinanders) von PCC und
Basler Mission (mission 21) und Part-
nerkirchen in Deutschland und in der
Schweiz erzdhlen dann die abschlie-
Benden Kapitel.

Der besondere Wert des Buches
liegt auch darin, dass die meisten
Kapitel von Kameruner Autoren ver-
fasst wurden. Hier nimmt man dann
auch gerne in Kauf, dass hin und
wieder das jeweilige Engagement (in
afrikanischer Manier) eher werbend
als (in mitteleuropdischer Art) kri-
tisch analysierend dargestellt wird.

Etwas irritierend ist der Titel des
Buches, denn es gibt in Kamerun eine
Reihe von evangelischen Kirchen,
darunter neben den baptistischen Kir-
chen auch eine weitere evangelische
Kirche, die aus der Arbeit der Basler
Mission entstanden ist: Eglise Evan-
géliqgue du Cameroun und die Eglise

OR 60 (1/2011)

Presbyterienne du Cameroun im Sii-
den des Landes, die ihre Wurzeln in
der US-amerikanischen Mission hat.
In den Vorworten sowie in den Kapi-
teln iiber das Christentum und {iber
die Okumene in Kamerun wird die
Bedeutung der PCC innerhalb der
Vielfalt dieser Kirchen thematisiert.
Dabei wird die Geschichte und Situa-
tion der Schwesterkirchen fair und
treffend beschrieben. Die protestan-
tischen Kirchen in Kamerun stehen
sich in ihren besonderen Lehrak-
zenten und in ihren kirchlichen Le-
ben sehr nahe. Wenig thematisiert
wird aber die trennende Tatsache,
dass jede Kirche aufgrund der Auftei-
lung der Missionsgebiete im 19. Jahr-
hundert ihren Ursprung in bestimm-
ten Stammesgebieten hat, und sich
die ethnischen Rivalitdten unterein-
ander dann auch in der Okumene ne-
gativ auswirken. Wenn die verschie-
denen Kirchen nun ihre eigenen Uni-
versitdten griinden (205) mit eigenen
theologischen Fakultdten, die in ge-
wisser Weise in Konkurrenz stehen
zur bisherigen gemeinsamen protes-
tantischen Universitdt und theolo-
gischen Fakultdt in der Hauptstadt
Jaunde, dann muss sich die Okumene
besonders bewdhren.

Die dargestellten Herausforde-
rungen und Probleme der PCC in ih-
ren Strukturen sowie in ihrem kirch-
lichen und gesellschafilichen Engage-
ment in den diversen Entwicklungs-
projekten sind typisch fiir alle Kirchen
in Kamerun: Der dauernde Mangel
an Finanzen, die fehlende Transpa-
renz in der Verwaltung, das hoff-



nungsvolle Anschieben von Projekten,
die spiter doch aufgrund ihrer Uber-
dimensioniertheit eingehen; die Her-
ausforderungen durch Armut und
durch AIDS; die auf Eigeneinnahmen
hin konzipierten landwirtschaftlichen
Projekte, die die Erwartungen leider
nicht erfiillen konnten.

Sehr konkret und spannend wird
die Entwicklung der Beziehung zwi-
schen der PCC und der Basler Mission
beschrieben. Dabei werden, durchaus
selbstkritisch, die Entwicklungslinien
in der Missionstheologie und -politik
thematisiert, die sich in der Missions-
arbeit vor Ort konkretisieren. Man
fiihlt sich als Leser eingeladen, den
Weg mitzugehen, wenn die euro-
pdische Missionsgesellschaft Schritt
um Schritt die Verantwortung in
die Hénde der jungen Kirche legt.
Und doch bleiben sie Partner und
Freunde, verbunden iiber den Aus-
tausch von ,6kumenischen Mitarbei-
tern, durch finanzielle Unterstiit-
zung und durch Gemeindepartner-
schaften. Der Wunschtraum der
wechselseitigen Mission unter absolut
gleichgestellten Partnern, der auch zu
Missionshbewegungen aus Kamerun
nach Deutschland fiihrt und zu Ko-
operationen unter den Missionspart-
nern in der siidlichen Welt, mag sich
noch nicht so recht erfiillen. Dass die
Einheit der weltweiten Kirche in den
Missionsbeziehungen untereinander
konkret wird, dafiir braucht man
einen langen Atem.

Michael Kikalt

OKUMENISCHE
PERSONLICHKEITEN

Michael Haspel/Britta Waldschmidt-
Nelson (Hg.), Martin Luther King,
Leben, Werk und Vermichtnis.
Wartburg Verlag, Weimar 2008.
168 Seiten. Pb. EUR 12,90.

Die informativen Beitrdge des
vorliegenden Bandes zeichnen ein
facettenreiches Bild des Theologen
und Biirgerrechtlers Martin Luther
King in seinem sozio-kulturellen Kon-
text. Die dargebotenen Beitriige ent-
stammen einer Tagung, die vom
4.-06. April 2008 von der Evange-
lischen Akademie Thiiringen in Zu-
sammenarbeit mit dem Amerika-
Institut der Ludwig-Maximilians-
Universitdt Miinchen anlédsslich des
40. Todestages Martin Luther Kings
(4. April 1968) ausgerichtet worden
ist.

Der Beitrag von Heinrich W.
Grosse, Die Macht der Armen. Martin
Luther Kings Kampf gegen Rassis-
mus, Armut und Krieg (13—-34), bietet
eine ausgewogene Skizze zur Bio-
graphie des Friedensnobelpreistri-
gers. Grosse unterscheidet im Wirken
Kings zwei Perioden. Ging es dem
»iriihen® King (1955-1965) zunichst
darum, den Rassismus durch gewalt-
losen Widerstand zu iiberwinden, so
lenkt der ,spidte” King (1966-1968),
der dabei an Popularitit verlor, sein
Engagement hinsichtlich der Bekdmp-
fung der Armut und der damit einher-
gehenden Kritik am Kapitalismus hin
zur Antikriegsbewegung. Betont wer-
den dariiber hinaus die ,,6kumenische
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Dimension von Kings Denken und
Handeln“ (27) und sein Verstdndnis
von Kirche als Sprachrohr fiir die Un-
terdriickten. Grosse gelangt zu dem
Urteil, dass King ,kein unangefoch-
tener Held® (33) war.

Der Fokus des Beitrags von Simon
Wendt: Martin Luther Kings Philo-
sophie der Gewaltfreiheit — Prinzip
oder Methode? Pazifismus, gewalt-
loser Protest und bewaffneter Wider-
stand in der afroamerikanischen Biir-
gerrechtsbewegung (35-54) liegt auf
der Darstellung des parallel zum ge-
waltlosen Widerstand sich entwickeln-
den Modells des bewaffneten Wider-
stands bis hin zur Radikalisierung der
Black Power Bewegung. Aufschluss-
reich sind die Wechselwirkungen und
die gegenseitige Angewiesenheit der
pazifistischen Gruppen auf bewaff-
nete Verteidiger, die Wendt aufzeigt.

Den Bogen von der frithen Biir-
gerrechtsbewegung bis hin zu Barack
Obama spannt Manfred Berg in sei-
nem Beitrag ,What we are fighting
for...“ Die Bedeutung der Biirger-
rechtsbewegung fiir die amerikanische
und internationale Politik (55-60).
Berg verortet darin die Biirgerrechts-
bewegung im Kontext der Politik der
USA und skizziert ein ausgewogenes
Bild hinsichtlich der Errungen-
schaften der Biirgerrechtsbewegung
und den bleibenden gesellschaftlichen
Aufgaben und Problemen in den USA.

Michael Haspel stellt in seinem
Aufsatz, Martin Luther King jr. als
Theologe, Kirchenfiihrer und Biirger-
rechtler. Die Kontextualisierung
Schwarzer Theologie und die Mobili-
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sierung der schwarzen Kirchen in der
Biirgerrechtsbewegung (67-86), die
besondere Rolle der schwarzen Kir-
che ,als Institution an der Schnitt-
stelle von System und Lebenswelt®
(68) heraus, deren Bedeutung auch
damit zu erkldren ist, dass sich eine
Jkontextuelle Theologie“ (ebd.) als
gesellschaftsbezogene Theologie ent-
wickelte.

Mark Scheland, ehemaliger ame-
rikanischer Generalkonsul in Leipzig,
bietet in seinem Beitrag ,/ch
wiinschte, ich hdtte mehr Mut ge-
habt...“ zwei autobiographische Er-
fahrungsberichte (87-96). Der erste
stammt von einer Tante seiner Ehe-
frau, die als Jugendliche in den 50er
und 60er Jahren in Virginia lebte.
Hier werden Erfahrungen, die sie als
Schiilerin in Norfolk mit der verord-
neten Aufhebung der Segregation
machte, reflektiert. Der zweite Be-
richt ist ein Auszug aus einem Inter-
view mit Condoleezza Rice. Rice pld-
diert am Schluss dafiir, dass die Frage
nach der Rassenzugehorigkeit iiber-
wunden werden muss hin zu einem
Diskurs dariiber, ,dass schwarze
Amerikaner und weile Amerikaner
dieses Land gemeinsam griindeten
und letztendlich gleiche Ziele ver-
folgten“ (96). ~Ausgehend von der
Feststellung, dass King zur ,globalen
Ikone“ (97) geworden sei, schliefit
sich der Artikel Peter Lings: An wel-
chen Martin Luther King sollen wir
uns erinnern? Martin Luther King
und die Facetten seines Wirkens in
der Erinnerungskultur (97-110) an,
der kritisch Aspekte der Erinnerung



an King reflektiert und Stationen der
Biographie in ihrem Kontext entfal-
tet, die sich i.d.R. weniger im Fokus
des Interesses befinden.

Der Band schlieft mit dem Bei-
trag Britta Waldschmidt-Nelsons: The
Trumpet of Conscience. Das Ver-
méchtnis von Martin Luther King
(111-138). Ausgehend von Kings Hoff-
nung, dass Amerika eine ,bessere,
gerechtere Gesellschaft® (111) hervor-
bringen konne, will Waldschmidt-
Nelson einen ,Uberblick {iber die
Entwicklung der Situation schwarzer
Amerikaner seit den 1960er Jahren
geben® (112). Der Fokus liegt dabei
v.a. auf dem Bereich des Politischen.
Ausgehend von der Biirgerrechtsge-
setzgebung der 60er Jahre entfaltet
Waldschmidt-Nelson ihre Analyse an-
hand verschiedener politischer Hand-
lungsfelder. Ein wirkliches Zusam-
menleben schwarzer und weiRer
Amerikaner sei jedoch bis heute an
vielen Stellen noch nicht erreicht.
Umso groBer sind die Hoffnungen,
die mit der Prdsidentschaft Barack
Obamas verbunden sind, die Wald-
schmidt-Nelson am Schluss ihres Bei-
trages skizziert.

Es ist zu begriifen, dass ,Leben,
Werk und Vermichtnis“ Kings in den
vorgestellten Beitrdgen nicht im In-
teresse einer hagiographischen Kons-
truktion eines ,modernen Heiligen*
aufbereitet wurden. Die im Blick auf
das Weiterwirken der Ideale Kings
mit der Prdsidentschaft Barack Oba-
mas verbundenen Hoffnungen, die
hier mehrfach zum Ausdruck gebracht
werden, bediirfen zwei Jahre nach

dem Erscheinen des Bandes jedoch
einer kritischen Betrachtung.

Patrik Madhling

Jacques Rossel, Ein Leben in kume-
nischer Weite. Erinnerungen. Ver-
lag Otto Lembeck, Frankfurt a. M.
20009. 327 Seiten. Kt. EUR 29,—.
Jacques Rossel (1915-2008) prég-
te das Leben der evangelischen Kir-
chen der Schweiz und der weltweiten
Okumene mit. In seiner Autobiogra-
fie erinnert sich Rossel an seine Zeit
als Soldat und Feldprediger, als Pfar-
rer, als Missionar in Indien, an seine
zwei Jahrzehnte als Président der Bas-
ler Mission (heute Mission 21), an
seinen Kampf gegen die Apartheid
und an Konferenzen, an denen er als
Okumeniker teilnahm. Zeit seines
Lebens besuchte er zahlreiche Lander
in Europa, Asien, Afrika und Ame-
rika. Rossels Memoiren setzen sich
aus kleinen Anekdoten zusammen.
Sein Leben war geprdgt durch Begeg-
nungen, sei es die Begegnung mit
Visser 't Hooft, seinem Mentor, mit
Jimmy Carter oder mit gastfreund-
lichen Indern und Indonesiern.
Rossels Leben war wahrhaft dku-
menisch. In der Praxis unterstiitzte er
in Indien die Ablésung westlicher
Missionare durch einheimische Theo-
logen. Schon friih war er interessiert
an den Fragen von Christentum und
Gesellschaft sowie an einer fort-
schrittlichen Missionstheologie und
kontextuellen Theologie (106, 163,
222f). In Indien setzte er sich als An-
gehoriger der christlichen Minderheit
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verstirkt mit Fragen des interreligi-
osen Dialogs auseinander (184ff).
Nicht zuletzt Fuflert er in seinen
Memoiren sein Unverstindnis darii-
ber, dass die eucharistische Gast-
freundschaft zwischen Katholiken
und Protestanten immer noch nicht
wechselseitig angeboten wurde (127).

Erst als Delegierter und spiter als
Mitglied des Exekutivkomitees der
Abteilung fiir Mission und Okumene
des Okumenischen Rates der Kirchen,
nahm Rossel an vielen Konferenzen
teil. Angefangen bei der Internationa-
len Missionskonferenz in Madras-
Tambaran (1938), iiber die Vollver-
sammlungen in Neu-Delhi (1961),
Uppsala (1968) und Nairobi (1975).

An einigen Stellen blickt Rossel
kritisch auf sein Leben zuriick, z.B.
was den Spezialfonds des ORK fiir die
Beké@mpfung des Rassismus anbelangt
(290). Neben seiner Arbeit fiir die
Baseler Mission und den ORK arbei-
tete Rossel fiir die Konferenz Euro-
pdischer Kirchen (KEK) und baute
eine Abteilung fiir die Mission euro-
péischer Kirchen auf, dessen Prisi-
dent er wurde.

Die Erinnerungen sind chronolo-
gisch aufgeschrieben. Jedoch vertieft
Rossel von Zeit zu Zeit Themen, die
iiber den beschriebenen Zeitraum
hinausgehen. An einigen Stellen ent-
stehen dadurch Redundanzen, die
aber nicht weiter ins Gewicht fallen
(263; 281). Bei der Ubersetzung aus
dem Franzodsischen wurde zum Teil
eine falsche Wortwahl getroffen (z.B.
31, 213, 223, 180, 255). AuRerdem
gibt es kleinere Rechtschreib- und
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Grammatikfehler (z.B. 59, 63, 127,
199). Dennoch ist die Ubersetzung
gut verstandlich und fliissig geschrie-
ben.

Das Buch ist empfehlenswert fiir
Menschen, die iiber Grundkenntnisse
der Geschichte der okumenischen
Bewegung und der Missionsarbeit
verfiigen. Es regt dazu an, eigene Er-
fahrungen und Erinnerungen mit
Rossel in Verbindung zu bringen.

Joane Beuker

THEOLOGIE IM HORIZONT DER
OKUMENE

Giinter Kruck, Das absolute Geheim-
nis vor der Wahrheitsfrage. Uber
den Sinn und die Bedeutung der
Rede von Gott. Verlag Friedrich
Pustet, Regensburg 2002. 312
Seiten. Kt. EUR 39,90.

Das hier vorzustellende Buch war
urspriinglich als Habilitationsschrift
an der Philosophisch-Theologischen
Hochschule St. Georgen unter dem
Titel ,,Karl Rahner vor der Wahrheits-
frage. Uber den Sinn und die Bedeu-
tung der Rede von Gott* eingereicht
worden. Doch eigentlich nimmt die
explizite Darstellung von Rahners
Beitrdgen zur Wahrheitsfrage nur
noch einen kleinen Teil ein; nun geht
es um ,das absolute Geheimnis vor
der Wahrheitsfrage“. Diese Hinwen-
dung von einer theologiegeschicht-
lichen zu einer sachlich motivierten
Themenstellung wird auch im Aufbau
der Untersuchung deutlich.



Die gesamte Untersuchung wird
in vier Teilen durchgefiihrt. Nach ei-
ner langen Einleitung (13-38) befasst
sich K. im ersten Teil seiner Unter-
suchung mit Ingolf U. Dalferths fun-
damentaltheologischen und religions-
philosophischen Beitrdgen (39-56).
Die Inkonsistenzen, die er in diesem
(fiir K.: ,protestantischen“) Ansatz
feststellen zu konnen meint, bereiten
das Problembewusstsein, das ihn im
zweiten Teil zu Karl Rahner fiihrt
(57-94). Die Kritik an Rahner fiihrt
K. dann im dritten Teil zu Richard
Schaefflers dialogischer Theorie der
Erfahrung (95-121). Der vierte Teil
der Untersuchung setzt sich in mehr-
facher Hinsicht von den ersten drei
Teilen ab. So ist er deutlich umfang-
reicher als die ersten drei Teile zu-
sammen (122-282). In diesem Teil
prasentiert K. einen eigenen Beitrag
zur gegenwértigen Fundamentaltheo-
logie, indem er die Wahrheit als
Grund zur Selbst-Begriindung der
Theologie expliziert. Ein kurzes Resii-
mee zum ,Weg der Begriindung der
Rede von Gott* schlieft die an-
spruchsvolle Untersuchung ab (283-
287). Ein Literaturverzeichnis ist bei-
gefiigt.

Bei Dalferth, dem vor allem nach
K.s Auffassung das Verdienst zu-
kommt, die Frage nach Sinn und Be-
deutung der Rede von Gott wieder
der Theologie der Gegenwart einge-
schédrft zu haben, kritisiert K. eine
sRegionalisierung” in Sachen der
Wahrheit des Glaubens, durch die die
Frage nach der Wahrheit des Glau-
bens obsolet werde. Dalferth verla-

gere die Wahrheitsdebatte im Blick
auf die Rede von Gott auf das Feld der
Christologie und diskutiere gerade
nicht, ,,0b denn ein Gottesbegriff vor-
gelegt werden kann, der in seiner
Ungegenstédndlichkeit, Einzigartigkeit
und Unbestimmtheit dennoch als
wahr — jenseits einer vorschnellen
christologischen Einbindung — ver-
tretbar ist® (53). K.s Untersuchung
beabsichtigt jedoch genau dies zu
leisten. Denn wenn - so K. — ,der
Wahrheitsanspruch des Glaubens nur
christologisch  vermittelt geglaubt
werden“ kann, ,scheint es nahezu
iiberfliissig, von Wahrheit im Kontext
des Glaubens {iberhaupt zu reden“
(53f). Insofern gehe es bei Dalferth
eigentlich nicht um die Wahrheit des
Glaubens, sondern nur um die Expli-
kation der immer schon vorausgesetz-
ten Rationalitdt des Glaubens. Fiir K.
ist bei Dalferth mit der Christologie
zu viel Dogmatik im Spiel, aufgrund
derer das Verhiltnis von dogma-
tischen Prdmissen und individueller
Erfahrung im Nebel unspezifizierter
Vermittlung unrekonstruierbar bleibe.

K. sucht deshalb konsequenter ei-
nen Ausgangpunkt im Kontext nega-
tiver Theologie, also der ,Rede von
Gott in seiner Ungegenstdndlichkeit,
Einzigartigkeit und ... ,Ineffabilitat®“
(56) — wie K. unermiidlich wieder-
holt. Dieses Anliegen findet K. bei
Karl Rahner, bei dem der Geheimnis-
begriff zentral ist, mit dem die Unver-
fiigharkeit Gottes als Unverfiigbarkeit
vom menschlichen Subjekt gewusst
wird. Gleichwohl bleibe auch bei
Rahner die Vermittlung des Gottes-
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gedankens mit dem ihn denkenden
Subjekt unbefriedigend, die letztlich
nur von der Theologie her einsichtig
sei und nur von der Religion her so
vereindeutigt werden konne, dass mit
dem Gottesgedanken wirklich Gott
gemeint sei. K. wiirdigt zwar Rahner
darin, dass er das menschliche Sub-
jekt im Denken Gottes angemessener
als Dalferth mit bedacht habe, sieht
jedoch auch bei Rahner wie bei
Dalferth ein Zuviel an Christologie in
der Begriindung der Rede von Gott.
Insofern hat nach K.s Urteil Rahner
trotz seiner transzendentalanthropo-
logischen Fundamentaltheologie ,die
Aufgabe der Fundierung des Gottes-
gedankens im Ausgang vom Subjekt*
(93) nicht erledigt. Eine Fortschrei-
bung der Theologie Rahners, in der
sowohl die Rahnersche Konzeption
einer abstrakten Subjektivitdt geerdet
als auch die damit verbundene Ver-
mittlung des Gottesgedankens ge-
leistet werde, scheint bei Richard
Schaeffler und dessen Theologie der
,dialogischen Theorie der Erfahrung*
vorzuliegen. Freilich zeigt K. in sei-
nen Analysen, dass auch in Schaeff-
lers erfahrungsorientierter Funda-
mentaltheologie dieselben Kritik-
punkte bestehen bleiben, die auch
gegen Rahner geltend zu machen
sind. Schaeffler scheitere am Begrei-
fen der konkreten Erfahrung eines
Subijektes, ,weil die Erfahrungswelten
als Erfahrungswelten nur auf dem
Horizont seiner Theorie verhandelt
werden“ und sein Begriindungsver-
such der Rede von Gott kollabiere,
,weil die Vernunft’ selbst keinen be-
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deutungstheoretisch sinnvollen Got-
tesbegriff entwickeln“ kénne (120).
Als Resultat der Sichtung der Ar-
beiten von Dalferth, Rahner und
Schaeffler stellt sich deshalb die Auf-
gabe, einen verniinftigen und sinn-
vollen Gottesbegriff vom Subjekt her
zu entwickeln, ohne auf die Religion
zuriickzugreifen und dabei zugleich
einen Gegenstand aufzusuchen, der
unmittelbar mit dieser Erfahrung des
Subjektes als konkreter Erfahrung
verbunden ist. Dieser Aufgabe geht K.
nach in einer Bestimmung von Wahr-
heit, von der her allein das absolute
Geheimnis bedacht und ein Gottes-
begriff begriindet werden koénne. Im
Aufgriff des Wahrheitsthemas zur
Fundierung menschlichen Nachden-
kens iiber das absolute Geheimnis
sieht K. einen reflexionslogischen
Vorteil gegeniiber den zuvor von ihm
verhandelten Konzeptualisierungen
der Rede von Gott. K. setzt die eigene
Bearbeitung des Themas der Wahr-
heit ein, indem er es in Auseinander-
setzung mit Alfred Tarskis seman-
tischer (und korrespondenztheore-
tischer) Wahrheitstheorie und mit
Willard van Orman Quines ontolo-
gischem Ansatz ndher zu bestimmen
sucht. Tarskis formale Bestimmung
von Wahrheit wird durch Quines es-
sentialistische Bestimmung des Ver-
hiltnisses von Sprache und Wirklich-
keit ergéinzt. Beide Theorien ermdg-
lichen es, die Anschlussfdhigkeit des
Themas der Wahrheit an den theolo-
gischen Kontext so nachzuweisen,
dass weder eine Regionalisierung des
theologischen Wahrheitsbegriffs noch



ein Ignorieren der Subjektivitdt des
Subjekts und auch keine antirealisti-
sche Interpretation der Pluralitdt der
Rede von Gott in Kauf genommen
werden muss. Die mit Quine gezeigte
Gegenstandsverwiesenheit einer Aus-
sage findet ihr Aquivalent im Rahmen
der Theologie in der Existenz Gottes.
Theologische Reflexion ist korrespon-
denztheoretisch strukturiert. K. un-
terstreicht dies noch besonders durch
eine kritische Sichtung der neueren
theologischen Versuche, den funda-
mentalen Wirklichkeitsbezug christ-
licher Rede von Gott konzeptionell in
Gestalt eines ,theologischen Realis-
mus® zu explizieren. Die dabei noch
offenen Fragen fiihren K. zu der
wahrheitstheoretischen Einsicht, dass
prinzipiell eine ,bestimmte Unbe-
stimmtheit“ (171 u.8.) zwischen Spra-
che und ,Gegenstand“ vorliege. Die-
ser Sachverhalt kann nach K. als abso-
lutes Geheimnis bestimmt werden.
Daraus folgert K., ,dass die bestimmte
Unbestimmtheit im philosophischen
Kontext der Gegenstandskonzeptuali-
sierung der bestimmten Unbestimmt-
heit der Theologie im Blick auf ihren
Gegenstand als inhaltliche Bestim-
mung Gottes gleicht® (171). Unter
dem Titel des absoluten Geheimnisses
wird ,nichts anderes als die reflek-
tierte bestimmte Unbestimmtheit
Gottes im Ausgang vom Subjekt als
wabhr festgehalten“ (171). In gewisser
Weise ist K. damit am Ziel seines Be-
weisganges angelangt: ,der Gottesbe-
griff des absoluten Geheimnisses ist
damit als wahr begriindet, weil die
Wahrheit selbst diese Bestimmung

aufweist und die Bestimmung Gottes
ihrerseits dieser Bestimmung der
Wahrheit entspricht® (171). In der
Folge geht es K. dann darum zu zei-
gen, dass die Wahrheit in der Tat
diese Bestimmung des absoluten Ge-
heimnisses und also einer bestimm-
ten Unbestimmtheit aufweise. K.
sichtet dazu die Korrespondenztheo-
rie der Wahrheit bei Ludwig Wittgen-
stein und Bertrand Russell, die Kon-
senstheorie der Wahrheit bei Jiirgen
Habermas und die Kohdrenztheorie
der Wahrheit bei Lorenz Bruno
Puntel. Den Abschluss bildet dann
die Frage, ob dem Begriff der be-
stimmten Unbestimmtheit auch eine
Bedeutung (im Sinne Freges) zu-
komme, dieser Begriff also eine Refe-
renz habe — was K. nach einer kri-
tischen Auseinandersetzung mit dem
Hauptkritiker referentieller Bedeu-
tungstheorien Michael Dummett be-
jaht.

K.s Untersuchung ist ein ein-
driicklicher — und fiir alle, die kon-
zentriertes Denken nicht scheuen,
lesenswerter — Versuch, das theolo-
gische und religionsphilosophische
Nachdenken iiber Gott in einem all-
gemeinen und umfassenden Begriff
von Wahrheit zu begriinden. Auch in
der evangelischen Theologie gibt es
zu K.s Arbeit mehr oder weniger zeit-
gleiche Versuche, einen theologischen
Realismus und den Wahrheitsbegriff
in dieser Richtung weiter zu ent-
wickeln. Gerade in der Weiterarbeit
an den mit der analytischen Philo-
sophie aufgeworfenen Problemen
scheint es zwischen einigen evange-
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lischen und katholischen Theologen
ein gemeinsames Fragen und For-
schen zu geben. Inmitten der Ge-
meinsamkeiten scheint dabei jedoch
die fundamentaltheologische Stellung
und Rolle der Christologie eine Diffe-
renz zu markieren. Im Blick auf die
Kritik von K. an einer von ihm be-
haupteten ,vorschnellen“ Inanspruch-
nahme der Christologie in einer Be-
griindung der Rede von Gott, wiirde
freilich umgekehrt interessieren, wie
seine dann vermutlich ,gemédch-
lichere“ Beriicksichtigung der Chris-
tologie in der Rede von Gott genau
aussehen wiirde und welche Konse-
quenzen dies dann wiederum fiir eine
Begriindung der Rede von Gott hitte.

Hans-Peter GroBShans

Johannes Brosseder/Joachim Track,
Kirchengemeinschaft JETZT. Die
Kirche Jesu Christi, die Kirchen
und ihre Gemeinschaft. Neukir-
chener Verlagsgesellschaft, Neu-
kirchen-Vluyn 2010. Pb. 159 Sei-
ten. EUR 14,90.

Diese gemeinsam von einem
rom.-katholischen und einem ev.-
lutherischen Theologen zum II. Oku-
menischen Kirchentag in Miinchen
erarbeitete und dort in der Markus-
kirche vorgelegte Studie will Mut
machen, ,den Weg zur Kirchenge-
meinschaft entschlossener zu gehen®.
Die beiden, seit Jahrzehnten in inter-
nationalen Okumenischen Gremien
maBgeblich und z.T. federfiihrend en-
gagierten Theologen haben sich zu-
dem mit den Kollegen im Altenberger
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Okumenischen Gesprichskreis zu
diesem Thema abgestimmt. Denn die
hier in Frage stehende, weil weiterhin
ausstehende wechselseitige Anerken-
nung der Amter habe sich ,als eines
der dornigsten Okumenischen The-
men erwiesen®, das auch anderswo
erreichte dkumenische Konsense ins
Leere laufen zu lassen droht.

Dies auch in der Frage des Eucha-
ristieverstandnisses, womit man sich
im Altenberger Kreis schon im Blick
auf den I. Okumenischen Kirchentag
in Berlin befasst hatte. Dabei waren
bereits erste gangbare Schritte aufge-
wiesen worden, die bis heute nicht
rezipiert wurden (vgl. die von Jo-
hannes Brosseder und Hans Georg
Link herausgegebene Schrift ,Eucha-
ristische Gastfreundschaft® 2003).

Dennoch sei festzustellen: auch
in den Fragen zur Kirchengemein-
schaft ,zeichnet sich ein ©kume-
nischer Konsens ab“. Mit dem Dank
an die Lehrer — Heinrich Fries und
Wilfried Joest — geht zusammen die
Widmung der Studie an Harding
Meyer, welcher immer wieder ange-
mahnt hat, die erreichten Ergebnisse
— und seien es Teilergebnisse — for-
mell festzuhalten, gleichsam ,,in via“,
um nicht wieder hinter bereits Er-
reichtes zuriickzufallen. Ein Gedanke,
der bekanntermafen auch von Kardi-
nal Kasper unterstiitzt wurde.

Die Darstellung erfolgt in vier Ka-
piteln. Sie geht von den gemeinsamen
Herausforderungen aus (I), verlduft
iber Erwdgungen zu den konstituti-
ven Komponenten des Kirchenbe-
griffs (II) und den Aufweis der bereits



bestehenden Gemeinschaft der Kir-
chen (III) hin zu Modellen einer még-
lichen kiinftigen (IV). Sie kommt zu
dem Schluss, der den Titel recht-
fertigt: Kirchengemeinschaft JETZT
ist moglich — trotz der zur Zeit nicht
einvernehmlich 16sbar erscheinenden
Problemkreise. Die Erwégungen
sehen sich ,ihrer Grundlegung in der
Rechtfertigungslehre als ,MaBstab
oder Priifstein des christlichen Glau-
bens‘ verpflichtet”, wie unter Bezug
auf den ,Annex* der ,Gemeinsamen
Erkldrung zur Rechtfertigungslehre®
(1999) eingangs festgehalten wird.
Sie nehmen damit ernst, was damals
als die unmittelbar aus dieser hervor-
gehenden ndchsten Aufgabe ange-
sehen und in Auftrag gegeben wurde:
die Reflexion iiber die Konsequenzen
dieser Erkldrung fiir eine Verstdndi-
gung auch in der Ekklesiologie.

So wird nachgewiesen, wie Kir-
che seit dem Vatikanum Il gemeinsam
als ,Werk des dreieinigen Gottes“ mit
den biblischen Metaphern ebenso be-
schrieben werden kann wie mit der
reformatorischen Formel ,creatura
Verbi“. Man erinnere sich hierzu an
das Votum der vatikanischen Glau-
benskongregation 1992, das diese
Formel vermeidet, wozu Hans Vorster
wie auch die katholischen Heraus-
geber in OR 41 (1992) kritisch Stel-
lung genommen hatten. Hervor-
gehoben wird also die Bedeutung der
dogmatischen Konstitution ,Dei Ver-
bum®, welche den Vorrang des apos-
tolischen Urzeugnisses vor jeder spa-
teren Auslegung festlegt, was den-
noch auch in der pdpstlichen Praxis

oft missachtet wurde, wie die Anm.

115 nachweist.

Selbst in den strittigen Fragen
des Amts erweisen in den Augen der
Autoren die Ergebnisse der exege-
tischen und kirchengeschichtlichen
Untersuchungen Maoglichkeiten der
Uberwindung uniiberbriickbar er-
scheinender Hiirden:

— Die von der Reformation zu recht
gestellten Anfragen an das seit
dem Spdtmittelalter herausgebil-
dete priesterliche Amtsverstand-
nis (als sacerdotales, als sakra-
mentales, als nur bischoflich
iibermittelbares, vollends in sei-
ner Ausbildung zu einer Zwei-
Stdnde-Lehre) sind seit dem
II. Vatikanum fruchtbar disku-
tierbar geworden.

— Die umfangreichen Studien zur
Apostolizitdtsirage, sowohl in
Deutschland (seither in drei Bin-
den dokumentiert) wie in der
rom.-kath. /ev.-luth. Kommission,
die auf Weltebene im Nachgang
zur Rechtfertigungskommission
arbeitete und ihr Ergebnis in
,The Apostolicity of the Church*
niederlegte (2006), wiesen den
Vorrang der inhaltlichen Uberlie-
ferung des apostolischen Zeug-
nisses vor der Ubermittlungs-
Form der sog. ,apostolischen
(Amts-)Sukzession® auf. Denn
die letztere ermangelt, entstan-
den erst im 2.-3. Jahrhundert,
der biblischen Begriindung; erst
recht aber ermangelt sie eines
Garantiecharakters fiir die Uber-
lieferung der apostolischen Bot-
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schaft. Diese Einsichten wurden
jedoch, wie in der Auskunft der
Glaubenskongregation ,zu eini-
gen ekklesiologischen Anfragen*
(2007), noch immer nicht rezi-
piert.

— Der Frage des Papstamts wird in
einem Exkurs nachgegangen. Mit
ihm ist keine eigene Ordination
verbunden und es liegt als solches
auferhalb auch der dreigliedrigen
sakramentalen Ordinationsstruk-
tur. Die Suche nach einem ge-
samtdkumenisch getragenen ,,Pe-
trusdienst“ — denkbar in synoda-
ler, kollegialer, personaler Form —
ist bereits seit ldingerem oku-
menisches Gesprachsthema. Als
nicht konsensfihig erweist sich
freilich dessen Identifizierung
mit dem im Vatikanum I sank-
tionierten absolutistischen Ver-
stindnis — ein Problem, das aber
durch konfessionelle Differenzie-
rung zu losen wire. Und das je-
denfalls, wie auch sonst, eine
theologische Unterscheidung in
der Frage von Recht und Macht
in der Kirche erfordert.

— Zur Frage der eucharistischen

Gastfreundschaft braucht in der

Studie nur auf die genannte Ver-

offentlichung sowie die der drei

okumenischen Institute von 2003

verwiesen zu werden.

Welches Modell von Kirchenge-
meinschaft immer gefunden werden
mag — die bereits bestehende ist so
fundamental, dass sie Schritte hin zu
einer gelebten Kirchengemeinschaft
und Eucharistiegemeinschaft nicht nur
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erlaubt, sondern fordert. Und das allem
Anschein entgegen: bereits jetzt.

Dass die Autoren damit zugleich
den ,Glaubenssinn® des ¢kumenisch
versammelten Kirchenvolks ausspre-
chen, erwies denn auch erneut der
II. Okumenische Kirchentag in Miin-
chen. Er driickte sich aus in der stil-
len und in der ausgesprochenen Hoff-
nung der Christen-Kette von der Frau-
enkirche zu St. Matthdus und der zur
okumenischen Vesper versammelten
Zwanzigtausend auf dem Odeons-
platz: Lasst die hemmenden Status
quo-Bewahrungs-Sorgen umschlagen
in ein Tun aus Hoffnung, meint diese
Studie. ,Damit ihr Hoffnung habt“
war das Motto von Miinchen. Hoff-
nung, christlich verstanden, ist eine
dogmatische Grée obersten Rangs in
der ,Hierarchie der Wahrheiten®. Sie
meint nicht eine [llusion oder belie-
bige Wiinschbarkeit. Sie ist eine der
drei theologischen Kardinaltugenden.
Denn wir sind ja ,,Spe salvi“. Kommt
ihre Missachtung nicht schwerer
(,gravior*) Verfehlung gleich?

Manfred Richter

Joachim Kiigler, Hungrig bleiben?
Warum das Mahlsakrament trennt
und wie man die Trennung {iber-
winden konnte. Verlag Echter,
Wiirzburg 2010. 85 Seiten. Kt.
EUR 9,-.

Ein schmales Béndchen von nur

85 Seiten — schon das ist bemerkens-

wert, zeichnen sich theologische Neu-

erscheinungen doch hédufig durch ih-
ren gewichtigen Umfang aus. Ein Pla-



doyer fiir das gemeinsame Abendmahl
zwischen evangelischer und katho-
lischer Kirche, dies ist im Kontext des
Zweiten Okumenischen Kirchentags
nichts AuBergewdhnliches — schon
eher, dass es von einem katholischen
Theologen stammt. Joachim Kiigler,
Professor fiir Neues Testament an der
Universitdt Bamberg, rekapituliert in
einer fiir interessierte Laien zugdng-
lichen, allgemeinverstédndlichen Spra-
che zundchst die geschichtlichen
Grundlagen des christlichen Abend-
mahls: dessen Ankniipfungen an die
jiidische Liturgie des Seder-Mahles
beim Pesach-Fest; die jesuanische
Praxis der Siindermihler; die Verbin-
dung mit der eschatologischen Hoff-
nung auf das ,Hochzeitsmahl® im
Reich Gottes; die Grundlagen dieser
Hoffnung durch die Prophetie vom
universalen ,Volkermahl“ bei Jesaja.
All dies mag fiir Theologlnnen
wohlbekannt sein. Bedeutsam ist je-
doch, welche Schlussfolgerungen Kiig-
ler aus dem exegetischen Befund zieht.
Er iibertrdgt ihn konsequent auf den
Bereich der systematischen Theologie
und der kumenischen Beziehungen
und leitet daraus die Forderung ab,
dass beim Abendmahl niemand aus-
geschlossen werden darf. In der Nach-
folge Jesu mit seiner inklusiven Praxis
konnen wir demnach nur dann ste-
hen, wenn alle eingeladen sind. Die
Kirche habe grundsitzlich nicht die
Befugnis, irgend jemanden vom
Abendmahl auszuschlieBen, da sie
selbst nicht Gastgeberin, sondern nur
Gast am Tisch des Herrn sei. Jesus
selbst sei derjenige, der einlddt — ein

Argument, welches in dieser Funk-
tion zumeist von evangelischen Theo-
loginnen gebraucht wird. Kiigler fiihrt
es konsequent zu Ende, indem er die
eucharistische Gastfreundschaft nicht
nur auf Christen anderer Konfession,
sondern auch auf Ungetaufte ausge-
weitet wissen will (70 f).

Aber auch hierbei bleibt Kiigler
nicht stehen. Seine Kritik an der
gegenwdartigen  Abendmahlspraxis
reicht tiefer. Er diagnostiziert eine
fundamentale Krise, welche sich nicht
auf die Verweigerungshaltung der ka-
tholischen Amtskirche beschrankt.
Dazu gehort auch, dass viele Kirchen-
mitglieder nur noch vereinzelt am
Gottesdienst teilnehmen. Innerhalb
der evangelischen Kirche bietet sich
auch fiir diese Wenigen am Sonntag
nur selten die Gelegenheit, tatsédch-
lich gemeinsam Abendmahl zu feiern
— und selbst wenn es diese Gelegen-
heit gibt, wird sie keineswegs von al-
len Anwesenden genutzt. Die christ-
liche Feier des Abendmahls wirkt in
ihrer gegenwirtigen Gestalt fiir viele
Menschen offensichtlich nicht mehr
attraktiv. In der katholischen Kirche
kommen die sattsam bekannten Pro-
bleme des Priestermangels hinzu, in
dessen Folge sich das Bild des Pries-
ters wandelt, so dass er zum Sakra-
mentsverwalter und Eucharistiespen-
der verkiimmert. Hier wird das
Abendmahl nicht zu selten, sondern
eher zu oft begangen, und ein katho-
lischer Pfarrer ,feiert® an einem
Wochenende bisweilen sieben oder
acht Messen und mehr.
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Ein unzureichender Versuch, mit
diesem Problem umzugehen, besteht
darin, Wortgottesdienste abzuhalten,
bei denen die Kommunion gereicht
wird, die vorher von einem Priester
massenhaft konsekriert worden ist.
Andernorts, wo der Priestermangel
noch gravierender ist, sucht man nach
Ersatzriten: Wie etwa in Bolivien, wo
die Gldubigen nach der Lesung das
Evangelienbuch kiissen und dies als
L2Kommunion“ bezeichnet wird (74).
Aber auch hierzulande, in einem ganz
normalen Sonntagsgottesdienst, ist
das Unbefriedigende der gdngigen
Abendmahlspraxis mit Hinden zu
greifen: ,Die Kelchkommunion ist in
der katholischen Kirche die groBe
Ausnahme. In der Regel unterbleibt
sie. Und die immer noch oft verwen-
deten Oblaten erinnern eher an Pa-
pier als an Brot. Aber selbst dort, wo
Hostien verwendet werden, die
echtem Brot dhnlicher sind, und die
Kommunion unter beiderlei Gestalten
hdufiger praktiziert wird, sind das
Nippen am Kelch und der Verzehr
einer Hostie doch meilenweit von
dem entfernt, was wir gewthnlich als
Essen bezeichnen — von einem Fest-
mahl ganz zu schweigen!*“ (11)

Was tun? Kiigler begniigt sich
nicht (wie {iblich) mit einer Diagnose
des Missstands, sondern er bietet tat-
séchlich einen Losungsvorschlag an.
Ein Vorschlag, der ebenso einfach wie
iiberraschend ist: Kiigler pladiert da-
fiir, die urspriingliche Mahlgestalt der
Eucharistie wieder herzustellen. Die
Tatsache, dass sich die geringen Be-
sucherzahlen in den Gottesdiensten
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heutzutage soziologisch an die Mikro-
Strukturen in der Jesus-Bewegung an-
nahern, ertffnet die Moglichkeit,
wieder wahrhaft miteinander zu es-
sen. Der vermehrte Aufwand, den
dies mit sich bringt, lieBe sich da-
durch ausgleichen, dass die Mahlfeier
seltener vollzogen wird — dafiir wiirde
man wiederum entschadigt, indem
ein solches Erlebnis wesentlich be-
deutungsvoller ist. Kiigler nennt sogar
einen konkreten Ankniipfungspunkt,
wo dies schon heute geschieht:
,2Nehmt eure Pfarrfeste ernster!“, so
schlieft er sein Pladoyer (75-78).
Denn hier verwirklicht sich vieles
von dem, was sich Menschen bei der
Feier des Abendmahls wiinschen: Be-
gegnung, Gemeinschaft, Feiern — aber
eben nicht alltaglich, sondern auf be-
sondere Art. Hier kdnnen sich Katho-
liken und Evangelische begegnen,
und auch Muslime und ungldubige
Nachbarn sind willkommen — ohne
dass man dafiir mit dem katholischen
Kirchenrecht in Konflikt geraten
miisste. Nur eines kdnnte man nach
Kiigler an den Pfarrfesten noch ver-
bessern: das Essen sollte dort kosten-
los ausgegeben werden — frei nach
dem Motto ,Schmeckt und seht, wie
giitig der Herr ist ...“ — Insgesamt ist
dieses Buch ein origineller und hchst
lesenswerter Beitrag zur gegenwir-
tigen Diskussion um die Abendmahls-
frage. Alte Einsichten werden mit
ungew6hnlichen Schlussfolgerungen
verkniipft und dadurch neue Perspek-
tiven eroffnet.

Jutta Koslowski



Bérbel Wartenberg-Potter, Mit-Leiden-
schaft. Geistliche Mut-, Mahn- und
Trost-Reden einer dkumenischen
Bischofin. Verlag Kohlhammer,
Stuttgart 2010. 238 Seiten. Kt.
EUR 25,-.

Frauen im bischoflichen Amt —
was vor zwei Jahrzehnten noch skep-
tisch betrachtet wurde, ist in unseren
Kirchen heute selbstverstindlich.

Fiir die drei ersten Bischofinnen
(1992 in Hamburg, 1999 in Hannover,
2001 in Liibeck) war der Eintritt in das
ménnlich geprdgte Amt und dessen
Strukturen eine Herausforderung. Was
wiirde an Verdnderung und Erneue-
rung moglich sein? Wie weitreichend
die Lernfdhigkeit der Kirche? Die Er-
wartungen vieler Gemeindemitglieder,
insbesondere der Frauen, waren grof.
Mit Mut, Hoffnung und groBem Enga-
gement haben die Bischofinnen ihre
Aufgabe iibernommen. Was eine Frau
in diesem hochsten Amt bewegen
konnte und zu verdndern suchte, hat
Bérbel Wartenberg-Potter, ehemalige
Bischofin in Liibeck, anschaulich be-
schrieben. Sie gibt Einblicke in das
Handwerk einer charismatischen Predi-
gerin und Seelsorgerin und Auskiinfte
iiber eine Theologin, die der weltwei-
ten Okumene eng verbunden ist.

Von Leiten, Begleiten, Trosten, Er-
mahnen, Ermutigen, Verkiindigen — die-
ser tdglichen Arbeit der amtierenden
Bischdfin, geben Predigten, Vortrige,
Gebete, Gedichte und Briefe Kunde.
Sie sind folgenden Kapiteln zugeord-
net: Terror, Trost und Tranen — Gott im
Alltag — Gott macht gerecht — in Zeiten
der Globalisierung — Mit meinem Frau-

enkopf gedacht — Predigten im Jahres-
kreis — Poesie und Liturgie.

Die Frage nach der Elementarisie-
rung des Glaubens in unserer westlich
sdkularisierten Gesellschaft, der Um-
gang mit den drangenden Lebens- und
Uberlebensfragen in der globalisierten
Welt, Gerechtigkeit — Frieden — Be-
wahrung der Schopfung, die Einsicht
in den notwendigen Wechsel zu einer
Kultur des ,Genug”, sind einige der
grundlegenden Themen. Spiritualitdt,
Nachfolge, Singen, Beten und Mit-Lei-
denschaft sind nicht weniger wichtig.

Was die einzelnen Beitrdge mit-
einander verbindet, ist ein biogra-
phischer roter Faden, der Personliches
und Politisches zusammenbringt.
Auch Privates wird mitgeteilt, unauf-
dringlich und bewegend in einer ein-
filhlsamen, bildreichen Sprache. Der
Brief an ein Kind, dessen Vater plétz-
lich gestorben ist, bringt Schmerz und
Traurigkeit, Leben und Lachen in ei-
nen trostenden Zusammenhang wie
man ihn selten findet.

Im Schlusskapitel wird der theo-
logische rote Faden, der sich durch die
Texte hindurch zieht, noch einmal
hervorgehoben (Enzyklopéddisches
Stichwort). Es geht um Trosten, Er-
mahnen und Ermutigen — Worte, die
dem griechischen ,parakalein® ent-
sprechen sowie die Auseinanderset-
zung mit der ,Gehorsamstheologie®.
»Mit-Leidenschaft” ist ein gelungenes
und zugleich ,lehrreiches” Buch, ein
Wegweiser fiir diejenigen, die mit ih-
rer Kirche gehen — und sich manch-
mal fragen: Wohin geht sie denn?

Johanna Linz
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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser,

vor genau vier Jahren, namlich im Heft 2 der Okumenischen Rundschau
2007, beschiftigten wir uns in der Rubrik ,Neues aus der Forschung® mit dem
Phdnomen der Gabe. Die Erfahrung, dass eine Gabe — sei sie ein Geschenk,
eine Entschddigung, eine rettende Unterstiitzung oder ein Zeichen der Verbun-
denheit — erst zu einer Gabe werden kann, wenn Empfénger oder Empfiangerin
sie mit spiirbarer Riickwirkung empfangen, hat zu lebhaften Diskussionen in
Philosophie und Sozialwissenschaften gefiihrt. Die Metapher der Gabe — der
Gottes-Gabe — gehort ja sozusagen zur Grundausstattung der Theologie.
Dennoch ist es erstaunlich, dass die fiir das Geben so typische Struktur der
Reziprozitdt dabei offenbar bisher wenig Beachtung gefunden hat. Fiir die 6ku-
menische Theologie ist das nun besonders spannend. Schlieflich ldsst sich ein
Gutteil der theologischen Differenzen zwischen den Konfessionen darauf
zuriickfiihren, dass man unterschiedliche Vorstellungen davon hat, wie viel
Reziprozitdt im Verhiltnis von Gott und Mensch angebracht sei. Vor allem im
Streit um die Rechtfertigungslehre wird das deutlich.

Das ist das Thema dieses Heftes. In den vergangenen vier Jahren ist viel
geschehen: Nach der Griindung eines von der DFG geférderten Netzwerkes
unter Leitung der katholischen Nachwuchswissenschaftlerin Veronika Hoff-
mann trifft sich ein kleiner Kreis von evangelischen und katholischen Theo-
loginnen und Theologen zweimal im Jahr zum Austausch {iber dieses Thema.
Die Vortrége einer solchen Tagung im Jahr 2010 lieferten die Hauptbeitrige fiir
dieses Heft. Welche Funktion also, so fragen sie, hat das Element der Reziprozi-
tdt in der Rechtfertigungslehre, wenn diese von der Gabe der Gnade Gottes
spricht? Zu den Entdeckungen dieser Beitrige gehort es, dass die Rechtferti-
gung als Gabegeschehen betrachtet stdrker auch schopfungstheologisch erfass-
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bar wird und dann anthropologisch plausibler erscheint. Immer geht es darum,
die Asymmetrie des Gebens Gottes und das Riick- oder Weitergeben des Men-
schen so vorzustellen, dass der Mensch als lebendige Person Gott gegeniiber
wahrgenommen werden kann. Der Genfer evangelische Gastreferent Hans-
Christoph Askani mochte die Gabe der Rechtfertigung so verstehen, dass der
Mensch mit ihr in eine ganz neue Dynamik des Lebens eintritt, weil er es erst
jetzt — quasi in einer Neu-Schopfung — wirklich mit Gott zu tun bekomme.
,Hat man damit aber den Menschen, so wie er faktisch vorkommt, im Blick?“
fragt Jiirgen Werbick in der katholischen Replik. Dieser Faden wird von den
beiden weiteren Beitrigen zur Rechtfertigungslehre aufgenommen: Veronika
Hoffmann entdeckt dafiir in der Rezeption des Philosophen Thomas Bedorf das
Phinomen der ,Anerkennung als“: In der Rechtfertigung nimmt Gott den
Menschen in dessen einzigartigen geschipflichen Moglichkeiten an und sieht
in ihm ,mehr (...) als er aktuell ist“, um ihn so zur Gegenseitigkeit zu befreien.
Das lisst sich durchaus auch mit Martin Luthers Sicht vereinbaren, meint der
danische evangelische Theologe und Gabe-Spezialist Bo Kristian Holm. Denn
Luther hat gerade die Tauschmetaphorik geschdtzt, um eine Alternative zu
hierarchisch abstrahierender Rede vom Gott-Mensch-Verhiltnis anzubieten.
Kann die Gabe-Metaphorik auch fiir die Ekklesiologie hilfreich sein? Mit dieser
Frage beschiftigt sich der letzte Hauptartikel von Ulrike Link-Wieczorek mit
dem Vorschlag, Kirche als einen Raum der Inszenierung des von Gott initiier-
ten Gabe-Geschehens zu verstehen.

Ein weiterer Schwerpunkt in diesem Heft wird durch den Beitrag von Knut
Berner ,Holle im Kopf?* in der Rubrik ,Zur Diskussion® gebildet: Inwiefern
gehort das ,Vergessen“ zur Konstitution von heilsamer Erinnerung im Ver-
sohnungsprozess? Die Thematik trifft sich mit einem neuen Biichlein des
Historikers Christian Meier {iber das ,,Gebot zu vergessen und die Unabweis-
barkeit des Erinnerns®, iiber das eine Rezension informiert. Berners Beitrag ist
im Redaktionsteam durchaus kontrovers aufgenommen worden, und so bitten
wir hier um Diskussionsbeitrége fiir die ndchsten Hefte.

,Dokumente und Berichte* bringen die Kooperations-Vereinbarung von
GEKE und der Furopiischen Baptistischen Foderation (EBF) mit einer Ein-
leitung von Uwe Swarat.

Zum Tod des niederldndischen katholischen Theologen Anton Houtepen
kommt ein Nachruf von Martien Brinkmann, der deutlich macht, um wie viel
drmer die Welt ohne diesen unvergesslichen Okumeniker geworden ist. Er
fehlt uns.

Eine gute Lektiire wiinscht im Namen des Redaktionsteams

Ihre Ulrike Link-Wieczorek
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Rechtfertigung und Gabe

Hans-Christoph Askani'

Einleitung

Die Zusammenstellung der beiden Begriffe ,Rechtfertigung” und ,Gabe,
wie sie der mir vorgegebene Titel formuliert, hat etwas wenig Uberraschendes.
Jedenfalls, wenn man von der Rechtfertigung ausgeht. Dass diese, wenn man
sie etwas intensiver bedenkt, mit dem Thema der Gabe in Beriihrung kommen
wird, ist beinahe zu erwarten. Umgekehrt ist es nicht so: Wer wiirde schon
annehmen, wenn er nur die ,,Gabe“ genauer in Augenschein nimmt, wiirde
auch womdglich die ,Rechtfertigung® auftauchen. Man muss wohl so etwas
wie ein evangelischer Theologe sein, um auf eine solche Vermutung zu ver-
fallen.

»Rechtfertigung und Gabe“ sind also ein ungleiches Paar.

Was machen wir mit ihm? Die Verlockung wire groB, von zwei Enden her
anzufangen und jeweils den Gedankengang so weit zu treiben, dass man am je
anderen Ende ankommt. Also etwa: bedenken wir die Rechtfertigung — und
(wer hitte das gedacht?!) wir kommen beim so populiren Thema der Gabe
heraus; bedenken wir die Gabe — und (wer hitte so etwas vermutet?!) wir
kommen beim so hochtheologischen Thema der Rechtfertigung des Siinders
an. Das wire in der Tat ein schon angelegtes Gedankenexperiment. Wir kon-
nen aber auf solche Konvergenz nicht spekulieren, ohne gewaltsam zu werden.
Und das wiirde weder der Gabe noch der Rechtfertigung gut anstehen. So

: Hans-Christoph Askani ist Professor fiir Systematische Theologie an der Theologischen
Fakultdt der Universitdt Genf.
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gehen wir anders vor. Wir verfolgen den durch den jeweiligen ,Gegenstand*
sich erdffnenden Gedankengang und sehen dann, wo wir vielleicht herauskom-
men.

Beginnen wir mit der ,Gabe“!

A. Gabe
1. Was ist eine Gabe?

Wir wollen versuchen, uns dem Phinomen der ,Gabe“ auf einem Umweg,
iiber das, was man in den Naturwissenschaften einen ,Versuch“ nennen
wiirde, zu nihern. Zunéchst also nicht {iber die Vergegenwdrtigung dieser oder
jener Gabe-Theorie, sondern {iber die — imagindre — Betrachtung zweier Gegen-
stinde. Stellen wir uns vor; Wir haben vor uns zwei gleichformatige Objekte,
sie haben die Form einer Schokoladentafel; das eine Objekt ist auch eine Schoko-
ladentafel, man sieht es, sie liegt vor uns da; das andere ist in Geschenkpapier
eingepackt, wir wissen darum nicht, was es beinhaltet (wenn wir wohl auch
unsere Vermutungen haben). Kénnen wir sagen, was es ist? Die Entdecker-
freude oder Ratelust wird schnell bei der Hand sein: ,,Auch eine Schokoladen-
tafel!“ Genauere Uberlegung wird langsamer vorgehen: ,Das konnte wohl
sein; aber es trifft doch nicht ganz genau!*“ Warum nicht? Weil wir es nicht
sicher wissen? Das auch, aber mehr noch wegen etwas anderem: weil eine
Schokoladentafel vielleicht darin ist; aber das, was wir da vor uns haben, ist
nicht nur das ,,Drin“, sondern auch das ,Draufen®, das Drumherum: dies, dass
man nicht sieht, was darin ist, dass man keinen direkten Zugriff auf es hat.
Darum ist die Antwort ,eine Schokoladentafel“ ungenau, voreilig.

Ist es also ein Geschenk? Mit dieser Antwort meint man nichts falsch
machen zu konnen. Und doch, damit er ein Geschenk sei, fehlt diesem Gegen-
stand, wie er so ruhig da liegt, etwas. Es fehlt ihm die Mobilitdt, die Bewe-
gung! Ein Geschenk, da wo es wirklich Geschenk ist, liegt nicht herum, es ist
im Ubergang, im Ubergang von ... zu ... Von einem Schenker zu einem
Beschenkten.

,Dann ist es ein Pickchen!“ Merkwiirdiger Ausdruck. Etwas, was ein-
gepackt ist, und was sich in seinem Eingepacktsein eingerichtet hat. Nun
scheinen wir ganz nah am Phinomen zu sein! Aber haben wir damit alles
gesagt, alles gesehen? Ein Packchen, etwas Eingepacktes? Zweifellos; aber ist
das genug? Was ist denn ein Packchen? Ist es wirklich in sich eingerichtet? Ist
es einfach, was es ist? Es kiindigt doch etwas an. Das Eingepackte will aus-
gepackt werden, es verspricht etwas, es verspricht mehr. Es will hinaus, es will
losgeschickt werden, es will irgendwohin, es will ankommen ...

Man sieht, dieser eingepackte Gegenstand in seiner Schokoladen-Form ist
gar nicht einfach zu bestimmen. Je genauer man hinsieht, umso schwieriger
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wird es; je ndher man an ihn herankommt, umso unzureichender werden die
Versuche, ihn zu fassen.

Nehmen wir die offen daliegende Tafel hinzu und schauen sie uns neben
der anderen an. Was ist der Unterschied?

Jedenfalls kann man feststellen: Hier besteht kein Zweifel, was vorliegt; es
gibt keine Uberraschung, und ebenso wenig eine mogliche Enttiuschung; man
weill, um was es geht; wenn man will, kann man es noch genauer wissen:
diese Schokolade enthilt so und so viel Prozent Kakao, sie ist von der und der
Marke, sie hat den und den Preis ...

Aber viel interessanter ist etwas anderes, was erst im Vergleich mit der
eingepackten (falls es eine ist) in die Augen springt: die nicht eingepackte ist
beinahe ein wenig aufdringlich in ihrer unmittelbaren Prisenz. Die andere ist
diskreter, ihre Prasenz, ihre nackte Identitt ist abgefedert.

Die gewisse Unsicherheit ihr gegeniiber ist zugleich ein mogliches Ver-
sprechen: es konnte weniger sein (nur die Schachtel einer Schokolade), aber
auch mehr (ein 500 €-Schein in einer Schokoladenschachtel versteckt). Aber, und
nun wird es wirklich interessant: selbst wenn es nicht mehr ist (oder wire),
sondern nur eine Schokoladentafel, ist es doch mehr: etwas, was aus-gesucht,
ein-gepackt ... ist; etwas, was einen Weg gehen soll (wir sprachen vorhin von
der Bewegung), was eine Herkunft und eine Ankunft hat und haben soll. Ein
Gegenstand, der iiber den Umweg des Eingewickeltseins, des Ausgesuchtseins
... etwas von dem enthilt, der ihn gibt ...

Wir konnten fortfahren. Wir verzichten darauf und begniigen uns mit
einer Beobachtung. Offenbar werden wir bei diesem eingewickelten Gegen-
stand immer wieder dazu verfiihrt, iiber ihn hinaus auszuholen. Ist das eine
Unachtsamkeit, oder liegt es in der Natur der Sache: Ist er vielleicht wirklich
mehr als er ist, wie es vorhin kurz aufblitzte? Gehort zu ihm nicht ein ganzes
Umfeld — seine Bewegung, seine Bestimmung, sein Aufwand, seine Umstidnd-
lichkeit, sein Weg ... — kurz, das ganze Um-ihn-Herum, das er doch unmittel-
bar nicht ist — und , mittelbar* doch ist? Wenn wir die Gabe bedenken wollen,
miissen wir wohl diesen Zusammenhang bedenken: Was ist die Gabe mehr als
sie ist?

2. Was ist die Gabe mehr als sie ist?

Stellen wir die Frage etwas einfacher, indem wir uns noch einmal, ein
letztes Mal diesen eingewickelten Gegenstand vor Augen halten. Was macht
das Eingepacktsein aus fiir ihn? Was macht es aus fiir das, was sich im Péck-
chen verbirgt, und was macht es aus fiir den, fiir den es bestimmt ist? Ein paar
Aspekte seien erwédhnt.
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Der so verhiillte Gegenstand ist aus der Unmittelbarkeit dessen, was er ist,
herausgenommen. (Selbst wenn eine Schokoladentafel ,darin“ ist, ist es
nicht nur eine Schokoladentafel!)

Er enthilt zu dem, was er ist — genau miisste man sagen: als das, was er ist
— eine Uberraschung. (Selbst der Geber, der Schenker ist gespannt auf das,
was beim Auspacken wohl herauskommt. Warum? Weil er etwa vergessen
hat, was er eingewickelt hat? Nein, weil das, was eingepackt isf, mehr ist
als das, was eingepackt wurde.)

Er enthilt auch eine Zu-sage, eine Bewegung von einem her auf einen
anderen zu, ein — sei es auch stillschweigend mitgeteiltes — Wort: ,,fiir
dich“ (,von mir fiir dich“). Das Eingepacktsein, das den Gegenstand doch
aus seiner Unmittelbarkeit herausnimmt, ihn dem direkten Zugriff ent-
hebt, macht also umgekehrt, dass dieser ,Gegenstand® (die Anfiihrungs-
zeichen sind nun unumginglich!) jemandem gilt. Es macht keinen Sinn,
einen Gegenstand einzupacken, der fiir niemanden wére ...

Man kann das noch genauer sagen. Im Akt des Gebens wird mehr als nur
ein Gegenstand gegeben. Es wird das Geben selber gegeben. Das heiBit
aber: der, der gibt, gibt nicht nur etwas, er gibt auch etwas von sich.
F. Rosenzweig hat dies einmal genau benannt: ,[ ... | denn im Geschenk
verschwindet das geschenkte Ding hinter der Gebdrde des Schenkens.“?
Det Geber gehort also zur Gabe. Und doch steht er nicht im Vordergrund.
Sowohl er, als die Gabe, als der Akt des Gebens sind durch das verhiillende
Papier in Distanz gebracht. Wie wenn der Geber nicht direkt hinter der
Gabe stiinde, wie wenn sie sich von ihm — von dem sie doch herkommt
und von dem sie doch etwas mit hiniiberreicht — losgemacht hétte.

Die Gabe muss (und damit interpretiere ich das eben angesprochene Ver-
hiilltsein) — gerade, weil sie von einem Geber herkommt und gerade weil
sie zu einem Empfinger hin will, weil sie also sowohl vom einen als auch
vom anderen etwas enthilt, und damit dies beides zugleich madglich ist —
sich von beiden 16sen, geldst haben. Sie muss eine Weile im Niemands-
land, in der Schwebe sein — losgelost vom Besitz des einen wie des ande-
ren, losgeldst auch von ihrer eigenen Verortetheit, und zwar darum, dass
sie iiberhaupt etwas anderes als Besitz wird, das heilt sich lést von der
festen Identitdt dessen, was sie immer schon wiare.

Und eben diese Losung ist die Voraussetzung dafiir, dass die Gabe empfan-
gen werden kann, ohne dass dieser Empfang zum Raub, oder anders
gesagt, ohne dass er (genau wie {ibrigens auch das Geben) peinlich, grob-
schldchtig wird.

Franz Rosenzweig: Der Stern der Erlosung. Gesammelte Schriften. Band II, Den Haag
41976, 50.
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8. Man kann das auch ganz einfach sagen: das Eingewickeltsein macht, die
Gabe kommt vom Geber, sie kommt aber zugleich von weiter her.

Q. Hort sie aber dann umgekehrt in der Ankunft beim Empfanger auf? Oder
anders gefragt: Wie lange hilt ihr Empfangen-Werden an?

3. Kleine Theorie der Gabe

Losen wir uns nun von der Betrachtung dieser beiden ,,Gegenstinde“ und
versuchen wir, etwas ,systematischer’ an das Thema heranzugehen!

Der klassische Text, auf den immer noch alle Gabe-Theorien in irgendeiner
Weise Bezug nehmen, ist die Untersuchung von Marcel Mauss ,,Die Gabe. Form
und Funktion des Austauschs in archaischen Gesellschaften“ von 1925.° Mauss’
groBer Essay ist von einer doppelten Einsicht bestimmt: a) das Geschehen der
Gabe entwickelt sich immer zu einem ganzen Zusammenhang, zu einem ganzen
System von Gabe und Gegengabe; b) es ldsst sich dennoch in der Absicht auf
Gegengabe, im Kalkiil auf Reziprozitdt nicht einfangen; es gibt in diesem
Geschehen — und anders wire Gabe nicht Gabe — immer ein Mehr, einen Uber-
schuss, einen Anfang, ein Nicht-Kalkuliertes ... Die Starke des Textes von Matuss
ist es, diese Spannung, die vom Beobachteten her sich unabweisbar zeigt, nicht
theoretisch, um einer einfachen Ableitung willen, getilgt zu haben.

Auf einer ganz anderen Ebene und mit anderen sprachlichen Mitteln hat
J. Derrida sich gedanklich der Gabe zu nahern versucht.* Wie bekannt, wid-
mete der spite Derrida sich mit Vorliebe Phanomenen, die in einem System des
Gedankens nicht aufgehen, und von denen der Gedanke — einmal vom Undenk-
baren angezogen — doch nicht loskommt. Eines dieser Phdnomene ist die Gabe,
deren Begriff selber die Gegengabe geradezu mitsetzt (soll die Gabe sich denn
verlieren, soll sie denn ins Nichts hinein gegeben sein?), deren Verstindnis
aber andererseits an dieser notwendig mit eingeschlossenen Gegenbewegung
der Gabe (dass sie nimlich, wie modifiziert auch immer, wieder zuriickkommt)
sich doch zersetzt? Ist um Gegengabe wissendes Geben noch Gabe? Derrida
hat dem mit einer sprachlichen Figur zu entsprechen versucht, die nicht nur
die Gabe, sondern auch das Bedenken ihrer bezeichnet. Die Gabe, das Geben
der Gabe sei nicht ,,impossible®, sondern ,,/'impossible®, nicht einfach ,,unmog-
lich“, sondern ,das Unmogliche“?; — wie, wenn es dies, was es nicht gibt, als

3 Auf deutsch: Marcel Mauss: Die Gabe. Form und Funktion des Austauschs in
archaischen Gesellschaften, Frankfurt a.M. 1990 (stw 743).

4 Einschldgig bei Derrida sind vor allem die beiden Texte: Falschgeld. Zeit geben I., Miin-
chen 1993 und: ,Den Tod geben®, in: Anselm Haverkamp (Hg.): Gewalt und Gerechtig-
keit. Derrida-Benjamin, Frankfurt a. M. 1994, 331-445.

5 Ders.: Zeit geben, 17. Vgl.: ,Cest en ce sens peut-étre que le don est I'impossible. Non
pas impossible, mais impossible.“ (Donner le temps. 1. La fausse monnaie, Paris 1991,
19.) Dazu Hans-Christoph Askani: Schopfung als Bekenntnis, Tiibingen 2006, 147-169.
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Nicht-Existierendes doch gibt; wie wenn der Gedanke einrdumt, dass er mit
dem Denken hier an etwas nicht herankommt; an etwas, was also ist und nicht
ist, irgendwie sein muss, obwohl es nicht sein kann.

Man kann dies als ein intellektuelles Spiel nehmen, das in sich selber
kreist; man kann es aber auch nehmen als das genaue Gegenteil: die Anstren-
gung der Reflexion, sich dem Phdnomen, dem Konkreten so anzubilden, dass
die fertigen sprachlichen und gedanklichen Schemata in ihrer Abstraktheit
und Ungeniigendheit daran aufscheinen. Denn in der Tat: in der klassischen
Konfiguration, nach der eine Gabe schlicht der Gegenstand wire, der von
einem Geber einem Empfinger {ibermittelt wird, ist von dem, was die Gabe
ausmacht, nichts, einfach gar nichts, gedacht. Wir haben das an dem einge-
packten ,Gegenstand“ gesehen, zu dem die Bewegung, das Drum-Herum, der
Aufwand, die Bestimmung etc. gehorte, m.e.W., der doch mehr war als nur er,
als nur das, was er — auf sich selber reduziert — wdre. Wir sprechen darum vom
Geschehen der Gabe.

Vielleicht kommt man dem, was die so anvisierte Gabe ist, ndher iiber die
Frage, wo man dies Geschehen ,festmachen®, verorten kann? Nimmt man das
Schema Geber — Gabe — Empfédnger, dann liegt der Beginn, der Ursprung des
,Geschehens* (ist es aber dann {iberhaupt eines?) bei der /nitiative des Gebers.
Gabe gibt (gdbe) es, weil der Geber die Idee hat, etwas zu geben. Wie kommt
er aber auf die Idee, etwas zu geben? Doch wohl, weil er irgendwie weil3, was
Gabe ist. Das ist der entscheidende Punkt des Umschlags. Denn damit ist die
Verortung verschoben — vom Geber auf die Gabe selber. Und wirklich, die
Situierung der Gabe in der Initiative des Gebers bedeutet fiir die Gabe eine
Reduktion ihrer Eigenart: sie ist dann nichts weiter als der hiniibergeschobene,
von einem Besitzer zum andern transportierte Gegenstand. Ist aber die Gabe
denn dies: Gegenstand plus Transport? Und ldsst sie sich erkldren durch die
psychologische Disposition der Grofziigigkeit eines Menschen; die psycho-
logische Disposition, die ihrerseits unerkldrlich ist (,er ist halt so!“), oder uner-
kldrlich wére — ohne die Realitdt der Gabe.

Nein, die Gabe fangt nicht beim Geber an! Miisste man nicht umgekehrt
sagen: der Geber fangt von der Gabe (her) an? Dann hitte die Gabe eine eigene
Realitét. Eigene? Sie hitte jedenfalls eine Realitdt, die darin besteht, dass sie
sich nicht ableiten ldsst von etwas, was nicht sie wire. Um dies zu denken
aber, muss die Gabe mehr sein als ein Gegenstand, der von einem Geber her-
kommt. — Was ist dies ,,mehr“? Zundchst einmal ein weniger: wie wir schon
sagten: die Nicht-Riickfiihrbarkeit auf etwas, was nicht sie ist. Es gibt einen
Titel von ].-L. Marion, der nicht in seiner Formulierung, aber in seiner gedank-
lichen Durchfiihrung von Derrida inspiriert ist: ,Etant donné“e, Der Ausdruck

¢ Jean-Luc Marion: Etant donné. Essai d'une phénoménologie de la donation, Paris 1997.
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ist ins Deutsche schwer zu iibersetzen; frei {ibertragen wiirde man sagen: ,vor-
ausgesetzt einmal ... “; ,,so wie die Dinge liegen ... “; interessant fiir Marion
und fiir uns ist aber die Wortlichkeit der Formulierung: ,gegeben seiend®,
»gegeben®. Dieser merkwiirdige Ausdruck, wenn er schon als Titel formuliert
ist, soll erhellende Bedeutung haben fiir das Verstdndnis der Gabe. Sie ist, das
ist wohl gesagt, schon vorher da. Nicht als diese spezielle Gabe, aber als Gabe-
Sein, als Gabe-Geschehen. Damit Gabe sei, muss Gabe schon da sein. ,Etant
donné“ — gegeben seiend, (die) Gabe schon gegeben seiend, damit dann — je
und je — ein Geber sie geben, ein Empfénger sie empfangen kann. ,Etant
donné“ ist eine andere Formulierung der Derridaschen Charakterisierung der
Gabe, des Gabe-Geschehens —nicht als ,,impossible®, sondern als ,,/’impossible“:
das Unmdgliche der Gabe, als das sie, als Gabe, doch — unerkldrlich und
zugleich unhinterfragbar — da ist. Sie ist — in ihrer Unmoglichkeit, in ihrer
Unhintergehbarkeit — da, und zwar als das Gabe-Geschehen, mit dem die Gabe
beginnt, indem sie Geber und Empfinger aus sich heraus-setzt und in sich
seinspannt®.

Der Geber ist jener, bei dem das ,étant donné*, das Gegebensein der Gabe
so ankommt, dass er die Gabe nicht aus sich, sondern aus ihr heraus gibt. Seine
GroBziigigkeit ist, noch bevor sie eine psychologische Veranlagung ist, die
Ankunft der Gabe als Gegebensein, die von dort her, von ihm her — vom Geber
her — ihren Weg fortsetzt (!), bis sie beim Empfanger ankommt, dies aber so,
dass sie auch diesen in ihre Bewegung hineinnimmt, indem sie in diesem
Ankommen erst Gabe — Gegeben-Sein, Immer-fort-gegeben-Sein — ist oder
wird. Die Bewegung der Gabe beginnt also vorher, immer schon vorher. Und
was sie ist, ist ohne diese Bewegung nicht zu verstehen. Diese aber reifit in
sich hinein alle, die an der Gabe beteiligt sind, den Gegenstand der Gabe, der
in ihr frei wird, in die Schwebe kommt, aufhért purer ,Gegenstand“ zu sein,
den Geber, der, bevor er noch Initiator der Gabe wird, ihr Ankunftsort ist, und
den Empfinger, der, weil die Gabe Gabe ist, nie genug Empfinger ist. Vom
Schon-vorher und vom Immerfort-gegeben-Sein der Gabe sprachen wir. Dies
Immerfort ist der Anteil des Empféngers am Geschehen der Gabe, — so wie der
Anteil des Gebers die Umkehr der Bewegung ist, die zu ihm, dem Geber
kommt, um von ihm nochmals — in die andere, neue Richtung — anzufangen.
Und nicht mehr aufzuhoren.

Fassen wir zusammen:

Die Gabe ist nicht ein hin- und her-, ein hiniibergereichter (,hiniiber-
geschobener”) Gegenstand. Was fehlt diesem Gegenstand zur Gabe?

Es fehlt ihm die Bewegung — und zwar die Bewegung, die dem Gegen-
stand nicht nur nachtriglich widerfahrt, sondern die in ihn gehort und ihn, als
Gegenstand, zu mehr (und weniger) als einem Gegenstand macht: zum Gabe-
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Ereignis. Das Gabe-Ereignis ist aber nicht nur das Ereignis, das sich an die
Gabe anhdngt, sondern das Ereignis, das die Gabe ist.

Zum Ereignis der Gabe gehort, dass sie schon vorher beginnt, schon vorher
begann. Nicht auBerhalb ihrer, sondern mit sich selber. Dieses schon-vorher
teilt sich allen an der Gabe Beteiligten mit: dem Geber, indem er in es hinein-
gerissen zum Geber wird, dem Empfinger, indem er ebenfalls in es hinein-
genommen, als solcher weder vorher noch nachher einfach ist, der er ist. Wie
das Geben des Gebers die nicht erst beginnende, sondern nur fortsetzende Los-
16sung und Bewegung der Gabe, so ist das Empfangen des Empfingers die nie
endende Ankunft der Gabe.

Man kann das eben Ausgefiihrte in einem einzigen Satz sagen: Die Gabe
kommt von weiter her. Dem entspricht, dass sie, wo sie dann vom Geber zum
Empfianger unterwegs ist, immer eines Umwegs bedarf. Wir sahen es am
»Geschenkpapier®. Man kennt es iibrigens aus der Kindheit, die mehr davon
verstand: nicht die Eltern legen die Geschenke unter den Baum, sondern das
Christkind hat sie gebracht; nicht die Oma versteckt die Eier, sondern der
Osterhase hat sie gelegt. — Das Einwickelpapier ist das Christkind aufs nicht
hinterschreitbare Minimum reduziert. Auch dies noch weggenommen, wird
die Gabe zur Aggression, zur Beleidigung, zur Peinlichkeit. Der Umweg also
I6st die Gabe von der sie bannenden Verortung als Gegenstand, von ihrer
Reduzierung auf sich, als nichts als Ding (sagen wir: die Schokoladentafel oder
das Buch?). Es lost sie zum Flug, zur Schwebe, die zur Gabe immer gehdren.
Darum auch haben wir gesagt, dass die Gabe nicht ,geschoben” wird. Sie geht
ja nicht stracks vom Geber zum Empfanger, sie muss erst zum Geber gehen —
und hinter diesen zuriick, weit hinter seine psychische Einstellung, um dann
auch {iber ihr Ziel (hat sie ein Ziel?) hinauszuschieBen. HinauszuschieBen,
indem sie nie zu Ende angekommen ist, nie zu Ende angekommen sein wird.?

Das Gabe-Sein, als Herkunft, die nicht hinter sich, aber in sich unendlich
zuriickgeht, bestdtigt sich so in jedem der Momente ihres Ereignisses. ,Gaben
miissen den Beschenkten so tief betreffen, dass er erschrickt[.] schreibt
W. Benjamin.? Ohne dieses Erschrecken ist die Gabe nicht Gabe. Warum
nicht? Weil sie etwas anderes ist, als jeder der Beteiligten vermeinte zu wissen,
und weil sie alle an ihr Beteiligten zu etwas anderem macht, als jeder ver-
meinte zu sein.

7 Beide hitte ich mir ja auch selber kaufen kénnen!

8  Wie dies Nie-zu-Ende-Ankommen sich als Dank realisiert, kann hier nicht weiter entfal-
tet werden. Vgl. das schon erwéahnte Buch , Schopfung als Bekenntnis*.

®  Walter Benjamin: EinbahnstraBe, in: Ges. Schr. IV/1, hg. von Tillman Rexroth, Frank-
furt a. M. 1972, 112.
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B. Rechtfertigung
1. Was fiir eine merkwiirdige Lehre!

Wir haben {iber die Gabe nachgedacht. Wir haben es ohne Abzweckung,
ohne Seitenblick auf die Rechtfertigung getan, und wir sind, wie es scheint, ja
auch nicht bei ihr angekommen.

Wenden wir uns nun dieser letzteren zu!

Die Rechtfertigung hat mit der Gabe dies gemeinsam, dass sie befremdlich
ist. Sie unterscheidet sich aber von der Gabe darin, dass die Rechtfertigung von
vornherein befremdlich ist, wihrend die Gabe erst befremdlich wurde im
Nachdenken iiber sie. Und befremdlich wurde wohl deshalb, weil sie uns nahe,
allzu nahe ist. Die Rechtfertigung (und die Lehre von ihr) hingegen ist fern
und bleibt fern — es sei denn, sie kime uns doch nahe?

Fragen wir also zundchst einmal: Was ist an der Rechtfertigungslehre
eigentlich so merkwiirdig, so inakzeptabel oder — so unverstidndlich?

Und antworten wir fiirs erste ganz spontan: ihre Ubertriebenheit. Sie
wirkt von auBen betrachtet — und wurde auch so interpretiert (und stilige-
legt) — wie die Ausgeburt eines iiberspannten Menschen, der seine Existenz in
unverhiltnismédRiger Weise auf eine bestimmte Frage verlagert, etwa die Frage
+Wie bekomme ich einen gnidigen Gott?“ oder ,Wie kann der Mensch vor
Gott — als gerecht — bestehen?“

Sie ist aber nicht nur iibertrieben, sie ist auch, was damit einhergeht, ein-
seitig, einseitig nicht nur in anthropologischer und theologischer Hinsicht,
sondern auch, was die Vielgestaltigkeit der biblischen Ausdrucksweisen angeht.
Da ist der Mensch eben nicht nur der vor Gott verlorene Siinder, er ist auch
sein Geschopf, sein Ebenbild, und Gottes Verhiltnis zu ihm ist nicht nur das
des Urteils, sondern auch das der Weisung, der Orientierung, der Forderung
und Forderung, der Gnade, der Vergebung, der Verséhnung ...

Es gibt aber wohl einen Grund fiir das Problematische der Rechtfertigungs-
lehre, der mehr wiegt als alle anderen, es ist der, dass sie den Menschen nicht
bei seiner Wiirde, seinem Streben, seiner Verantwortung und Verantwortlich-
keit nimmt. Das hat den Vertretern dieser Lehre und der evangelischen Theo-
logie insgesamt — auRer dort, wo sie sich von dieser, sagen wir einmal , Fixie-
rung“ I6ste, und auf diese Weise dkumenisch und anthropologisch kompatibel
wurde, den Ruf eingebracht, ein pessimistisches Menschenbild zu vertreten.
Der Mensch kann nichts aus sich, er ist in allem Entscheidenden nur abhédngig.
Die gottliche Gnade, so wie sie hier aufgefasst wird, gehe auf Kosten der Mensch-
lichkeit des Menschen. — Ist die sogenannte ,Rechtfertigungslehre* damit rich-
tig verstanden? Die Aufgabe des zweiten Teils dieses Vortrags wird unter ande-
rem der Beantwortung dieser Frage dienen und - jedenfalls implizit — den
Versuch darstellen, sich mit den hier vorgebrachten Einwdnden zu befassen.
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Eine Erlduterung der Rechtfertigungslehre wird in dieser Konfliktsituation

allerdings nur auf Verstindnis rechnen kénnen, wenn es ihr gelingt, sich von
einer Sprache zu losen, die die bereits vorgespurten Wege nur noch einmal
begeht, die teilweise erstarrten Fronten und Begrifflichkeiten nur erneut wie-
derholt. Positiv gesagt, wenn sie das erstaunliche, revolutiondre Potential die-
ser Lehre zur Geltung zu bringen vermag.

Fragen wir also so unbefangen wie moglich:

2. Kann man der , Rechtfertigung“ etwas abgewinnen?

Wir gehen dieser Frage nach, indem wir die entscheidenden Punkte an ihr

hervorheben.

ik

Sie wird als , Lehre“ bezeichnet; insbesondere in kontroverstheologischem
Zusammenhang hat sich diese Auffassung verfestigt. Und so viel ist daran
richtig: das ungeheure Gewicht, das im Geschehen der ,Rechtfertigung
durch den Glauben“ dem Wort zukommt, spiegelt sich auch darin, dass
von diesem Wort in einer Lehre, in Belehrung, in Argumentation und in
einer ,Theorie“, die dieses Geschehen nachspricht, geredet werden kann.
Aber zunichst ist das Sprachgenuss, das von der Rechtfertigung spricht
nicht die Lehre, sondern die Predigt, das Evangelium. Eine Botschaft, die
etwas Neues verkiindet, etwas Neues bringt, so neu, dass das Existenzver-
stindnis, das der Mensch von sich selber hat, daran eine vollige Umorien-
tierung erfdhrt.

Nach der Rechtfertigungslehre oder nach dem Evangelium von der Recht-
fertigung wird, was der Mensch ist, von einem Geschehen her gedacht.
(Geglaubt und gedacht.) In diesem Geschehen spielt das Wort eine ent-
scheidende Rolle; man muss es genauer sagen: dieses Geschehen ist die
Begegnung mit einem Wort; oder noch einmal anders: das Geschehen, das
hier statthat, ist dies, dass ein Wort begegnet und dass ein Wort entschei-
det. Das klingt schén, lauft aber unseren Denkgewohnheiten zuwider,
denen nach der Mensch aus dem gedacht wird, was er ist und wie er
gemacht ist. Nicht aber von dem her, wie er angesprochen wird.

Wie der Name schon sagt, ist die Rechtfertigungslehre einer juristischen
Diktion untrennbar verbunden. Man hat aus nachvollziehbaren Griinden
dagegen gefragt, ob es dem Menschen denn gerecht wird, wenn man sein
Wesen ver-rechtlicht, wenn man es unter juristischen Kategorien begreift.
Ist dies nicht eine Verlagerung, womdglich eine Verharmlosung, in jedem
Fall aber eine Verengung? Demgegeniiber ist m. E. Folgendes zu sagen: a)
Es ist falsch, die Diktion, die den Gerechtigkeitsbegriff in den Vordergrund
stellt, auf ihr Verrechtlichendes zu reduzieren, als ginge es in erster Linie
um Urteilsspruch, bzw. -verhdngung, Strafe, Schuld, evtl. Begnadigung ...
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Zunichst geht es um etwas anderes, viel Grundsitzlicheres: Was ich bin,
wer ich bin, spielt sich im Entscheidenden nicht in mir ab, sondern ,,findet
statt“ vor ... , zwischen ... , angesichts ... Wodurch das ,vor* bestimmt
ist, welche Ausrichtung es annimmt, kann variieren (z.B. ich befinde mich
vor einer Examenskommission oder vor einem Problem oder vor meinem
Chef oder vor meinem Bruder, oder vor dem Tod ... ). Diese Struktur des
Lvor ... “ gewinnt nun ihre unvergleichliche Realitdt da, wo der Mensch
zum Gegeniiber Gott hat, wo das ,vor ... “ seines Existierens Gott ist.
,Coram deo” heift es in der Theologie. Was der Mensch ist, wird durch
die Bestimmung dieses ,vor* in einen Zusammenhang versetzt, in eine
Dimension gehoben, die es anders nicht gdabe. Das ist der Sinn des Wortes
,Gott*. — Der Mensch hat seinen Ort ,,coram Deo*, das heillt nun nicht: er
ist zundchst, was er ist — und dann steht er zusdtzlich in diesem Fall, unter
dieser Perspektive (etwa, weil wir hier theologisch reden) vor Gott; nein
der Ort, an dem er sich befindet — und der Ort ,vor Gott* in letzter Instanz —,
entscheidet iiber sein Sein. Der Sinn der Rechtfertigungslehre ist nichts
anderes, als diese Entscheidung iiber den Menschen, die Entscheidung,
die sich in seiner Lozierung vollzieht, auszuloten. Warum aber muss eben
zu diesem Ausloten der Akzent so entscheidend auf die ,Gerechtigkeit”
gelegt werden? Man kann diese Frage auf verschiedenerlei Weise beant-
worten. Die praziseste Auskunft ist vielleicht diese: a) weil der Begriff der
Gerechtigkeit den Menschen in seinem Innersten, in seinem Entschei-
denden bestimmt, und b) weil er dies gerade so tut, dass dies [nnerste auf
ein AuBen bezogen ist. — Ich kann nicht fiir mich alleine gerecht sein; das

aber heift nicht, dass die Frage des Gerechtseins darum sekunddr wiirde

in Bezug auf meine Existenz, es heifit gerade umgekehrt: dass, was ich bin,
sich vollzieht und sich versteht in der Beziehung auf dieses Aufien, und
von diesem AuBen her. Was ist es denn, worum es dem Menschen in sei-
ner Existenz letztlich geht, worauf er letztlich wartet? Will er gut , heraus-
kommen*, will er gut dastehen? Will er, nachdem er dieses Erdenleben
hinter sich hat, ein moglichst angenehmes Dasein im ewigen Leben fiih-
ren? Oder will er letztlich, dass er als der anerkannt wird, der er ist? Dass
ihm gesagt wird, wer er wirklich ist, wer er wirklich war, wer er einmal
gewesen sein wird? Ja, will er letztlich nicht noch mehr: ndmlich, dass
nicht irgend jemand, sondern, dass Gott ihm sagt, wer er ist? Warum Gott?
Weil im Entscheidenden gar niemand anders, ja nicht einmal er selber sich
sagen kann, wer er ist; nur einer: Gott. Warum? Weil Gott doch gerade
das, gerade der ist: dass es einen gibt, der hier wirklich und letztlich etwas
sagen kann. Die Funktion Gottes und das Sein Gottes fallen darin in eins.
Die Rechtfertigungslehre spiegelt diesen letzten Ernst, diesen letzten Ein-
satz — ,billiger kann’s doch wohl nicht sein!“ — wider. Sie tut es, indem sie
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die Existenz des Menschen ver-setzt, indem sie sie im ,vor ... “ (vor Gott)
im ,angesichts ... “ (im Angesicht Gottes) situiert. Wie aber tut sie das?
Indem sie das Sein des Menschen an ein Wort bindet, an ein Urteil, d.h.
an nicht irgend ein, sondern ein wahres Wort. So verlagert sie das, was
den Menschen letztlich, in Wirklichkeit, in Wahrheit ausmacht, aus iim
hinaus. Das ihm zugesprochene wahre Wort ist nun die Bestimmung des
Menschen. Die ,,Gerechtigkeit* und das ,Wort“ vereinigen sich zu dieser
Definition seines Seins. Der Zusammenhang zwischen beiden ist nicht
willkiirlich: die Gerechtigkeit braucht das Wort, das Urteil; Gerechtigkeit
gibt es nicht anders, sie liegt nicht irgendwo vor, miisste nur aufgehoben,
gesichtet werden; nein, sie muss gefasst werden, ins Wort gehoben, im
Wort er-funden (so wie man sagt ,fiir zu leicht erfunden®). Und umgekehrt
hat das Wort eine — vielleicht iiberraschende — Affinitdt zur Gerechtigkeit.
Weiter hinaus als bis zum Auffinden der Gerechtigkeit in der Sprache
kommt die Sprache nicht. Das Wort hat im Zusprechen der Gerechtigkeit
seine duferste Spitze. Mehr an Wort, um es so lapidar zu sagen, gibt es
nicht.

In dieser Akzentuierung des Wortes ist die Rechtfertigungslehre der groRe
Versuch, den Menschen nicht von seiner Natur, nicht von dem, was er
sowieso schon ist, her zu verstehen, (sondern von dem her, was ihm
zukommt). Nun kann man freilich fragen: warum soll denn der Mensch
nicht von seiner Natur her verstanden werden? Mit dieser Frage hat sich
die Theologie seit ihrem Beginn herumgeschlagen. Die evangelische Ant-
wort ist: Weil, wenn Gott ins Spiel kommt, der Naturbegriff nicht mehr
geniigt, und zwar dberhaupt nicht mehr geniigt; weil, wenn Gott dem
Menschen begegnet, die Kategorien nicht nur erginzt (Natur und Gnade),
anders angewandt (Natur verstanden als Gottes Schopfung), sondern neu
bestimmt werden miissen. ,,[ ... | omnia vocabula in Christo novam signi-
ficationem accipere®.!? ,Alle Worter miissen in Christus eine neue Bedeu-
tung annehmen.“

Dies gilt insbesondere auch in Bezug auf Gott und Mensch. Auch — und
gerade — der Sinn dieser Worter muss sich von Christus her, ,in Christus“
dndern. Man kann die Rechtfertigungslehre so deuten, als wiirde sie nichts
anderes tun, als dieser Sinndnderung nachgehen, diese Sinndnderung auf-
nehmen und mit ihr in Bezug auf Gott und den Menschen ernst machen.
Wenn dies aber so ist, dann besteht der Sinn der Rechtfertigungslehre
nicht nur darin, die beiden in sich schon feststehenden GréBen Gott und
Mensch in ihrem Verhiltnis auszutarieren, sondern Gott und Mensch von
diesem Verhiltnis her dberhaupt erst zu denken. So kann man von der

Martin Luther: Disputatio de divinitate et humanitate Christi (1540) WA 39/11, 94,17f.
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Rechtfertigungslehre — so paradox es klingt — sagen: das ist in der Tat das
einzige Problem, das ihr aufgegeben ist: Gott zu denken; und zugleich: das
ist wirklich das einzige Problem, mit dem sie zu tun hat: den Menschen zu
denken. Diesen sehr affirmativen Aussagen liegen zwei Annahmen
zugrunde: a) sowohl Gott als auch Mensch sind erst hervorzudenken, und
dies ,Hervordenken® ist so unvermutet, dass es jeweils den ganzen Raum
einnimmt; und b) wenn Gott hier wirklich gedacht ist, dann ist auch der
Mensch mitgedacht (und bis zu einem gewissen Grade vice versa), denn
beide sind aus ihrem Verhéltnis zu denken. Und dies eben darum, weil ,,in
Christo“ eben beide miteinander im Verhiltnis stehen. Dieses Verhiltnis
nimmt die Rechtfertigungslehre denkend auf. Sie beginnt aber nicht mit
sich selbst, sondern hat einen Vorldufer, den Glauben. Denn der Glaube —
und das ist bereits einer der wesentlichen Inhalte der ,Rechtfertigungs-
lehre*, ist — und zwar einzig — das ,,Organ“, das Gott in seiner Géttlichkeit,
d.h. in seinem Verhdltnis zum Menschen versteht. Man kann den Glau-
ben geradezu so definieren, dass nur er es ist (der hier zustindig ist, der
hier etwas versteht), dass er also einzig ist, das aber heifit auch, dass er
ausgesetzt ist, ex-poniert. Glauben heiBt Aus-gesetzt-Sein, Ex-poniert-Sein
vor der, angesichts der — Einzigartigkeit Gottes, in die Einzigartigkeit
Gottes hinein. Dieser Ex-zentrizitit des Glaubens geht die Lehre von der
Rechtfertigung denkend nach.

3. Der Sinn dieser Lehre

Ist es moglich, die neue Bedeutung, die fiir den Glauben die Worte ,Gott“
und ,,Mensch® (man kénnte auch sagen: ,,Gott und Mensch®) in Christus bekom-
men, zu explizieren? Man kann es in einem Satz versuchen, der sowohl Gott als
auch Mensch und ihrer beider Verhdltnis genau charakterisiert: Mit Gott
(ver)handelt man nicht. Das ist ein Satz, der sowohl den Menschen als auch
Gott, der beide zusammen und in diesem Zusammen jeden fiir sich definiert.

Nun muss man freilich sagen, dass es sicher niemanden gibt, der behaup-
ten wiirde, mit Gott kénnte man handeln (im Sinne von verhandeln, ,feil-
schen®). Warum dann einen solchen Satz {iberhaupt aufstellen? Wenn er im
Sinne von Luthers Auffassung der Rechtfertigung ist, zeugt er dann nicht wie-
der von einer Uberspanntheit, einer Ubertreibung in dieser Sache? Und wirk-
lich, sowohl die Gnadenlehre des Thomas als auch die des Tridentinums, haben
mit sowohl spiritueller als auch intellektueller Anstrengung alles getan, Gott
und das Gottesverhiltnis des Menschen hier anders zu denken. Gott also,
selbst wenn dem Menschen doch auch ein wenig Initiative (ndmlich wenigs-
tens, die Gnade anzunehmen!, wenigstens zu Gott ,Ja“ zu sagen) zuerkannt
wird — und wie soll man es denn nicht tun, wenn der Mensch in seiner Wiirde,
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seiner Kreatiirlichkeit, seinem freien Willen, kurz: in seinem Menschsein ernst
genommen wird?! —, Gott also selbst dann die ganze Initiative zuzuerkennen.
Genau dazu dienen ja die vielfachen Unterscheidungen im Gnadenbegriff, ins-
besondere die von gratia iustificationis und gratia gratum faciens (bzw. gratia
gratis data), welch letztere den Menschen auf die Rechtfertigung und ihren
Empfang vorbereitet, damit er sie zwar durch seinen freien Willen, aber in
diesem doch wieder kraft der Gnade Gottes annehmen kann. Immer wieder
— und gerade auch da, wo dem Menschen etwas zugesprochen (zugestanden)
wird -, ist zuvérderst von Gott, seiner Initiative, seiner Gnade die Rede. (Und
selbst der ,,freie Wille“ ist ja recht verstanden eine Gabe Gottes!)

Warum also, beinahe gewaltsam eingetragen, der Verdacht, dass hier
etwas nicht stimmt, dass hier Gott zu kurz kdme, der Mensch ein Ubergewicht
erhielte? (Denn genau das kann man ja nun wirklich nicht behaupten: gratia
auf allen Seiten und an allen Enden!) Warum also? Und warum diese Verein-
seitigung, dass dem Menschen auch das Allerletzte, das, was ihm, wenn er
denn er selber sein soll, ganz gewiss nicht genommen werden kann: seine
Freiheit noch genommen werden soll. Es gibt wohl nur eine Antwort (wenn
man nicht mit dem nur von seinem Unverstdndnis zeugenden Begriff des
Pessimismus* kommen will): weil hier — in diesem Abwiégen, in diesem Aus-
gleichen — Gottes Einzigartigkeit und damit Gott noch gar nicht gedacht ist.
Nicht nur unangemessen, sondern gar nicht. Die Brutalitét des Vorwurfs der
reformatorischen Theologie gegeniiber der scholastischen kann einzig als Hin-
weis darauf verstanden werden, dass hier nicht ein Verhiltnis noch einmal
genauer justiert werden miisste, sondern in ein Verhaltnis iiberhaupt erst hin-
einzukommen ist. Ndmlich in das Verhiltnis, dass Gott sei. Dass Gott Gott ist.
Und nun erhilt pltzlich der Satz: ,,Mit Gott kann man nicht verhandeln® einen
ganz neuen Sinn. Er stellt nicht in Bezug auf den schon gegebenen, schon Gott
seienden Gott fest, was jeder auch und sowieso denkt; er formuliert das, wor-
aus der Mensch nie herauskommt, ndmlich auf sich selber bezogen zu sein
(und selbst Gott in diese Selbstbezogenheit hineinziehen zu miissen), so, dass
Gott dabei ,herausspringt®. ,Mit Gott verhandelt man nicht.“ Die historische
Ungerechtigkeit der scholastischen Theologie gegeniiber markiert die durch
keinen Ausgleich, keinen Vergleich einzuholende Entdeckung (freilich auch
Last), dass es dieser — reformatorischen — Theologie um etwas ganz Anderes
geht: darum, mit aller Aufgeschlossenheit (oder sollten wir sagen: mit aller
Einfalt) dem Glauben nachzudenken, dass Gott Gott sei. Um des Aufwandes
dieses Glaubens willen, dieses Gedankens willen, braut sich also die These
zusammen, dass der Mensch immer verhandelt, immer verhandeln will. Und
dass sich diese Grundausrichtung des Menschen sogar noch verstarkt, wenn es
um Gott geht. — Warum? Weil es da ums Ganze geht. Und wie sollte der
Mensch gerade da nachlassen in seinem Handeln (Verhandeln)?
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Die Wette, der Einsatz, die Ahnung der , Rechtfertigungslehre” ist dieses
Doppelte, das im Grunde nur eines ist: a) mit Gott kann — braucht! — man nicht
verhandeln; und b) Gott ist genau dies, dass es das gibt: ein Jenseits des Ver-
handelns. Dass es dies zutiefst Merkwiirdige, dem Weltlauf Fremde — gibt: im
Entscheidenden, im Alles-Entscheidenden reicht das Verhandeln nicht hin.
Anders gesagt: Wenn es Gott nicht gédbe, und man ihn hitte erfinden miissen,
dann wére die Erfindung gewesen: ein Raum, ein Bereich, eine Realitdt, in der
die Verhandlung, das Verhandeln ... nicht gilt, an die das Verhandeln nicht
herankommt. Dieses ganz Andere des Menschen (und der Welt, die zu ihm
gehort) gibt es eigentlich nicht — es sei denn, es gibt Gott.

Nun ist aber dies, dass es Gott ,gibt“, zugleich ein Satz iiber den Men-
schen. Sein Sinn ist, dass, wenn es Gott gibt, es den Menschen anders gibt —
und zwatr, als sich selber neu gegeben. Der Ausbruch aus dem Schema des
Handelns und Verhandelns erweist sich, was den Menschen angeht, darin,
dass sein Sein selber auf ihn zukommt. Was wird ihm in diesem Zukommen
(wenn es Gott ,gibt*), gegeben? Er selber. Er selber aber, als neu. Dafiir gibt es
ein Wort: Leben. Das ganz Andere des Menschen — der Ausbruch aus seinen
Verhiltnissen, die immer zu Verhiltnissen des Determinierens werden, wird
ihm gegeben, als sein Leben. Davon spricht die Rechtfertigungslehre; in ihr
werden zusammengefasst: das Eigenste des Menschen: sein Leben, und das
uniiberbietbar Andere des Lebens: Gott. Sein Leben ist dem Menschen gege-
ben als ,,Gabe Gottes", das heilt aber als Leben — und zugleich als das Andere
des Lebens. ,Gabe Gottes“. — Alles hingt am Verstdndnis dieses Genitivs. Er
ist (wie Genitive immer wieder) zwiefdltig: ,die Gabe Gottes“, das heift: die
Gabe, die Gott gibt; und: die Gabe, in der Gott gegeben wird, in der Gott sich
gibt, also die Gabe (des Lebens!), die Gott ist. Gott gibt hier nicht nur irgend-
etwas, diesenfalls das Leben ... Nein, wenn er das Leben gibt, gibt er, sonst ist
es nicht das Leben, als Gabe Gottes, — sich selbst. Das ist in einer {iber-
raschenden Formulierung in E. Jiingels Rechtfertigungsbuch genauestens aus-
gedriickt, dass ndmlich die Gnade Gottes Gott selber ist.!!

4. Rechtfertigung und Gabe

Wir haben die beiden ,Themen”“ Rechtfertigung und Gabe getrennt behan-
delt.

An der Gabe haben wir gesehen, dass sie etwas Anderes ist als ein Gegen-
stand, der von einem Geber zu einem Empfianger hiniibergereicht wird. Ihr

' Vgl. Eberhard Jiingel: Das Evangelium von der Rechtfertigung des Gottlosen als Zen-
trum des christlichen Glaubens, Tiibingen 1998, 164: ,[...] Im Sinne eines habitus
kann die Rechtfertigungsgnade vom Menschen gerade nicht gehabt werden. Denn sie
wire dann nicht mehr der gnadige Gott selbst.*
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Gabe-Sein, das Ereignis der Gabe strahlt aus von sich her auf Geber und Emp-
fanger, und versetzt beide in eine Bewegung, die schon vor ihnen begann in
einem Geben jenseits des Gebens, und auch {iber sie hinausschiefit in einem
Empfangen, das nicht endet im Entgegennehmen der Gabe.

Im Verfolgen des Sinns der Rechtfertigung des Siinders durch Gott sind
wir am Ende auch auf die Gabe gestoRen: Wenn es Gott gibt — und der Glaube
an die Rechtfertigung will nichts anderes als davon ausgehen, dann besteht die
Spezifizitit des Menschen — sein Dasein vor Gott — darin, dass er sich selber
erst gegeben wird. Dieses Gegebenwerden, als Geben Gottes, heift Leben. Wie
wir sahen, 6ffnet es sich, als Leben und als Glauben, auf das ganz Andere des
Lebens; dies Sich-Offnen heiBt Leben von Gott her.

5. Kommen wir zum Schluss!

Wir haben von der Gabe gesagt, sie sei uns fremd, weil sie uns nah, allzu
nah ist; nimmt sie uns aber nicht zugleich aus uns hinaus, idber uns hinaus?
Von der Rechtfertigung haben wir gesagt, sie sei uns fremd, weil sie uns fern
und bleibend fern ist; ist sie uns aber nicht zugleich nahe, néher als wir
selbst?

Gabe und Rechtfertigung scheinen geradezu die Rollen zu tauschen.

Wie dem auch sei: die Gabe in ihrer Eigenart bedacht, fiihrt zu einem
Verstindnis, in dem der Empfanger der Gabe an dieser und ihrem Ereignis so
teilbekommt, dass er nicht in sich selber bestehen bleibt, sondern zu einem
freilich spezifischen Moment der Bewegung der Gabe wird: jenem, an dem
diese immer weiter geht, bis jeder der an der Gabe Beteiligten, wie wir in
Bezug auf Benjamin sagten, zu etwas anderem wird, als er vermeinte zu sein.

Genau dies hat die ,Rechtfertigungslehre” in grundsétzlicher Weise
bedacht, insofern sie das Geschehen der Gabe als so entscheidend ansetzt (oder
aufnimmt), dass der Empfinger der Gabe sich selber neu gegeben wird. Die
Ankunft dieser Gabe wird als Glaube verstanden. Das aber heiRt, das Gabe-
Geschehen wird hier so gefasst, dass nicht nur der Empfanger, sondern auch
der Geber nicht von Anfang an feststeht (und die Gabe nur aus sich heraus-
setzt), dass er vielmehr im Ereignis der Gabe — nicht als Instanz, nicht als
Initiator, sondern als Gott herausspringt.
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Selbst-Gegebenheit als Gottesgabe

Response auf den Beitrag
von Hans-Christoph Askani

Jiirgen Werbick!

Der Beitrag von Hans-Christoph Askani verbindet aufs Gliicklichste eine
feine Phdanomenologie des Gabe-Geschehens mit dem Versuch einer Neu-
ErschlieBung der Rechtfertigungslehre, obwohl bzw. gerade weil er das Eine
nicht um des Anderen willen entwickelt. Ich werde mich im Folgenden auf
seine Ausfiihrungen zur Rechtfertigungslehre beziehen, will aber nicht ver-
hehlen, dass ich dabei ,Gabe-theologisch® zu argumentieren versuche. Dass
ich das als katholischer Theologe tue, verweist natiirlich auf die klassischen
Kontroversen in der Rechtfertigungslehre, impliziert aber nicht, dass ich mich
mit der Frage abgeben will, ob hier eine Kirchen-trennende Lehrdifferenz vor-
liegt. Ich bin davon {iberzeugt, dass dem nicht so ist. Aber darum soll es jetzt
nicht gehen, sondern um eine — und eben nur diese — Riickfrage, die man viel-
leicht als Einwand gegen die reformatorische Gestalt der Rechtfertigungslehre
verstehen miisste. Sicher bin ich mir hier nicht.

Die Riickfrage lautet: Artikuliert sich hier die Theo-Logie nicht zu Lasten
der Anthropologie? Die Frage hat mit dem von Hans-Christoph Askani selbst
erwdhnten — und selbstverstandlich nicht geteilten — Verdacht zu tun, die Recht-
fertigungslehre vertrete ein , pessimistisches“ Menschenbild. Sie hat auch mit
dem von Veronika Hoffmann mitgeteilten Eindruck zu tun, bestimmte Artiku-
lationen der Rechtfertigungslehre blieben mit ihrer forciert an-6konomischen
Metaphorik der rechtfertigungstheologisch abgelehnten Skonomischen Logik
und Metaphorik in bestimmter Negation verbunden.

! Jiirgen Werbick ist Professor fiir Fundamentaltheologie an der Westfilischen Wilhelms-
Universitdt Miinster.
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Was ist mein Anliegen? Ich méchte zundchst zu einer Differenzierung der
theologischen Anthropologie kommen, wie sie in der reformatorischen Recht-
fertigungslehre vorausgesetzt scheint; und das bedeutet dann eben auch zu
einer Differenzierung des Verstdndnisses des Menschen als eines Siinders und
als Glaubender. Zu anspruchsvolleren Fragen werde ich in dieser kurzen Replik
kaum kommen. Aber vermutlich sind das ja schon die anspruchsvollsten
Fragen. Die Rechtfertigungslehre (ich erspare mir jetzt den Zusatz reforma-
torisch, weil ich nur von ihr sprechen will) identifiziert den nicht durch den
Glauben gerechtfertigten Menschen ohne wenn und aber als Siinder: als
Liigner (Jiingel), als einen im Letzten ich-bezogenen Menschen, der im Umgang
mit allem auf den eigenen Nutzen bedacht ist und so auch mit Gott so
(ver)handelt, dass etwas fiir ihn selbst herausspringt. In der Rechtfertigung des
Siinders wird dieser aus der siindigen Verkriimmung in sich selbst heraus-
gerissen und dessen vergewissert, dass Gottes Zuwendung schlechthin voraus-
setzungslos ist, so dass ein dkonomisches Kalkiil Gott gegeniiber schlechthin
unangemessen und deshalb sinnlos ist. Es geschieht ihm die promissio, dass
Gottes iiberreiche Selbstgabe ihm im Uberfluss gibt, was er selbst niemals
erlangen oder sichern kénnte und doch immer sucht: sich selbst — aber nicht,
um sich selbst zu ,behalten®, sondern um das Gabe-Geschehen diber sich selbst
hinaus geschehen und anderen zugute kommen zu lassen.

Was gibe es dagegen theologisch zu sagen? Vielleicht nur dies: Warum
sollte man — um, von Gott so groff zu sprechen, wie es ihm gebiihrt — vom
Menschen, seinem geliebten Geschopf, kleiner sprechen als es ihm gebiihrt?
Um Gottes Willen, der ihm doch so ,leidenschaftlich“ zugeneigt ist? Man
wiirde vielleicht sagen: Die GriBe dieser Zuneigung erweise sich ja gerade
darin, dass die, denen Gott sich so zuneigt, dieser Zuneigung ganz und gar
nicht wert sind, weil sie durch und durch Stinder sind. Man mag sich theolo-
gisch mit solcher Ein-Seitigkeit — mit der Behauptung, das nicht-gerechtfertigte
Menschsein sei eben nichts als Siindersein — gerechtfertigt sehen: Der Siinder
ist von einer Grund-Verkehrtheit betroffen, er vollzieht sie in allem, was er ist
und tut, so dass nichts an ihm vor Gott gut sein kann. Hat man damit den Men-
schen, so wie er faktisch vorkommt, im Blick? Oder nur eine theologische Deu-
tung des Menschseins, die man zu brauchen meint, um von der GréBe und
Bedingungslosigkeit der Zuwendung Gottes zu den Menschen nicht zu klein zu
reden? Wenn letzteres zutrifft, wire die Frage unvermeidlich, ob die Rede vom
Menschen eher funktionalisiert werden darf als die von Gott, ob sie theo-
logisch funktionalisiert werden darf.

Ein Vorschlag zur Giite, ein Vorschlag, der sich {iber manche Umwege Kar!
Rahner verdankt; der Vorschlag lautet so: Der Mensch, wie er in der Recht-
fertigungslehre vorausgesetzt und thematisiert wird, ist nicht der Mensch, wie
er faktisch vorkommt, wie ihn eben auch die Anthropologie zu beschreiben
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und zu verstehen sucht — ohne dass man theologisch sagen miisste, auch diese
Anthropologie sei eben noch von der Liige beherrscht, die aus menschlicher
Grund-Verkehrtheit notwendig hervorgeht. Der Mensch ist — um es einmal
so zu sagen — iustus et peccator: voller Egozentrik und ergriffen von der
menschlich-allzumenschlichen Dynamik einer zutiefst menschlich-kreatiir-
lichen Selbsthingabe, in der man theologisch schon Gottes Gnade am Werk
sehen mag. Er ist fiir den beurteilenden Blick von innen und aufen beides —
mehr so oder mehr so, wer will das wissen. Er ist es, weil er — theologisch
gesprochen — von Gottes Gnade erreicht ist, ohne dass er es selbst oder andere
es wiissten: von der Gnade befreit zur liebenden Selbst-Vergessenheit und aufs
Grausamste gefangengehalten von einer alles fiir sich funktionalisierenden
Egozentrik; das Eine im Anderen, in diesem Aon kaum ablésbar vom Anderen
und als solcher gerechtfertigt: von Gottes Geist aus dem Menschen-Zwiespalt
zur Fiille eines versthnten Lebens befreit.

Aber: simul iustus et peccator, gilt das denn nicht allein vom Gerechtfer-
tigten in dieser Weltzeit? Vom Glaubenden, der sich von Gottes promissio aus
seiner incurvatio in se hat herausrufen lassen? Wenn wir so reden, merken wir
sofort, dass wir vom Glaubenden idealtypisch gesprochen haben — so wir vor-
her vom Siinder gegen-idealtypisch gesprochen haben. Das ist eben nicht der
Mensch, wie er faktisch vorkommt, sich — ja — faktisch vorfindet, insofern er
sich faktisch immer wieder neu in dem findet, worin er sich sich selbst gege-
ben erfihrt. fustus und peccator: das sind eben keine anthropologischen
Begriffe, in denen der Mensch seine konkrete Situation wiedererkennen
miisste. Es sind Hoffnungs-Begriffe: der Begriff dessen, wovor Glaubende sich
gerettet wissen; und der Begriff der Rettung selbst, in die sich Menschen auf
dem Weg zum Glauben und im Glauben als schon geschehen und endgiiltig
geschehend , hineinzuglauben® versuchen.

Auch die nicht reflexiv Glaubenden sind schon von Gottes Gnade erreicht —
die explizit Glaubenden vom Unglauben heimgesucht, immer wieder in ihn
hineingezogen: Wird jetzt nicht doch der ungldubige mit dem glaubigen Men-
schen heillos vermischt, so dass weder von Gott noch vom Menschen angemes-
sen gesprochen werden kénnte? Nein, jedenfalls so meine These; nein, es wird
nur vom Menschen konkret gesprochen, so wie er faktisch vorkommt und sich
erfihrt, in seiner tiefen Ambivalenz, die ihn mitunter zur Verzweiflung brin-
gen konnte, weil doch all ,sein“ Gutes seins und doch wieder nicht seins ist
und weil es gut und doch wieder nicht gut sein mag, sondern zutiefst egois-
tisch. Ist es dann theologisch-pastoral das Gebotene, ihm auf den Kopf zuzu-
sagen, dass er ganz und gar Siinder ist und Gottes Gnadenurteil {iber sich spre-
chen lassen muss: sich zutiefst als Siinder verurteilen muss, um dem
bedingungslos Rechtfertigenden glaubend und rechtfertigungstheologisch die
ihm gebiihrende Ehre zu geben? Oder kann ihn die promissio herausfordern,
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die ausweglose Ambivalenz seines Daseins und Wollens einem Gott anzuver-
trauen, bei dem sie einen guten Ort findet, weil er den Menschen, der sich vor
ihm einfindet, liebend wiirdigt? Die promissio, es auf den Glauben an die
Uberwindung seiner Zwiespiltigkeit durch und bei Gott immer wieder neu
ankommen lassen zu diirfen?

Worin liegt vielleicht die Giite dieses Vorschlags zur Giite? Darin, dass
man sich theologisch eingesteht: Rechtfertigungstheologie ist bzw. enthdlt
nicht eine Anthropologie des konkreten Menschen und seiner Selbsterfahrung,.
Aber sie will — in der Verkiindigung — den konkreten Menschen dazu ermuti-
gen, sich in der mehr oder weniger abgriindig erfahrenen Ambivalenz seines
Daseins und Wollens dem Gott anzuvertrauen, der diesen Zwiespalt heilen
wird — und schon dabei ist, ihn zu heilen, damit der iustus gegeniiber dem
peccator mehr und mehr Kraft gewinne, zumindest die Kraft, dem peccator
nicht das Feld zu iiberlassen. Kommt dann etwa nicht alles Gute von Gott? Wie
denn nicht. Aber wir diirfen theologisch davon ausgehen, dass es im Menschen
Frucht bringt und — so ist zu hoffen und zu bedanken — je schon Frucht gebracht
hat; in dem Menschen, der von sich selbst gar nicht wissen kann, inwieweit er
aus Gottes Kraft schon zu Kréften gekommen ist, dem Siindersein zu widerste-
hen. Gott krént seinen guten Willen in den guten Werken, die uns mdéglich
werden; in der Stirkung unseres Vertrauens zum Glauben an den Gott, der
unseren Zwiespalt heilen kann. Wenn wir Glaubende werden, vergessen wir
zu fragen, wer welchen Anteil und welches Verdienst daran hatte — wie und
wann das konkret geschehen ist; vergessen wir diese sinnlose, unglaubige
Frage; werden wir selbst-vergessen und selbst-dankbar, da wir nichts aus uns
selbst haben und doch zum Glauben kommen, uns selbst leben und schenken
diirfen, weiter-schenken diirfen. Jetzt miissen wir noch fiirchten, dass das ein
Danaer-Geschenk ist, da wir uns nicht wirklich als Gottes Geschenk leben.
Wenn wir uns in dem Geschenk mitschenken, in dem er uns uns geschenkt
hat und es immer neu tut, wird diese Furcht schwinden. Vielleicht, ja gewiss
hat er schon damit begonnen. Er hat uns begonnen, damit begonnen, uns zu
seinem Geschenk an andere zu machen, so dass wir uns annehmen konnen als
das Geschenk, als das wir uns selbst geschenkt sind: zur Selbst-Vergessenheit.

Der Mensch ist immer schon in ein Gabe-Geschehen einbezogen: als
Geschopf wie als ,,moglicherweise” Begnadeter. Das bringt Karl Rahners These
vom iibernatiirlichen Existential zur Geltung. Als Siinder blockiert er dieses
Gabe-Geschehen; als Liebender und Hoffender, gar Glaubender vertraut er sich
ihm mehr oder weniger an. Wann ist er was? Das ist kaum verldsslich zu sagen.
Verldsslich theologisch zu sagen wire nur dies: Sein Einbezogensein ist Gottes
Werk und des Menschen Mit-Wirken, Geschehenlassen zumindest, Gott-gege-
benes Mitwirken-Konnen, Sich-gegeben-Werden und Sich-Geben: das Eine im
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Anderen, letzteres aus dem ersteren, gottlich-unendlich mehr als menschen- l 169
moglich, Gott-moglich.

Darf man theologisch so reden: in einer eher anthropologischen Perspek-
tive, in der die abgriindige Zwiespéltigkeit des Menschen ins Auge féllt, gewiss
auch ihre Heilungsbediirftigkeit ins Auge fallen kann? Muss die anthropo-
logische Perspektive, um theologisch von Bedeutung zu sein, nicht recht-
fertigungstheologisch vertieft werden bis zu jener Radikalitdt, in der ganz ein-
deutig geredet wird: Vor Gott ist der nichtglaubende Mensch nichts anderes als
Siinder — und der glaubende Mensch nichts anderes als der durch Glauben
Gerechtfertigte, wenn auch Angefochtene? Meine Aufgabe war es, eine Riick-
frage zu formulieren. Sie miindet in die Frage aus, wie Anthropologie und
Rechtfertigungstheologie zueinander finden kénnen. Vielleicht ist das auch die
Frage, die in den dkumenischen Diskussionen zwischen lutherischer Recht-
fertigungstheologie und katholischer Gnadenlehre bis heute lebendig geblie-
ben ist.
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Rechtfertigung als Gabe
der Anerkennung

Veronika Hoffmann!

1. Eine Frage der Alternativen

Wer ,,Gabe* sagt, hat damit noch nicht genug gesagt. Die diesbeziigliche
philosophische und sozialwissenschaftliche Debatte der letzten Jahre hat
gezeigt, dass Begriffe wie Phidnomen der Gabe so vielschichtig sind, dass
jeweils genauer erlautert werden muss, was unter ,Gabe“ verstanden wird. Zu
den grundsitzlichen Entscheidungen, die dabei zu treffen sind, gehort auch
die, ob eine Gabe im Idealfall aus einem einzelnen Akt oder aus einem Hin und
Her besteht: ob sie einseitig oder wechselseitig ist. Dass sich diese Grundalter-
native von Einseitigkeit oder Wechselseitigkeit des Gebens in entsprechende
rechtfertigungstheologische Alternativstellungen transponieren lasst, die z.T.
immer noch entlang von Konfessionsgrenzen verlaufen (,,sola gratia“ vs. ,Ein-
bezogensein des Menschen in seine Rechtfertigung®, um die Schlagworte zu
nennen), {iberrascht nicht. Freilich ist diese Zuordnung spitestens auf den
zweiten Blick so eindeutig nicht, sondern die Debattenlage ist komplexer —
nicht zuletzt Bo K. Holms Untersuchungen zu Figuren der Wechselseitigkeit in
Luthers Theologie haben das aufgedeckt.?

Dies alles wird den folgenden Uberlegungen zu Grunde liegen, ohne dass
es eigens ausgefiihrt werden kann. Die bisherigen gabetheoretischen For-
schungen haben zudem gezeigt, dass die formalisierte Frage nach Einseitigkeit

1 Dr. Veronika Hoffmann ist wissenschaftliche Mitarbeiterin am Lehrstuhl fiir Dogmatik
der Katholisch-Theologischen Fakultdt der Universitdt Erfurt.
2 Vgl. z.B. Bo Kristian Holms Beitrag in diesem Heft.
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oder Wechselseitigkeit des Gebe-Vorgangs zwar das eine oder andere ans Licht
bringt, was erst auf dieser Abstraktionsebene gut zu sehen ist. Aber eine solche
Klassifizierung® sagt umgekehrt noch ldngst nicht alles — vielleicht verdeckt
sie in ihrer Abstraktheit sogar manchmal entscheidende Fragen. Es konnte sich
deshalb lohnen, genauer nach der Gestalt des Gebevorgangs zu fragen. So sind
einander begriifen, ein Geschift abschlieBen, jemanden schlagen, spenden,
gebiren ... Fille zwischenmenschlichen Verhaltens, in denen es um die jewei-
lige Gestalt und Sachgerechtheit von Einseitigkeit und Wechselseitigkeit sehr
verschieden bestellt ist. Rechtfertigungstheologisch ldsst sich beobachten, dass
Entwiirfe, die nach einer strikten Einseitigkeitslogik verlaufen, in der Abwehr
tkonomischer Denkmuster haufig die Metaphorik einer strikten An-Okonomie
gebrauchen. Die Abwehr einer Wechselseitigkeit im Sinne 6konomischer Denk-
muster selbst ist dabei natiirlich nicht zu beanstanden. Aber es konnte sein,
dass man die dkonomische Perspektive noch nicht wirklich verlassen hat,
wenn man sie einfach an-konomisch umkehrt. Und innerhalb eines solchen
an-6konomischen Denkrahmens ist es schwierig, der Idee einer Gemeinschaft
von Gott und Mensch, die doch auf irgendeiner Form von Gegenseitigkeit
beruhen muss, einen echten systematischen Ort zuzuweisen. Es scheint dafiir
keine sachgerechten, d.h. nicht-Gkonomisierenden Beschreibungsmaoglich-
keiten zu geben. Deshalb sollen im Weiteren 1. die Motive und Anliegen beob-
achtet werden, die hinter einer solchen An-Okonomie liegen, sowie die Schwie-
rigkeiten, die sich aus ihrer konsequenten Durchfiihrung ergeben; 2. soll
gezeigt werden, dass mit der alternativen Leitmetaphorik der ,,Gabe der Aner-
kennung*“ Rechtfertigung so beschrieben werden kann, dass diese Motive und
Anliegen zur Geltung kommen, die Schwierigkeiten einer strikten Einseitig-
keitslogik aber vermieden werden.

Als Instrumentarium hierfiir wird der gabetheoretische Entwurf des
Anthropologen und Philosophen Marcel Hénaff herangezogen.® Hénaff zufolge
krankt die interdisziplindre Debatte um die Gabe in weiten Teilen an einer
falschen Alternativstellung, die sich aus einem doppelten Missverstdndnis des-
sen ergibt, was eine Gabe sei: 1. Sozialwissenschaftlich werde die Gabe héufig
als strikt wechselseitiger, dem Aquivalenzprinzip verpflichteter Tausch ver-
standen, der auf die ausgetauschten Giiter (im materiellen Sinn oder z.B. in
Form von Machtzuwachs) fokussiert ist. Hénaff zufolge handelt es sich hier um
ein , 6konomistisches Missverstindnis®, das dem Phdnomen der Gabe nicht
gerecht wird. 2. Dem stehe jedoch insbesondere mit bestimmten philoso-
phischen Konzeptionen ein ,,moralistisches Missverstdndnis“ der Gabe gegen-
{iber, das die einseitige Gabe und den volligen Altruismus des Gebers zum

3 Vgl. Marcel Hénaff: Der Preis der Wahrheit. Gabe, Geld und Philosophie, Frankfurt
a.M. 2009.
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Ideal erhebt.® Die Gabe hat jedoch nichts mit einem Altruismus zu tun, der
gibt, ohne eine Gegengabe zu erwarten.> Vielmehr ist die Gegenseitigkeit von
Geben und Nehmen sogar essentiell. Und dass die Gabe nicht in den Bereich
der Okonomie fillt, bedeutet Hénaff zufolge gerade nicht, dass sie ein an-6ko-
nomisches Gegenkonzept darstellte: ,,Das Gabeverhdltnis, selbst wenn es sich
als Widerpart zum okonomischen Verhdltnis versteht, hat nicht die Aufgabe,
dieses anzufechten, noch weniger, es zu ersetzen; es spielt sich auf einer ande-
ren Ebene ab“%, Wire es ein Alternativkonzept, so bedeutete das, dass beide
Formen des Austausches prinzipiell auf derselben Ebene ligen und dort in Kon-
kurrenz zueinander stiinden. Das ist jedoch nicht der Fall: Die Gabe gehort
schlicht einem anderen sozialen Wirklichkeitsbereich an als die Okonomie.

In beiden Fillen wird also Hénaff zufolge iibersehen, dass es zentrale
Gestalten des Gebens gibt, die weder 6konomisch noch an-6konomisch sachge-
méR erfasst sind, sondern grundlegend als soziale Phinomene verstanden wer-
den miissen.” Dabei steht nicht die Weggabe von Giitern im Vordergrund, son-
dern das Ereignis wechselseitiger Anerkennung. Eine Gabe ist hier in je
verschiedener Weise und Intensitdt eine symbolisch vermittelte Selbstgabe:
ein Zeichen der Anerkennung an den anderen, ein Signal, dass der Geber mit
dem Empfanger in Kontakt treten oder bleiben méchte, und eine Aufforderung
und Bitte, der andere moge ihn seinerseits anerkennen. Deshalb ist diese Gabe
als okonomisches Phinomen missverstanden, aber ebenso auch als ein an-
Okonomisches Gegenmodell altruistisch-einseitigen Gebens. Denn eine solche
Gabe ist in ihrer Idealgestalt gerade keine einseitige. Ganz im Gegenteil: Die
»,Gabe der Anerkennung” kommt nur als eine gegenseitige an ihr Ziel.® Wenn

4 Die Begrifflichkeit stammt, Hénaffs Anliegen auf den Punkt bringend, von Hans Joas.
Vgl. zu Begriff wie Sache Hans Joas: Die Logik der Gabe und das Postulat der Men-
schenwiirde, in: Christof Gestrich (Hg.): Gott, Geld und Gabe. Zur Geldférmigkeit des
Denkens in Religion und Gesellschaft, Berlin 2004 (Beiheft zur Berliner Theologischen
Zeitschrift), 16-31.

5 Damit ist weder bestritten, dass es solche Gaben im moralischen Sinn gibt, ,milde Ga-
ben”, die keine Gegengabe erwarten, noch deren Legitimitdt in Zweifel gezogen. Gesagt
sein soll nur, dass es neben den Gestalten der Aquivalenz wie Markt und Justiz und der
volligen Einseitigkeit der karitativen Gabe eine weitere Gestalt der Gabe gibt, die miss-
verstanden ist, wenn man sie einer der beiden anderen Kategorien zuordnet.

6 Marcel Hénaff: Argumentaire: du don cérémoniel a la politique de la reconnaissance,
in: Esprit, Februar 2002, 159-165, 161.

7 Hénaffs Idealtypen der Gabe sind freilich nur dann nicht tibersimplifizierend, wenn sie
nicht als scharf von einander abgegrenzten Paradigmen verstanden werden. Hénaff selbst
hat immer wieder auf flieBende Uberginge und Zwischenformen hingewiesen. Vgl. v.a.
die erhellenden historischen Forschungen von Natalie Zemon Davis: The gift in sixteenth-
century France, Madison, Wis. 2000 (The Menahem Stern Jerusalem lectures).

&  Hénaff verwendet auch die Metapher von Spielziigen: Die Replik ist ein notwendiger
Teil des Spieles. Natiirlich kann man sich entscheiden, nicht zu replizieren. Aber dann
entscheidet man sich, nicht mehr mitzuspielen.
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die Bewegung des Gebens keine Gegenbewegung auslost, dann muss sie als
gescheitert gelten, dann ist die Gabe abgelehnt, die Anerkennungsgeste zuriick-
gewiesen. Zugleich entzieht sie sich ebenso allen konomischen Vorstellungen
von Aquivalenz und Instrumentalitit.

Marcel Hénaff entwirft mit dieser ,,Gabe der Anerkennung®? folglich jen-
seits der Alternative von Okonomie und An-Okonomie, von Kalkiil und Alt-
ruismus einen dritten Bereich der Gabe, der nach einer eigenen Logik funktio-
niert und deshalb, so die Vermutung, das Instrumentarium fiir entsprechende
alternative Beschreibungen in der Rechtfertigungstheologie an die Hand geben
kann.'®

2. Rechtfertigung an-6konomisch
2.1 , Entweder Gnade oder Leistung*“

Rechtfertigungstheologie unter strikt an-okonomischem Vorzeichen lésst
sich in exemplarischer Weise an Eberhard Jiingels Entwurf beobachten. Denn
fiir Jiingel hdngt ein richtiges Verstindnis der Rechtfertigungslehre an der kon-
sequenten Durchfiihrung einer radikalen Alternative: ,Entweder Gnade oder
Leistung“."" Das heifit: Alles, was nicht von Gott geschenkte Gnade ist, alles,
was den Menschen in irgendeiner Form ,aktiv* ddchte, kann nur als Leistung
gedacht werden und ist deshalb strikt abzulehnen. Jede Gestalt von mensch-
licher ,Mitwirkung* fiihrt dazu, dass dieser Leistungsgedanke in die Rechtfer-
tigungslehre eindringt, mehr noch: Lésst man eine solche Mitwirkung zu, so
wird unter der Hand ,Leistung“ zur rechtfertigungstheologischen Leitkate-
gorie, mit deren Hilfe das Verhdltnis von gottlichem und menschlichem
,Anteil“ an der Rechtfertigung beschrieben wird, so dass auch das gottliche
Handeln in seinen Sog gerdt. Hier liegt nach Jiingel die entscheidende Gefahr
katholischen Gnadenverstindnisses: ,Nach katholischer Auffassung ist die
Gnade Gottes letztlich als eine Art Ersatzleistung verstanden: sie leistet alles
das, was der Mensch als Siinder nicht mehr oder noch nicht zu leisten vermag.
Sie bereitet vor, sie erweckt und stachelt an, sie verwandelt, sie folgt und

9  Hénaff will den Begriff der Anerkennung ausdriicklich nicht im Sinne Hegels oder Hon-
neths verstanden wissen. Zu dieser Abgrenzung, auf die hier nicht ndher eingegangen
werden kann, vgl. Hénaff, Preis, 211f, Anm. 3.

10 Auf Hénaffs eigene Ausfiihrungen zur christlichen Gnade und ihrer reformatorischen
Zuspitzung, die theologisch zumindest fragwiirdig erscheinen, wird dabei nicht zuriick-
gegriffen. Seine gabetheoretischen Grundiiberlegungen lassen sich theologisch auch
anders fruchtbar machen, wie sich zeigen soll.

' Eberhard Jiingel: Das Evangelium von der Rechtfertigung des Gottlosen als Zentrum
des christlichen Glaubens, Tiibingen 1998, 153. Jiingels pointierte Thesen werden hier
herangezogen, weil sich die Alternativstellungen besonders gut ablesen lassen. Umso
mehr ist zu betonen, dass es sich keineswegs um eine AuBenseiterposition handeit.
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befestigt usw. — kurz: sie leistet viel, ja sie leistet fast alles. Aber als Leistung
verstanden ist sie im Grunde als eine Konkurrentin oder Parallelstruktur zu
dem zu bestimmten frommen Leistungen geforderten Menschen in Ansatz
gebracht.“12

Neben dem Ausschluss des Leistungsdenkens gibt es noch einen zweiten,
vielleicht noch radikaleren Aspekt dieser Einseitigkeitslogik: Wenn der Mensch
»allein aus Gnade® gerechtfertigt wird, dann bedeutet das Jiingel zufolge nicht
nur, dass er nichts fun kann, um diese Gnade zu ,erwerben®, sondern auch,
dass er niemand ist, der als solcher hoffen konnte, dieser Gnade teilhaftig zu
werden. Damit ist eine der in der 6kumenischen Diskussion noch strittigsten
und fiir die Gesamtanlage einer Rechtfertigungstheologie weitreichendsten
Fragen beriihrt: diejenige nach dem ,Grad“, oder besser: der ,Reichweite der
Zerstorung, die die Siinde im Menschen anrichtet. Fiir Jiingel disqualifizieren
den Siinder nicht ,nur* seine Werke (oder ihr Fehlen), sondern ihn disqualifi-
ziert bereits sein Siinder-Sein als solches: ,Es ist schlechterdings nichts ,Gutes
im Siinder‘ anzuerkennen, was zum Rechtfertigungsgeschehen einen Beitrag
zu leisten vermag.“'* Dass Gottes Gnade ein ,bedingungsioses géttliches
Geschenk“* ist, gilt folglich nicht nur in dem Sinn, dass der Mensch nichts
tun muss, um dieses Geschenk zu erlangen, sondern auch in demjenigen, dass
die Zuwendung Gottes zum Siinder keine weitere Ursache hat als den Ent-
schluss der gottlichen Barmherzigkeit: Der Siinder bietet nicht nur in seinem
Tun, sondern auch als Person keinerlei , Ankniipfungspunkt fiir Gottes recht-
fertigendes Tun, noch schirfer gesagt: keinen positiven Ankniipfungspunkt,
freilich einen negativen des Widerstandes gegen Gott. ,Gott kann, das soll die
Exklusivpartikel sola gratia herausstellen, beim Menschen an nichts ankniip-
fen, wenn er den Siinder rechtfertigt: an nichts als allein an seine Siinde. Und
der Siinder kann an nichts ankniipfen als allein an Gottes Gnade, wenn es um
seine Rechtfertigung geht.“!s

2.2 Vier Motive des an-6konomischen Denkens

Diesem kurzen Blick auf den Jiingelschen rechtfertigungstheologischen
Entwurf lassen sich — ohne Anspruch auf Vollstindigkeit — vier zentrale, einan-
der {iberschneidende Motive entnehmen, die durch die radikale Einseitigkeit
des gottlichen Rechtfertigungshandelns und seine an-okonomische Beschrei-
bung gesichert werden sollen. Drei davon waren deutlich sichtbar: die Unver-

12 Jiingel, Evangelium, 166.

13 Jiingel, Evangelium, 152f, in Abgrenzung von Karl Lehmann/Wolfhart Pannenberg
(Hg.): Lehrverurteilungen — kirchentrennend? Bd. 1: Rechtfertigung, Sakramente und
Amt im Zeitalter der Reformation und heute, Freiburg/Géttingen 1986 (DiKi; 4), 49.

4 Jiingel, Evangelium, 148. Herv.i.O.

15 Jiingel, Evangelium, 149.
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dienbarkeit der Erlosung, die Unbediirftigkeit und Selbstbestimmtheit Gottes
und die Betonung der Macht der Siinde, die den Siinder in Widerstand zu Gott
bringt. Das vierte Motiv soll jetzt noch deutlicher ans Licht gehoben werden:
die Bedingungslosigkeit der Annahme des Menschen durch Gott in der Recht-
fertigung.!®

2.3 ,,Amor Dei“ versus ,,amor hominis“?

Fiir sein zuletzt genanntes Argument greift Jiingel auf die 28. These von
Luthers Heidelberger Disputation zuriick, die sich ihrerseits exakt in Gegen-
satz zu dem bringt, was man als ,Okonomisierung des Gottesverhiltnisses“!’
bezeichnen konnte: ,Die Liebe Gottes findet nicht vor, sondern schafft sich,
was sie liebt. Die Liebe des Menschen entsteht nur an dem, was sie liebens-
wert findet.“!® Im Weiteren soll nun nicht Luthers eigenes Verstindnis erhoben
werden, sondern ein Rezeptionsstrang des 20. Jahrhunderts beobachtet wer-
den. Zweierlei ldsst sich hier beobachten:

Zum einen wird das aristotelische Schema der Seelenvermdgen, das der
These von Luther her zu Grunde liegt, umformuliert in die Sprache zwischen-
menschlicher Beziehung und Anziehungskraft, dabei aber die strikte Alter-
nativstellung beibehalten. So spricht Helmut Thielicke von der ,Attraktivitat®
des anderen, die die menschliche Liebe anzieht, im Blick auf den amor Dei
aber strikt auszuschlieBen sei: ,Wiirde seine [Gottes, V.H.] Liebe nur in
menschlicher Weise an die Attraktivitdt des von ihm Geschaffenen gebunden
sein, gidbe es nur seine Abkehr, sein Nein und sein Gericht.“’” Der Grund
dafiir, dass etwas geliebt wird, muss entweder im Objekt dieser Liebe liegen,
das seiner wiirdig oder zumindest fahig wére, diese Liebe auf sich zu ziehen.
Oder er liegt im liebenden Subjekt, das sich zur Liebe entschlieRt, ohne dass es
durch sein Objekt dazu angeregt worden wire — ,spontan® und ,unmoti-
viert“,2? So bleibt es auch jenseits des aristotelischen Denkrahmens dabei, dass

16 Als weiteres wichtiges Motiv wire die Gewissheit des Heiles zu nennen (weil man sich
nur auf Gott, nicht aber den Menschen verlassen kann). Vgl. v.a. Ingolf U. Dalferth:
Mere Passive. Die Passivitit der Gabe bei Luther, in: Bo Kristian Holm, Peter Widmann:
Word — gift — being. Justification — economy — ontology, Tiibingen 2009 (Religion in
philosophy and theology; 37).

17 So Michael Plathow: Versdhnende Liebe und versohnte Liebe. Zu Luthers 28. These der
Heidelberger Disputation, in: Luther 52 (1981) 114-131, 123.

18 WA 1, 354, 35f, Ubersetzung nach Kurt Aland: Luther deutsch Bd. 1: Die Anfange,
Géttingen, 2., durchges. Aufl. 1983, 393.

1% Helmut Thielicke: Theologie des Geistes. Der dritte Glaubensartikel; die Manifestation
des heiligen Geistes im Wort, in der Kirche, in den Religionen und in den letzten
Dingen, Tiibingen 1978, 82.

20 So immer wieder Anders Nygren: Eros und Agape. Gestaltwandlungen der christlichen
Liebe, Giitersloh 1937, 699 passim.
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die gottliche Liebe in keiner Weise durch den Menschen — den Siinder! —, auf
den sie gerichtet ist, mitqualifiziert werden kann. Dabei und zum anderen
wird diese Alternativstellung bei einer Reihe von Autoren leicht gedreht: Die
Frage lautet nicht mehr nur, wodurch die Bewegung der Liebe initiiert wird,
sondern in der Folge einer Wendung von einem eher kausalen zu einem stirker
personalen Denken riicken deutlicher die Motive in den Vordergrund, aus
denen heraus sich der Liebende liebend seinem Objekt zuwendet. So wird die
Gegeniiberstellung von amor Dei und amor hominis vor dem Hintergrund der
lutherischen Formulierung, dass die menschliche Liebe ,in allem das Ihre
sucht®, gespiegelt an einer dhnlichen, aber nicht identischen Unterscheidung:
derjenigen von Selbstbezug, gar Selbstsucht, versus Selbstlosigkeit der Liebe:
»Bei der menschlichen Liebe geht es also um Selbstverwirklichung, die sich
selbst wirklich machen will, um Selbstliebe, die sich selbst und das Eigene
liebt, um Selbstsucht, die das Ihre sucht, eben um den amor sui des um sich
kreisenden und in sich verkriimmten Menschen, des homo incurvatus in se
ipsum. ... Diese menschliche Liebe steht im kontrdren Gegensatz zur Liebe,
die der christliche Glaube und die Theologie verkiindigt und bekennt ... Die
iberwaltigende Liebe Gottes schafft und gebiert das Liebenswerte, wie die
Gerechtigkeit Gottes ... den Siinder gerecht spricht und gerecht macht aus
Gnade allein.“?!

Diese strikte Alternative gilt iiber die gottliche Liebe hinaus auch fiir die
menschliche Liebe zum Néchsten, sofern sie diese gottliche Liebe nachahmen
will: Entweder ist der andere liebenswert — ,attraktiv“, mit Thielicke gespro-
chen. Dann ist meine Liebe, die sich auf ihn richtet, ,6konomisch® orientiert:
kalkulierend, selbstsiichtig, weil ich etwas davon habe und haben will, ihn zu
lieben. So ist fiir Thielicke die Eros-Liebe ,ein verfiigharer Modus des
Liebens: Ich setze mich der Attraktivitit des anderen aus, besser: ich wihle
mir das Objekt meiner Liebe nach dem Kriterium der Attraktivitit, nach dem
also, was der andere fiir mich bedeutet und austrigt, nach seiner Werthaltig-
keit“?2, Oder aber der andere ist nicht liebens-wert — im 8konomischen Wort-
sinn: Ich habe keinen ,Mehrwert“ davon, ihn zu lieben. Dann und nur dann
ist meine Liebe, die ihn dennoch liebt, selbstlos und ahmt Gottes selbstlose
agape nach.?® Christliche Nichstenliebe hat also ebenso radikal von dem
Objekt ihrer ,spontanen“ und ,unmotivierten“ Liebe abzusehen, wie Gott dies

2 Plathow, Versdhnende Liebe, 117; vgl. auch Christian Tietz: Art. ,Rechtfertigung. TII.
Dogmengeschichtlich®, in: RGG* Bd. 7. 2004, 103111, 105.

2 Thielicke, Theologie, 81.

2 Zu diesbeziiglichen Komplexitdten und Differenzierungen, die hier freilich nicht weiter
von Belang sind, vgl. Theodor Dieter: Der junge Luther und Aristoteles. Eine historisch-
systematische Untersuchung zum Verhdltnis von Theologie und Philosophie, Berlin
2001 (TBT; 105), 140ff.
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im Blick auf den Siinder tut. Strikt ausgeschlossen ist damit, dass die wahre
Liebe, agape, mit Anders Nygren gesprochen, auch irgendetwas fiir sich selbst
begehrte. Es gibt nur ein Entweder/Oder: , Erst wenn jeder Gedanke an den
Wert des Gegenstandes ausgemerzt wird, weil man, was Agape ist.“2* Und
was fiir Gottes Liebe zu uns und seine ihn nachahmende (Feindes-)Liebe gilt,
gilt schlieBlich auch fiir die menschliche Liebe zu Gott: ,Gott darf nicht als
Mittel fiir menschliche Zwecke, sondern nur um seinetwillen, als Selbstzweck
gesucht und geliebt werden.“?3

Damit sind wir wieder bei der Eingangsvermutung unserer Uberlegungen
angelangt. Denn diese moderne Lesart der scharfen Gegeniiberstellung von
amor Dei und amor hominis: selbstsiichtige versus selbstlose, unmotivierte
versus kalkulierende Liebe, Liebe zu Gott rein um seiner selbst willen versus
Instrumentalisierung Gottes, lduft der falschen Alternativstellung parallel, die
Hénaff in der Debatte um die ,Gabe“ am Werk sieht: der Alternative von
okonomischer Wechselseitigkeit und altruistischer Einseitigkeit des Gebens.
Die folgenden Uberlegungen zu einer gabetheologischen Reformulierung der
Rechtfertigung lassen sich deshalb von Hénaffs Grundintuition leiten, dass es
auBerhalb der Alternative von ,6konomischem* und ,moralischem“ Geben
einen dritten Bereich eigenen Rechts geben konnte, der hier als ,Gabe der
Anerkennung® bezeichnet wurde. Die theologische Relevanz dieser gabe-
theoretischen Perspektive ist jetzt ndher zu erhellen.

3. Rechtfertigung als Gabe der Anerkennung
3.1 Anerkennung des konkreten Menschen

Als problematisch an den modernen Interpretationen der 28. Heidelberger
These hat sich vor allem eine bestimmte Verbindungslinie erwiesen: dass die
Unféhigkeit des Menschen, sich seine Erlosung zu verdienen oder vor Gott
seine Liebenswiirdigkeit unter Beweis zu stellen, zwingend bedeute, dass dem
,»,Objekt* der Liebe keinerlei ,Einfluss® auf das gottliche Gnadenhandeln an
ihm zuzugestehen sei. Das bedeutet aber, dass Gottes Erbarmen sich an einen
Stinder richtet, dessen konkrete Person keine Rolle spielt. Ist diese Zuspitzung
des Argumentes noch zwingend oder auch nur plausibel, wenn man den oben
erwdhnten Wechsel von kausalen zu personalen Beschreibungsmustern konse-
quent vollzieht? So unterscheidet Jiirgen Werbick zwischen einer ,,Wechsel-
wirkungs‘-Logik der Anerkennung und Wiirdigung“ und einer ,Logik einander
ausschlieBender letzter Ursachen. Wenn man in letzterer spricht, ist so viel

24 Anders Nygren: Eros und Agape. Eine Skizze zur Ideengeschichte des Christentums, in:
ZSTh 6 (1929), 690-733, 700.
% Nygren, Eros und Agape [1929], 727.
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unumginglich: Man kann Gottes schlechthin schopferische Wiirdigung recht-
fertigungstheologisch nur so hinreichend zur Geltung bringen, dass zweifels-
frei klar wird: Gott macht allein den Anfang und ist in seinem Anfangen nur
an seinen eigenen guten Willen gebunden. Wenn man aber in der Logik der
Wiirdigung spricht, des Wertschétzens und Wohlwollens,“?® dann werden die
Verhiltnisse komplexer. Denn das Phdnomen der Wiirdigung oder Anerken-
nung entzieht sich solchen ausschlieRenden Zuschreibungen: Man kann es
sich einerseits im strikten Sinn nicht verdienen, von anderen anerkannt und
gewlirdigt zu werden — zumindest nicht, wenn sich die Anerkennung auf mehr
als bestimmte Leistungen und Funktionen richten soll. Andererseits lassen
sich zwar Zusammenhdnge finden, in denen eine Anerkennung ausdriicklich
,ohne Ansehen der Person“ ausgesprochen wird. Aber dabei handelt es sich
um formale Anerkennungsverhiltnisse, z.B. als Biirger unabhdngig von
Geschlecht, Einkommen und Leistungsfdhigkeit. Geht man hingegen von
Gestalten echter zwischenmenschlicher Anerkennung aus, so zeichnen sich
diese gerade dadurch aus, dass sie nicht ,von der Person absehen“, sondern
vielmehr gerade mir als konkreter Person gelten, im Sinne eines ,Ja, das gerade
mir gilt, weil ich so (geworden) bin, wie ich bin“?’.

Die Alternative von Selbstsucht und Selbstlosigkeit erscheint in dieser Per-
spektive schon zwischenmenschlich fragwiirdig. Nicht, dass selbstlose Liebe
keinen hohen Wert hétte. Aber hat sie ihren Ort auch da, wo es um die Men-
schen geht, die mir am ndchsten stehen und am liebsten sind? Stellt es dort
nicht gerade einen integralen Teil der Wertschdtzung dar, dass der andere nicht
nur mir gut will, sondern sich auch an meiner Gegenwart erfreut? So sehr zu
fordern ist, dass der Freund, die Ehepartnerin nicht als blofes Mittel zum
Zweck missbraucht werden diirfen, so wenig scheint doch in solchen intimen
Beziehungen radikale Selbstlosigkeit erstrebenswert. Im Gegenteil stellt es hier
sogar eine Abwertung dar, wenn der andere mich strikt ,nur selbstlos liebt,
ohne ,etwas von mir zu erwarten“, ohne dass er ,etwas davon hat“ — will ich
doch meinerseits gerade, dass er ,etwas von mir hat“. Diese Gestalten von
Anerkennung und Wertschdtzung kommen offensichtlich erst als wechsel-
seitige an ihr Ziel, ohne dabei kalkulatorischen Symmetrieforderungen zu
unterliegen.

Dieser zentrale Bereich der Gabe der Anerkennung bleibt ausgeblendet,
wenn man bei der Alternativstellung von Selbstsucht versus Selbstlosigkeit und
der Forderung nach Bedingungslosigkeit der Anerkennung stehen bleibt. Und
entsprechend stellt sich die Frage, ob, wenn man von einer strikten Selbstlosig-
keit der Liebe Gottes und seines gnddigen Handelns an uns ausgeht, ein solcher

26 Jiirgen Werbick: Vergewisserungen im interreligiosen Feld, Berlin 2011, 310.
27 Werbick, Vergewisserungen, 312.
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im Blick auf sein Liebesobjekt gewissermalen indeterminierter Gott tatsich-
lich noch mich meinen kann, inwiefern er ,,mich bejaht, nicht nur als Exemp-
lar einer Gattung von Siindern“?®, Werbick spitzt die Frage so zu: , Kénnte man
noch von Wiirdigung und Anerkennung sprechen, wenn Gottes Wiirdigung
vollig losgeldst ware von dem, was der Mensch aus sich selbst ist, wenn sie
eigentlich nicht ihn wertschitzen wiirde, sondern ihn als den in jeder Hinsicht
Unannehmbaren anndhme — allein deshalb, weil Gott sich aus Gnaden dazu
entschlossen hat?“2°

Die scheinbar eindeutigste, ,sauberste“ Losung radikaler Einseitigkeit
durchzieht so bei niherem Hinsehen eine beunruhigende Ambivalenz. Das
gilt fiir die Doppelbddigkeit einer zwischenmenschlichen Anerkennung, die
Lnichts vom anderen erwartet”, wie fiir das Erbarmen eines Gottes, bei dem
derjenige, iiber den er sich erbarmt, in seiner Konkretheit gar nicht vorkommt.
Was sich unter kausalem Vorzeichen wechselseitig auszuschlieBen schien, tritt
jedoch anerkennungslogisch in ein Spannungsverhdltnis, das nicht aufgeldst
werden kann — und auch nicht aufgeldst werden muss. Denn wohl bleibt es bei
der rechtfertigungstheologischen Grundeinsicht: ,Hitte der vers6hnungs- und
anerkennungsbereite Gott nur die Leistungen der Menschen im Blick, so finde
er keinen ,hinreichenden‘ Grund fiir seine Anerkennung. Er ist sich in seiner
(neu-)schépferischen Liebe selbst Grund fiir seine Anerkennung“°. Aber Wer-
bick zufolge ist dabei zu unterscheiden zwischen dem, was der Mensch ,aus
sich gemacht hat“, und dem, was er — in den Augen Gottes — ,ist“.*! Im Hinter-
grund dieser Unterscheidung steht eine bestimmte schopfungstheologische
Grundorientierung: Was der Mensch ist, vor allem und iiber alles hinaus, was
er aus sich macht, was er verdienen, sich zuschreiben konnte, ist er als
Geschopf Gottes. Er ist nicht deshalb liebenswert, weil er etwas dafiir getan
hitte, sondern weil Gott ihn als Adressaten seiner Liebe geschaffen hat. Und
auch im ganz und gar nicht liebenswerten Siinder erkennt Gott noch dieses
sein geliebtes, auf Liebe hin geschaffenes und in diesem Sinn ,liebenswertes*
Geschopf, das er deswegen auch zu lieben nie aufgehdrt hat.

Freilich scheint diese Unterscheidung zwischen dem, was der Mensch
»ist“, und dem, was er ,aus sich gemacht hat*, rechtfertigungstheologisch nicht
unproblematisch, zumindest vorbelastet. Lassen sich diese beiden Riicksichten
auch anders beschreiben?

28 Werbick, Vergewisserungen, 312. Herv.i.O.
29 Werbick, Vergewisserungen, 310.

30 Werbick, Vergewisserungen, 310.

3 Vgl ebd.
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3.2 ,, Anerkennen als“

Die Initialgabe der gottlichen Anerkennung, so lassen sich unsere bishe-
rigen Uberlegungen zusammenfassen, ist und bleibt groBer als alle Pervertie-
rung, deren der Mensch fihig ist. Das ist freilich so weit wie nur moglich ent-
fernt von einer Trivialisierung des Rechtfertigungsgeschehens zu ,Gott nimmt
uns an, wie wir sind“. Als Siinder ist der Mensch gerade nicht ,annehmbar® -
eben das wollen die beobachteten {iberscharfen , an-6konomischen“ Formulie-
rungen deutlich machen. Gibt es also eine Mdglichkeit, dieses spannungsreiche
Verhiltnis zu beschreiben, ohne es einfach in eine Richtung aufzulésen?

Vorgeschlagen werden soll die Metapher, dass Gott, wenn er den Siinder
bejaht, gewissermafen ,mehr sieht", als aktuell ist. Und prizise dieses ,Mehr-
Sehen® bildet den Grundimpuls seiner rechtfertigenden Liebe.3? Damit riickt
aus der Titelformulierung neben dem Begriff der ,Gabe“ auch derjenige der
L»Anerkennung® deutlicher ins Licht. Denn um dieses ,Mehr-Sehen“ genauer
zu erfassen, lohnt es sich, auf eine Explikation des Anerkennungsbegriffs
zuriickzugreifen, die der Philosoph Thomas Bedorf vorgelegt hat. Diesem
zufolge hat Anerkennung nicht die Struktur ,x erkennt y an“, sondern viel-
mehr: ,x erkennt y als z an“. Die Anerkennungsrelation ist nicht zwei-, son-
dern dreistellig, und in dieser dreistelligen Relation von x, y und z kommen y
und z nicht einfach zur Deckung, sondern es entsteht eine Spannung. ,Diese
Spannung riickt dasjenige was anerkannt wird, und dasjenige, als was es aner-
kannt wird, auseinander und bindet sie zugleich aneinander.“*®* Eine solche
Sicht hat Folgen fiir die Identitdt der Beteiligten: ,Die Spannung der Anerken-
nung impliziert daher ein Paradox der Stiftung, das mit einer Verdopplung der
Identitdt einhergeht. Als was etwas oder jemand anerkannt wird, versteht sich
nicht von selbst, sondern steht vielmehr in der Anerkennung auf dem Spiel.“*4
Die Identitdt der Anzuerkennenden geht dem Anerkennungsgeschehen nicht
voraus, sondern bildet gerade das Zentrum des Prozesses: ,Wenn etwas aner-

32 Fiir diese auf den ersten Blick vielleicht merkwiirdig erscheinende Figur lassen sich Er-
fahrungen zwischen Menschen anfiihren, die in begrenztem MaBe als Vor-Erfahrungen
gelesen werden konnen. Josef Pieper zufolge gehdrt es zur Erfahrung des Geliebt-
werdens, dass einer im anderen in gewisser Weise ,,mehr sieht, als er ist“ — und ihm
gerade darin gerecht wird. Pieper spricht vom ,antizipierenden Charakter aller wahren
Liebe“: ,Der Liebende ist zwar einer, der gutheift und bejaht, was ist. Dennoch ist
diese Bejahung des Geliebten etwas anderes als die unterschiedslose Billigung des rein
Faktischen. Und der Geliebte weill sehr wohl, dass die liebende GutheiRung so nicht
gemeint sein kann. ... Wer sich selbst einigermaBen illusionslos beurteilt, weif doch
einfach, dass es gar nicht stimmt, was der andere, der Liebende, nicht miide wird zu
behaupten: Wie wunderbar, dass es dich gibt; es ist herrlich, dass du existierst; ich liebe
dich!“: Josef Pieper: Uber die Liebe, Miinchen #1977, 60.

33 Thomas Bedorf: Verkennende Anerkennung. Uber Identitit und Politik, Frankfurt a. M.
2010, 118.

34 Bedorf, Verkennende Anerkennung, 121f.
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kannt werden soll, so kann man resiimieren, dann wird nicht nur bestitigt,
was bereits bekannt ist, sondern es wird eine Identitét gestiftet, die der Aner-
kennung bedarf.“35 Ahnlich, wie wir immer ,etwas als etwas“ wahrnehmen,
gibt es dabei auch in der Anerkennung eine bleibende ,rekognitive Differenz*:
Die als-Struktur der Anerkennung wird nie aufgelost, indem der, der anerkannt
wird, mit dem, als der er anerkannt wird, vollkommen zusammenfielen. ,Die
Dreistelligkeit der Anerkennung bedeutet, dass sich stets ein Riss im Selbst-
verhdltnis auftut, der nicht zu schlieBen ist. Derjenige, als der ich anerkannt
werden kann, bin ich ebensowenig wie derjenige, der ich bin, in der intersub-
jektiven Relation abgebildet zu werden vermag. Ohne das Dazwischentreten
eines Dritten als Anerkennungsmedium ist auch das Selbstverhiltnis nicht zu
haben.“*¢ Weil y und z im Prozess der Anerkennung also nicht identisch wer-
den, nicht identisch werden kénnen, enthdlt jeder Prozess der Anerkennung
notwendig auch ein Moment der ,Verkennung*.3”

Der Begriff der ,,Verkennung*, der bei Bedorf die Nichtidentitit dessen, der
anerkannt wird (y), und dessen, als was er anerkannt wird (z), markiert, weckt
alltagssprachlich eher negative Assoziationen und ist insofern fiir eine rechtfer-
tigungstheologische Verwendung der skizzierten Dreistelligkeit etwas irrefiih-
rend. Aber der Sache nach hilft das Modell m.E., das zentrale Problem der
Identitdt der von Gott anerkannten Person zu beschreiben. Hier wire diese
Lverkennung® positiv zu konnotieren als eine ,,schopferische Verkennung®, ein
schopferischer Akt von Seiten Gottes: Gott anerkennt den Siinder, aber natiir-
lich nicht als solchen. Das wire schon deswegen widersinnig, weil Kenn-
zeichen der Siinde ja gerade die Verweigerung von Anerkennung ist. Wenn
Gott den Siinder anerkennt, dann erkennt er ihn in Christus ,als Gerechten*
an, d.h. als den, der er von ihm, Gott, her gedacht war. Entscheidend — und
{iber alle zwischenmenschlichen Modelle hinausreichend - ist nun die schdp-
Sferische Macht dieser ,Verkennung®, die wirkt, was sie anerkennend vollzieht:
der Siinder wird gerecht in den Augen Gottes; und diese schopferische Macht
wirkt weiter — mit dem Ziel ihrer Vollendung in der vollendeten Gemeinschaft
des Menschen mit Gott.3®

Man kann die Grundstruktur der Nichtidentitdt dessen, der anerkannt
wird, mit dem, als was — als wer — er anerkannt wird, im wohl bekanntesten
Gleichnis des Neuen Testamentes wiederfinden: Der sogenannte ,verlorene

3 Bedorf, Verkennende Anerkennung, 121. Als sprechendes Beispiel nennt Bedorf die For-
derung israelischer Politiker, die Paldstinenser sollten ,Israel als einen jiidischen Staat
anerkennen®.

36 Bedorf, Verkennende Anerkennung, 125.

¥ Vgl. Bedorf, Verkennende Anerkennung, 144f.

38 Dass mit dieser Skizze von wenigen Strichen das Sach- und Problemfeld z. B. der Formel
»simul iustus et peccator” oder des Verhéltnisses von Rechtfertigung und Heiligung nur
beriihrt, kaum schon ,bearbeitet” ist, versteht sich von selbst.
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Sohn“ in Lk 15 hat eindeutig seine Sohnesrechte verwirkt und kann gegeniiber
seinem Vater keinerlei Anspruch mehr geltend machen.® Unter einer bestimm-
ten Riicksicht ,ist“ er nicht mehr der Sohn seines Vaters, und er erkennt dies
selbst ausdriicklich an, wenn er formuliert: ,Ich bin nicht mehr wert, dein
Sohn zu sein® (Lk 15,21b). Ebenso bestétigt der Vater indirekt, dass der Sohnes-
status und die damit verbundenen Rechte verloren waren — namlich in dem
Moment, in dem er sie zuriickgibt: ,Holt schnell das beste Gewand, und zieht
es ihm an, steckt ihm einen Ring an die Hand, und zieht ihm Schuhe an®
(V. 22). Es ist also einerseits keine bloRe Ubertreibung, wenn der Vater sagt,
sein Sohn sei tot gewesen und lebe wieder (V. 32). Aber andererseits handelt
es sich hier nicht um eine totale Neuschopfung. Unter einer anderen Riicksicht
ist dieser ,verlorene Sohn“ auch als vetlorener weiterhin der Sohn des Vaters:
Dieser Vater liest nicht irgendeinen bemitleidenswerten Bettler von der StraBe
auf, um barmherzig an ihm zu handeln und ihn zu seinem Sohn zu machen.
Sondern er hat nach dem, der nicht mehr sein Sohn ist, Ausschau gehalten,
und erkennt ihn bereits von weitem. Und in der Wiederaufnahme und Wieder-
einsetzung in seine Rechte erkennt er den Verlorenen als den wieder an, der er
im Tiefsten ist: sein Sohn. So wird dieser in der Erkenntnis und Anerkennung
als Sohn durch den Vater buchstdblich wieder zu dem, was er ist.

*

Versucht man eine knappe Reformulierung des gesamten bisherigen Pro-
blemzusammenhangs im Denkrahmen der dreistelligen Gabe der Anerken-
nung, so ergibt sich Folgendes:

Der Siinder lisst sich als jemand beschreiben, bei dem das Moment der
JVerkennung“ im Anerkennungsvorgang destruktiv ist: Er erkennt andere
— Menschen und auch Gott — als weniger an, als sie sind: insofern er sie in sein
Kalkiil, seine Okonomie zu integrieren versucht, auf ihre Niitzlichkeit fiir seine
Zwecke reduziert, insofern er sie klein oder abhdngig zu halten versucht, um
seinen eigenen ,Anerkennungsprofit* auf Kosten der anderen moglichst zu
steigern. Den Extremfall stellt die vollstdndig verweigerte Anerkennung dar,
die heifit: Soviel an mir liegt, spreche ich dir das Existenzrecht ab.

Auf diese Weise wird Anerkennung zu einem knappen Gut und die Ver-
weigerung oder Instrumentalisierung von Anerkennung zu einem Teufelskreis,
der alle Beteiligten in seinem Bann gefangen hilt. Gottes schopferische ,Ver-
kennung®, die im Menschen nicht weniger, sondern mehr sieht, als er aktuell

3 Ob bereits die Forderung nach Auszahlung des Erbes einen Bruch mit der Familie
bedeutete, oder die Schuld vielmehr im Verprassen des Erbes bestand, kann dabei
dahingestellt bleiben. Vgl. Francois Bovon: Das Evangelium nach Lukas. Teilband 3:
Lk 15,1-19,27, Ziirich u.a. 2001 (EKK; I11/3), 46; auch zur weiteren Interpretation.

OR 60 (2/2011)



ist, ist es nun, die aus diesem Teufelskreis heraus und aus einer konomischen
Logik in eine ,Logik der Uberfiille“4® hinein fiihrt. Diese iiberflieBende Gabe
der Anerkennung wird im Gleichnis vom ,verlorenen Sohn“ in den sparsamen
erzdhlerischen Mittel der Gleichnisform deutlich herausgestrichen, wenn der
Vater nicht nur nach dem Sohn Ausschau hilt, sondern ihm sogar entgegen-
lauft, ihm um den Hals fillt, ihn kiisst und ihn dann noch nicht einmal aus-
reden l4sst, so eilig hat er es, ihn nicht nur wieder in seine Sohnesrechte ein-
zusetzen, sondern auch ein rauschendes Fest zu inszenieren. Im Gleichnis
demgegeniiber wenig markiert, dafiir im Schicksal Jesu umso drastischer sicht-
bar ist, dass diese Gabe der Anerkennung, die den Teufelskreis von Ver-
zweckung, Kalkiil und Ablehnung durchbrechen will, ihrerseits das Risiko der
Zuriickweisung eingeht und unter Umstinden ihr Ziel nur erreichen kann,
wenn sie iiber die massivste Ablehnung hinaus noch aufrecht erhalten wird.

Die Formulierung, dass Gott mehr im Siinder anerkennt, als dieser aktuell
»ist, verweist sodann auf den Zusammenhang von Rechtfertigungs- und
Schopfungstheologie. Denn was Gott im Siinder sieht, ist das geliebte Geschapf,
das deswegen liebenswert ist, weil er es geschaffen hat, Deswegen, das sei an
dieser Stelle noch einmal ausdriicklich betont, stellt es keine Relativierung der
Siinde oder gar ein Einfallstor fiir Werk- und Selbstgerechtigkeit dar, wenn
gegen die Vorstellung, dass der Mensch seine Schépfungswiirde in der Siinde
ganz und gar verloren habe, dieser schopfungstheologische Zusammenhang
akzentuiert wird: Dass Gott im Siinder weiterhin sein geliebtes Geschopf
erkennt, schlieBt gerade ein, nicht aus, dass Gottes Anerkennung sich von
Anfang an nicht auf ,Werke“, sondern auf die konkrete Realisierung seines
guten Willens in diesem Menschen bezogen hat.

So hat Gottes Schopfungshandeln als das absolute initium der Anerken-
nung zu gelten, als ,die duBerste Gestalt der Bejahung, die iiberhaupt gedacht
werden kann“!, Hier schafft Gottes Anerkennung tatséchlich erst sein Gegen-
tiber, ,ohne Ankniipfungspunkt®, insofern es vorher schlicht nicht existiert.
Selbst die absolut einseitige Schopfungsgabe stellt jedoch keinen in sich abge-
schlossenen Akt dar. So sehr Gottes schopferisches Handeln keiner Antwort
»bedarf®, so wenig will es doch ohne Antwort bleiben, zielt es doch auf Aner-
kennung des und Gemeinschaft mit dem Geschaffenen.

Gegeniiber der Schopfungsgabe spielt sich das Drama der Erlésung auf
einer Biihne ab, auf der ,schon etwas ist“ und nicht mehr nichts. Die Einseitig-
keit des initiums ist jetzt die Einseitigkeit eines Neuanfangs, nachdem der
Mensch die mit der Schépfungsgabe urspriinglich gegebene Gemeinschaft und

® Paul Ricceur: The Logic of Jesus, the Logic of God, in: ders: Figuring the Sacred. Reli-
gion, Narrative, and Imagination. Transl. by David Pellauer, ed. by Mark 1. Wallace,
Minneapolis 1995, 279-283.

4 Pieper, Liebe, 47.
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Gegenseitigkeit zwischen Gott und Mensch heillos pervertiert hat. Jetzt schafft
Gottes Gabe nicht, was vorher nicht war, sondern sie erdffnet neues Leben und
erneuerte Gemeinschaft, indem sie als Gabe der schdpferischen Treue Gottes
zum Menschen, der sich von ihm abgewandt hat, iiber alle Zuriickweisung und
allen Beziehungsabbruch des Menschen hinaus an seiner Anerkennung fest:
hélt. Gott ,anerkennt und bejaht den, der von sich aus jedes ,Anrecht’ auf
Anerkennung verwirkt hat“42. Aber wieder ist die schopferische Einseitigkeit
gewissermallen eine voriibergehende. Denn diese durchgetragene Gabe der
Anerkennung ermdglicht es dem Menschen, seinerseits von Neuem in den
Gabezirkel einzutreten, und gibt ihm die Sicherheit, dass er sich auf diese erste
Gabe — die fiir ihn notwendig ist und die er sich doch nicht verdienen und
nicht sichern kann - verlassen kann.** Von Gottes Seite aus handelt es sich
dabei nicht um einen Schépfungsakt, weil er auch den Siinder nie aus seinem
Blick gelassen hat. Aber die gottliche Gabe schafft den Menschen dergestalt
neu, dass er wieder empfangs- und gabe-fihig wird: fahig, zu empfangen und
zu geben, ohne zwanghaft 6konomisch zu denken und zu handeln; fahig also
zu empfangen, statt zu verdienen, und zu geben, ohne den anderen in Funk-
tionen und Kalkiilen einzusperren.

3.3 Befreiung zur Gegenseitigkeit

In diesen Gestalten seines Schopfungs- und Erlésungshandelns ist Gottes
Gabe initial und muss es sein. Und kein Ausbleiben der menschlichen ,zwei-
ten“ Gabe kann diese erste zum Versiegen bringen: Der gute Anfang, den Gott
setzt, ist einer, der ,nicht mehr aufhéren wird anzufangen“** und den Men-
schen nicht mehr endgiiltig durchkreuzen konnen. Aber zugleich wurde

42 Jiirgen Werbick: Um Klarheit in der Rechtfertigungslehre, in: OR 48 (1999), 341-346,
341.

4 Man darf an dieser Stelle die Anerkennungsmetapher nicht zu ,schwach* denken, sonst
gerdt man in theologische Verharmlosungen. Gottes Gabe der Anerkennung zeigt sich
uns sicher vorrangig in zwischenmenschlichem Anerkanntwerden, aber sie geht darin
nicht auf, sondern ist noch iiber alles hinaus, was iiber die existenzielle Bedeutung un-
serer menschlichen Anerkennungsbeziehungen gesagt werden kann, das, was uns {iber-
haupt leben ldsst. Entsprechendes gilt negativ fiir den Teufelskreis der Verweigerung.
Auch hier darf nicht aus dem Blick geraten, dass Siinde ,.eine Macht [darstellt, V.H.], der
nur Gott selbst gewachsen ist, obwohl sie durch das Unrecht der Menschen herrscht.
Siinde ist also nicht gleichbedeutend mit moralischem Verschulden oder gesellschaftlich
dysfunktionalem Verhalten ... Siinde meint vielmehr den Widerspruch zu dem von Gott
Gewollten — und Erlésung hieBe, dass Gott diesen Widerspruch nicht einfach hinnimmt
oder verurteilt, sondern von sich aus {iberwindet und so die Menschen aus der Ver-
strickung rettet, in der sie nicht mehr von sich aus aufhoren koénnen, Siinder zu sein“.
Jiirgen Werbick: Den Glauben verantworten. Eine Fundamentaltheologie, Freiburg im
Breisgau, 3., vollst. neu bearb. Aufl. 2005, 530. Hervorhebungen im Original.

44 Werbick, Den Glauben verantworten, 626.
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bereits deutlich, dass Gottes ,Gabe der Anerkennung“ mit seiner Initiative
nicht abgeschlossen ist: Sie bildet eben keinen Abschluss, sondern einen
Anfang, den der Mensch aufgreifen soll. Das ist jetzt etwas ndher zu betrach-
ten.

Auf der Basis des bisher Gesagten ergibt sich von selbst, dass Gottes Gabe
darauf zielt, den Menschen in die Gemeinschaft mit sich zuriickzufiihren, und
das heiBt: Sie schafft eine neue Moglichkeit der Gegenseitigkeit von Gott und
Mensch. Dabei bleibt der menschliche ,Spielpart” im Erlésungsgeschehen
immer ein nur zweiter, re-aktiver, eine ,zweite Gabe“. Aber er stellt doch
einen integralen Bestandteil der Rechtfertigung dar, weil Gemeinschaft ohne
die Moglichkeit der Gegenseitigkeit schlicht nicht denkbar ist. Wohl ist Gottes
Gabe der Anerkennung, die aus der gdttlichen ,Logik der Uberfiille“ stammt,
zwingend die erste und so verschieden von unserer Antwort, wie gottliches
von menschlichem Handeln, gittliche von menschlicher Liebe verschieden ist.
Aber wenn es sich bei dieser ,Gabe der Rechtfertigung® tatsdchlich um eine
,Gabe der Anerkennung“ handelt, nicht um ein Almosen des vollkommen
unbediirftigen Gottes an die zutiefst bediirftigen Menschen, dann diirfen die
Asymmetrie der ersten Bewegung von Geben und Empfangen gegeniiber der
zweiten Gabe und dem zweiten Empfangen sowie die Inkommensurabilitdt der
beiden Gaben nicht verwechselt werden mit einer totalen Einseitigkeit. Bittet
Gott, indem er uns seine Anerkennung schenkt, nicht zugleich auch um die
unsere? Und wire seine Anerkennung mehr als eine Farce, tite er es nicht?4°
Die subtile Abwertung, die darin impliziert sein kann, ,nichts vom anderen zu
erwarten”, ist bereits begegnet. Wiederum zeigt sich, dass eine allzu formale
Alternativstellung zwischen einer strikt einseitigen Gestalt der Rechtferti-
gungstheologie und einer solchen, die auf einem Element ,,menschlicher Mit-
wirkung und damit von Gegenseitigkeit beharrt, eher in die Irre fiihrt.*¢

3.4 Symbolische Selbstgabe

Die Perspektivinderung, die durch einen Ansatz bei der ,Gabe der Aner-
kennung* entsteht, lasst sich schlieBlich auch an der Gestalt ablesen, die dieser
Gabevorgang selbst annimmt. Von erheblicher Bedeutung ist dabei, dass hier

4 Vgl. Werbick, Den Glauben verantworten, 127, Anm. 43.

4 Zu einem rechtfertigungstheologischen Entwurf, der in problematischer Weise die
Wechselseitigkeit {iberakzentuiert — was hier nicht ndher beleuchtet werden konnte —,
vgl. Karl-Heinz Menke: Rechtfertigung: Gottes Handeln an uns ohne uns? Jiidisch per-
spektivierte Anfragen an einen binnenchristlichen Konsens, in: Cath(M) 63 (2009),
58-72 und die darauf folgenden Debattenbeitrdge: Bernd Oberdorfer: ,Ohne uns“?
Rhapsodische Anmerkungen zu Karl-Heinz Menkes Frontalangriff auf die lutherische
Rechtfertigungslehre, a.a. 0., 73—80 und Menke, Argumente statt Verdikte. Eine kurze
Replik auf Oberdorfers ,rhapsodische Anmerkungen®, a.a. 0., 138-142.
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auf ein Denken in den Kategorien von Giitern und Bediirftigkeit ebenso ver-
zichtet werden muss wie verzichtet werden kann. Als unbediirftiger, voll-
kommen sich selbst geniigender gedacht, konnte Gott schlicht nichts vom
Menschen empfangen, und das hiefe auch: Seine Gabe konnte keine Antwort
in einer ,zweiten Gabe“ auf Seiten des Menschen finden, kann doch der
Mensch Gott nichts geben, was diesem nicht bereits ,gehdrte. Bleibt man
hingegen auf der Linie der ,Gabe der Anerkennung®, dann zielt Gottes Aner-
kennung auf den Menschen als einen, von dem er, Gott, seinerseits anerkannt
werden méchte.

Nur auf den ersten Blick ist es paradox, dass gerade die Frage, ,was“ gege-
ben wird, helfen kann, eine solche Vorstellung von der Gabe als Ubertragung
eines Gutes zu vermeiden. Denn wiirde sie so gedacht, eriibrigte sich eine
Nédherbestimmung ihrer Gestalt: Die Struktur des Gebens bliebe von der kon-
kreten Gabe so unberiihrt, wie die Struktur des Kaufens in der Regel vom
gekauften Gegenstand unberiihrt bleibt, die sich nicht wesentlich &ndert, ob
ich einen Bleistift oder ein Haus kaufe. Folgt man den Uberlegungen Hénaffs,
handelt es sich bei der ,Gabe der Anerkennung“ hingegen um eine symbo-
lische Selbstgabe. Gibt aber Gott im Rechtfertigungsgeschehen tatsidchlich sich
selbst? Und gibt der Mensch sich selbst?

Die Rede davon, dass Gott sich gibt statt etwas, ist recht geldufig.#’ Ihr
volles Gewicht erhdlt sie m.E. jedoch erst, wenn man dieses Sich-Geben
zumindest ansatzweise trinitarisch versteht: In den Gestalten des Sohnes und
des Geistes bleibt die gottliche Gabe dem Menschen nicht duBerlich. Insbeson-
dere bedarf es, wenn man Siinde gabetheologisch als grundlegendes Nicht-
empfangen-Konnen versteht, zunéchst der Erneuerung der Empfangsfahigkeit
im Menschen durch den Geist Gottes. Daneben erneuert Gottes rechtferti-
gende Anerkennung aber auch die Gebefahigkeit des Menschen, bittet er doch
in seiner Selbstgabe um die antwortende Selbstgabe des Menschen.

Kann aber der Mensch sich geben? Der Siinder kann es nicht, wie gerade
schon anklang; er ist im Tiefsten weder gabe- noch empfangsfihig. Beides wird
ihm in der gottlichen Selbstgabe geschenkt: ,Gottes initiative Gabe ist so
schopferisch, dass ihr Gegebenwerden auch noch dieses Sich-einnehmen-
Lassen der Menschen von der Gottes-Gabe hervorrufen kann: Gottes guter
Geist — seine Gabe schlechthin — ,bewohnt‘ die Menschen, die sich dem Geist
wiederum nicht ohne ihn selbst 6ffnen kdnnen. In Gottes gutem Geist werden
sie Gott und den Menschen zugewendet, wenden sie sich frei Gott und den

#  Umfassende Uberlegungen zu den theologischen Maglichkeiten, die eine Rede vom
Sich-Geben Gottes bietet, finden sich bei Christine Biichner: Wie kann Gott in der Welt
wirken? Uberlegungen zu einer theologischen Hermeneutik des Sich-Gebens, Freiburg
im Breisgau 2010.

OR 60 (2/2011)



Menschen zu, um das Geschenk zu leben, das sich ihnen zueignet, indem sie ‘ 177
es leben.“®

So befreit das Wirken des Geistes den Menschen dazu, in die gttliche
Gabebewegung einzutreten: ,Gottes initiative Gabe hat also den Sinn, nicht
nur unter den Menschen, sondern mit ihnen anzufangen, was um Gottes und
der Menschen willen nicht aufhdren soll anzufangen; mit ihnen: dadurch, dass
sie fahig werden, sich mit allem, was sie sind und sein wollen — also frei —, in
diesen Anfang hineinzugeben und ihm ihr Selbstwerden zu verdanken.“*?

Diese im Geist geschenkte Gabe- und Empfangsfihigkeit des Menschen
bleibt freilich zu ihrer Vollgestalt immer unterwegs. Niemand ist so vollstandig
seiner selbst michtig, ,erhellt“ bis in die letzten Winkel der Seele (und des
Unbewussten!), dass er — tatsdchlich, nicht nur der ehrlichen Intention nach —
zu einer ,vollkommenen Hingabe“ fahig wére. So hat die Wechselseitigkeit der
Selbstgabe, die der Geist ermoglicht, mit Symmetrie und Aquivalenz nichts zu
tun; der gerechtfertigte Siinder steht seinem gebenden und empfangenden Gott
nicht in derselben Weise empfangend und gebend gegeniiber, sondern der
Geist und der Sohn treten beide auf je ihre Weise fiir den Siinder ein, der noch
Junterwegs“ ist, sich selbst zu geben.

48 Jirgen Werbick: Gottes-Gabe. Fundamentaltheologische Reflexionen zum Gabe-
Diskurs, in: Veronika Hoffmann (Hg.): Die Gabe - ein ,Urwort" der Theologie?, Frank-
furt a. M. 2009, 15-32, 21.

49 Werbick, Gottes-Gabe, 27.
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Rechtfertigung und Gabe

Ein Beitrag zur ,Resozialisierung*
der Rechtfertigungslehre

Bo Kristian Holm !

Zu behaupten, dass die Rechtfertigungslehre resozialisierungsbediirftig
sei, erscheint vielleicht etwas keck oder gar leichtfertig. Denn wer behauptet
schon wirklich, dass die Rechtfertigungslehre keine Relation zur sozialen Welt
der Gerechtfertigten habe? Wenn die Uberschrift trotzdem einen Sinn hat,
hingt es damit zusammen, dass die Diskussion {iber die Rechtfertigungslehre
in vielen Fillen belastet ist von einer Abstraktion der sozialen Aspekte dieser
Lehre selbst. Dieser Artikel verfolgt vier Ziele: Erstens stellt er die Sozialitdt
der Rechtfertigungslehre als eine alternative und fiir die okumenische Diskus-
sion fruchtbare Perspektive vor. Zweitens wird die Relation zwischen Passi-
vitits- und Sozialitdtsaussagen in Luthers Theologie diskutiert. Drittens wird
der Begriff des Nehmens als ,eye-opener eingefiihrt, um die Dichotomie von
Gabe und Tausch zu {iberwinden. SchlieBlich werden Luthers Tausch-
Metaphern diskutiert, was zu einer Reflexion {iber das Verhéltnis zwischen
Rechtfertigung und Heiligung Anlass gibt.

Verwunderlich ist es, dass in der theologischen Diskussion gerade die
Begriffe fast ohne Ausnahmen {ibergangen worden sind, die die Rechtferti-
gungslehre in einen sozialen Zusammenhang stellen. Das gilt besonders fiir die
Debatte im 20. Jahrhundert. Begriffe wie ,Gabe“ und ,Relation waren,
obwohl hiufig verwendet, niemals Gegenstand tief gehender Untersuchungen,
und als Stichworte in der RGG tauchen sie erst in der vierten Auflage auf. Ahn-
lich unbeachtet blieb das Phdnomen des Nehmens, ebenso der Begriff des

! Bo Kristian Holm ist Professor fiir Systematische Theologie an der Universitdt Aarhus,
Dénemark.
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Dankes, wie Magdalene Frettloh gezeigt hat.? Eine ,Resozialisierung® der
Rechtfertigungslehre kénnte dazu beitragen, viele Probleme, die als Verengung
der reformatorischen Theologie kritisiert wurden, zu iiberwinden oder zumin-
dest auszubalancieren. Ein Beispiel wire die Behauptung einer starken Indivi-
dualisierungstendenz in den reformatorischen Theologien, ein anderes die
starke empfingerorientierte Perspektive, die laut Risto Saarinen die westliche
Theologie mit wenigen Ausnahmen generell belastet.* Somit konnen die
folgenden Uberlegungen auch Skumenische Perspektiven eréffnen. Das Bedeu-
tungsfeld des Gebens kann zu einer Revision eigener Traditionssprache ver-
anlassen. Dariiber hinaus wird mit einer ,Resozialisierung” der Rechtferti-
gungslehre ein theologischer Beitrag zum interdisziplindren Gabe-Diskurs
formuliert.

Voraussetzung dieses Vorgehens ist die Einsicht, dass die Gabe-theo-
logische Begrifflichkeit der Rechtfertigungslehre gar nicht fremd ist. Die Fille,
wo ,,Gabe“ und ,Geben® mit der Rechtfertigungslehre verbunden sind, sind
Legion. Das gilt in paradigmatischer Weise vor allem bei Martin Luther. Das
heifit: Mit dieser Begrifflichkeit wird der Rechtfertigungslehre nicht etwas
Fremdes hinzugefiigt. Die Gabe ist ein rechtfertigungstheologischer Zentral-
begriff. Paradoxerweise liegt aber hier wahrscheinlich auch der Grund dafiir,
dass der Gabe-Begriff lange relativ unbeachtet geblieben ist. Wird ndmlich die
Gabe der Rechtfertigung als einseitiges Geben (Gottes) verstanden, dann ver-
schwindet die unmittelbare Relation zur Sozialitdt auch, weil Sozialitdt immer
ein Element der Wechselseitigkeit beinhaltet. Der an-6konomische Charakter
der Gabe der Gnade macht es schwierig die 6konomischen Aspekte der sozi-
alen Wechselseitigkeit zu integrieren, weil die Wechselseitigkeit des sozialen
Umgangs die Vorstellung einseitigen Gebens unméglich zu machen scheint.*
Um meine Pointe deutlich zu machen, beschrdnke ich mich hauptsédchlich auf
die lutherische Tradition, die besonders sensibel fiir die 6konomische Denk-
weise in der Gottesbeziehung ist.

1. Eine Frage der Perspektive

In der Diskussion {iber die Beziehung zwischen Gabe und Rechtfertigung
hdngt vieles von der Perspektive und der Ausgangsfrage ab. Fragt man, wie die

2 Magdalene L. Frettiéh: ,Und ... hdchst anmutig sei das Danken, in: NZSTh 47, 2005,
198-225.

*  Risto Saarinen: God and the Gift. An Ecumenical Theology of Giving, Collegeville,
Minn. 2005; vgl. dazu die Rezension von Ulrike Link-Wieczorek in OR 56, 2007/Heft 2,
242-247.

4 Siehe hierzu z.B. Bo K. Holm: Gabe und Geben bei Luther, Berlin 2000, oder die vielen
Beispiele der konomischen Problematik der Rechtfertigungslehre in Veronika Hoff-
manns Beitrag in diesem Heft.
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Gabe, vielleicht eben ihre Okonomie, in der Rechtfertigung aussieht, kommt
man in der reformatorischen Tradition — aber nicht nur hier, wie Veronika
Hoffmann in ihrem Beitrag zu diesem Heft zeigt — zu dem Schluss: Nur Gott
kann Subjekt und aktiver Geber sein. Der Mensch muss, um ihn von seinem
Drang, sich selbst zu rechtfertigen, zu befreien, passiver Empfianger bleiben.
Gott gibt, und der Mensch tut nichts dazu (vgl. die Zentralstelle Eph 2,4-9).
Der Passivitdts-Modus nimmt nicht ochne Grund eine besondere Stelle in der
christlichen Theologie ein.

Ohne die Zentralstellung des Passivitdtsmodus in der Rechtfertigungsiehre
anzufechten, kann man aber auch anders fragen, nimlich nach der tatsich-
lichen Prédsenz reziproker Figuren in der reformatorischen Theologie. Wenn
wir — und jetzt wieder mit der reformatorischen Theologie als Musterbeispiel —
von der Pramisse ausgehen, dass Gott der Geber ist, der Mensch nur der Emp-
fanger (vgl. z.B. Luther in der ersten Psalmenvorlesung)®, und dass die blei-
bende Gefahr darin besteht, die Okonomie wieder in das Gott-Mensch-Verhiltnis
einzuschreiben, dann muss es bemerkenswert sein, dass genau derjenige, der
am stdrksten die Werkgerechtigkeit und die Transformation des Gottesver-
héltnisses in einer 6konomischen Tausch-Relation bekdmpft hat, nichtsdesto-
weniger Bilder und Modelle der Wechselseitigkeit in seine Entfaltung der
Rechtfertigungslehre einbaut, am deutlichsten mit der Ehe-Metapher und der
Vorstellung vom frohlichen Wechsel. Im Fall Luthers scheint mir dieses Ver-
héltnis noch untersuchungsbediirftiger als Luthers immer wiederholte und aus
theologischen Griinden zugespitze Hervorhebung der menschlichen Passivitat.
Worum geht es bei der Tausch-Metaphorik? Eher um doktrindre Anomalien
oder Metaphorisierungen ad absurdum? Eine Variante der ersten Alternative
wére, die Rechtfertigung unter dem Stichwort ,,das Unmdgliche“ zu entfalten.
Dazu komme ich weiter unten noch. Oder ldsst Luther sich so lesen, dass die
Integration von Wechselseitigkeitsmodellen als notwendig und selbstverstind-
lich erscheint? Methodisch scheint eine Interpretation, die das letzte zeigen
kann, als die bessere gegeniiber derjenigen, die mit Anomalien operieren muss.
Wir stehen also vor zwei diametral verschiedenen Interpretationsmodellen, die
nicht nur fiir die Lutherinterpretation Bedeutung hat. Die zwei Interpretations-
modelle sind auch Musterbeispiele fiir eine prinzipielle Diskussion mit deut-
lichen 6kumenischen Perspektiven.

Kurz gefasst kann die Alternative so formuliert werden: Angesichts der
Gefahr der 6konomischen Denkweise sind zwei Strategien mdglich: 1) Ent-
weder wird eine diametral eingesetzte Alternative postuliert — wie es beim
friithen Luther und bei vielen seiner Interpreten der Fall ist — oder wie es in
z.B. Jacques Derridas Hervorhebung von der Vorstellung einer an-tkono-

5 Martin Luther: WA 4,269, 25f.
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mischen Gabe als notwendiger Inbegriff des Unmdglichen formuliert wird,
exemplarisch durchgespielt in seinem Donner la mort. Ethique du don.’
2) Oder es wird behauptet, dass die Okonomie sich nur so besiegen lasse, dass
sie in die ,an-dkonomische“ Denkweise integriert werde. In diesen letzten
Korb habe ich meine Friichte gelegt.

2. Sichtbare oder verhiillte Okonomie? — Die Frage nach der Artikulierbar-
keit der Gabe

Sowohl von Luther selbst als auch vom kulturanthropologischen Begriff des
»Symbolischen Kapitals“ herkommend ist es deutlich, dass Luther einen ¢kono-
misierenden Umgang mit Gott angreift. Auf die Frage, was Luther als Alterna-
tive setzt, bleibt die Antwort aber, jedenfalls zu Beginn, doppeldeutig. Entweder
steht die Rechtfertigungslehre im strikten Gegensatz von jedweder Okonomie.
Der Christ wird als derjenige betrachtet, der im Bewusstsein seiner eigenen
Mingel, die in einem nicht iiberwindbaren Widerstand beruhen, {iberhaupt
nicht agieren kann bzw. Gott etwas geben oder bezahlen kann. Oder der Christ
wird als derjenige verstanden, der aus einem gbttlichen Uberschuss, der nur
Gott selbst sein kann, handelt und gibt. Anders formuliert: Entweder bleibt die
Entfaltung der Rechtfertigung Ausdruck des schlechthin Unmdoglichen, oder sie
wird ein Ausdruck des von Gott Verwirklichten. Entweder bleibt man also in
derselben Spur wie Jacques Derrida, oder man sucht eine Spur, die sich kritisch
von der modernen Dichotomisierung von Gabe und Tausch distanziert, der
zufolge die Gabe immer eine Gegengabe veranlassen muss und somit die Gabe
selbst als Gabe zerstort. Die Grenze, die damit gezeichnet wird, ist weithin eine
Verdoppelung der Grenze, die in der heutigen lutherischen Theologie zu finden
ist. Noch eine weitere Linie scheint sich abzuzeichnen: die Grenze, die zwi-
schen dem Verstédndnis von Gottes Gabe als etwas von Gottes Verschiedenem
oder mit Gott Identischem verlduft, oder diejenige zwischen einem Verstdndnis
von Gott primdr als das ganz Andere oder als der Inkarnierte.

Letztendlich geht es um die Artikulierbarkeit der Gabe. In Derridas Ver-
standnis zerstort die Gabe sich selber. Bei dieser Pointe wird die Diskussion
iber die Gabe zu einem grundlegenden theologischen Problem. Ist die Gottes-
gabe artikulierbar oder nicht? Lasst sich eine Begegnung zwischen gottlichem
und menschlichem Denken {iberhaupt finden oder denken? Ist Gottes Gabe
fernzuhalten von menschlichen Tausch-Verhiltnissen, oder Idsst es sich den-
ken, dass Gottes Gabe sich eben in diese Tausch-Verhiltnisse inkarniert?

Wie Augustin sah Luther sich von einem Verstidndnis der Gottesrelation
herausgefordert, das u.a. das Gottesverhdltnis auf ein Leistungsverhéltnis
reduzierte. Wenn das nicht der Fall sein soll, kann der Mensch zur Wiederher-

= IParis 2002,
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stellung des zerbrochenen Gottesverhéltnisses nichts tun. Bereits hier miissen
wir aber aufpassen, weil diese Passivitdtsaussage nicht ihren Sinn aus sich
selbst bekommt, sondern aus ihrem Zusammenhang mit der Wiederherstellung
des gebrochenen Verhiltnisses. Die Position des Menschen in diesem wieder-
hergestellten Gottesverhiltnis wird in der lutherischen Tradition mit verschie-
den Bildern und Metaphern zur Sprache gebracht. Hier finden wir sowohl orga-
nische (der Mensch ist Stein, Klotz oder Materie) wie soziale (der Mensch ist
Schuldner, der Gerechtfertigte ist Kind und Braut) oder juristische Bilder (der
Mensch ist schuldig, der Gerechtfertigte ist freigesprochen). Diese zwei oder
drei verschiedenen Kreise von Metaphern kénnen aber nicht auf derselben
Ebene liegen. Wenn es wichtig wire, sich als Stein oder Klotz zu verstehen,
dann nur, weil es innerhalb einer bestimmten Relation angemessen ist.

Die Passivitdtsaussagen vor allem Luthers kdnnten wir natiirlich als addquate
Beschreibungen eines Sachverhalts verstehen. Das liefe aber seinem eigenen
Theologieverstandnis zuwider. Theologie dreht sich vor allem darum, den Men-
schen in das rechte — und zwar rettende — Gottesverhdltnis zu bringen. D.h. dass
kein theologischer Satz als reine Beschreibung verstanden werden kann. Jeder
theologische Satz hat als Ziel, den Zuhorer in das rechte Gottesverhiltnis zu
bringen, entweder negativ durch Wegnehmen der Hindernisse oder positiv durch
Schenken eben dieses rechten Gottesverhdltnisses. Das schlieft zwar nicht jed-
wede Passivitit aus. Auf der anderen Seite schlieft es aber auch nicht aus, dass
eine Hervorhebung der Passivitdt eben dazu dient, den Menschen in das rechte
Verhiltnis zu Gott zu bringen, und dann dazu dient, den Menschen in die die-
sem Verhéltnis entsprechende Aktivitdts- oder Verhaltensform zu bringen. Diese
letzte Moglichkeit konnte aber auch — indem wir uns von der Hermeneutik des
Verdachts, wie sie in den Gabe-Studien eines Pierre Bourdieu vorkommt, inspi-
rieren lassen — als wichtiger Beitrag zur notwendigen Verhiillung der Reziprozi-
tat verstanden werden.” Positiv kann das gleiche aber auch als eine Art von indi-
rekter Mitteilung im Kierkegaardschen Sinne interpretiert werden.

Es gibt aber noch eine Mdglichkeit. Theologie kann in einem gewissen
Sinne innerhalb eines kommunikativen Theologieverstandnisses Beschreibung
sein. Das geschieht in dem Fall, in dem das, was beschrieben wird, gleichzeitig
mitgeteilt bzw. gegeben wird. In vielen von Luthers Schriften macht es Sinn,
sein Theologieverstdndnis als ein Zusammenfiihren von Beschreibung und

7 Was hier von einer Hervorhebung des Passivitdtsaspektes gelten konnte, gilt m.E. auch
fiir den Begriff des Schenkens, das zwar eine Einseitigkeit des Gebens hervorhebt, aber
mit einer Metapher aus der physischen Welt. Dass Luther oft Schenken als Erginzung
zum Begriff des Gebens braucht, bedeutet nicht notwendigerweise, dass das Geben bei
Luther damit nur einseitig zu verstehen ist, wie in der Interpretation von Martin Seils,
der die Bedeutung des Gebens fiir die Theologie Luthers hervorgehoben hat. Vgl. Martin
Seils: Gabe und Geschenk. Eine Zugabe, in: Johannes von Liipke/Edgar Thaidigsmann
(Hg.): Denkraum Katechismus. FS Oswald Bayer, Tiibingen 2009, 87-108.
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Mitteilung zu verstehen.® Das heifit aber auch, dass — obwohl Glauben mehr ist
als Wissen (notitia), nimlich wesentlich Vertrauen (fiducia) -, diese fiducia
eine bestimmte notitia enthilt. In dieser notitia geht es aber nicht um eine
objektive Kenntnis (cognitio objectiva), sondern um eine notitia, die ein
bestimmtes Verhiltnis mit sich bringt, und deswegen nicht von fiducia getrennt
werden kann, sondern Teil dieser fiducia selbst ist.

Wenn wir diese Argumentation in die Diskussion um die Rechtfertigungs-
lehre einbringen, stellt sich die Frage, ob die Rechtfertigungslehre auf eine
Ablehnung jeder Art von Okonomie hinauslduft und ob diese Ablehnung als
solche nachvollziehbar ist. Sie kénnte nidmlich auch komplexer strukturiert
sein: Es fragt sich, ob die Ablehnung der Okonomie nicht auch als eine not-
wendige Verhiillung einer ,,objektiven® Okonomie verstanden werden kénnte,
in der der Mensch immer nur das bekommt, was er selbst hineinbringt. Und
das wiederum fiihrt zu der Frage, ob die so verstandenen Sprachgestalten der
Ablehnung nicht doch noch Raum lassen fiir eine ,andere* Okonomie, eine
sichtbare, aber andere Okonomie der Rechtfertigung.

3. Geben oder Nehmen

Weil wir nichts geben konnen,

das wire etwas wert:

Nimm uns’re armen Herzen

wie niedrig sie auch sind.

Alle gute Gabe kommt oben her von Gott,

drum dankt dann Gott, drum dankt dann Gott, fiir seine Liebe ganz.’?

Fragen wir nach der Rolle des Gabe-Begriffes in der Rechtfertigungslehre,
brauchen wir erstens eine Klarung, warum gerade der Begriff der Gabe diese
Zentralstellung bekommt und nicht eher der Begriff des Nehmens. Beim Blick
in die Gemeinsame Erklarung zur Rechtfertigungslehre fillt auf, dass ,Gabe“
und ,Geben* relativ haufig aber nicht so oft wie ,Vergeben“ und ,Vergebung®
im Zusammenhang mit der Rechtfertigungslehre vorkommen, das Nehmen
aber gar nicht. Ist es aber nicht so, dass ein wichtiges Element der Rechtferti-
gung als ein Nehmen verstanden werden muss? Wenn wir auf ein Haupt-
element der Rechtfertigung, ndmlich die Siindenvergebung, die non-imputatio
der Siinde schauen, wird deutlich, dass es sich hier nicht so sehr um eine

8 Vgl. Bo Kristian Holm: Zur Funktion der Lehre bei Luther. Die Lehre als rettendes Ge-
dankenbild gegen Siinde, Tod und Teufel, in: KuD 51, 2005, 17-32.

Ubersetzung von Jakob Knudsens dénischer Nachdichtung von 1891 von Matthias
Claudius’ Bauernlied. Den Danske Salmebog Nr 730: ,Vi plejed og vi sd'de” V. 3.
Vgl. Matthias Claudius: ,Das Bauernlied“ (1782), M. C.: Simtliche Werke, Miinchen
1969, 207-211. Das Lied spielt auf Jak 1,17 an.
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Gabe, sondern eher um eine Wegnahme der Schuld, d.i. um ein Nehmen han-
delt. Saarinen hebt in seinem Buch God and the Gift eben dieses Moment
hervor, obwohl er den Begriff des negativen Gebens entsprechend seiner
Geber-orientierten Perspektive bevorzugt.'®

Bemerkenswert ist aber, dass das Nehmen in einem groRen Teil der theo-
logischen Gabe-Studien auBer Acht gelassen wird. Auch tief greifende philo-
sophische und anthropologische Studien zum Phdnomen des Nehmens bleiben
relativ selten.!! Vollstandig unbeachtet ist das Nehmen aber auch nicht. Oswald
Bayer hat Gott und Mensch so differenziert, dass Gott gibt und nimmt, der
Mensch aber nimmt und gibt.!? Risto Saarinen hat, wie erwéhnt, das negative
Geben betont. Magdalene Frettloh hat {iberzeugend fiir eine theologische
Rezeption von Bernd Waldenfels’ responsiver Phdnomenologie von Geben und
Nehmen pladiert."

Auch Philipp Stoellger hat einen gewissen Blick fiir die Rolle des Nehmens,
wenn er das Raubelement im frohlichen Wechsel bei Luther hervorhebt:

Dieses biblisch beleghare ,commercium‘ als Figur der Einheit in der Diffe-
renz benennt nicht Handel oder Tausch, sondern eine asymmeterische, chiasti-
sche Gabe: Christus gibt uns seine Gerechtigkeit und ,raubt‘ oder iibernimmt
unsere Siinde. Die Brautmetaphorik des ,admirabile commercium’ ist nach dem
Vorbild des ,divinum commercium‘ der Inkarnation gestaltet.'

Deswegen kann Stoellger zufolge der frohliche Wechsel auch kein Giiter-
tausch sein, sondern muss als asymmetrische Gabe verstanden werden: als
Gabe Christi an uns, die gleichzeitig wesentlich auch in einem Nehmen
besteht. Nur scheinbar gibt der Mensch seine Ungerechtigkeit an Christus,
weil diese Gabe statt einer Gabe eigentlich ein ,,Nehmen Christi“ (wenn nicht
gliicklicher Raub) ist:

Entscheidend aber ist, dass der ,Tausch‘ hier (kalkuliert) ad absurdum gefiihrt
wird. Der ,Tausch‘ von Ungerechtigkeit gegen Gerechtigkeit ist erstens Gabe, die
unsererseits zur Antwort im Empfangen dessen fiihrt, und zweitens Nehmen
seitens Christi, die zusammen das Neuwerden des Lebens erdffnen. Christus
erleidet unsere Siinde, die er auf sich nimm¢, und die Christen erleiden seine
Gerechtigkeit in Freude und Dank.!

10 Saarinen, God and the Gift, a.a. 0., 59-79.

' Z.B. fehlt in dem deutschen Sammelband ,Geben und Nehmen“ sogar ,Nehmen* als
selbstdndiger Eingang im Sachregister! Frank Adloff/Steffen Mau (Hg.), Geben und
Nehmen. Zur Soziologie der Reziprozitit, Frankfurt a. M./New York 2005.

12 Siehe z.B. Oswald Bayer: Schipfungslehre als Rechtfertigungsontologie, in: Holm/
Widmann (Hg.): Word — Gift — Being, a.a.0., 17-41, 23.

B Magdalene L. Frettioh: Der Charme der gerechten Gabe, in: Jirgen Ebach u.a.: ,Leget
Anmut in das Geben.“ Zum Verhéltnis von Okonomie und Theologie, Jabbogq 1, Giiters-
loh 2001, 105-161; vgl. dazu die Rezension in OR 56, 2007/Heft 2, 230-233.

4 Philipp Stoellger: Passivitit als Passion, Tiibingen 2010, 288.
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Ob er nun wirklich ad absurdum gefiihrt ist oder ob der Tausch seine wirk-
liche Erfiillung gefunden hat und also nur von einer bestimmten Perspektive
aus, ndmlich der des alten Menschen, absurd erscheint, ist eine Frage, dessen
Beantwortung nicht ganz eindeutig méglich ist und nicht ganz unabhéngig von
dem Verstédndnis des Tausches bei den Interpreten bleibt. Wenn er schlechthin
ad absurdum gefiihrt wire, miissten erstens sowohl Tausch als auch alle andere
Formen der Gegenseitigkeit als problematisch per se verstanden werden; zwei-
tens miisste sich die Interpretation von Luthers Gebrauch der Brautmetapher
allein auf den Giitertausch fokussieren. Luther hebt aber in der Schrift ,Von
der Freiheit eines Christenmenschen®, auf die Stoellger hier hinweist, genau
das wechselseitige Selbstgeben hervor. GemdR kanonischem Recht ist der
gemeinsame Giiterbesitz abhidngig von diesem wechselseitigen Selbstgeben im
Vollzug der Eheschliefung. Luther steht hier in der vom 12. Jahrhundert an
langsam verbreiteten Tendenz, die biblische Brautmetaphorik nicht nur als
Ausdruck eines hierarchischen Verhiltnisses zwischen Mann und Frau,
sondern als symmetrisches Selbstgeben zu verstehen. Wenn dies nun bei
Luther eine Pointe ist, dann gibt es auch einen Tausch, der zwar die irdische
Okonomie sprengt, aber trotzdem als fréhlicher Tausch und Wechsel zu ver-
stehen ist — und was ebenso wesentlich ist — als eine Okonomie, die das Tages-
licht ertragen kann.

Argumentiert man auf der Spur Stoellgers, dann wird die Gabe gar nicht
der zentralste Begriff der Rechtfertigung, sondern eben das Nehmen. Die
Schuld wird weggenommen, und der Mensch wird im passivsten Sinne frei.
Wir sind hier dicht am Begriff der negativen Gabe, dem Saarinen unter Bezug-
nahme auf John Milbank in seinem Buch God and the Gift ziemlich viel Raum
gibt.!® Die Frage ist aber, ob nicht Begriffe wie Vergebung, Negatives Geben
und Nehmen notwendigerweise in einem groBeren Zusammenhang zu Hause
sind.

Obwohl es mdglich ist, einige — und zwar bedeutende — Untersuchungen
zum Begriff des Nehmens zu finden, bleibt er dennoch ziemlich unbeachtet.
Das ist aber nicht der Fall in der Frommigkeit, wo ja mehr oder weniger leben-
dig geblieben ist, dass Gott gibt und nimmt und sein Name dafiir gelobt wer-
den soll. So ist es auch in der oben zitierten Strophe eines populiren Ernte-
liedes — eine von dem dédnischen Autor Jakob Knudsen umgearbeitete Version
eines alten Bauernliedes von Matthias Claudius.

Als Antwort auf das {iberstrémende Geben Gottes, wofiir die deutsche
Originalversion ausschlieflich zu danken weiB, weiB der Mensch in der eng-

1 Saarinen, God and the Gift, a.a.0., 59-79.
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lischen'” und noch betonter in der ddnischen Variante von dem Bediirfnis
zuriickzugeben, und gleichzeitig von der Unmdoglichkeit dieses Gebens, weil
der Mensch nichts zu geben hat. Jakob Knudsen kennt seine lutherische Theolo-
gie sehr gut. Zwei Romane iiber Luther stammen aus seiner Feder. Die einzige
Gabe, die der Mensch Gott geben kdnnte, bleibt dann die Gabe, die Gott selbst
nimmt. Damit wird aber das Phanomen des Gebens in gewisser Weise iiberholt.
Die Struktur ist dann die folgende: Als Antwort auf die {iberstrémenden Gaben
Gottes kann der Mensch nur das geben, was Gott selbst nimmt, und das ist das
menschliche Herz, das {iberhaupt nicht als Tauschobjekt wiirdig ist. Analysieren
wir die Situation genauer, gibt der Mensch aber zugleich in dieser Bitte um
gottliches Nehmen doch etwas. Gleichzeitig ist zu fragen, ob mit diesem Geben,
das also die Form des Bittens um ein Nehmen hat, etwas anderes gegeben wird
als das, was im Dank fiir die Gaben Gottes direkt zum Ausdruck kommt. Zwar
handelt dieses Erntelied nicht von der Rechtfertigung. Trotzdem ist in dieser
letzten Strophe genau auf den Rechtfertigungsvorgang hingewiesen, wie er in
Luthers Verstdndnis vom fréhlichen Wechsel zum Ausdruck kommt. Es gibt
hier also ein Nehmen, das gleichzeitig ein Geben ist, weil es Geben erlaubt und
gibt. Gott gibt, indem er nimmt, aber sein Nehmen geschieht in der Weise, dass
das Nehmen ein menschliches Geben wird, weil Gott in seinem Nehmen sich
zum Empfanger macht. Inkarnationstheologisch ist dies duBerst konsequent
gedacht. Das gottliche Geben ldsst sich nur als Tausch verwirklichen. Es gibt
also hier keine notwendige Dichotomie von Gabe und Tausch, indem der Tausch
die Gabe zerstort. Stattdessen macht der Tausch gerade die Gabe méglich, weil
die Gabe eben der Tausch ist.!®

Was wir hier brauchen, sind Differenzierungen. Nehmen ist nicht nur Neh-
men, sondern kann auch ein Geben beinhalten.' Geben ist nicht nur Geben, es
kann auch als Empfang geschehen. Raub ist nicht notwendigerweise Raub, son-
dern kann auch als Befreiung erlebt werden. Daraus folgt, dass Okonomie nicht
notwendigerweise immer Okonomie ist, jedenfalls nicht im iiblichen ich-zen-
trierten Sinne. Diese Tatsache offnet eine Begrifflichkeit fiir die Theologie, die

17 In der englischen Ubersetzung von Jane Montgomery Campbell von 1861 heifit es in der
letzten Strophe:

No gifts have we to offer
For all Thy love imparts
But that which Thou desirest
Our humble, thankful hearts.

18 Vgl. hierzu Bo Kristian Holm: Der frohliche Verkehr. Rechtfertigungslehre als Gabe-
Theologie, in: Veronika Hoffmann (Hg): Gabe. Ein ,,Ur-Wort“ der Theologie?, Frankfurt
a.M. 2009, 33-53.

1% Vgl. vor allem Waldenfels’ Begriff der Verdoppelung von Geben und Nehmen in: Bern-
hard Waldenfels: Antwortregister, Frankfurt a. M. 1994, 614. S. hierzu auch Frettioh,
Der Charme der gerechten Gabe, a.a. O.
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sich von Gabe-Studien der Kulturanthropologie inspirieren lassen kann, unter
anderem zur selbstkritischen Diskussion mit eigener Tradition.

4. Luthers ,,metaphorische Sprengkraft* als Prototypus der Gabe-Verwirk-
lichung

In seinem lesenswerten Aufsatz ,Gabe und Tausch® kommt Philipp Stoellger
am Ende zur ,Sprengmetaphorik Luthers“.?° Was Stoellger hiermit meint, ist in
diesem Zusammenhang hdchst relevant und hilft uns weiter — zwar nicht not-
wendigerweise in genau dieselbe Richtung, die Stoellger an anderen Orten selbst
geht, aber trotzdem mit bedeutenden Uberlappungen. Die alternative Richtung
integriert Tausch und Gabe, widhrend Stoellger an einer notwendigen Differenz
zwischen ,,Gabe® und , Tausch® festhdlt und meint, dass diese Differenz aus sozi-
alwissenschaftlicher wie poststrukturalistischer, phanomenologischer und theo-
logischer Perspektive betont werden miisse. [hm ist es wichtig, dass Gabe theo-
logisch nicht auf Tausch reduziert werden diirfe, sondern in eine Semantik des
Paradoxes eingebracht werden miisse.?! Tausch muss in theologischem Gebrauch
»mehr als Tausch® sein. Er erinnert in diesem Zusammenhang an drei theo-
logische Reflexionsfiguren, von denen wir einige hier schon beriihrt haben;

1) Mit Hinweis auf Oswald Bayer identifiziert Stoellger die erste Figur des
Tausches, in der sich mehr als Tausch ereignet, als die communicatio idio-
matum.

2) Der Grund dafiir, dass diese communicatio mehr als Tausch ist, liegt
Stoellger zufolge. in seiner nicht reziproken Asymmetrie. Stoellger weist
mit Recht auf Luthers Freiheitschrift hin: ,,Bis ins Herz lutherischer Soterio-
logie lasst sich hier die Spur des Tauschs verfolgen — und wie die Tausch-
metaphorik gesprengt wird, um das ,Mehr als Tausch* zu sagen.“??

3) Auch hier wie in Passivitit aus Passion hebt Stoellger die Giitergemein-
schaft hervor, die die juristische Konsequenz des Ehevertrags ist:

Diese Giitergemeinschaft wird im Gleichnis des Ehevertrags entfaltet, demgem&B
das Eigentum gemeinsam ist und getauscht wird. ,Okonomische‘ Metaphorik und
das forensische Vertragsmodell ist in religioser Rede sc. gangig, spatestens seit der
Metaphorik von Siihne und Loskauf. Die Pointe dieser Metaphorik ist aber — jeden-
falls bei Luther — deren Paradoxierung: /m Tausch wird das ,Mehr als Tausch“
artikuliert, mit der sprachlogischen (metaphorologischen) Pointe, dass die Tausch-
metaphorik gesprengt wird (systemtheoretisch formuliert: paradoxiert wird).“?3

20 Philipp Stoeliger: Gabe und Tausch als Antinomie religisser Kommunikation, in: Klaus
Tanner (Hg.): Religion und symbolische Kommunikation, Leipzig 2004, 185-222,
bes. 218-222.

2 Ebd., 219.
2 Epd.
% Ebd., 220.
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M.E. ist es aber, wie schon oben erwihnt, nicht nur die frithere Siihne-
theologie, die hier den Zusammenfluss von ,6konomischer Metaphorik und
forensischem Vertragsmodell veranlasst, sondern auch und mit gréBerem
Gewicht die spitere monastische Liebestheologie.

In Oswald Bayers Lutherstudien, auf die Stoellger hinweist, begegnet
Luthers Gebrauch des Ehe-Bildes als Schliissel fiir das Verstehen des Wunders
der Gottesgemeinschaft an mehreren Stellen, vor allem das Bild der Hosea-Ehe.
Nicht nur weil die Ehe-Metapher und die mit ihr verbundene Sprache der
Erotik die personale Sprache der Gottesgemeinschaft schafft und nédhrt, wie
Bayer selbst hervorhebt,?* sondern auch, weil das Ehe-Bild auf die Darstellung
der befreienden Heilstkonomie zielt, stoBen wir auf Zusammenhénge, die den
vorigen dhnlich sind. Sucht man eine Reziprozitits-Form, die nicht sofort den
wechselseitigen Tausch zerstort, indem sie die Relation dkonomisiert, scheint
die Liebe, und zwar in der Bedeutung der realisierten oder intendierten volligen
Selbsthingabe — die schon auch realisierte Selbsthingabe ist —, eine solche
Form anbieten zu kénnen.

Hiermit wird auch die enge Zusammengehorigkeit von Ehe-Metapher und
communicatio idiomatum deutlich. Interessanterweise findet man sowohl
einen hiufigen Gebrauch der Ehe-Metapher als auch einen durchgehenden
Gebrauch der communicatio idiomatum bei Luther. Eben hier, weil Austausch
im Glauben nicht Liebe ist, sondern die Form der Liebe hat, und nur diese
Form der Liebe haben kann, weil er von Liebe differenziert wird, ist das Wis-
sen um die ,okonomische“ Ganzheitsperspektive eben nicht destruktiv, son-
dern absolut im Gegenteil die Voraussetzung des gelungenen wechselseitigen
Liebesverhidltnisses. Im gelingenden Liebesverhdltnis kann jeder frei vom
berechnenden ,do-ut-des“ geben und nehmen, weil jeder durch seine Gabe
nicht mehr bekommen kann, als er schon hat, ndmlich die Liebe des anderen.
Derjenige, der die Ganzheit der Liebesrelation vor Augen hat und auf sie ver-
traut, kann sich dem anderen frei hingeben. Hier geht es niemals darum, mit
dem Anderen quitt zu werden.?> Und doch muss hier die ,Okonomie“ als
Wechselseitigkeit sichtbar sein, weil sie nur so die Liebe ndhrt.

Dem sonst Luther-kritischen John Milbank ist hier Recht zu geben, wenn
er dafiir argumentiert, dass eine gute Gabe erst innerhalb einer schon gesetz-
ten Relation moglich sei.2® Versuchen wir diese Pointe im Kielwasser Luthers
zu wiederholen, muss es hier heifien, dass die Gabe-ermdglichende Relation
selbst durch ein Geben gesetzt ist. Dieses Geben muss aber in der Rechtferti-

24 Oswald Bayer: Martin Luthers Theologie, Tiibingen 2003, 205.

25 Vgl. hierzu auch den Beitrag von Veronika Hoffmann in diesem Heft, Absatz 3.3.

26 John Milbank: Can a Gift be Given? Prolegomena to a Future Trinitarian Metaphysic, in:
Modern Theology 11, 1995, 119-161; vgl. dazu die Rezension in OR 56, 2007/Heft 2,
233.
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gung eine besondere Gestalt haben. In gewisser Hinsicht besteht dieses Geben
dann in einem Nehmen, aber nicht nur. In diesem Nehmen ndmlich, in dem
Gott etwas nimmt, was eigentlich nicht wert ist als Gabe zu gelten, in einem
Nehmen, in dem die Siinder gleichzeitig verurteilt und geliebt werden, wird
dieses Nehmen selbst zur Gabe, weil Gott als Gabe an die Menschen sich hier
selbst in seinem Nehmen zum Empfinger macht. Luthers Verkniipfung des
Brautbildes mit der Hosea-Ehe ist ein pragnantes Beispiel fiir diese Struktur.
Jakob Knudsens Lied ein anderes, obwohl Jakob Knudsen eher schépfungs-
theologisch denkt, aber eben deswegen in seiner letzten Strophe die Recht-
fertigungslehre voraussetzt. Der siindige Mensch wird im Empfang zum
gerechtfertigten Geber. Das heift aber, dass Rechtfertigung nicht erschopfend
als negatives Geben erkldrt werden kann, wie z.B. Risto Saarinen es tut. Weil
dieses negative Geben/Nehmen gleichzeitig ein Handeln des sich selbst geben-
den Gottes ist, wird dieses Geben zum gottlichen Selbstgeben, das dem
menschlichen Empfanger Anteil an sich selbst gibt.

Der Gabe-Begriff und das ihn umgebende Bedeutungsfeld erméoglicht es,
die einseitige Rechtfertigungslehre in einen Kontext einzubringen, in dem
deutlich wird, dass die Rechtfertigung als eine neue Gemeinschaft mit Gott
artikuliert werden kann, und in dem die Gabe Gabe bleibt, eben weil sie eine
Gegengabe beinhaltet.

Wenn die Rechtfertigung mit Hilfe des Gabe-Begriffs in dieser Weise , reso-
zialisiert” ist, dann hat das auch Folgen fiir das Verstdndnis vom Verhiltnis von
Rechtfertigung und Heiligung. Es wird z.B. irrefiihrend, Rechtfertigung und
Heiligung allzu scharf gegeneinander auszuspielen und alle Aussagen iiber
menschliches Zuriickgeben eindeutig in die der Rechtfertigung nachfolgenden
Heiligung zu verorten, wie Ingolf U. Dalferth es in seiner Hervorhebung der
menschlichen Passivitdt tut.?” Das hat zur Folge, wie Risto Saarinen kritisiert,2®
dass es dann kaum Raum fiir den Glauben gibt, wenn es nach Dalferth und um
die Passivitét rein zu halten nicht das Empfangen der Gabe ist, das den Siinder
neu macht, sondern die Gabe Gottes.?* Wenn wir hingegen veranlasst durch
Luthers Gebrauch sozialer Bilder die soziale Wechselseitigkeit in die Recht-
fertigung integrieren, dann miissen wir die Rechtfertigung als mehr als nur

21 8. z.B. Ingoif U. Dalferth: Mere passive, in: Holm/Widmann (Hg.): Word - Gift — Being,
a.a.0.,, 43-72.

%8 Risto Saarinen: The Language of Giving in Theology, in: NZSTh 52, 268-301. Vgl.
hierzu auch seinen demnédchst erscheinenden Aufsatz: The Theology of Giving as a
Comprehensive Lutheran Theology, in: Chr. Helmer/Bo Kristian Holm (Hg.): Trans-
formations in Luther’s Theology, Leipzig 2011.

2 Dalferth, Mere passive, a.a. 0., 56f: ,Nicht das Empfangen der Gabe macht den Stinder
neu, sondern diese Gabe macht ihn neu, in dem sie ihn fiir sich empfénglich macht und
ihn so instand setzt, als gerechtfertigter Siinder das, was ihn dazu gemacht hat, retro-
spektive auch dankbar anzuerkennen.“

OR B0 (2/2011)



190

negatives Geben verstehen, weil das darin beinhaltete Nehmen gleichzeitig
den Menschen zum Geber macht. Wenn Gott sich in seinem Nehmen zum
Empfinger macht, zeigt er dadurch, dass das negative Geben nicht die eigent-
liche Gabe ist, sondern das gottliche Selbstgeben, das darin zum Ausdruck
kommt und den Menschen verwandelt. Was danach in der Heiligung folgt,
kann dann eigentlich nur als eine Repetition dieser Initialhandlung sein. Dann
gibt es auch keinen Unterschied zwischen dem Ja des Kindes in der Kinder-
taufe und dem Selbstgeben im Empfang des Herrenmahls (was in der ddnischen
Abendmahlsliturgie sehr illustrativ zum Ausdruck kommt im Knien am Altar)
oder in der verwirklichten Gottesbeziehung in der Rechtfertigung, in der der
Glaube zum Selbstgeben wird und Gott und Mensch sich einander begegnen
in der gegenseitigen Anerkennung der anderen als Geber.*® Das heifit dann,
dass sich nur von Seiten des Menschen Rechtfertigung und Heiligung unter-
scheiden ldsst, nicht von Seiten der frohen Botschaft.

30 Zu dem Zusammenhang zwischen Rechtfertigung und Anerkennung siehe wieder Vero-
nika Hoffmanns Beitrag in diesem Heft sowie Bo Kristian Holm: Rechtfertigung als ge-
genseitige Anerkennung bei Luther, in: Hans-Christian Knuth (Hg.): Angeklagt und
Anerkannt. Anerkennung und Rechtfertigung, Erlangen 2009, 23-42.
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Raum zum Empfangen:
Vortiberlegungen zu einer
Ekklesiologie der Gabe

Ulrike Link-Wieczorek !

I. Rechtfertigung und Kirche

Es ist sicher nicht falsch, die Sorge vor einer Uberhhung der Kirche fiir
ein Identitdtsmerkmal des Protestantismus zu halten. Reformationsgeschicht-
lich wurzelt sie in der Kritik an einer kirchlichen ,Verwaltung® menschlicher
Leistungen als Verdienste zur Erlosung. Dieses Muster scheint tief in das
Geddchtnis der evangelischen Kirchen eingegangen zu sein. Das wirkt sich
auch auf die Verwendung der Gabe-Metaphorik in protestantischer Theologie
aus. Der Anglikaner John Milbank wirft ihr eine einseitig unilaterale Konzep-
tion der Gabe Gottes vor, die in der logischen Konsequenz durchaus Tendenzen
eines despotischen Gottesbildes in Kauf nehme.? Gott gebe sozusagen ohne
Riicksicht auf Verluste, der Mensch empfange die Gnade in reiner Passivitit
bzw. lasse sich ergeben die Last der Schuld abnehmen. Milbank wirft den
reformatorischen Theologien vor, dass der Mensch indigens vor Gott zu stehen
komme, eine Sorge, die schon Anselm von Canterbury umtrieb.? Jedoch ist
Risto Saarinen sicher zuzustimmen, wenn er feststellt, dass die Aussagen in
der GER, die vom Glauben als Geschenk Gottes des Heiligen Geistes und von
der Erlosung als ebensolches Geschenk in der Taufe sprechen (GER 22 und
25), nicht eigentlich Aussagen iiber Gottes Handeln — Geben, Schenken — sind,

! Ulrike Link-Wieczorek ist Professorin fiir Systematische Theologie und Religionspéda-
gogik am Institut fiir Evangelische Theologie an der Carl von Ossietzky Universitit
Oldenburg.

*  John Milbank: Being Reconciled. Ontology and pardon, London/New York 2003, 48/49.

*  Anselm von Canterbury: Cur Deus Homo, 1,24.

OR 60 (2/2011), S. 191-206



192

sondern Aussagen mit einem Gefédlle zur Vorstellung vom Menschen in seiner
Unterschiedlichkeit zu Gott. Sie dienen in dieser geradezu dsthetischen Polari-
tdt von Aktivitat Gottes und Passivitdt des Menschen als Abwehraussagen, die
falsche Aussagen iiber die menschliche Leistung ausschlieRen sollen.* Obwohl
die Gabe-Terminologie fiir Gottes Handeln verwendet wird, wird doch eigent-
lich nicht {iber Gott als Gebenden und ein von ihm initiiertes Gabegeschehen
nachgedacht, sondern gleich iibergesprungen zur Prisentation des Menschen
als eben nicht-Gebenden — nicht geben Miissenden. Die Rede von der Gabe
Gottes wird nur als Gegensatz zum Verdienst als Bedingung der Rechtferti-
gung eingesetzt, nicht als ein Versuch, die Dynamik des Handelns Gottes
metaphorisch zu erfassen. Daher wird hier mit Aussagen iiber Gottes souve-
rdnes Geben stets gleichzeitig menschliche Aktivitdt heruntergespielt, und
daher ist es auch nicht méglich, aus lutherischer Gabe-Terminologie wie z.B.
in der Rede vom Glauben als Geschenk des Heiligen Geistes empirisch hilf-
reiche positive Aussagen zu entwickeln, etwa fiir die Katechese. Den entspre-
chenden Ausfiihrungen von Jiirgen Werbick und Veronika Hoffmann in ihren
Beitrdgen in diesem Heft ist also zuzustimmen.

Wie die Beitrdge dieses Heftes aber zeigen, entfaltet die Gabe-Metapher
gerade in der Rechtfertigungslehre ihre Empirie-analogische Stirke, wenn man
ihrer Struktur folgt und sie als einen Geschehenskomplex betrachtet, der Geber
und Empfangende, also Gott und Mensch, umfasst. Was kann das fiir die Ekkle-
siologie bedeuten? Diese Frage steht im Zentrum der folgenden Ausfiihrungen.

2. Kirche als Geschenk

Die Fiinfte Faith-and-Order-Weltkonferenz 1993 in Santiago de Compos-
tela erldutert die 6kumenische Relevanz des Einheits-Gedankens mit einer
Gabe-theologischen Entfaltung des koinonia-Begriffs: Einheit fiir Kirche,
Menschheit und Schopfung beruhe auf Gottes trinitarischem koinonia-Leben
der Liebe, ,fiir uns ein Geschenk, das wir nur dankbar annehmen kénnen.
Dankbarkeit bedeutet jedoch nicht Untitigkeit. Unsere Koinonia ist im Heili-
gen Geist, der uns zum Handeln bewegt. Die Koinonia, die wir erfahren,
dringt uns nach jener sichtbaren Einheit zu streben, die in rechter Weise
unsere Koinonia mit Gott und untereinander umfassen kann“s. Ausdriicklich
werden hier also Gabe und empfangende Reaktion, in der Struktur einer Weiter-
leitung der Gabe, miteinander verbunden. Vor allem geschieht das in den For-

4 Risto Saarinen: God and the Gift. An Ecumenical Theology of Giving, Collegeville,
Minn. 2005, 7: “Therefore, it is not so much the gift as gift but the gift as opposed to
merit which is at stake in the discussion between Catholics and Lutherans.”

5 So die Botschaft der Weltkonferenz, vgl. Giinther GaSmann/Dagmar Heller (Hg.):
Santiago de Compostela 1993. Fiinfte Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenver-
fassung. Berichte, Referate, Dokumente, Frankfurt a. M. 1994, 213-216, hier 214.
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mulierungen des Berichts der Sektion I ,Das Verstindnis der Koinonia und
ihrer Implikationen“.® Hier werden ,Koinonia als Gabe“ und ,Koinonia als
Berufung“ miteinander verbunden. Gott habe in der beziehungshaften Struk-
tur der Schépfung, in der Sendung von Jesus Christus und dessen , Hingabe fiir
andere” sowie in der Teilhabe am trinitarischen Leben ,,des Schenkens und
Empfangens von Liebe, die zwischen ihnen (Vater, Sohn und Geist, U.L.-W.)
flieRt“ eine Gabe gegeben, die ,Christen und christliche Gemeinschaften*
auch dazu berufen, selbst Koinonia als , Zeichen und Vorgeschmack des Heils-
plans Gottes fiir die Menschheit sichtbar zu machen®’ Eine besondere Rolle,
der Berufung zu folgen, spielt der Hinweis auf die Kenosis des Sohnes, die
»Selbsthingabe und SelbstentduBerung®, die ,Angst vor Identitdtsverlust
(weckt) und uns verletzlich sein (ldsst)“.? Kirche(n) und die Gemeinschaft der
Kirchen werden aufgefordert, diese Berufung zur Koinonia Gottes ernst zu
nehmen und in Engagement, Selbstkritik und BuBfertigkeit sowie Achtung der
Andersheit der anderen gegen den ,Schmerz der Gebrochenheit der christ-
lichen Gemeinschaft, wie er sich &uRere in ,Nichtanerkennung von Amtern*,
»AusschlieBung von der Eucharistie®, ,Wiedertaufe®, ,Proselytismus“ und
»Behandlung von Frauen in der Kirche®, anzuwirken.’

Ohne eine dogmatisch ausgefeilte Theologie der Gabe zu bieten, versuchen
die Texte doch, die Skumenische Agenda mit Hilfe des Kernelementes des
Phdnomens der Gabe, der Reziprozitdt, zu entfalten. Reziprozitit der Gabe
erscheint hier jedoch weniger als Riick-Gabe an Gott denn als Weitergabe unter
den Menschen. Es wiirde der Logik der Argumentation keinen Abbruch tun,
wenn wir fiir koinonia hier ,,Gabe der Rechtfertigung” horten, indem wir diese
iiber den engeren bufitheologischen Zusammenhang hinaus als grundsédtzliches
Beziehungsangebot Gottes zum Heil der Welt verstehen.!?

Die neue Faith-and-Order-Studie zur Ekklesiologie ,Wesen und Auftrag
der Kirche* spielt im Titel noch mit dieser Zuordnung von Gabe und Berufung,
wobei die Gabe Gottes jetzt schon das ,Wesen“ der Kirche markiert."! Das

GaBmann/Heller (Hg.), Santiago, 217-225.

Ebd., 218; 220.

Ebd., 221.

Ebd.

10 Das ist der Grundtenor der multikonfessionellen Rezeption der GER durch den Deut-
schen Okumenischen Studienausschuss, vgl. Uwe Swarat, Johannes Oeldemann und
Dagmar Heller (Hg.): Von Gott angenommen — in Christus verwandelt. Die Rechtferti-
gungslehre im multilateralen Gkumenischen Dialog, Beiheft zur OR 78, Frankfurt a. M.
2006, 13-54.

I The Nature and the Mission of the Church. A Stage on the Way to a Common State-

ment, Faith and Order Paper 198, World Council of Churches, Geneva 2005; dt.: Wesen

und Auftrag der Kirche, in: OR 58, 2009/4, 520-563; ich zitiere im Folgenden nach
dieser Ubersetzung; in Klammern angegebene Zahlen bezeichnen die Abschnitt-
nummern im Text.

© o N o

OR 60 (2/2011)

193



194

Wesen der Kirche wird also durch die Gabe geprégt, und so wundert es nicht,
dass im Verlaufe des Textes die ganze Kirche als Gabe Gottes bezeichnet wird:
,Die Kirche als Gabe Gottes: Geschopf des Wortes und des Heiligen Geistes®
lautet der erste Untertitel im Abschnitt I zum Wesen der Kirche.'? Durch das
Interesse an der Wesensbeschreibung der Kirche wird die Gabe-Terminologie
in diesem Text nun weniger in der Polaritdt Gabe und Auf-Gabe (Berufung)
benutzt, sondern in dem Sinne, dass mit der Gabe etwas vom Wesen des
Gebers mitgegeben wird: ,,Die Kirche ist also das Geschdpf des Wortes und des
Heiligen Geistes. Sie gehort Gott. Sie ist Gottes Gabe und kann nicht durch
und fiir sich allein bestehen.“!®* Die Attribute Einheit, Heiligkeit, Katholizitét
und Apostolizitdit werden ebenfalls als ,,Gaben Gottes“ bezeichnet, um als
»grundlegende Attribute des Wesens und Auftrags der Kirche“ gelten zu kon-
nen, allen zugestandenen empirischen Unvollkommenheiten zum Trotz (52).
Mit dem Terminus Gabe wird also eine bleibende, wesensformende Beziehung
zum Geber bezeichnet. Es bleibt unklar, ob die Kirche Empfangerin der Gabe
Gottes — der ,,Gnadengabe durch Jesus Christus® (31) etwa — oder selbst die
Gabe ist, die von Gott an die Menschen iibergeben wird (9), oder ob der Gabe-
Begriff wie im Dokument von Santiago de Compostela sich auf die Gemein-
schaft, die koinonia bezieht und dann mit der ,Teilhabe“ der Kirche am
Gekreuzigten und Auferstandenen und mit dem ,Auftrag” verbunden werden
soll, ,die Leiden und Hoffnungen der Menschheit zu teilen“ (31). Der Gabe-
Begriff schillert in dem Dokument, und gerade in diesem Schillern wird die
Verbindung von Gott, Wesen der Kirche und ihrer Sendung zum Ausdruck
gebracht, ohne jedoch zur Klirung der ekklesiologisch in der Okumene strit-
tigen Positionen beizutragen, die sich ja gerade um die Frage drehen, wieviel
Anteilhabe die Kirche als Gemeinschaft der Gldubigen am Wesen Gottes selbst
zugemutet werden darf. Die Gabe-Terminologie steht vielmehr fiir eine theo-
logische Aufgabenstellung, bei jedem kiinftigen Kldarungsversuch im Einzelnen
— etwa in der Amtsfrage oder der Frage nach der Siindigkeit der Kirche — den
Zusammenhang von Gottes Wesen, dem Wesen der Kirche und ihrer Sendung
nicht zu kappen. Der Terminus Gabe fiihrt hier hinein in die Metaphorik eines
unaufléslichen Verwandtschaftsverhaltnisses.

In den folgenden Uberlegungen soll nun gepriift werden, ob der Gabe-
Terminologie nicht doch Differenzierteres fiir die Beschreibung dessen, was
Kirche ist, abgewonnen werden kann. Denn der philosophische und sozial-
wissenschaftliche Gabe-Diskurs hat das Phdnomen der Gabe eigentlich weit
iiber ein kausales Herkunftsmodell hinaus entfaltet. Die zitierten Texte bleiben
noch weitgehend analog zum Sender — Information — Empfinger-Modell: Wir

12 Ebd., 524.
3 Ebd., Abschnitt 9, 524/25.
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haben nidmlich Geber — Gabe als {ibergebener Gegenstand — Empfanger. Das,
was die Empfianger weitergeben, ist ein Abbild, eine Kopie oder eine Imitation
der empfangenen Gabe — so im koinonia-Text. Und die empfangene Gabe schon
ist ein Abbild des Gebers, was im Ekklesiologie-Text von Faith and Order
schlieRlich auf die Kirche bezogen wird. Das ganze hat einen neuplatonisch-
emmanativen Anstrich, der allerdings durch die ethnologischen Forschungen
von Marcel Mauss 1925 Unterstiitzung erfihrt, wenn dieser vom ,hau”, dem
Geist des Gebers in der Gabe spricht.'

In der philosophisch-sozialwissenschaftlichen Debatte aber wird die Gabe
vornehmlich als ein Beziehungsgeschehen entdeckt.!” Interessanterweise ver-
liert die {ibergebene Gabe selbst dabei zunehmend an Aufmerksamkeit. Das ist
schon bei Marcel Mauss so. Er hatte die Sozialstruktur archaischer Volker
studiert, wie sie sich herstellt durch ein ausgekliigeltes System von Gaben-
Tausch-Akten. Der Ausdruck ,Tausch” mag aber schon missverstindlich sein.
Denn im Gabentausch geht es nicht eigentlich darum, einfach nur materielle
Giiter hin- und herzuschieben, sie zu besitzen und zu verbrauchen, wie etwa
auf dem Markt. Vielmehr geht es in dem, was Mauss beschreibt, um reprédsen-
tative Tauschaktionen, die iiber den materiellen Wert hinaus von Gewicht sind.
Sie bilden die Bindeglieder des gesellschaftlichen Lebens. Mauss driickt das aus
mit dem Adjektiv ,total“.!® E. E. Evans-Pritchard schreibt im Vorwort: , Total ist
das Schliisselwort dieses Essays. Der Austausch in archaischen Gesellschaften,
den er untersucht, ist eine totale gesellschaftliche Tatigkeit. Er ist zur gleichen
Zeit ein Okonomisches, juristisches, moralisches, &sthetisches, religidses,
mythologisches und sozio-morphologisches Phinomen.“'” Im Zentrum steht
die Verpflichtung, die Gabe zu erwidern. Aber die Art und Weise der Erwide-
rung ist sehr vielféltig. Sie kann in der Riickgabe identischer Gaben in zeit-
licher Versetzung, aber auch in der Ausrichtung eines groBen Festes bestehen.
Ausgetauscht werden ,vor allem Hoflichkeiten, Festessen, Rituale, Militér-
dienste, Frauen, Kinder, Tédnze, Feste, Midrkte, bei denen der Handel nur ein
Moment und der Umlauf der Reichtiimer nur eine Seite eines weit allge-
meineren und weit bestdndigeren Vertrags ist“!®. Der nordwestamerikanische
Potlatsch, der viel erwdhnt wird in der Literatur, ist nur eine ihrer Formen. Er
ist dadurch gekennzeichnet, dass sich die Gebenden gegenseitig so massiv zu

4 Marcel Mauss: Die Gabe. Form und Funktion des Austauschs in archaischen Gesell-
schaften (1925), TB-Ausgabe Frankfurt a. M. 1990 (orig.: Essai sur le don, Paris 1950),
33

15 Vgl. hierzu auch die Sammelrezension zum Thema: Ulrike Link-Wieczorek/Ralf Miggel-
brink: Vom bewegenden Geben Gottes: Neue Arbeiten zu einer kumenischen Theo-
logie der Gabe, in: OR 56, 2007/2, 229-247 (Neues aus der Forschung).

16 Mauss, Die Gabe, 27 und passim.

17 Evans-Pritchard, Vorwort, in: Mauss, Gabe, 7-12, hier 10.

18 Mauss, Die Gabe, 22.
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iibertreffen versuchen, dass sie sich dabei auch in den Ruin stiirzen kénnen.!?
Aber auch ihn betreffend gibt es eine Skala von Typen, die von erbitterter Riva-
litdt bis zu gemdBigten Formen von Geschenke-Konkurrenz reicht.?° Schon
Mauss selbst fand in seiner zeitgendssischen Kultur viele Hinweise auf ein
sWeiterleben dieser Prinzipien®, vermittelt iiber rémisches und germanisches
Recht. Das ist das Thema des gegenwartigen Gabe-Diskurses. Dabei geht es
auch um die Frage, ob es tiberhaupt eine ,freie Gabe“ geben kann — von der
wir in der Theologie ja immer wieder horen. Es ist vor allem Jaques Derrida,
der der ,unmdglichen Mdglichkeit“ der freien Gabe nachgeht.?! Tausch versus
Gabe werden die typologisierten Stichworte in der Rezeption. Die Beitrige
dieses Heftes haben in vielfdltiger Weise gezeigt, dass die eigentlich interes-
santen Ergebnisse des gegenwdrtigen Gabediskurses in der Entdeckung liegen,
dass diese Typologie zu grob ist. Sie ist schon bei Mauss differenzierter. Letzt-
lich geht es darum, das Geber-Gabe-Empfanger-Modell ausgeweitet zu sehen
in ein weitrdumiges Gabegeschehen. Dazu im folgenden Abschnitt.

3. Von der Polaritit zum Lebensraum:
Ekklesiologie-relevante Elemente des Gabegeschehens

Das Nachdenken {iber die Gabe in Philosophie und Soziologie zeigt sich
fasziniert von der alltagsrelevanten Komplexitdt, die sich hier auftut und die
sich in ein weitrdumiges Gabegeschehen hin entfaltet. Was mit der Irritation
tiber den Zwang zur Riickgabe anfdngt, entwickelt sich im Nachdenken {iber
die Gabe zum Staunen iiber die feine Komplexitit zwischenmenschlicher
Inszenierung von Gabe. Fiinf Einsichten aus dem Gabe-Diskurs sollen jetzt
herausgestellt werden, die mir auch fiir die Ekklesiologie weiterfiihrend zu
sein scheinen, Das Gabegeschehen erweist sich in diesem Diskurs als geprégt
von
einer weitertreibenden Dynamik,
der Konstitution von Ndhe unter Wahrung eines grundgelegten Abstandes,
einer (nur) vorlédufigen Relevanz der Gabe als Gegenstand,
von dem bedrohlichen Element der Zerstdrung sowie
einem vital-optimistischen Aspekt von Verschwendung.

s L e

Das sei im Folgenden zunichst entfaltet:

19 Mauss, Die Gabe, 23ff.
4055 Bhi., 25,
% Jaques Derrida: Falschgeld. Zeit geben I, Miinchen 1993.
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2.1 Die weitertreibende Dynamik der Gabe

Es gehort zur Entdeckung des Gabe-Diskurses, dass das Geben beim Emp-
fiinger noch nicht zu Ende ist, sondern dass es hier erst richtig anféngt. Gabe
gibt es nicht ohne Reziprozitit, ja, sie zielt auf den Empfanger und sein Emp-
fangen. Genau darin liegt ihre in Beziehung setzende Dynamik. Risto Saarinen
weist darauf hin, dass das Wort ,geben“ inter-personal gebraucht wird und
ausschlieflich ein Geschehen zwischen Personen bezeichnet.?? Personen
jedoch sind Personen, wenn man von ihnen Reaktionen erwartet, in aller Vari-
ationsbreite, die sich innerhalb eines Beziehungsfeldes ermdglichen lassen. In
einigen metaphorischen Redewendungen wird gerade dieser Aspekt auch auf
die Beziehung auf nicht-menschliche Lebewesen iibertragen. Wenn wir z.B.
einer Pflanze ,Wasser geben”, dann macht diese Formulierung klar, dass wir
sie nicht ertranken, sondern ihr wohltun wollen, und dass wir wiinschen, dass
sie mindestens mit Wohlsein reagiert, das wir sehen konnen, vielleicht gar
indem sie bliiht. Sicher nicht zufdllig erinnert der Akt der Taufe von Sauglingen
an diesen metaphorischen Gebrauch der Gabe-Terminologie. Bei aller empfan-
genden Passivitdt wird doch erhofft, dass dem Kind die Gabe gut-tun wird und
ihr Empfangen im weiteren Leben des Menschen sichtbar werden und damit
auch dem Geber zuriickgespiegelt wird.?* Ohne einen vorausgesetzten Zusam-
menhang von Geben und aktivem Empfangen wire die Sduglingstaufe theo-
logisch gar nicht denkbar. Sie wére in der Tat, wie Saarinen sagt, ein Auto-
matismus, also ein magischer Akt, und es ware ganz und gar auszuschlieffen,
dass es jemals einen Konsens mit den Kirchen geben kénnen wird, die an der
Glaubenstaufe von Personen festhalten wollen. Ebenso hdtte sich ein Sakra-
mentsverstindnis im Sinne eines ex opere operato von dem Eindruck des
Automatismus zu distanzieren, auch wenn es die Asymmetrie der gottlichen
Gabe betonen will.?* Wie im philosophischen Gabe-Diskurs gilt es auch in der
Theologie, um ein Verstdndnis der Gabe zu ringen, in dem der Aspekt der
Reziprozitit beriicksichtigt bleibt, ohne dass die Gabe zum 6konomischen
Zwang und damit zum Tausch wird. Es hidtte jedenfalls keinen Sinn, in der
Theologie auf die Metaphorik der Gabe zuriickzugreifen und dabei den sie
konstituierenden Aspekt der Reziprozitit fallenzulassen. In Risto Saarinens
Worten: ,... and thus in theology the theological gift is spoken of in a way
which is similar to other gifts.“?

22 Saarinen, God and the Gift, 9: “I give this book to you, but: I put this book in the book-
shelf.” Vgl. zu diesem Aspekt auch Abschnitt 3.1 des Beitrags von Veronika Hoffman in
diesem Heft.

23 Vgl. dazu auch Saarinen, God and the Gift, 10.

24 Vgl. Saarinen, God and the Gift, 10f.

2 S Ehdi10¢
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Hier finden nun die an Mauss anschlieBenden Reflexionen zur Ambivalenz
der Gabe, die in ,freiwilliger Notwendigkeit“ (Hans-Christoph Askani in Inter-
pretation von Mauss) eine Riickgabe zu fordern scheint, eine Rolle.?® Bekannt-
lich zelebrierte vor allem Derrida die Kritik an Mauss, er habe die Gabe nicht
geniigend vom Tausch unterschieden und sie damit wesenhaft einer zwang-
haften Okonomie unterworfen, in der sie eigentlich keine Gabe mehr sein
konne.?”” Dies aber trifft das von Mauss Dargestellte nur dann, wenn die
gewiinschte ,freie Gabe“ ganz und gar ohne die Figur eines Kreises zu denken
wire. Dann aber sind Geber und Empfianger nur linear verbunden zu denken
und das Gabegeschehen widre zu Ende, sobald die (freie) Gabe den Empfanger
erreicht habe. In dieser Weise aber wird sie noch nicht einmal in der protes-
tantischen (tauschfeindlichen) Theologie gedacht, trotz der hier zu beobacht-
enden Betonung der Souverénitdt Gottes als des alleinigen Gebers. Die freie
Gabe Gottes erdffnet auch hier einen Kreislauf der Riick- und Weitergabe, nam-
lich im Zusammenhang von Gotteslob und -Dank und der ,,imitierenden” Ethik
der Néchstenliebe.?® Wer weil3, ob Mauss das nicht auch einen ,totalen Gaben-
kreislauf* hdtte nennen kdnnen. Die Totalitédt erweist sich ja gerade daran, dass
die von ihm untersuchten Gesellschaften ihr Leben in einem Netzwerk von
miteinander verbundenen, aber zundchst auch unterscheidbaren Gabekreis-
ldufen organisieren. Es ist sogar die Frage, ob der Anglikaner John Milbank,
der alternativ zur reformatorischen Theologie positiv an den von Mauss
beschriebenen archaischen Gabekreislauf als Kreislauf ankniipfen will, wirk-
lich so viel anderes sagt als die lutherische , Ausweitung® der reinen Gabe
Gottes in die zwischenmenschliche Ethik.?° Denn auch bei ihm zeigt sich das
Gewicht der Reziprozitdt, dessen christlich-jiidische Wurzel er mit Recht in der
alttestamentlichen Bundestheologie und in der Trinitédtslehre fortentwickelt
sieht, gerade im zwischenmenschlichen sozialen Leben, historisch in Ideal und
Wirklichkeit eines gemeinschaftlichen (fraternalen) Lebens im Mittelalter vor
der Spdtscholastik.’® Hans-Christoph Askani weist darauf hin, dass schon
Mauss in den von ihm untersuchten Gesellschaften den aufwindigen Aus-

% Hans-Christoph Askani: Schopfung als Bekenntnis, Tiibingen 2006, 141 und passim.

¥ Derrida, Falschgeld, 22-25.

28 Martin Luther: Von der Freiheit eines Christenmenschen, Abschnitt 26-30. Vgl. auch
Magdalene L. Frettloh: Der Charme der gerechten Gabe. Motive einer Theologie und
Ethik der Gabe am Beispiel der paulinischen Kollekte fiir Jerusalem, in: Jiirgen Ebach
u.a. (Hg.): ,Leget Anmut in das Geben“, Zum Verhiltnis von Okonomie und Theologie,
Jabboq 1, Giitersloh 2001, 105-161, hier 136-161 zur paulinischen Kollekte.

2 Hans-Christoph Askani sieht schon im Wesen der Gabe iiberhaupt den Drang zur ,Er-
weiterung” oder ,,Ausdehnung*, nicht nur einfach ,den Zwang (...) des Zuriick“, Askani,
Schopfung als Bekenntnis, a.a. 0., 143.

30 John Milbank: Can a Gift Be Given? Prolegomena to a Future Trinitarian Metaphysic,
in: Modern Theology 11, 1995/1, 119-161; ders.: Being Reconciled, a.a.O., 47.
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tausch des groRen, intertribunalen und zwischen Lebenden und Verstorbenen
gedachten Gabezusammenhangs von einem in ihn integrierten kleinen, alltdg-
lichen Gabekreis des feilschenden Handels auf dem Markt unterscheidet, dem
seinfachen Austausch niitzlicher Dinge“>' Iris Darmann verdeutlicht in ihrer
Mauss-Rezeption: ,Die Gabe ist prinzipiell unabzahlbar, aber der Mdglichkeit
nach erwiderbar. Daher steht die Gabe zwischen der reinen und einseitigen
Gabe (wie das Almosengeben oder die Gnade), die keine Erwiderung zuldsst,
und der Skonomischen Transaktion, die mit der Bezahlung der erhaltenen
Ware abgeschlossen ist und keine erneute Erwiderung erzwingt.“??

Der Gabe die Reziprozitdt zu nehmen hiefe, ihr die Beziehungshaftigkeit
zu nehmen. Aber Erwiderung heift gerade nicht: Ausgleich und Ende des
Gabegeschehens. Eben wegen dieser Unabgeschlossenheit, einer impliziten
Dimension von versprochener Dauerhaftigkeit und Ewigkeit, bleibt die Rezi-
prozitdt auch ein Bestandteil der ,Liebesgabe®, der freien Gabe. Das ist das
Thema des Diskurses um die Gabe der Anerkennung.*® Alles aber kommt dann
darauf an, sie wirksam und vom feilschenden Tausch zu unterscheiden, wenn
sie gegeben und empfangen wird. Es gilt, die ihr innewohnende Reziprozitit
zu verhiillen. Zur Kldrung dieses Phdanomenbestandes sind die dekonstruktivis-
tischen Bemiihungen Jaques Derridas durchaus hilfreich. Sie erlauben uns zu
denken, dass Geber und Empfanger miteinander das Gabegeschehen inszenie-
ren, indem sie sich selbst auf allerlei Weisen der Diskretion, seien die kulturell
gepragt und/oder individueller Phantasie verdankt, als Geber und Zuriickgeber
zuriicknehmen.

2.2 Gabegeschehen als Konstitution von Ndhe unter Wahrung eines grund-
gelegten Abstandes

Gabe kann nur Gabe sein, wenn Geber und Empfinger verschiedene Per-
sonen bzw. Personengruppen sind. Darauf wird in unterschiedlicher Weise
hingewiesen. Ich beziehe mich hier auf Iris Dirmann. Sie betont zundchst die
Asymmetrie des von Mauss beobachteten Gabegeschehens, in dem Geber und
Empfénger durchaus nicht egalisiert werden, sondern in dem Hierarchien legi-
timiert werden.** Sich darin an die archaischen Volker zu halten, kénnte
jedoch problematisch werden, gerade auch in einer Ubertragung auf die Ekkle-
siologie ... Betrachtet man diesen Zusammenhang, so wird besonders verstand-

3t Er heiBt auf den Trobriand-Inseln gegeniiber dem ,Kula’, der eine Art groBer Potlatsch
ist, ,grimwali'“, Askani, 137 mit Verweis auf Mauss, Gabe, 55.

32 Iris Ddrmann: Theorien der Gabe zur Einfiihrung, Hamburg 2010, 25 (Hervorhebung
U.L-W.).

3 Marcel Hennaff: Der Preis der Wahrheit. Gabe, Geld und Politik, Frankfurt a. M. 2009,
601. Vgl. dazu auch den Beitrag von Veronika Hoffmann in diesem Heft.

3¢ Didrmann, Gabetheorien, 25-26.
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lich, warum z.B. Derrida so sehr um die Moglichkeit der Unmoglichkeit der
freien Gabe ringt. Hier muss auch an John Milbanks Gedanken von der not-
wendigen ,Reinigung® des archaischen Gabekreislaufes erinnert werden. Was
aber bleibt, ist der schon bei den Urvilkern zu beobachtende Sinn fiir die
Lebensermdglichung durch Differenz. Iris Ddrmann wiirdigt den soziolo-
gischen Ansatz von Mauss als einen, der nicht ,von einer theoretischen Kons-
truktion des Sozialen“ ausgeht, sondern ein beobachtbares ,Inter” vor Augen
hat (U.L.-W.). Damit gerét in den Blick, was sich ,zwischen dem Einen und
dem Anderen und den Anderen als Zwischenfall, als Intersubjektivitdt, Inter-
kulturalitdt, Interaktion und Interpassion ereignet®.?® Die Gabetheorie ist eine
Interaktionstheorie, die zur Voraussetzung hat, dass die Beteiligten Verschie-
dene sind und bleiben: ,Der Eine kann {iberhaupt nur in Beziehung treten,
weil er von diesem irreduzibel getrennt, nicht bereits mit ihm vereinigt (oder
immer schon von Natur aus zur Vereinigung bestimmt) ist, und er tut dies,
eben weil er keine abgeschlossene Totalitét bildet, die sich selbst genug ist und
sich daher nur widrigenfalls zum Zusammenschluss mit Anderen gendtigt
sieht.“3¢ Hans-Christoph Askani verbindet diesen Aspekt der Gabetheorie mit
der schépfungstheologischen Betonung der lebenserméglichenden Differenz
von Schopfer und Geschdpf, eines lebensermdglichenden , Abstandes”. Man
kann sagen, dass dieser im Gabegeschehen nicht einfach nur vorausgesetzt,
sondern sehr konkret erlebbar inszeniert wird. Nach Askani fiihrt das schlief-
lich dazu, das Gabegeschehen als stindige Herstellung eines Raumes zu verste-
hen, in dem permanent Schopfung entsteht.*” Auch hier scheinen mir Friichte
zu ernten zu sein fiir eine gabetheoretische Ekklesiologie.

2.3 Die (nur) vorldufige Relevanz der Gabe als Gegenstand

Es gehort weiterhin zur Entdeckung im Gabe-Diskurs, dass die Gabe als
Gegenstand als solcher schnell das Unwichtigste am ganzen Geschehen wird.
Gerade wenn sie vom Tausch unterschieden werden kann, 18st sie sich sozu-
sagen unterwegs auf. Zum einen verschmilzt sie mit der gebenden Person, fiir
die sie zu stehen kommt. Mauss hatte das bei den von ihm untersuchten
Viélkern mit einer spirituellen Erklirung versehen gefunden, nach der das
yhau“, der Geist der schenkenden Person in der Gabe weiter prasent sei.*® Es
kann gar keine Frage sein, dass ein solcher Gedanke auch die christliche Kon-
zeption von Kirche als Geschenk des Heiligen Geistes, erst recht natiirlich die

35 Dirmann, Gabetheorien, 23-24.

36 Ebd., 24 mit Verweis auf Jean-Luc Nancy, singuldr plural sein, iibers. v. Ulrich Miiller-
Scholl, Ziirich und Berlin 2004, 62f.

37 Askani, Schopfung als Bekenntnis, 189.

38 Mauss, Gabe, 31-36. Sehr hervorgehoben wird dieser Aspekt auch von Iris Ddrmann,
Gabetheorien, 16/17.
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Konzeption von Kirche als Sakrament steuert! Aber man kann noch mehr
sagen: Schon bei den von Mauss beschriebenen archaischen Vélkern waren die
im Potlatsch hin- und her wandernden Gaben — schén gewebte Decken oder
Kupferplatten — im Grunde Luxusgegenstdnde, die nicht eigentlich zur Bewdl-
tigung des Alltagslebens gebraucht wurden.*® Sie haben einen stark symbo-
lisch aufgeladenen, man konnte sagen: sakramentalisierten Wert. Sie stehen
fiir Uberfluss, Schonheit, Energie — kurz: fiir die Vitalitit des prallen Lebens.
Sehr vieles, was den Kirchen in ihren jeweiligen Traditionen, Strukturen und
nicht zuletzt ihrer reprdsentativen Architektur und Kunst wichtig ist, lieRe
sich in Analogie zu diesen Potlatsch-Gaben verstehen. Darum ist wichtig, was
sie bedeuten: Denn die in den Potlatsch-Gaben symbolisierte Vitalitdit wird
durch die Ubergabemechanismen nicht einfach nur bezeichnet, sondern bezie-
hungsermdglichend kanalisiert, geradezu domestiziert und konzentriert erlebt.
Nur in dieser Instrumentalitdt bewahren sie ihre Zeichenhaftigkeit. Die Beziige
zu einer Theologie des Sakraments, in der auch von Zeichen und Werkzeug
gesprochen wird, liegen damit auf der Hand. In der oben erwdhnten Ekklesio-
logie-Studie von Faith and Order wird eben diese Rede von Zeichen und Werk-
zeug iibernommen in den Teil, in dem die Kirchen zusammenzutragen suchen,
was sie gemeinsam {iiber Kirche sagen konnen: Die Kirche, Gabe Gottes, sei
Zeichen und Werkzeug fiir Gottes Sendung.*® Bedenkt man die starke Funk-
tionalitdt der konkreten Gabe im Gabenkreislauf, so scheint mir das ein wert-
voller Hinweis zu sein, mit dem abgewehrt werden kann, was vor allem protes-
tantische Kirchen gegeniiber katholischem und orthodoxem Kirchenbegriff
fiirchten: dass er — gerade in der romisch-katholischen Bezugnahme auf die
Rede von der Sakramentalitdt der Kirche seit dem 2. Vatikanum — sich nicht
geniigend schiitzen konne gegen die Tendenz einer ,Vergdttlichung® der
Kirche.4!

2.4 Die bedrohlichen Elemente der Zerstorung

In der Rezeption des von Mauss geschilderten Potlatsch stimmt sich in das
Staunen iiber die Komplexitdt der Gabe auch ein Schaudern, was Hans-
Christoph Askani mit Derrida als Phdnomen des mysterium tremendum
beschreibt.*? Auch dieser Aspekt verdient es, noch ein wenig nach-reflektiert
zu werden. Er verbindet sich mit dem Aspekt der bodenlosen Verschwendung

¥ Ebd., 112-119.

4 Wesen und Auftrag der Kirche, a.a.0., Abschnitt I C: ,Die Kirche als Zeichen und
Werkzeug fiir Gottes Absicht und Plan fiir die Welt®, 535.

4 Vg, dazu auch die sehr instruktiven Uberblicke und Analysen 6kumenischer ekklesio-
logischer Dokumente bei Friederike Niissel und Dorothea Sattler: Einfiihrung in die
6kumenische Theologie, Darmstadt 2008, 107-119, hier bes. 113-115.

4 Askani, 158 und 160-162.
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202 ] im Potlatsch, der das Zerstorerische, ja Selbst-Zerstdrische nicht scheut. Inter-
essanterweise wird er nun durchaus nicht nur als ein moralisch negativer
Aspekt des archaischen Gabe-Kreislaufes rezipiert. Schon Mauss selbst macht
ja erstaunlich wenig Worte darum, sondern betrachtet es niichtern wie ein
Insektenforscher unter dem Mikroskop als ein Element des Kampfes und der
Konkurrenz.** In Philosophie und Theologie finden sich hier Rezeptionen, die
fern stehen von jeglicher bedauernden Beurteilung des zerstorerischen Ele-
ments im Gabegeschehen, ohne es auch nur mindestens eschatologisch als
etwas Vorldufiges wahrzunehmen, das iiberwunden zu werden gehofft wird.
Stattdessen wird gerade hier, mit Verschwendung und Zerstérung, nichts weni-
ger verkniipft als das Opfer, hier: das Opfer des Lebens, — ,,den Tod geben“ —im
Anschluss an die Geschichte von der Opferung Isaaks als Vorfeld einer entspre-
chenden Interpretation des Kreuzestodes Jesu (Derrida, Wohlmuth).** Ich muss
gestehen, dass mir dabei etwas mulmig wird. Theologisch wird der Kreuzestod
Jesu als ein Element der Selbsthingabe zugunsten des Lebens interpretiert, in
der Vorgegebenheit der Kenose Gottes und Hingabe des Sohnes , fiir uns“. Die
ungebremste Ndhe zur Vorstellung eines den Tod suchenden Selbstopfers kann
ich jedoch nur fiir eine {iberdehnte Interpretation halten. Man kann aber die
ethnologischen Beschreibungen des Zerstorerischen des Potlatsch lesen wie
eine erzdhlerische Dramaturgie des Risikos, dass alles auch misslingen kénnte,
was ja der stdndige Schatten des Gabegeschehens ist.** Das ist natiirlich auch
theologisch anschlussfdhig. Sich auf das Geben einzulassen, erfordert Mut,
sich diesem Risiko auszusetzen, vor allem dann, wenn die ausgleichende Riick-
gabe nicht im Sinne eines Tausches unmittelbar und direkt erwartet werden
soll. Theologisch hat diese Einsicht Konsequenzen fiir das Gottesbild. Denn
wenn mit Gott auf die mit ihm verbundene Vorgegebenheit des Gabegesche-
hens verwiesen werden darf, so ist auch Gott in dieses Risiko hineingezogen
zu denken. Darin liegt diese vierte, theologisch besonders relevante Erkennt-
nisfrucht im Nachdenken {iber die Gabe, die die zundchst allzu schopfungs-
theologisch harmonisch wirkenden Interpretationen des Lebens als Gabe-
geschehen mitten in den christlichen ,Unheilsrealismus® hineinsetzen. Fiir
den Bezug auf die Ekklesiologie wird zu priifen sein, ob hier auch eine Mog-

43 Mauss, Gabe, 84/85.

44 Jaques Derrida: ,Den Tod geben“, in: Anselm Haverkamp (Hg.): Gewalt und Gerechtig-
keit, Frankfurt a. M. 1994, 331-445; Joseph Wohimuth: ,Geben ist seliger als nehmen*
(Apg 20,35). Voriiberlegungen zu einer Theologie der Gabe, in: Erwin Dirscherl,
Susanne Sandherr, Martin Thomé, Bernhard Wunder (Hg.): Einander zugewandt. Die
Rezeption des christlich-jiidischen Dialogs in der Dogmatik, Paderborn u.a. 2005, 137-
159.

45 So interpretiert /ris Ddrmann auch die gabetheoretische Vorstellung des Parasitischen
bei Michel Serres: Der Parasit, Frankfurt a.M. 1987: Die Realitdt des Parasitischen
bleibt stets ein Risiko im Gabegeschehen; Didrmann, Gabetheorien, 134-161, hier 156.
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lichkeit liegt, den 6kumenischen Disput iiber die Mdglichkeit, von der Siindig-
keit der Kirche zu reden, zu kldren.

2.5 Der vital-optimistische Aspekt von Verschwendung

Aber wire das die einzige Weise, das archaische Element der Verschwen-
dung im Gabegeschehen aufzugreifen? Sicher nicht! Das Risiko ist nicht nur
ein Risiko in Unheilsbewusstsein, sondern offensichtlich doch auch eine Risiko-
freudigkeit, die sich getragen weill von der Voraussetzung des Gelingens der
Gabe. Christine Biichner weist darauf hin, dass wir trotz der Erfahrungen des
Scheiterns gemeinhin nicht grundsdtzlich daran zweifeln, dass es sinnvoll ist,
auf gelingende Beziehungsgeschichten zu setzen und sie somit immer wieder
versuchen.*® Man darf sicher auch die immer neuen Versuche Derridas, die
Unmdglichkeit der Gabe als eine erfahrbare Unmdglichkeit des ,es gibt sie® zu
umschreiben, als ein feingesponnenes Bekenntnis zur Wahrheit auch der freien
Gabe verstehen.*” Theologisch hiee das, von der Gewissheit der Gegenwart
des Auferstandenen auszugehen. Eben darin nun verankert die anglikanische
internationale Dogmatik-Kommission eigentlich den Mut der Christinnen und
Christen.*® Gerade das Motiv der Verschwendung erweist sich somit als im
guten Sinne januskopfig. Es ist verwandt mit Phanomenen wie Spontaneitét,
Unmittelbarkeit, Jubeln und Danken, findet sich als Hauptcharakteristikum
des Festes und der guten Gastgeberschaft.?” Man kann sagen, dass der Aspekt
der Verschwendung und der GroBziigigkeit zum Bildgabefeld der Metapher des
Reiches Gottes gehdrt. Es scheint daher gerade fiir das Nachdenken iiber die
Mboglichkeiten der Gabe-Metaphorik fiir ein Konzept von Kirche nicht unbe-
deutend zu sein.

4. Kirche als Gabe-inszenierter Lebensraum

Hans-Christoph Askani hat in seiner Theologie der Schopfung versucht,
Schopfung ganz und gar von der Dynamik des Empfangens her zu verstehen.
Damit hat er diese Lehre nicht nur aus der archiologischen Assoziation eines
zeitlich fernen Anfangs und einer kausalen Welterkldrung herausgezogen, son-
dern sie organischer mit der Soteriologie und der Pneumatologie verbunden.

46 Christine Biichner: Gottes Wirken in der Welt. Anregungen zu einer theologischen
Hermeneutik des Sich-Gebens, in: Bernhard Nitsche (Hg.): Von der Communio zur
Kommunikativen Theologie. FS Bernd Jochen Hilberath, Miinster 2008, 49-60, hier
56.

4 Derrida, Falschgeld, 61.

4 Vgl. Communion, Conflict and Hope. The Kualar Lumpur Report of the Third Inter-
Anglican Theological and Doctrinal Commission, London 2008, 6.

49 So auch Ralf Miggelbrink: Lebensfiille. Fiir die Wiederentdeckung einer theologischen
Kategorie, Freiburg u.a. 2009, 107, iiber die ,edle Verschwendung*.
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Schopfung ist immer wieder neue Schaffung von Lebensgestaltung im Sinne
Gottes, die auf das Handeln Gottes zuriickgeht, das uns immer zuvorkommt
und das wir nicht ins Schema fassen konnen. Das zuvorkommende Handeln
Gottes kann in den theologisch unterschiedlichen Konzepten von Wort und
Inkarnation zum Ausdruck gebracht werden. Mit beidem wird von einer
Gegenwart Gottes gesprochen, in dem sich Leben als Gabe der koinonia deuten
ldsst. In diesem Deutevorgang sind Offenbarung, Zeugnis und Gotteserfahrung
verbunden. Auch das kann man sich als eine Dynamik denken. Hans-Christoph
Askani schreibt, dass das Wort ,,die Schopfung in eine eigentiimliche Schwebe
erhebt”, die er schlieBlich mit dem ,,Zittern“ vergleicht, das Derrida als Aggre-
gatzustand des Gabegeschehens beschreibt.’® Marcel Mauss spricht immer
wieder von der ,Erregung®, in der die von ihm beobachteten Vdlker angeblich
durch den Gabentausch gehalten wiirden. Schopfung kann so ganz vom aktu-
ellen, dynamisierenden Empfangen her als Lebendigkeit in der Gottesbezie-
hung gedacht werden.

An dieser Stelle, auf der Naht von Wort und Schopfung, mochte ich jetzt
die Kirche verankern. Sie ist der Ort, an dem ,gelernt* wird, die Gabe der
Schopfung zu empfangen, herausgefordert, ermutigt und getrostet durch viel-
faltige Weisen der Vergewisserung des Zuspruchs Gottes, die man als ,Prak-
tiken des Empfangens® bezeichnen konnte.

In der Ernte dessen, was der Gabe-Diskurs an relevanten Einsichten fiir
die Ekklesiologie bieten kann, ldsst sich die Kirche als Gemeinschaft der Glau-
bigen verstehen, die sich gesandt wissen, sich untereinander gegenseitig und
andere auBerhalb ihrer Gemeinschaft zum Leben im aktiven Empfangen der
Gabe der Schopfung zu ermutigen. , Schopfung® sei hier verstanden als Lebens-
ermdglichung von Schalom, eines Lebens in koinonia, das aus der Gewissheit
der heilenden Gegenwart Gottes heraus je konkret entdeckt und geformt zu
werden hat.>! Es ist also ein trinitarisches Schopfungsverstandnis gemeint, das
nicht aufgeht in einem kausalontologischen Riickverweis auf den ,,Geber“. Aus
einer gabetheoretisch beleuchteten Schopfungstheologie kann einsichtig
werden, dass Kirche als ein Raum der einiibenden und praktizierenden Wahr-
nehmung des gottgegebenen Lebensraumes notwendig ist.

Denn wenn sich Gottes gute Schopfung ereignet, indem wir sie als Gabe
empfangen, so miissen wir geschult sein in diesem komplizierten Geschehen.
Damit ist nicht nur einfach gemeint, dass wir vom Geber wissen miissen, wer
er ist — also katechetisch gebildet werden miissen, was ja durchaus eine nicht
zu unterschitzende Aufgabe der Kirche und jedes einzelnen ihrer Glieder ist.
Ich meine dariiber hinaus eine ganzheitlichere Einiibung in das ,Inszenieren“

%0 Askani, Schopfung als Bekenntnis, 180.
st Als einen Entwurf in diese Richtung s. auch Miggelbrink, Lebensfiille, a.a. O.
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des von Gott initiierten Gabegeschehens, die sowohl aufmerksam als auch | 205

empfangsfahig macht. Hier ist an Derridas versuchte gelingende Gabe zu den-
ken, bei der sich Geber und Empfanger sozusagen freiwillig ,einklammern®,
um das Beziehungsgeschehen nicht in Selbstprofilierungsintentionen ersticken
zu lassen. Theo Ahrens zeigt, dass dieses Einklammern in dkumenischen Hilfs-
und Partnerschaftsprojekten tatsdchlich sehr konkret geschieht, wenn Geber
und Empféanger bewusst anonym gehalten werden.>? Darin kann nicht nur eine
Lebensweisheit gesehen werden, in der Ungleichheiten nivelliert werden, son-
dern eine schopferisch empfangende Realisierung der kenotischen Haltung
Gottes im Geben seiner Lebensfiille an das Andere der Schépfung. Selbstzu-
riicknahme als Erfiillung und Eroberung von Zukunft zu erleben, das miisste
als Kirche und in der Kirche plausibel werden.

Das Einklammern von Subjekt und Empfénger darf aber auch als eine Vor-
aussetzung im Horen des Wortes und im Empfangen des Sakraments verstan-
den werden. Fiir das gebende, verkiindigende und Sakrament spendende Sub-
jekt ermdglicht die Haltung des ,Einklammerns“ eine Zentrierung auf die
Empfénger, und sie setzt sich bei diesen fort im Weitergeben der empfangenen
Gabe der Lebensorientierung in vorsichtiger und wiederum empfingerorien-
tierter Selbstzuriicknahme. Eine Kirche, in der so gepredigt, so sakramentale
Zusicherung gegeben, Seelsorge, Diakonie und politische Einmischung betrie-
ben wird, ist auch eine Kirche, die sich selbst dabei ,einklammert*, um Raum
zu geben fiir die vielfdltige Dynamik des Empfangens. Sie gibt Raum fiir
Lebendigkeit, verhindert Fundamentalismus und weil sich einer durchaus
selbstrelativierenden 6kumenischen Grundhaltung verpflichtet.

Theo Ahrens zeigt aber auch, wie es in der 6kumenischen Kirchenpartner-
schaft auch Ebenen geben muss, in denen die Anonymitdt von Gebern und
Empfingern aufgehoben wird und es zu personaler Begegnung kommt.5* Hier
widren wohl auch die Fest-Zeiten zu nennen. Sie leben aus GroBziigigkeit und
Verschwendung und gestalten die Vergewisserung des Charakters der Lebens-
Gabe Gottes als Durchbrechung des dkonomischen Zwanges und die Abfolge
von Kausalitdt. John Milbank sieht das Fest, die Hoch-Zeit als Erfahrungsraum
der Auferstehung, den es in einer eschatologischen Perspektive der Lebens-
erfahrung auch in partiellen Bereichen des eigenen Lebens wahrzunehmen
gelte.>* Dadurch realisiere sich schipferische Lebensgestaltung in der Gewiss-
heit, dass es eine Zukunft all der Moglichkeiten gibt, die wir jetzt nicht erfas-
sen konnen. In der Gemeinschaft der Kirche wird eben das gefeiert.

52 Theodor Ahrens: Vom Charme der Gabe, in: ders.: Vom Charme der Gabe. Theologie
interkulturell, Frankfurt a.M. 2008, 11-40, hier 33-36 (auch in ZThK 103, 2006 /
Heft 4, 568-594).

3 Ebd., 37.

4 Milbank, Being Reconciled, 153-154.
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Bleibt noch die Frage nach der Siindigkeit der Kirche. Im Bisherigen taucht
die Kirche mehr als Raum denn als Subjekt auf. Ein Raum kann nicht siindig
sein, die Gemeinschaft schon. Der Raum kann aber vielleicht tatsdchlich als
ein Schutzraum erfahren werden, im Wissen um das Risiko der Gabe auch fiir
Gott vielleicht sogar als ein gemeinsamer Schutzraum fiir Gott und die
Gemeinde. Ich weil nicht, ob das ein Angebot wiére fiir katholische und ortho-
doxe Ekklesiologie, aber es wire vielleicht eines fiir Protestanten, die mit der
reprasentativen Personalisierung der Kirche als Stellvertreterin Gottes beson-
dere Schwierigkeiten haben.
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Zusammenarbeit in Zeugnis und Dienst

Die Europaische Baptistische Foderation (EBF) und die Gemeinschaft
Evangelischer Kirchen in Europa (GEKE) beschlieBen Kooperation

Am 24. September 2010 unterzeichneten in Rocca di Papa bei Rom die Gene-
ralsekretdre der Gemeinschaft Evangelischer Kirchen in Europa (GEKE) und der
Europdischen Baptistischen Foderation (EBF) eine Vereinbarung (Agreement), dass
ihre beiden Korperschaften in Zukunft auf allen Ebenen verbindlich miteinander
zusammenarbeiten wollen. Damit wurde eine fiir beide Korperschaften neue Form
okumenischer Beziehungen in Vertragsform gegossen. Der Wortlaut des Agree-
ments ist in diesem Heft im Anschluss an diese Einfiihrung (S. 212 ff) in deutscher
Ubersetzung dokumentiert.

Die Vorgeschichte der Vereinbarung reicht rund 20 Jahre zuriick bis zur Auf-
hebung des Eisernen Vorhangs in Europa. Die politische Uberwindung der Teilung
Europas hatte zur Folge, dass in der Wirtschaft und der Gesellschaft allgemein und
ebenso in den Kirchen zunehmend gesamt-europdisch gedacht und gehandelt
wurde. In der romisch-katholischen Kirche gab es bereits seit 1971 das Consilium
Conferentiarum Episcoporum Europae (CCEE), den ,,Rat der Europdischen Bischofs-
konferenzen®, der 1993 dadurch aufgewertet wurde, dass die Bischofskonferenzen
in ihm seither nicht mehr durch Delegierte, sondern durch ihre Vorsitzenden ver-
treten sind. 1995 erhielt der Rat durch den Papst ein neues Statut, in dem als Auf-
gaben u.a. genannt werden: ,Dichte Kommunikation und enge Zusammenarbeit
unter den Bischdfen der europdischen Bischofskonferenzen, ... um die Neuevange-
lisierung in Europa zu fordern und zu inspirieren®, und: , Das kirchliche Zeugnis in
der europdischen Gesellschaft”. Fiir die orthodoxen Kirchen sprach immer schon
der 6kumenische Patriarch von Konstantinopel. Der européischen Einigung wurde
nun u.a. dadurch verstirkte Aufmerksamkeit geschenkt, dass das Okumenische
Patriarchat 1994 in Briissel ein Biiro der Orthodoxen Kirche bei der Europdischen
Union errichtete. Die evangelischen Kirchen Europas sind jedoch so vielfdltig, dass
sie es zundchst schwer hatten, gemeinsam fiir Europa Verantwortung zu iiber-
nehmen. Es stellte sich die Frage: Wo gibt es ein Forum, das auch die evange-
lischen Kirchen Europas zu gemeinsamem Zeugnis und Dienst verbinden kann?

Die Européische Evangelische Versammlung 1992 in Budapest pladierte dafiir,
dass im europdischen Protestantismus keine neuen Strukturen geschaffen, sondern
die bestehenden konsequenter genutzt werden sollten. Deshalb richtete sie an die
1973 gegriindete Leuenberger Kirchengemeinschaft (LKG) die Bitte, ,der Ver-
pflichtung der evangelischen Kirchen zu gemeinsamem Zeugnis und Dienst mehr
als bisher Ausdruck zu geben®, indem auch das Verhidltnis zu jenen Kirchen, mit
denen keine Kirchengemeinschaft besteht, gekldrt wiirde.! Diese Bitte hat die
4. Leuenberger Vollversammlung 1994 in Wien — unter ausdriicklicher Erwdahnung

' Europdische Evangelische Ve;'sammlung: Beschluss iiber die Nacharbeit, in: epd-Doku-
mentation Nr.17/1992, 5.
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der Baptisten — positiv aufgenommen.? Im selben Jahr wurde auch beschlossen, die
methodistischen Kirchen Europas in die LKG aufzunehmen. Nach zweijdhrigem
Ratifizierungsprozess kam es dann 1997 in Tallinn (Reval) zur feierlichen Unter-
zeichnung einer gemeinsam beschlossenen , Erkldrung zur Kirchengemeinschaft®.?
Die 5. Vollversammlung 2001 in Belfast formulierte fiir die LKG den Anspruch,
»die evangelische Stimme in Europa“ zu artikulieren.* Deutlicher Ausdruck euro-
pdischer Gesamtverantwortung war auch die Umbenennung der ,Leuenberger
Kirchengemeinschaft im Jahr 2003 in ,Gemeinschaft Evangelischer Kirchen in
Europa“ (GEKE). Die 6. Vollversammlung der LKG/GEKE 2006 in Budapest stéirkte
die Gemeinschaft unter anderem durch die erstmalige Festsetzung eines Statuts.’
Heute hat die GEKE 105 Mitgliedskirchen lutherischer, reformierter, unierter und
methodistischer Pragung und ist das einzige Forum fiir die Zusammenarbeit und
das Wachstum in der Einheit evangelischer Kirchen in Europa.

Nicht zur GEKE gehoren bisher die baptistischen Gemeindebiinde in Europa,
obwohl auch sie sich als evangelische Kirchen und als Erben der Reformation ver-
stehen. Die Europdische Baptistische Foderation (EBF) hat Mitgliedsbiinde in fast
allen Staaten Europas und ist insofern die am starksten gesamt-europdisch geprigte
kirchliche Korperschaft. Fiir das Verhiltnis der GEKE (bzw. damals noch der Leuen-
berger Kirchengemeinschaft) zum europdischen Baptismus bildet das Jahr 1993
das Anfangsdatum. Im November 1993 war es, vom Konfessionskundlichen Insti-
tut in Bensheim organisiert, zu einer ersten, noch inoffiziellen Konsultation zwi-
schen Baptisten und Leuenbergern gekommen. Im Schlussdokument der Konsul-
tation® wurde angeregt, ,,dass zwischen den an der Leuenberger Konkordie beteili-
gten Kirchen und den Baptisten auf europdischer Ebene ein Dialog gefiihrt werden
sollte”. Die Vollversammlung der Leuenberger Kirchengemeinschaft (LKG) und
— liber die Europdische Baptistische Foderation (EBF) — die baptistischen Gemein-
debiinde wurden gebeten, die dafiir notwendigen Schritte zu unternehmen. Inhalt-
lich hieB es: ,Ein Gesprich zwischen ,Leuenberger Kirchen' und Baptisten wird
davon ausgehen, dass sich beide Seiten je auf ihre Weise den Impulsen der Refor-
mation verpflichtet wissen und bemiiht sind, diese in der Gegenwart verantwort-
lich zum Ausdruck zu bringen.” Und: ,, Auf dem Weg von einem Gegeneinander
oder unverbundenen Nebeneinander zu voller Kirchengemeinschaft gibt es viele
Zwischenstufen.” Der Aufruf dieser inoffiziellen Konsultation ist freilich auf baptis-
tischer Seite zundchst nirgendwo gehort und beantwortet worden. Auch auf Leuen-
berger Seite tat sich nichts. Dass es schlieBlich doch noch voran ging, ist im

¢ Siehe den Dokumentationsband Wachsende Gemeinschaft in Zeugnis und Dienst — Re-
formatorische Kirchen in Europa, hg. von Wilhelm Hiiffmeier und Christine-Ruth Miiller,
Frankfurt a. M. 1995, 260. 264,

*  Zum Wortlaut der Erklirung siehe Dokumente wachsender Ubereinstimmung, Band III,
hg. von Harding Meyer u. a., Paderborn und Frankfurt a. M. 2003, 778-783.

4 Siehe Versthnte Verschiedenheit — der Auftrag der evangelischen Kirchen in Europa,
hg. von Wilhelm Hiiffmeier und Christine-Ruth Miiller, Frankfurt a. M. 2003, 385f.

5  Siehe Gemeinschaft gestalten — Evangelisches Profil in Europa, hg. von Wilhelm
Hiiffmeier und Martin Friedrich, Frankfurt a. M. 2007, 321.

6 Materialdienst des Konfessionskundlichen Instituts 45 (1994), 37f.
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Wesentlichen dem Methodisten Karl-Heinz Voigt zu verdanken. Er gewann
zundchst das Kollegium des baptistischen Theologischen Seminars in Hamburg
und das Kollegium gewann dann die Bundesleitung des Bundes Evangelisch-Frei-
kirchlicher Gemeinden in Deutschland (BEFG) dafiir, ein offizielles Gesprach zwi-
schen Baptisten und Leuenbergern anzustofen. Die deutsche Bundesleitung — also
noch nicht die EBF — schrieb daraufhin im November 1996 an die LKG mit der
Bitte, offizielle Konsultationen aufzunehmen. Diese Bitte wurde vom Exekutivaus-
schuss der LKG im Februar 1997 in Tallinn positiv aufgenommen.

In den Jahren 1999 und 2000 fanden daraufhin in Berlin drei Konsultations-
tagungen statt, die mit einem gemeinsamen Bericht endeten.” Als , Ergebnisse” wird
darin dreierlei benannt. Erstens werden Leuenberger Kirchen und Baptisten
Jermutigt, in ein ,Lehrgespréch iiber die Taufe“ einzutreten, das sich der Frage
stellen soll, ,unter welchen Umstdnden eine gegenseitige Anerkennung der Taufe
moglich ist“. Zweitens wird der LKG und der EBF empfohlen, ,sich darauf einzu-
lassen, dass Vertreter der baptistischen Gemeindebiinde als ,stindig mitarbeitende
Giste® an den Leuenberger Lehrgesprichen teilnehmen, schon bevor die Tauf-
gesprache zu einem Abschluss gekommen sind“. Damit werden beide Korper-
schaften aufgefordert, die Gemeinschaft dort zu pflegen und zu vertiefen, wo es
bereits moglich ist, und nicht zu warten, bis die letzte und schwierigste Hiirde
genommen ist. Drittens wird angeregt, ,dass Gespréche auf nationaler Ebene diese
Form der Kooperation und des Dialogs begleiten und unterstiitzen sollten®.

Sowohl der Rat (Council) der EBF als auch die 5. Vollversammlung der LKG
2001 in Belfast begriiBten den Abschlussbericht. Die LKG lud Vertreter der EBF
ein, als ,mitarbeitende Beobachter und stindige Géste® an den Lehrgesprédchen der
LKG teilzunehmen. AuRerdem beschloss man, einen offiziellen theologischen Dia-
log aufzunehmen iiber alle Themen, die von beiden Seiten als Hindernis auf dem
Weg zur Kirchengemeinschaft betrachtet werden. Dieser ,Dialog“ wurde von 2002
bis 2004 gefiihrt und mit einem Bericht unter dem Titel ,Der Anfang des christ-
lichen Lebens und das Wesen der Kirche* abgeschlossen.® Unter der Uberschrift
sZusammenfassung und Fragen“ erkldrt der Bericht, dass ,das einzige Hindernis
fiir eine ,Kirchengemeinschaft' in dem Problem der so genannten ,Wiedertaufe'
besteht“. Die Delegationen stellen die Frage, ob es mdglich ist, die beiden unter-
schiedlichen Formen der Taufe (Sduglingstaufe und Gldubigentaufe) an verschie-
denen Punkten innerhalb eines gemeinsam verstandenen Initiationsprozesses ein-
zuordnen. Dariiber miisse weiter theologisch gearbeitet werden. Baptistengemein-
den werden angeregt, schon jetzt zu priifen, ob sie in den Fillen, in denen Gliubige
aus einer Kirche der GEKE Mitglied in einer Baptistengemeinde werden wollen,

7 Der Bericht ist abgedruckt in: Theologisches Gespréch 25 (2001), Heft 4, 127-144 und
in Versthnte Verschiedenheit — der Auftrag der evangelischen Kirchen in Europa,
a.a.0., 281-292.

Zusammen mit einigen Vortrdgen veroffentlicht auf Deutsch und Englisch unter dem
Titel: Dialog zwischen der Europdischen Baptistischen Foderation (EBF) und der Ge-
meinschaft Evangelischer Kirchen in Europa (GEKE) zur Lehre und Praxis der Taufe,
hg. von Wilhelm Hiiffmeier und Tony Peck, Leuenberger Texte Heft 9, Frankfurt a. M.
in 2005.
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auf eine Taufwiederholung verzichten und nur ein Glaubensbekenntnis verlangen
kénnten. Die Kirchen der GEKE werden ermuntert, jeglichen Anschein zu vermei-
den, dass sie Sduglinge taufen, wo eine christliche Erziehung nicht zu erwarten ist.

In der Einleitung des Dialogberichts von 2004 driickten die beiden Delega-
tionsleiter, Generalsekretir Theo Angelov fiir die Baptisten und Bischof Martin
Hein fiir die GEKE, ihre Hoffnung aus, das Ergebnis des Dialogs mdge eine Intensi-
vierung der Gemeinschaft zwischen der EBF und der GEKE zur Folge haben. In
den folgenden Jahren schien es jedoch, als wiirde nachgerade das Gegenteil eintre-
ten. Zwar nahm der Rat der EBF in Beirut September 2004 den Dialogbericht mit
Dank entgegen, driickte den Wunsch nach Fortsetzung der guten Beziehungen zur
GEKE aus und bat die GEKE zu priifen, ob der EBF selbst oder ihren Mitglieds-
biinden eine ,assoziierte Mitgliedschaft” in der GEKE gewidhrt werden konne, da
eine volle Verwirklichung von Kirchengemeinschaft im Sinne der Leuenberger
Konkordie wegen des Gegensatzes in der Frage der Taufwiederholung nicht még-
lich erscheine. Auch die 6. Vollversammlung der GEKE in Budapest im September
2006 nahm die Ergebnisse des Dialogs mit Dankbarkeit entgegen und beauftragte
den Rat der GEKE, die Stellungnahmen der Mitgliedskirchen zum Dialogbericht
auszuwerten und auf deren Hintergrund Vorschlédge fiir eine engere Kooperation
auszuarbeiten.® Auf den Wunsch der Baptisten nach einer ,assoziierten Mitglied-
schaft” ging die Vollversammlung jedoch nicht ein. Der Rat der GEKE lieB auf sei-
ner Briisseler Tagung im September 2007 der EBF ausrichten, dass er aus Griinden
des Selbstverstandnisses der GEKE als Kirchengemeinschaft den formalen Status
einer ,assoziierten Mitgliedschaft® nicht fiir moglich halte. Daraufhin erkldrte die
Exekutive der EBF, dass sie enttduscht sei,'” und brach die Beziehungen zur GEKE
ab. Als dieser Beschluss der EBF-Exekutive bekannt wurde, erhob sich unter Bap-
tisten in Deutschland sofort Protest dagegen. Man betrachtete ihn als eine Kurz-
schlussreaktion, die die Moglichkeit einer zukiinftigen Vertiefung der Beziehungen
unnétigerweise verbaut. Da sich auch die Baptistenbiinde in Osterreich und der
Schweiz mit dem Abbruch der Beziehungen unzufrieden zeigten, gelang es, den
Generalsekretdr der EBF Tony Peck zu bewegen, durch informelle Gesprache mit
Leitungspersonen der GEKE nach Moglichkeiten zu suchen, das kiinftige Verhilt-
nis beider Organisationen so zu strukturieren, dass auch die Skeptiker auf beiden
Seiten damit einverstanden sein konnen. Diese Bemiihungen gestalteten sich sehr
schwierig und zogen sich bis ins Friihjahr 2010 hin. Zahlreiche Mitglieder der EBF-
Exekutive hatten das Empfinden, dass die GEKE die baptistischen Gemeindebiinde
nicht als evangelische Schwesterkirchen anerkenne, wenn nicht einmal deren
nassoziierte Mitgliedschaft* mdglich sei. Dennoch entstand aufgrund beharrlichen
Drdngens deutschsprachiger Baptisten und durch geduldige Gesprédche auf euro-
pdischer Stabsebene schlieflich das Dokument, das im Folgenden abgedruckt wird.
Die Exekutive der EBF stimmte ihm im April, der Rat der GEKE im Mai 2010 zu.
Nachdem noch einzelne Formulierungen verdndert worden waren, wurde das

¢  Siehe Gemeinschaft gestalten — Evangelisches Profil in Europa, a.a.O., 313f.
10 Siehe die Pressemitteilung vom 28. Sept. 2007 http://www.ebf.org/articles/display-
article.php?article=115&lang=ger&cat=home (zuletzt aufgerufen am 31.12.2010).
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Dokument am 24. September 2010 bei der Ratstagung der EBF in Rocca di Papa bei
Rom von den Generalsekretdren Michael Biinker (GEKE) und Tony Peck (EBF) feier-
lich unterzeichnet und damit in Kraft gesetzt.

Angesichts der schwierigen Vorgeschichte wird man diesen weiteren kleinen
Schritt aufeinander zu als groBen Erfolg betrachten kénnen. Er ist fiir beide Seiten
ein Novum, da die EBF bisher iiberhaupt noch keine férmlichen Vereinbarungen
mit anderen konfessionellen Gemeinschaften getroffen hat und die GEKE noch
keine von dieser Art, die eine spezielle Beziehung beider Kérperschaften unterhalb
der Ebene voller Kirchengemeinschaft konstituiert. Die Schwierigkeiten, die beide
Seiten in den letzten Jahren miteinander hatten, sind wahrscheinlich groRenteils
durch fehlende Kenntnis voneinander und damit einhergehend durch fehlendes
Vertrauen zueinander zu erkldren. Diese Médngel miissen tiberwunden werden,
wenn es bei den schwierigen Lehrkontroversen zukiinftig weitere Fortschritte im
gegenseitigen Verstidndnis geben soll. Eine Haltung des , Alles oder nichts® ist hier
wie auch sonst oft die Garantie fiir eine Blockade. Die noch inoffizielle Konsul-
tation im Jahre 1993 hat ganz zu Recht gesagt: ,Auf dem Weg von einem Gegen-
einander oder unverbundenen Nebeneinander zu voller Kirchengemeinschaft gibt
es viele Zwischenstufen.” Eine wichtige Zwischenstufe ist mit dieser Vereinbarung
nun erreicht. Die jetzt vereinbarte Zusammenarbeit wird beide Korperschaften auf
einanderzuwachsen lassen, und davon werden beide auch jeweils fiir sich Nutzen
haben. Die EBF wird vor der Gefahr bewahrt werden, sich 6kumenisch zu isolieren
und der Versuchung zu erliegen, eine Uberlegenheitshaltung gegeniiber anderen
Gemeinschaften in Europa zu kultivieren. Ihr traditionelles Engagement fiir Reli-
gionsfreiheit und der in jiingerer Zeit verstdrkte Kampf gegen Menschenhandel
und Prostitution wird wirksamer werden konnen, wenn er mit der GEKE koordi-
niert ist."! Die GEKE wiederum wird durch gemeinsames Handeln mit der EBF
wirklich zur berufenen Sprecherin fiir die evangelische Christenheit in Europa,
auch wenn - was nicht iibersehen werden darf — die Beziehung zu den Pfingst-
kirchen noch ungeklért ist. Vielleicht konnen aber gerade Europas Baptisten eine
Briicke zu den Pfingstkirchen hin bilden. Es werden in verschiedenen européischen
Landern gemeinsame Missionsinitiativen von Baptistenbiinden und GEKE-Kirchen
moglich werden, und es wird Gelegenheiten geben, den theologischen Dialog iiber
trennende Fragen geduldig fortzusetzen. Fiir alles dies und manches mehr, was
bisher noch gar nicht im Blick ist, sind die Tiiren jetzt getffnet. Man kann im Sinne
der okumenischen Berufung der Christenheit nur hoffen, dass beide Kérperschaften
entschlossen durch sie hindurchgehen.

Uwe Swarat

(Uwe Swarat ist Professor fiir Systematische Theologie und Studienleiter der Fach-
hochschule Theologisches Seminar Elstal und Vorsitzender des Deutschen Oku-
menischen Studienausschusses [DOSTA] der ACK.)

' Siehe die offentlichen Kommentare zur Vereinbarung von Martin Friedrich, Studien-
sekretdr der GEKE, und Tony Peck, Generalsekretdar der EBF, in: GEKE focus Nr. 12
(4/2010), 2-4.
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Vereinbarung zwischen der EBF und der GEKE,
miteinander kooperierende Korperschaften zu werden

Praambel

L. Die Situation

1. Die Europdische Baptistische Foderation (EBF), die derzeit 51 baptistische
Gemeindebiinde (Unionen) aus Europa sowie dem Nahen und Mittleren Osten
umfasst, ist eine Dachorganisation, die dazu dient, ihre Mitglieder in Zeugnis
und gemeinsamer Verantwortung zu stdrken und zu inspirieren. Die Gemein-
schaft Evangelischer Kirchen in Europa (GEKE) verbindet 105 lutherische,
reformierte, unierte und methodistische Kirchen in Europa und Siidamerika,
die danach streben, Kirchengemeinschaft auf der Grundlage der Leuenberger
Konkordie (LK) von 1973 zu verwirklichen, insbesondere durch die grofftmog-
liche Gemeinsamkeit in Zeugnis und Dienst an der Welt.

2. Nach einer Reihe von Gespridchen veroffentlichten EBF und GEKE 2004 das
Dokument ,Der Anfang des christlichen Lebens und das Wesen der Kirche®.
Es stellte zwischen baptistischen Kirchen und Kirchen der GEKE ein grofes
MaR an gemeinsamen Uberzeugungen fest. Vor allem wurde deutlich, dass die
Baptisten das gemeinsame Verstindnis des Evangeliums teilen, wie es in der
LK 7-12 ausgedriickt ist. Es war sogar moglich, iiber wichtige Fragen des Ver-
stindnisses und der Praxis der Taufe einen Konsens zu erzielen (auch wenn
dieser Konsens nicht vollstdndig ist).

3. Das Dokument ergab die gemeinsame Empfehlung, ,eine gréBtmaogliche
Gemeinschaft in Zeugnis und Dienst zu erstreben” und ,in jeder verantwort-
baren Form zusammen zu arbeiten, um unseren missionarischen Auftrag zu
erfiillen®. Diese Empfehlung wurde von der Vollversammlung der GEKE im
Jahr 2006 aufgenommen, die die Ergebnisse des Dialogs mit Dankbarkeit ent-
gegen nahm. Sie beauftragte den Rat, die Stellungnahmen der Mitgliedskirchen
auszuwerten und auf deren Hintergrund Vorschldge fiir eine engere Koopera-
tion auszuarbeiten, und ermutigte die Mitgliedskirchen, auf lokaler und natio-
naler Ebene den Dialog mit den Baptisten weiterzufiihren bzw. zu intensivie-
ren. Auch die zustdndigen Gremien der EBF begriiften das Dokument. Der
Exekutivausschuss der EBF sprach bei seinem Treffen im April 2004 den
Wunsch aus, ,die guten Beziehungen zur GEKE fortzufiihren und auf Gebie-
ten zu kooperieren, die unserem beiderseitigen Anliegen dienen, Gottes Mis-
sion im gegenwirtigen Europa zu fordern“. Der Wunsch nach Kooperation
wurde vom Rat der EBF im September 2004 bekréftigt.

4. Invielen Lindern gibt es gute formelle und informelle Beziehungen zwischen
Kirchen der GEKE und Baptistenbiinden. In Italien besteht sogar eine Erkla-
rung von Kirchengemeinschaft zwischen der Kirche der Waldenser und Metho-
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disten einerseits und dem Baptistenbund andererseits. Weitere formelle Initia-
tiven (die Liste ist nicht erschopfend):

Schweden

England

Osterreich

Norwegen

Frankreich

Bayern

Tschechische Republik

Viele vereinigte Ortsgemeinden mit den Methodisten
und der Missionskirche [Svenska Missionskyrkan, engl.
Mission Covenant Church in Sweden, einer refor-
mierten Kirche; Ubers.]. Derzeit Vorbereitung einer
vollstandig vereinigten Kirche aus diesen drei Deno-
minationen.

Laufender bilateraler Dialog zwischen dem Baptisten-
bund von Schweden und der Schwedischen Kirche
(Lutherisch).

Seit 40 Jahren viele , Local Ecumenical Partnerships®
(LEPs) mit Gemeinden der Methodistischen Kirche
und der Vereinigten Reformierten Kirche.

Seit langem schon Vereinbarungen {iber die Taufpraxis
in LEPs mit diesen beiden Kirchen.

Ein ,Joint Baptist/Methodist/United Reformed Public
Issues Team* (JPIT) spricht fiir alle drei Kirchen.

Dialog zwischen dem Bund der Baptistengemeinden
und der lutherischen, reformierten und methodisti-
schen Kirche 2004-2007, der mit einem Kommuni-
qué endete.

Bilateraler Dialog zwischen der Kirche von Norwegen
und dem Baptistenbund von Norwegen, 19809.
Bilaterale Gesprdche zwischen der Vereinigten Metho-
distischen Kirche in Norwegen und dem Baptisten-
bund von Norwegen 2004.

Dialog ,Die Schrift, die Kirche und die Taufe, zwi-
schen dem Conseil Permanent Luthéro Réformé
(CPLR, Stdndiger Lutherisch-Reformierter Rat) und der
Fédération des Eglises Evangéliques Baptistes de France
(FEEBF, Franzosische Foderation evangelischer bap-
tistischer Gemeinden) 2001-2007.

Bayerische Lutherisch-Baptistische Arbeitsgruppe
(BALUBAG) mit der Verabschiedung eines Konver-
genzdokuments: Voneinander lernen — miteinander
glauben (2009).

Einladung einer lutherischen Kirche an den Tsche-
chischen Baptistenbund zu einem Dialog auf der Grund-
lage des bayerischen Dokuments (2010).
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Zu bemerken ist, dass fast alle oben genannten Initiativen ohne offizielle Betei-

ligung der GEKE blieben, auch wenn manche von ihnen die Ergebnisse des GEKE/
EBF-Dialogs fiir ihre Diskussionen hilfreich fanden.

IL
5

1L

Grundlagen der Vereinbarung aus Sicht der GEKE

Die vorgeschlagene Vereinbarung basiert auf der Voraussetzung, dass eine
Erkldrung von Kirchengemeinschaft (im Verstdndnis der Leuenberger Konkor-
die) noch nicht moglich ist. Das Dokument von 2004 erreichte noch keinen
vollstdndigen Konsens iiber die richtige Verwaltung der Sakramente (obwohl
mogliche Wege dahin diskutiert wurden).

Nichtsdestoweniger haben die Kirchen der GEKE — mit der Anerkennung eines
gemeinsamen Verstdndnisses des Evangeliums — die Kirche Jesu Christi in den
baptistischen Gemeinden faktisch anerkannt. Nach ihrem Verstdndnis von
kirchlicher Einheit folgt aus dieser Anerkennung, dass ,konkrete Schritte
getan werden [miissen], um die méglich gewordene Kirchengemeinschaft zu
erkldren und zu verwirklichen“ (vgl. Die Kirche Jesu Christi, II.1.4).

Auch praktische Erwdgungen sprechen fiir eine Intensivierung der Koopera-
tion mit der EBF. Neben dem Wunsch, die Beziehungen der Mitgliedskirchen
der GEKE zu ihren baptistischen Gegeniibern zu stirken (insbesondere dort,
wo die Beziehungen durch die Last der Geschichte oder gegenseitiges Miss-
trauen belastet sind), ist der Bereich von Politik und Gesellschaft besonders
wichtig. Die Vollversammlung der GEKE in Belfast 2001 beschloss, ,in grund-
legenden Fragen die protestantischen Stimmen zu biindeln und sie in der euro-
paischen Offentlichkeit zur Sprache und zu Gehdr zu bringen“ und so ,profi-
lierter und zeitnaher als bisher in aktuellen wichtigen Fragen der Politik, der
Gesellschaft und der Okumene ein deutliches evangelisches Zeugnis abzu-
legen®. Dies geschieht durch 6ffentliche Stellungnahmen des Rates oder des
Prisidiums der GEKE, meistens vorbereitet durch den Fachkreis Ethik. Mit
dem Anspruch, die ,evangelische Stimme in Europa“ zur Sprache zu bringen,
iibernahm die GEKE die Verantwortung, auch anderen Kirchen, die sich als
protestantisch verstehen, die Beteiligung an dieser Aufgabe zu ermdglichen.

Grundlagen der Vereinbarung aus Sicht der EBF

Die baptistischen Gemeinden und Gemeindebiinde fiihlen sich nicht an das
»Leuenberger Modell” der Kirchengemeinschaft gebunden. Sie kénnen die
Friichte des Geistes in anderen christlichen Kirchen anerkennen und, auf der
Grundlage eines gemeinsamen Verstindnisses des Evangeliums, danach stre-
ben, christliche ,koinonia“ und Zusammenarbeit in praktischen Fragen zu
verwirklichen. Auch wenn sie die Auffassung der GEKE akzeptieren, dass Kir-
chengemeinschaft noch nicht moglich ist, sind sie dennoch daran interessiert,
die theologische Konvergenz, die bislang erreicht worden ist, durch eine for-
melle Vereinbarung zum Ausdruck zu bringen. Dies geschieht insbesondere
mit Blick auf diejenigen Mitgliedsbiinde der EBF, die es wichtig finden, gute
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und gleichrangige Beziehungen zu den klassischen Reformationskirchen in
ihren Landern zu haben und sich wo immer moglich in gemeinsamem Zeugnis
ZUu engagieren.

Weil die europdischen Baptisten sich als zur Familie der europdischen Refor-
mationskirchen zugehérig ansehen, méchten sie, dass die von der GEKE repré-
sentierte ,Evangelische Stimme in Europa“ auch die Anliegen der signifi-
kanten Minderheit baptistischer Gemeinden in Europa artikuliert, einschlieR-
lich der Gemeinden, die zu Mitgliedsbiinden der EBF gehoren.

Gemeinsame Grundlagen der Vereinbarung

Von diesen Erwdgungen ausgehend, schlieBen EBF und GEKE die folgende
Vereinbarung, die die unterschiedlichen Eigenarten und Uberzeugungen der
Partner respektiert und vollige Gegenseitigkeit zwischen ihnen sichert. Sie
zielt darauf, einen Fortschritt in den Beziehungen zu ermoglichen bis hin zum
héchstmoglichen Grad der Zusammenarbeit, insbesondere im Hinblick auf
gemeinsames Zeugnis und Dienst in der Welt, und eine Fortsetzung des theo-
logischen Dialogs zu erdffnen, besonders iiber die Taufe und ihre Praxis.

VEREINBARUNG

V.

14.

12;

13

14.

15:

VI
16.

Gemeinsame Verpflichtungen

EBF und GEKE verpflichten sich, einander zu den jihrlichen Tagungen des
Rates der EBF und zu den Vollversammlungen der GEKE, die alle sechs Jahre
stattfinden, einzuladen.

Sie verpflichten sich, regelm@Bige Treffen der Generalsekretdre und anderer
Stabsmitglieder zu veranstalten.

Sie sind darin einig, den gegenseitigen Austausch von Presseerklarungen und
Informationsmaterial fortzusetzen.

Sie erkldren ihre Bereitschaft, gemeinsame Konsultationen zu Angelegen-
heiten von beiderseitigem Interesse zu organisieren.

Sie erkldren ihre Bereitschaft, den theologischen Dialog wieder aufzunehmen,
sobald sich aus den regionalen Dialogen zwischen Kirchen der GEKE und Mit-
gliedsbiinden der EBF neue Perspektiven ergeben haben.

Verpflichtungen der GEKE

Die GEKE verpflichtet sich, die EBF soweit wie moglich an ihren Aktivitdten

zu beteiligen. Folgende Elemente der Beteiligung sind vereinbart:

a. Die GEKE wird die EBF einladen, zu ihren Lehrgespridchen mitarbeitende
Beobachter zu entsenden, die in die Diskussionen vollstdndig mit einbe-
zogen werden, aber bei der Schlussabstimmung kein Stimmrecht haben.
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Die GEKE wird eine Einladung an die EBF erwidgen, mitarbeitende Beob-
achter zu anderen Konsultationen zu entsenden, soweit darin Angelegen-
heiten beiderseitigen Interesses beriihrt sind.

Die GEKE wird ihre (selbstindigen) Regionalgruppen nachdriicklich
ermutigen, Baptistenbiinde aus ihrer Region als mitarbeitende Beobachter
einzuladen und dadurch an Verséhnung und Kooperation auf dieser Zwi-
schenebene zu arbeiten.

Die GEKE wird einen baptistischen Berater in ihren Fachkreis fiir Ethik
kooptieren und auf diese Weise die baptistische Mitwirkung an der For-
mulierung und Auﬁerung der ,evangelischen Stimme in Europa“ sicher-
stellen.

Die GEKE wird (iiber die EBF) einen baptistischen Teilnehmer zum
»Evangelischen Arbeitskreis fiir Konfessionskunde in Europe” einladen.
Die GEKE wird erwdgen, baptistische Beobachter zu ihren interkonfessio-
nellen Dialogen (mit Orthodoxen, Anglikanern etc.) einzuladen.

Die GEKE wird ihre lutherischen und unierten Mitgliedskirchen ermuti-
gen, diejenigen Lehrverurteilungen in der Confessio Augustana zu iiber-
priifen, die als Baptisten betreffend angesehen werden kdnnten. Sie wird
eine Priifung der Vorschldge empfehlen, die in dem Kommuniqué iiber
die Gespriche zwischen dem Bund der Baptistengemeinden in Osterreich
und den GEKE-Kirchen in Osterreich 2007 gemacht wurden.

VII. Verpflichtungen der EBF

17. Die EBF verpflichtet sich, die GEKE soweit wie moglich an ihren Aktivitdten
zu beteiligen. Die folgenden Elemente der Beteiligung sind ausgemacht:

a.

b.

Die EBF wird einen Teilnehmer aus der GEKE zu ihrer jahrlichen Missions-
konferenz einladen, die jedes Jahr im Juni stattfindet.

Die EBF wird erwédgen, Teilnehmer aus der GEKE zu besonderen Konsul-
tationen einzuladen, besonders zu denen, die von der EBF-Abteilung fiir
AuBenbeziehungen und von der Abteilung fiir Theologie und Ausbildung
veranstaltet werden.

Die EBF wird die GEKE darin unterstiitzen, die Religionsfreiheit von Min-
derheitskirchen in Europa zu verteidigen, einschlieBlich der baptistischen
Gemeinden (fiir die GEKE geschieht dies in der Regel durch die Konferenz
Européischer Kirchen).

Die EBF wird ihre Mitgliedsbiinde ermutigen, sich mit Kirchen der GEKE
in ihren Landern wo immer moglich in Dialog und gemeinsamen Aktivi-
tdten zu engagieren.

(Diese Ubersetzung aus dem Englischen wurde von Martin Friedrich erstellt und
von der GEKE ebenso wie von der EBF als offizielle deutsche Version angenom-

men.)
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Auf dem Weg zur Friedenskonvokation
und zur Vollversammliung

Bericht von der Tagung des Zentralausschusses des ORK
vom 16.—22. Februar 2011 in Genf

Die 100-Jahr-Feier der Weltmissionskonferenz in Edinburgh im Juni 2010 lag
fiir den Okumenischen Rat der Kirchen acht Monate zuriick, und die Internatio-
nale 6kumenische Friedenskonvokation im Mai 2011 und die 10. Vollversammlung
des ORK im Oktober 2013 bestimmten bereits die Perspektive. In der arabischen
Welt fand gleichzeitig eine méglicherweise epochale Umwilzung statt.

Vor diesem Hintergrund tagte vom 16. bis zum 22. Februar 2011 in Genf der
Zentralausschuss des ORK zum vierten Mal seit der Vollversammlung in Porto
Alegre. Zum ersten Mal wurde die Tagung unter der Leitung des neuen General-
sekretirs Olav Fykse Tveit vorbereitet. Der ORK ringt nach wie vor um seine
inhaltliche Fokussierung, um seine Rolle in der 6kumenischen Bewegung und um
tragfihige Strukturen fiir die Institution ORK und das Leben der Gemeinschaft der
ihm angehorenden Kirchen.

Die Zentralausschusstagung zeigte fiir diesen Weg gute und gangbare Perspek-
tiven auf. Sie sollen unter den Leitworten Friedensfragen, Einheitsfragen und
Strukturfragen dargestellt werden. Zum Schluss geht es um das Thema Geschlech-
terfragen als besonderes Thema dieser Tagung des Zentralausschusses (ZA).

1. Friedensfragen (d.h. Fragen des ,gerechten Friedens“!)

1.1 Richte unsere FiiBe auf den Weg des Friedens (Lk 1,79) — so heiBt das
biblische Leitwort fiir den , Okumenischen Aufruf zum gerechten Frieden*, den
der ZA nach eindrucksvollen Friedenszeugnissen und wenig kontroverser Diskus-
sion verabschiedete. Wenn in der Okumene in Zukunft von ,Frieden* gesprochen
wird, kann immer nur ,gerechter Friede* gemeint sein. Damit leistete der ZA sei-
nen Anteil zur Vorbereitung der Internationalen 6kumenischen Friedenskonvoka-
tion (IGFK / IEPC) vom 17.-25. Mai in Kingston, Jamaika:

Der achtseitige Aufruf wurde in einem zweijdhrigen Prozess von einer Gruppe
unter Leitung von Konrad Raiser erarbeitet. Er zeichnet sich durch eine pastorale
Sprache aus, die eher den gerechten Frieden als spirituellen Weg beschreibt und zu
ihm einladt, als dass sie in sozialethischer Argumentation detaillierte Analysen
und Kriterien zur Urteilsbildung bereitstellt. Das wire auf wenigen Seiten auch gar
nicht leistbar — der Aufruf sollte einen lesharen und rezipierbaren Umfang haben,
und er wird durch ein umfangreiches Begleitbuch mit zahlreichen Praxisbeispielen
aus der Dekade ergdnzt werden. Die IOFK soll ihn aufnehmen, mit vielfdltigen
Erfahrungen und Ideen interpretieren und zur Grundlage fiir das zukiinftige
Friedensengagement der Kirchen machen. Wenn es bei der I6FK nicht mehr nach
Bonhoeffer darum gehen kann, dass die christlichen Kirchen das ,eine Wort* spre-
chen, das die Welt zum Frieden ruft, so soll sie doch den kréftigen Impuls geben,

OR 60 (2/2011), S. 217-222

217



218

Dokumente und Berichte

der die christlichen Kirchen dazu inspiriert und darauf verpflichtet, in zukiinftigen

Konflikten Stimmen und Kréfte fiir gerechten Frieden zu sein, Teile der jeweiligen

Losung und nicht Teile des Problems.

Bereits jetzt gab es mehrere Initiativen fiir die Struktur der Weiterarbeit:
einige Stimmen riefen nach einer ,Decade to Overcome Poverty“, andere nach
einer Dekade fiir Klimagerechtigkeit, und das Pladoyer fiir eine Okumenische
Zukunft lud in seinem Klimamemorandum zu einem siebenjdhrigen Sabbatweg fiir
gerechten Frieden und Klimagerechtigkeit im Anschluss an die I6FK ein.

1.2 Die Dringlichkeit des christlichen Zeugnisses fiir den gerechten Frieden
wurde in der Beschiftigung mit verschiedenen konkreten Themen deutlich:

Im Vordergrund stand die Situation im Nahen Osten. Die Mitglieder des ZA
horten bewegende Zeugnisse von Vertretern der christlichen Kirchen im Irak, und
in den Diskussionen meldeten sich die Vertreterinnen und Vertretern der (v.a.
orthodoxen) Kirchen im Nahen Osten hiufig und engagiert zu Wort. Dabei ging es
besonders darum, die ortlichen Kirchen nicht durch vollmundige Ansagen von
aufen in Zugzwang zu bringen bzw. zu gefdhrden, und sie trotzdem herauszu-
fordern, auch unter schwierigen Bedingungen ihren Beitrag zur Entstehung von
Gesellschaften zu leisten, in denen Menschenrechte und Menschenwiirde respek-
tiert werden. Der ZA verabschiedete schlieBlich dazu drei Dokumente:

e einen Protokollpunkt zur Anwesenheit und zum Zeugnis von Christen im
Nahen Osten,!

e eine Resolution zum Veto der USA gegen die Resolution des Weltsicherheits-
rates der UNO zu Verurteilung der israelischen Siedlungen in den paldstinen-
sischen Gebieten,

e sowie eine Resolution zur Eskalation der Gewalt in Libyen.

1.3 Auch weitere behandelte Themen zeigen Beziige zum gerechten Frieden:
¢  Erhellend war der Bericht iiber das Engagement des ORK und des All African

Council of Churches (AACC) fiir die Selbstbestimmung des Siid-Sudan. Der

bisherige ORK-Generalsekretir Sam Kobia spielte eine entscheidende Rolle

dabei, dass das lange verabredete Referendum iiber die Unabhdngigkeit des

(christlichen) Stidsudan tatsdchlich stattfand und unter internationaler Beob-

achtung weitgehend friedlich ablief. Nun miissen die Rechte der verbleibenden

Christinnen und Christen im (Nord-)Sudan gewahrt bleiben und die Kirchen

in der neu entstehenden Republik Stid-Sudan eine konstruktive und Kritische

Rolle spielen.

e In der Erklirung zur Situation in Kolumbien rief der Rat zum sofortigen Ende
des ,Plans Colombia“ der USA auf und leitete die Entwicklung eines tkume-

! Erkldrungen richten sich in grundsitzlicher Weise an die Offentlichkeit, Protokoll
punkte an die Kirchen, Resolutionen nehmen zu aktuellen Ereignissen Stellung. Die
genannten Dokumente sind alle in der Internetprasenz des ORK www.oikoumene.org
unter der Uberschrift Dokumentation / Dokumente / ORK-Zentralausschuss in deut-
scher Sprache verfiigbar.
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nischen Begleitprogramms fiir besonders bedrohte Kirchen und Menschen
ein, die sich in Kolumbien in der Friedensarbeit einsetzen.

e Eine Erkldrung zur Situation der indigenen Vilker von Australien rief die
Regierung von Australien zur Beendigung der sog. , Intervention® und zur Ein-
haltung von Erkldrungen und Vereinbarungen der UNO und der ILO {iber die
Rechte der indigenen Volker auf.

e Die Erkldrung zum Recht auf Wasser und Sanitirversorgung begriifite im
Zusammenhang der Wasserkampagne des ORK und der Entwicklungsdienste
die Fortschritte der internationalen Gemeinschaft in Bezug auf die entspre-
chenden Millenniumsziele und forderte die UNO zur Einrichtung eines Sonder-
berichterstatters iiber dieses Recht beim UNO-Menschenrechtsrat auf.

e Der Protokollpunkt zu den Rechten von Migranten und Wanderarbeitern
ermahnte die Kirchen zum Aufbau einer Kultur der Begegnung und der Gast-
freundschaft und zur Fiirsprache in der Gesellschaft und gegeniiber den jewei-
ligen Regierungen.

e Der rief die Kirchen auf, in ihrem okumenischen Engagement fiir die Opfer
von AlS nicht nachzulassen.

e Ein Plenum zu interreligiésen Beziehungen hatte deutlich gemacht, dass die
Kirchen in vielen Teilen der Welt nicht die Freiheit haben, solche Beziehungen
zu pflegen oder nicht. Vielmehr gibt es diese Beziehungen, und sie miissen
gestaltet werden, besonders wenn gesellschaftliche Konflikte sich entlang
ethnischer und religidser Linien abspielen, wie in Indien, Pakistan, Indone-
sien, Nigeria, und anderswo. Dabei sind gute Beziehungen oft das ureigenste
Interesse der Kirchen, wenn sie sich in der Rolle der verfolgten Minderheit
befinden.

2. Einheitsfragen

2.1 Wenn es um die Solidaritdt mit verfolgten christlichen Kirchen geht, fallt
das gemeinschaftliche Handeln der Kirchen vergleichsweise leicht. Insofern war
der Satz ,To be one is to stand up for one another®, den Olav Fykse Tveit bei seiner
Wabhl sagte, ein geschickter Einstieg in seine Bemiihung darum, die Gemeinschaft
der Kirchen im ORK und seinen Einsatz fiir die Einheit der christlichen Kirchen
insgesamt zu starken und in den Mittelpunkt zu stellen.

2.2 Dabei gibt es einige ermutigende Zeichen: Besonders die friiher span-
nungsreichen Beziehungen zu evangelikalen und Pfingstkirchen entwickeln sich
positiv. Das kam nach den vorgelegten Papieren besonders bei der Konferenz in
Edinburgh zum Ausdruck: dort zeigte sich, dass die friiheren Kritiker des ORK sich
auf das ganzheitliche Missionsverstindnis der dkumenischen Bewegung zubewe-
gen (vgl. die Micha-Initiative der Ev. Allianz). Der neue Generalsekretdr war darii-
ber hinaus in dem Jahr seit seinem Amtsantritt sowohl bei der Pentecostal World
Conference als auch beim 3. Lausanner Kongress fiir Welt-Evangelisation zu Gast
und wurde jeweils sehr freundlich aufgenommen.
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2.3 Diese Perspektive spielt auch in der Vorbereitung auf die Vollversamm-
lung in Busan eine wichtige Rolle. Kirchen aus diesem Spektrum sind in Korea
stark vertreten, und die Yoido Full Gospel Church, die groBte Pfingstkirche Koreas
mit 830000 Mitgliedern, deren leitender Pfarrer Generalsuperintendent der
Assemblies of God in Korea ist, ist nach dessen Aussagen sehr interessiert an der
Beteiligung an der Vollversammlung.

2.4 Diese Entwicklung sehen allerdings einige Vertreter der orthodoxen Kir-
chen aus theologischen wie aus Griinden der Gewichte in der Gemeinschaft kri-
tisch. Das machte ihr Einsatz fiir eine restriktive Praxis bei der Aufnahme weiterer
Mitgliedskirchen in den ORK deutlich. Von sieben Antrag stellenden Kirchen
wurde nur eine, die Evangelisch-Lutherische Kirche in Jordanien und im Heiligen
Land (ELCJHL), fiir die Mitgliedschaft vorgeschlagen. Wenn auch im Falle der
anderen Kirchen im Einzelnen nachvollziehbare Einwinde vorgebracht wurden
(u.a. geringe GrdBe der Kirchen, mangelndes 6kumenisches Engagement vor Ort),
so waren doch Signale wiinschenswert, dass die Kirchen dabei unterstiitzt werden,
ihren Ort in der §kumenischen Bewegung zu finden, und die Struktur des ORK
miisste selbst bessere Maoglichkeiten einer Beteiligung fiir die vielen kleinen
Kirchen in der Welt bieten.

2.5 Tveits personlicher Schwerpunkt bei der Vertiefung der Gemeinschaft im
Sinne der ,,Mutual Accountability as an Ecumenical Attitude* (so der Titel seiner
Doktorarbeit) wurde deutlich bei seiner Préferenz in Bezug auf das Thema der
10. Vollversammlung. Der Vorbereitungsausschuss fiir die Vollversammlung hatte
zwei mogliche Themen vorgeschlagen, die nach allgemeiner Auffassung deutlich
die beiden traditionellen Strdnge der kumenischen Bewegung wiedergaben: ,In
God'‘s World, Called To Be One* oder ,,God of Life, Lead Us To Justice and Peace®.
Tveit hatte implizit die erste bevorzugt, indem er die Formulierung ,To Be One* in
den Mittelpunkt seines Berichtes zu Beginn des Zentralausschusses gestellt hatte
und sie hinsichtlich des Friedenszeugnisses, der Gemeinschaft von Frauen und
Ménnern, der sich verdndernden okumenischen Landschaft, der interreligitsen
Beziehungen und des diakonischen Einsatzes durchbuchstabierte. Dennoch schien
die Formulierung beider Themen zundchst zu einseitig, verschiedene Verbin-
dungen der Einheitsthematik mit der Thematik des gerechten Friedens wurden
versucht. SchlieBlich setzte sich aber wieder Dank einer Intervention von Tveit die
zweite Formulierung ,,God of Life, Lead us to Justice and Peace“ durch. Sie war
von vielen Kirchen des Siidens und den koreanischen Kirchen bevorzugt worden,
aber auch von einzelnen orthodoxen Sprechern angesichts wachsender Armut in
ihren Lindern, und Tveit sprach sich fiir eine klare Botschaft aus.

2.6 Vorgelegt wurde auBerdem ein Studiendokument ,Baptism — Towards
Mutual Recognition®, das von der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung
erarbeitet wurde und durch das Limapapier inspiriert ist. Die Taufe wird in den
Zusammenhang des Prozesses der Christwerdung gestellt, und es wird benannt,
dass sie fiir die Kirchen unterschiedliche Orte in diesem Prozess hat. Eine Vertie-
fung dieses Ansatzes konnte weitere Schritte zu gegenseitiger Anerkennung mog-
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lich machen. Eine deutsche Ubersetzung des Textes lag zum Zeitpunkt des Zentral-
ausschusses leider noch nicht vor.

3. Strukturfragen

3.1 SchlieBlich nahmen Strukturfragen einen wichtigen Platz in den Bera-
tungen ein. Die erneute Beschiftigung mit ihnen hat mehrere Ursachen:

Im Zusammenhang mit den Schwierigkeiten um den Verzicht von Sam Kobia
auf die erneute Kandidatur als Generalsekretdr gab es erhebliche Unklarheiten
{iber die Kompetenzen der verschiedenen Amter innerhalb des ORK.

Dazu kommen rechtliche Fragen danach, welche Amter und welche Ebene
auch fiir rechtlich relevante Entscheidungen und ihre juristischen Konsequenzen
verantwortlich sind.

Durch zuriickgehende Einnahmen muss der ORK auch die Finanzierbarkeit
seiner Arbeitsweise weiter in den Blick nehmen.

Der Zentralausschuss hatte auf seiner vorigen Tagung eine Fortsetzungsgruppe
fiir Leitungsfragen beauftragt, die nun ihre Vorschldge vorstellte. Dabei sollte ein
erheblicher Teil der Verantwortung fiir die Arbeit im ORK vom Zentralausschuss
(z.Zt. 150 Mitglieder, 18-monatiger Tagungsrhythmus) auf den Exekutivausschuss
(z.Zt. ca. 25 Mitglieder, 6-monatiger Tagungsrhythmus) {ibergehen. Beide Gremien
sollten verkleinert werden, und der bisherige Zentralausschuss sollte nur noch
zweijihrlich tagen und einen neuen Namen bekommen (Arbeitstitel: ORK-Konfe-
renz), wahrend die Vollversammlung von einem sieben- auf einen achtjahrlichen
Rhythmus wechseln sollte. Intention war, den Zentralausschuss von operativen
Aufgaben zu entlasten und mehr Raum fiir das ,Leben der Gemeinschaft” zu schaf-
fen. Der verkleinerte Exekutivausschuss sollte dagegen schneller, kenntnisreicher
und verantwortlicher die Arbeit der Institution leiten. Gedacht war auch daran,
den Tagungsrhythmus der Kommissionen (Internationale Angelegenheiten, Glau-
ben und Kirchenverfassung, Weltmission und Evangelisation, Bildung und Okume-
nische Ausbildung) mit den Tagungen des umbenannten Zentralausschusses zu
synchronisieren und die neugebildete ACT-Alliance als weltweites Biindnis von
Kirchen und kirchlichen und kirchennahen Diensten fiir Katastrophenhilfe und
Entwicklungszusammenarbeit in diesen Rhythmus einzubeziehen.

Die Vorschldge des Fortsetzungsausschusses trafen aber auf erheblichen Wider-
stand, in dessen Kern der Einsatz fiir eine partizipative Gemeinschaft stand. Ein
(umbenannter) Zentralausschuss mit geringerer Vertretung, lingerem Tagungsthyth-
mus und eher symbolischer Bedeutung wiirde das Interesse an der Beteiligung am
Leben des ORK sinken lassen und die Informationsfliisse weiter erschweren. Eine
neue Arbeitsgruppe soll nun die Vorschldge iiberarbeiten.

3.2 Hinsichtlich der Finanzen befindet sich der ORK weiter in einer schwie-
rigen Lage. Der Haushalt muss um weitere Millionen reduziert werden. Ursache
sind zurlickgehende Zuwendungen durch die Kirchen und Dienste, die selbst unter
zuriickgehenden Einnahmen und z.T. unter Kiirzungen staatlicher Zuwendungen
leiden. Wechselkursschwankungen in der Wirtschaftskrise haben fiir den Rat, der
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seinen Haushalt in Schweizer Franken aufstellt, ebenfalls erhebliche Einnahmever-
luste bedeutet.

Der Rat versucht dieser Entwicklung durch Kiirzungen in den Programmen zu
begegnen. Gleichzeitig wird eine neue Einkommensstrategie fiir die Jahre 2011-
2013 implementiert. In ihr steht die verbesserte Beziehungspflege zu den Mit-
gliedskirchen und den Diensten im Mittelpunkt. Damit findet sich in der Einkom-
mensstrategie auch die Absicht des Generalsekretdrs wieder, den Rat als Gemein-
schaft seiner Mitglieder zu profilieren, die einander gegenseitig Rechenschaft
geben. Die ,Mitgliedschaftskampagne“ hat bereits deutliche positive Ergebnisse
gezeigt: die Zahl der zahlenden Kirchen ist innerhalb eines Jahres von 170 auf fast
240 angestiegen. Bedauerlicherweise bedeutet dieser Anstieg nicht einen Anstieg
der tatsdchlich verfiigharen Mittel aus Mitgliedsbeitragen, da gleichzeitig wenige
groBere Kirchen ihren Mitgliedsbeitrag drastisch reduzieren, die EKD z. Zt. um ca.
10 % jahrlich. Hier muss die EKD ihre Strategie iiberpriifen, die sonst extrem demo-
tivierend auf die verbesserte Zahlungsmoral der kleineren Kirchen weltweit wir-
ken muss. Gleichzeitig muss das Gesprach mit einigen gréReren Kirchen gesucht
werden, die z. T. weiterhin extrem geringe Mitgliedsbeitrdge zahlen.

4. Geschlechterfragen

Last, but in no way least: Die Vorbereitenden hatten als besonderes Thema der
ZA-Tagung formuliert: ,,Building Just Peace Communities of Women and Men.* Auf
diese Themenstellung wurde besonders bei den téglichen Andachten und bei den
tdglichen Bibelarbeiten eingegangen: Die siidafrikanische Theologin Dr. Sarojini
Nadar von der University of KwaZulu-Natal gestaltete die Bibelarbeiten zu
bekannten und weniger bekannten biblischen Texten medial und interaktiv so,
dass die Mitglieder des ZA sich mit dem repressiven und dem befreienden Potential
der Texte {iberraschend dicht konfrontieren lieRen.

In der Plenarsitzung iiber die Gemeinschaft von Frauen und Manner wurden
sowohl die Bedeutung als auch die Sprengkraft des Themas fiir die Okumene deut-
lich. Eine Studie zur aktuellen Situation in der Folge der Sheffield-Konferenz 1981
und der Okumenischen Dekade der Kirchen in Solidaritit mit den Frauen wurde
gefordert und beschlossen und erdffnet hoffentlich in diesem zentralen Thema
neue gemeinsame Entwicklungsperspektiven.

Frank Schiirer-Behrmann

(Frank Schiirer-Behrmann ist Superintendent des Evangelischen Kirchenkreises
Fiirstenwalde-Strausberg und Mitglied des Zentralausschusses des Okumenischen
Rates der Kirchen.)
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Holle im Kopf?

Eine theologisch-philosophische Wiirdigung des Vergessens

A. Erinnerung: Exzesse und Ambivalenzen

1. In Dante Alighieris Divina Commedia ist das Inferno durch ewiges Erin-
nern miissen charakterisiert. Die Insassen der Hélle werden zwar dem Grad ihrer
irdischen Verfehlungen entsprechend mit unterschiedlichen Strafen bedacht. Ihnen
allen gemeinsam ist aber, dass sie nicht durch den Fluss des Vergessens gekommen
sind, den Lethe, den Dante im Umfeld des Paradieses ansiedelt. Folglich bleiben in
der Holle die Siinden im Geddchtnis ewig gegenwirtig. Allenfalls konnen die
dadurch mental Gemarterten darauf hoffen, dass sie im Gedachtnis der noch
Lebenden in anderen Hinsichten prasent bleiben und nicht der damnatio memoriae
verfallen, jenem gefiirchteten Ausloschen aller Spuren des gelebten Lebens. Nicht
alle Stinder wollen aber im Gedéchtnis bleiben. Und selbst wenn sie es wollen und
es sich auch so ereignet, dndert das Gedenken nichts an der Ewigkeit der Hollen-
strafe. Wihrend man als befristet Biifender im Purgatorium noch von den Erinne-
rungen der Lebenden profitiert, weil deren Gebete eine Verkiirzung des Fegefeuer-
aufenthaltes bewirken konnen, ist der Zustand der Hollenbewohner zementiert. Sie
miissen ihrer Siinden gedenken. Gott hingegen erinnert sich Dante zufolge , zwar,
daf es die Siinder in der Holle gibt, 148t aber in seinem Geddchtnis keinen Raum
dafiir, was sie ihm durch ihr Stindenleben angetan haben und was sie dafiir, im
gleichférmigen ,Gegenschritt‘ der Strafe, zu erleiden haben®.! Das gottliche Verges-
sen der Siinden hat also dieser Lesart zufolge fiir die Siinder keine heilsamen Kon-
sequenzen. Ihre einzige Hoffnung bleibt das differenzierende Andenken derjenigen
lebenden Menschen, die nicht geneigt sind, ausschlieRlich Siinden zu erinnern.

2. Die Anderen sind jedoch gerade das Problem. Jean-Paul Sartre beschreibt
in Huis Clos die moderne Holle als Ausgeliefertsein des Einzelnen an die ihn
fixierenden Erinnerungen, seine eigenen und die der Anderen. Die Verstorbenen,
auf ewig zusammen in einem schlichten Zimmer, sind wiederum Summe ihrer
Taten und gewdhlten Existenzen. Unerbittlich fixieren sie sich, jeder Blick verhin-
dert Ausfliichte. Es gibt keinen Neuanfang, weil es kein Vergessen des gelebten
Lebens gibt. Anders als bei Dante konnen sich die Holleninsassen nach Sartre auch
nichts Gutes vom Gedenken der Lebenden versprechen. Die Toten haben ihr Leben
als Verméchtnis iiberlassen und die Lebenden vergessen nicht, haben aber primar
unfreundliche Bilder der Verstorbenen im Kopf. Unflexible, selektive Ansichten,
die sich nicht mehr korrigieren lassen.? Die Hirnqual besteht in diesem nicht korri-

' Harald Weinrich: Lethe. Kunst und Kritik des Vergessens, Miinchen 1997, 55.

% Vgl. dazu in Jean-Paul Sartre: Gesammelte Dramen, Hamburg 1980, 93, die Aussagen
des Garcin, der nicht an die Front ging, erschossen wurde, nun in der Hdlle sitzt und
befiirchtet, nur noch als ,Feigling’ im Geddchtnis zu bleiben. Er sagt mit Blick auf die
noch Lebenden: ,Sie vergessen mich nicht, die dort. Sie werden sterben, doch es wer-
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gierbaren Ausgeliefertsein an die Willkiir des Gedéchtnisses anderer. Post mortem
in deren definierender Erinnerung heillos festgelegt zu sein, ist in diesem Héllen-
szenario schlimmer als physische Marter. Praktiken der Verséhnung gibt es hier
nicht.

3. Eine dritte Schilderung zeigt jedoch die Hélle mitten im Leben gerade als
perfides Spiel mit dem Korpergedachtnis. Im KZ kénnen physische Erschopfung
und korperliches Verlangen so stark sein, dass das Individuum zu gar keinen
Gedanken mehr in der Lage ist. Unregulierbare Erinnerung an das Lebensnot-
wendige paart sich dann mit autopoietischem Vergessen von Vergangenheit, Gegen-
wart und Zukunft. Der Horizont verengt sich zur Agonie, reduziert sich auf das
Aushalten des Istzustandes. Von den AuBenstehenden ist keine heilsame Erinne-
rung zu erwarten. Sie kommentieren und fixieren aber auch nicht die gelebten
Lebensvollziige. Sondern die Anderen, die hier die Holle sind, suchen ihre Opfer
durch Techniken der Erniedrigung® zu entsubjektivieren, sie auf das nackte, gedan-
kenlose Dasein zu reduzieren. Primo Levi erinnert sich der Ankunft im KZ Ausch-
witz: ,Wir steigen aus. Man bringt uns in einen groBen und nackten, schwach
geheizten Raum. Welchen Durst wir haben! Das leise Summen des Wassers in den
Heizungsréhren macht uns rasend: Seit vier Tagen haben wir nichts mehr getrun-
ken. Immerhin ist da ein Wasserhahn; dariiber ein Schild, daB man nicht trinken
darf [...] Dies ist die Holle. Heute, in unserer Zeit, muB die Hdlle so beschaffen
sein, ein groBer, leerer Raum, und miide stehen wir darin, und ein tropfender
Wasserhahn ist da, und man kann das Wasser nicht trinken, und uns erwartet
gewiB Schreckliches, und es geschieht nichts und noch immer geschieht nichts.
Wie soll man da Gedanken fassen? Man kann keine Gedanken mehr fassen; es ist,
als seien wir bereits gestorben.”#

4. Die Holle hat immer mit dem Bdsen zu tun. Und das Bdse ist auch darin
niedertrachtig,® dass es aufgrund seiner Vexierspiele und Inkubationszeiten in aller
Regel zu spidt erkannt wird und dafiir hinterher hinterhdltig im Gedichtnis ver-
weilt. Alle drei genannten extremen Beispiele verweisen auf das Problem der Per-
sistenz von bosen Erinnerungen. Elementar somatisch: Der unbarmherzige Kérper
vergisst nichts, was ihm angetan wird. Spuren von physischen oder psychischen
Schddigungen kénnen in der Physiognomie Stigmata hinterlassen, sie werden aber
in jedem Falle intern gespeichert. Lingst {iberwunden geglaubte Krankheiten lau-
ern wie zusammengerollte Schlangen auf neue Chancen, den Hals zu recken und
sich wieder zu Gespiir zu bringen. Schmerzerfahrungen hinterlassen seelische

den andere kommen, die das Losungswort {ibernehmen: zu ihren Hénden habe ich
mein Leben iiberlassen [...] Nur einen Tag, noch einmal méchte ich unter sie treten ...
Dann miilten sie alles zurlicknehmen ... ! Aber ich spiele ja nicht mehr mit; ohne Riick-
sicht auf mich ziehen sie das Fazit, und sie haben recht, ich bin ja tot. Erledigt wie eine
Ratte] ... | Ich bin Allgemeingut geworden.“

3 Vgl. dazu Gabriel Marcel: Die Erniedrigung des Menschen, Memmingen 1957, 46ff.

4 Primo Levi: Ist das ein Mensch?, Miinchen #1993, 22.

5 Vgl. zur Niedertracht des Bosen ausfiihrlich Knut Berner: Theorie des Bosen. Zur Her-
meneutik destruktiver Verkniipfungen, Neukirchen-Viuyn 2004.
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Engramme® und kdnnen nach Jahren oder Jahrzehnten in Belastungssituationen
reaktiviert werden. Diese Formen der Korpererinnerung sind deshalb perfide, weil
der Schmerz per definitionem zu nichts niitze ist. Er gehort zum Zweckwidrigen
und ,ist nicht produktiv, auch wenn er zur Aktivitat aufruft®”

Flashbacks, die Realprdsenzen erlittener Traumata im spéteren Leben, ver-
weisen auf das lebenszerstorende Potential des Erinnerungsvermogens, das keine
Distanz zum gelebten Leben zuldsst, weil es die Leiden der Vergangenheit bestin-
dig zu aktualisieren und als jetzige® Realititen zu prasentieren vermag. Auch wer
nicht im Konzentrationslager war und vielleicht sein Leben lang nicht mehr Zug
fahren kann, ohne an die Entbehrungen, Kélte und Geriiche in den Vernichtungs-
waggons zu denken, erinnert in verénderten Situationen spezifische, im Verlauf
der Phylogenese erfahrene Demiitigungen. Krénkungen im Kindesalter kénnen
ruindse Konsequenzen fiir die gesamte Lebensgestaltung haben. Ein abfilliger
Kommentar der Eltern in den verletzlichen Jahren {iber die Beschaffenheiten des
Korpers, vielleicht nur als SpaB® gemeint, vielleicht nur als Medusenblick adres-
siert, hinterldsst eine Gravur im Kopf. Pathologische Scham, reale oder imaginierte
Verfehlungen und erinnerte Unheilszusammenhdnge sind im Gedéchtnis offenbar
so gewichtig, dass es schwer ist, dagegen etwas Positives geltend zu machen.

»Kannst du die Siinde nicht vergessen und begreifen, daf die Liebe in allem
schon ist?“ fragt Lavinia Mannon ihren Geliebten in O’Neills'® Drama Trauer muss
Elektra tragen. Sie fragt aus Verzweiflung, nachdem sie ihren Bruder zum Mord
am Geliebten ihrer Mutter angestiftet hat und er nach der Tat ebenso wie ihre
Mutter Suizid begangen hat und nun die ganze Hausatmosphére vergiftet ist. Wem
bleibt schon diese Erfahrung erspart, dass man sich von manchen Toten einfach
nicht befreien kann? Nicht akzeptierte Suizide, aber auch alltdgliche Auseinander-
setzungen, die nicht mehr durch Versshnung bereinigt werden konnten, sitzen im
Familiengeddchtnis; die Erinnerung vermag nicht selten keine anderen Aspekte
des Lebens von Verstorbenen zu fokussieren als diese Szenen. Niemals los wird
man offenbar auch die ganz beriichtigten Gespenster: In der VIP-Lounge des kol-

¢ Vgl. Joachim Bauer: Das Gedichtnis des Korpers. Wie Beziehungen und Lebensstile
unsere Gene steuern, Miinchen 42005, 148ff.

7 Christian Griny: Zerstorte Erfahrung. Eine Phinomenologie des Schmerzes, Wiirzburg
2004, 266.

8 Vgl. Michael Huber: Erinnern, Vergessen und Falsch-Erinnern. Perspektiven der Neuro-
biologie und Neuropsychologie. In: Thomas Auchter/Michael Schlagheck (Hg.): Theo-
logie und Psychologie im Dialog {iber Erinnern und Vergessen, Paderborn 2004, 111.

®  Vgl. Helmut Jaschke: Bése Kinderbdse Eltern? Erziehung zwischen Ohnmacht und Ge-
walt, Mainz 1990, 21: ,Ein Kind zu demiitigen gehort bis zum heutigen Tag zu den
selbstverstindlichen Mitteln der Disziplinierung in Elternhaus und Schule. Unzihlige
Mébglichkeiten bieten sich im Schulalltag, ein Kind oder einen Jugendlichen zu blamie-
ren. Leider machen wir uns meist keine richtige Vorstellung davon, was ein(e) Heran-
wachsende(r) schon als Demutlgung empfindet. Die Erzieher meinen oft nur, ,einen
SpaB zu machen*“,

' Vgl. Eugene O’Neill: Trauer muf Elektra tragen, Frankfurt a. M. 2003, 205.
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lektiven Geddchtnisses sitzen Stalin und Hitler auf Stammpldtzen, ersterer wird
von der russischen Propaganda trotz seiner Grdueltaten in letzter Zeit wieder
mental transformiert zum Viterchen, letzterer geistert als Symbol des Bdsen
schlechthin durch die Nachkriegsgeschichte — aber dass es keine damnatio memo-
riae gibt, sondern speziell die Deutschen Hitler nicht loswerden, sondern ihn unter
Wiederholungszwang immer wieder und gerade in den schonen Kiinsten, in Litera-
tur, Theater und Filmen traktieren, kann man auch als seinen wahren Triumph
werten.

5. Es ist jedenfalls zutreffend, dass — nach einer klugen Analyse von Eber-
hard Jiingel'! — die Toten, zu denen Menschen friiher ein gutes Verhiltnis hatten,
sich nach und nach in aller Stille aus dem Gedédchtnis verabschieden, die Bilder
verblassen und dieser letzte Liebesdienst der Toten an den Lebenden schenkt die-
sen Zukunftsfahigkeit. Die Gesellschaft insgesamt und nicht zuletzt die Theologie
ist daher nicht gut beraten, wenn sie einen stirkeren Umgang mit den Toten kulti-
vieren mochte'? und gar einen ausgeprigten Ahnenkult'® befiirwortet. Es sind die
Toten, mit denen noch Rechnungen offen sind, die, mit denen kein Friede gemacht
werden kann, die die Lebenden an die bose Vergangenheit ketten. Und es ist umge-
kehrt auch so, dass es fiir die Toten besser ist, nicht zu intensiv erinnert zu werden.
Denn wer nur noch als erinnerte Person existiert, ist den konservierenden Narrati-
onen der Uberlebenden hilflos ausgeliefert. Er kann sich nicht schiitzen gegen
selektive Zugriffe auf seine Lebensgeschichte, kann nicht protestieren gegen Fixie-
rungen von Bedeutsamkeiten und Irrelevanzen. Erinnerte Personen sind Allge-
meingut ohne Stimmrecht. Aber ist nicht auch der umgekehrte Sachverhalt dras-
tisch und von intrinsischer Ambivalenz, dass ndmlich Menschen in manchen Kop-
fen tiberhaupt keine Erinnerung wert scheinen? So erzihlte jemand ,von Eichmanns
unvorstellbarem Gedéchtnis fiir Essen. Sogar von Diners, zu denen er am Anfang
seiner SS-Zeit 1934, 1935 eingeladen wurde, kann er noch genau berichten, welche
Suppe, welches Fleisch es gab und ob der Nachtisch aus Obst oder Kuchen bestand.
Wenn es sich dagegen um deportierte Juden handelt, erklidrt er: ,Hundertfiinfzig-
oder zweihundertfiinfzigtausend, daran kann ich mich nicht mehr genau erinnern.
Es ist schon lange her‘“, 14

Das Grauen des Bdsen resultiert nicht nur aus Exzessen der Gewalt. Sondern
es atmet sich auch aus in Exzessen des Erinnerns und Vergessens. Jenen mentalen
Préferenzsetzungen, die destruktive Verkniipfungen des Unpassenden tradieren
und allen Nachfolgenden als Mitgift'® hinterlassen.

" Vgl. Eberhard Jiingel: Geistesgegenwart. Predigten 1/1I, Miinchen 1979, 255f.

12 So allerdings Hans-Martin Gutmann: Mit den Toten leben — eine evangelische Perspek-
tive, Giitersloh 2002.

13 So allerdings Jiirgen Moltmann: Das Kommen Gottes. Christliche Eschatologie, Giiters-
loh 1995, 67f.

4 Harry Mulisch: Strafsache 40/61. Eine Reportage i{iber den Eichmann-ProzeB, Berlin
21996, 73.

15 Vgl. dazu Knut Berner: Mitgift. Das Bose als Generationenproblem, in: Ders.: Leben mit
beschrinkter Haftung. Studien zur Systematischen Theologie, Leipzig 2008, 119ff.
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6. Gerade die Zeit des Nationalsozialismus gibt dabei Indizien auch fiir die
Ambivalenz des Vergessens, die sich mitten in der Holle aufdringlich zeigt: Einer-
seits war das Konzentrationslager geradezu ein System des Vergessens. Denn die SS
tat alles Erdenkliche, um ihren Opfern die Vergangenheit zu entwerten. Sie nahm
ihnen jegliche personliche Habe weg, zwang sie als Personen zur Regression, bis
sie sich wie folgsame Kinder verhielten und dréngte darauf ,daB die Familien sich
von ihren inhaftierten Angehorigen lossagten“.!® Andererseits zeigte sich am
selben Ort, dass auch gute Erinnerungen in bosen Zeiten schmerzhaft'? sein kon-
nen und das mindestens partielle Vergessen bzw. systematische Verschweigen von
schénen Erlebnissen in Extremsituationen lebenswichtig sein kann. Das ist her-
vorzuheben, weil das Gedéchtnis eigentlich anders orientiert ist. Beziiglich des
individuell als bedeutsam erlebten Schonen und Guten verhilt es sich gierig, spielt
das Angenehme in Gedanken immer wieder durch und trachtet danach, es zu per-
petuieren. Der Intensitdtsgrad realer Wiederholungen wird dabei am MaRBstab der
internen Représentationen gemessen und die Realitdten enttduschen meist im Ver-
gleich mit den Imaginationen.

Das Vergessen, soviel kann als Zwischenfazit notiert werden, konnte seine
heilsame Funktion nicht nur bei der Bewdltigung von bosen Erfahrungen haben.
Es konnte die gute Erinnerung davor bewahren, totalitir zu werden und sich als
Hiiterin der Lichtseite des Lebens zu gebdrden, als tragfihiges Fundament der
Daseinsgestaltung und Quelle des Lebensmuts.

B. Vergessen: Die Stiefschwester im Geist

1. Zweifellos hat das Vergessen keinen guten Ruf. In friiheren Zeiten wurde
es immerhin als Normalzustand gesehen, weshalb man das Erinnern im Modus
des Gebotes anmahnte. Unsere Kultur hingegen geht aus vom Erinnern und dchtet
das Vergessen. Vergessliche Individuen gelten als unzuverldssig und sind es auch,
damit handeln sie sich Missbilligungen ein. Gesamtgesellschaftlich sorgt eine
zunehmende Vergangenheitsfixierung fiir die Einrichtung und Legitimation immer
neuer Archive und Aufarbeitungsbehdrden, die Erinnerungen nach Bedeutsam-
keiten selektieren und zugleich der Musealisierung von Vergangenheiten dienen.
Das Nachlassen mentaler Leistungsfahigkeit ist fiir Individuen und Kollektive jeden-

16 Wolfgang Sofsky: Die Ordnung des Terrors. Das Konzentrationslager, Frankfurt a. M.
21997, 108.

17 Vgl. ebd.: ,Hiftlinge, die nach dem Erhalt eines Briefes von ihren Familien zu erzdhlen
begannen, trafen [...] nicht selten auf den barschen Widerspruch anderer, die nichts
héren wollten, was an die eigene Vergangenheit riihrte. Es gehorte zu den ungeschrie-
benen Gesetzen der Kameradschaft, solche Gesprichsthemen zu vermeiden, die Trauer,
Schmerz oder Verzweiflung hervorrufen konnten. Von fritheren Festméhlern zu schwar-
men, von den Kindern zu berichten oder die Riickkehr in das friithere Leben auszu-
malen, war aus Sicht der alten Insassen nichts anderes als ein sentimentaler Riickfall.
Die Erinnerung drohte das seelische Gleichgewicht zu schwichen [...] Die Abwehr der
Vergangenheit war unerl4Blich, um sich vor Niedergeschlagenheit und Depressionen zu
schiitzen.”

OR 60 (2/2011)

221



228

Zur Diskussion

falls und verstdndlicherweise Gegenstand schlimmster Befiirchtungen. Und die
Abwehrreaktionen sind Ausgeburten jener schleichenden Angst vor dem destruk-
tiven Potential eines nachlassenden Geddchtnisvermdgens und den damit verbun-
denen Identititsverunsicherungen. Lange vor seinem eigenen Erkranken an
Demenz formulierte Walter Jens: ,Ich glaube nicht, das derjenige, der am Ende
niemanden mehr erkennt von seinen nachsten Angehdrigen, im Sinne des Humanen
noch ein Mensch ist.“!® Dass die weit in den Intimbereich eines Betroffenen und
seiner Angehorigen eingreifenden Folgen einer Demenzerkrankung in jiingster
Zeit gerne im Detail verdffentlicht werden, spricht ebenso fiir die Achtung des
Vergessens wie die gleichzeitige Konjunktur von Méglichkeiten des Neuro-Enhance-
ment, jener Verbesserung der kognitiven Leistungsfihigkeiten'® von gesunden
Menschen. Gleichzeitig mehren sich aber die modernen Lotophagen, die unter
Zuhilfenahme von Stimulanzen Vergessen suchen und Strategien ersinnen, um den
Banalititen des Alltags und aufdringlichen Heteronomien der Leistungsgesell-
schaften zu entfliehen. Inmitten einer offiziell etablierten Erinnerungseuphorie
wird das Komasaufen zur Chiffre nicht antiquierbarer Vergessenssehnsucht.

2. Deutlich sind die Ambivalenzen: Vergessen bedringt und besticht glei-
chermaBen, weil es in sich paradox ist. Wir wissen nur, dass wir etwas vergessen
haben, wenn wir erinnern, dass wir es vergessen haben. Ohne Anstrengung ver-
lduft hingegen das lebensldnglich unbewusste und nicht kontrollierbare Entschwin-
den von Zeichen, ihr dezentes Davontreiben macht die Zeitlichkeit des Daseins
unheimlich. Zugleich ist es schwer, zwischen Vergessensformen zu differenzieren.
Der Terminus bezeichnet zum einen das anscheinend irreversibel Verlorene, ausge-
I6schte Spuren, die aber in Tiefenschichten doch abgelegt bleiben als Empfindung,
Geruch, Stimme, Eindruck und etwa unter Hypnose partiell reaktivierbar sind,
sofern die neurobiologischen Grundlagen dafiir existieren. Und Vergessen bezeich-
net zum anderen das lediglich Verschiittete, prinzipiell zugingliche und der Bear-
beitung fahige Verdrangte, von dem die Psychotherapie zehrt.

3. Gravierend sind ferner die Konsequenzen und Bewertungen des Verges-
sens: Das Postulat eines Sprachforschers etwa, in friihkindlichen Echolalien zeige
sich die Lautvielfalt einer vergessenen Einheitssprache, hinter deren Expressions-
moglichkeiten die singuldren Sprachen notwendig zuriickbleiben, macht Babel2°
zum Symbol hartnéckiger Vergessenheit und verbal begrenzter Méglichkeiten von
Vilkerverstindigung. Schlummern hier nicht auch aufregende Aspekte fiir den
Diskurs {iber Praktiken der Verséhnung? Sind diese nicht auch ein Sprachprob-
lem?

Auf derselben Linie liegt die These, ,daR Aphasie entgegen der landliufigen
Vorstellung keine Form des Vergessens darstellt, sondern genau im Gegenteil eine

' Zit. nach Tilman Jens: Demenz. Abschied von meinem Vater, Giitersloh 2009, 13.

1 Vgl. etwa Peter J. Whitehouse et al: Verbesserung der Kognition bei intellektuell norma-
len Menschen, in: Bettina Schéne-Seifert/Davinia Talbot (Hg.): Enhancement. Die
ethische Debatte, Paderborn 2009, 213ff.

20 Vgl. Daniel Heller-Roazen: Echolalien, Frankfurt a. M. 2008, 248.
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verschirfte Form der Erinnerung, bei der Menschen, die nicht bereit oder nicht
fihig sind, die ,Zeichen' ihrer Wahrnehmungen einer ,Umordnung’ oder ,Umschrift*
zu unterziehen, sich gleichsam nur allzusehr erinnern und so dazu verdammt sind,
eine AuBerung auf Kosten aller anderen zu wiederholen®.2! Dimensionen destruk-
tiven Erinnerns und produktiven Vergessens leuchten ferner auf in einem Aphoris-
mus von Kafka: ,Ich kann schwimmen wie die andern, nur habe ich ein besseres
Geddchtnis als die andern, ich habe das einstige Nicht-Schwimmen-kfnnen nicht
vergessen. Da ich es aber nicht vergessen habe, hilft mir das Schwimmenkénnen
nichts und ich kann doch nicht schwimmen.“??

4. In politischer Hinsicht nun zeigt sich handgreiflicher die tiefe Zweideu-
tigkeit des Vergessens an den Vermeidungsstrategien, jenem halb-passiv und halb-
aktiv betriebenen Desinteresse an Informationen und an jenem bequemen Nicht-
Wissen-Wollen, das Ricoeur?® zu Recht eskapistisches Vergessen nennt, weil es
letztlich eine allzumenschliche aber moralisch kaum akzeptable Verneigung vor
dem Bosen markiert. Auf derselben Linie liegen die probaten und héufig ohne
Riicksicht auf die legitimen Bediirfnisse und Anspriiche von Opfern hinweg institu-
tionalisierten und verordneten Verbindungen von Amnesie und Amnestie, die
einen allzu leichtfertigen Umgang mit Unrecht signalisieren und an die Stelle not-
wendiger gesamtgesellschaftlicher Trauerarbeit das Pathos des Verwischens
beschwiren. Von einer tiefen Problematik ist aber gerade an dieser Stelle zu
sprechen, weil man es sich mit diesen Phdnomenen nicht zu leicht machen darf.
Zweifellos hat Kant?* nicht ohne Grund die dem Krieg nachfolgenden Friedens-
schliisse geradezu selbstverstindlich mit Amnestien liiert. Und zweifellos wire es
der Volkerverstindigung zutriglich, wenn alles geschehene Unrecht nicht in
redundanten Endlosschleifen aktualisiert wiirde, sondern unbelastete Neuanfénge
ohne Vergangenheitsfixierung moglich waren. Was wiirde aus der Kriegsfiihrung,
wenn die ihr zugrundeliegenden Ursprungsmythen schlicht vergessen waren?

5. Philosophisch gesehen ist dies aber nur eingeschrankt moglich. Zahlt es
doch zu den anthropologisch konstitutiven Schwierigkeiten, dass ein uneigent-
liches Vergessen im Sinne der Ontologie Heideggers?’ einerseits ein sich Ausliefern
an die Geworfenheit des Daseins meint, die, indem sie eben vergessen wird, nicht
mehr als Problem erscheint, sondern als das immer schon so Gewesene. Als Ergeb-
nis folgt daraus, dass der Zukunft nicht begegnet werden kann, denn das wiirde
eben die Problematisierung des Vorfindlichen und die Suche nach neuen Mdglich-

e A0 155,

22 Zit. nach Heller-Roazen, a.a.0., 156.

23 Vgl. Paul Ricoeur: Das Ritsel der Vergangenheit. Erinnern — Vergessen — Verzeihen,
Géttingen 22000, 139.

24 Vgl. Immanuel Kant: Metaphysik der Sitten. In: Ders.: Werke in 10 Bénden (Studien-
ausgabe, hg. v. W. Weischedel), Bd. 7, Darmstadt 1983, 472.

% Vgl. zum Folgenden Martin Heidegger: Sein und Zeit, Tiibingen (15. Aufl.) 1984, 334ff.
Vgl. zur Interpretation den herausragenden Beitrag von G. Motzkin, Vergessen bei
Heidegger, in: Gary Smith/Hinderk M.Emrich (Hg.): Vom Nutzen des Vergessens, Ber-
lin 1996, 175ff.
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keiten erfordern. Also das Gegenteil jenes sich selbst Anheimgebens an die Kon-
ventionen der Zeugwelt, die Seinsvergessenheit charakterisieren. Andererseits ist
das Vergessen nun aber heilsam gerade als Ermoglichung des Gedichtnisses2® und
als Horizont der Erinnerung, sofern es diesem Grenzen setzt. Und ein eigentliches
Vergessen?” wiirde bewirken, sich nicht mehr von der Vergangenheit beherrschen
zu lassen und anzuerkennen, dass es die fixierende Erinnerung ist, die Gewesenes
als hermetische Gebilde definiert und vorstellt, im Bestreben, damit die individu-
elle oder kollektive Identitdt reflexiv zu sichern. Auch damit aber wird Zukunft
verstellt, jenes Ausschauhalten nach dem operationalisierbaren Gehalt des Bloch-
schen Diktums: ,,Ich bin. Aber ich habe mich nicht. Darum werden wir erst.“28

Werden setzt aber Distanz zum Gewesenen voraus. Suspendierung der Identi-
tatsversicherung mit Blick auf Zukunft. Eben dabei stehen Erinnerungen bestindig
im Wege. Auch das nicht pathologische Geddchtnis gibt bestindig Gewesenes fiir
bare Miinze aus, obwohl es Fiktionen und Illusionen erzeugt, also systematisch
betriigt. Schon bei der autobiographisch relevanten inversiv vollzogenen Reprisen-
tation von Ereignissen und insbesondere bei deren Transformation in Narrationen
geht das Ich totalitdr vor und intendiert, sich als ,den Hauptdarsteller in unserer
Geschichte zu etablieren“.?” Leider gibt es als Zusatzproblem kein verlissliches Kri-
terium, um wahre und falsche Erinnerungen®® zu separieren. Das individuelle
Gedichtnis reproduziert spontane und provozierte Konfabulationen, also komplexe
Ereignisketten, von deren Wahrheitsgehalt die sie reformulierende Person vollig
iiberzeugt ist und die doch fiktiven Charakter haben. Ferner sind Intrusionen, also
Einschiibe von Erlebnisteilen und falsche Rekognitionen, die einen vorab nicht
gelernten Stimulus als gelernt vorstellen, miteinander verwoben.

6. Die gesellschaftlichen Folgen dieser mentalen Mythenbildungen kénnen
erheblich sein, wie Analysen zur Vergegenwirtigung des Holocaust im Familien-
geddchtnis zeigen, die auch ein kritisches Licht auf den Vertrauensvorschuss gegen-
tber Zeitzeugen®' werfen. Eingedenk der berechtigten Vorbehalte gegen eskapisti-

% Vgl. Heidegger, a.a. 0., 339: ,Wie die Erwartung erst auf dem Grunde des Gewirtigens
moglich ist, so die Erinnerung auf dem Grund des Vergessens und nicht umgekehrt;
denn im Modus der Vergessenheit ,erschlieft‘ die Gewesenheit primér den Horizont, in
den hinein das an die ,AuBerlichkeit* des Besorgten verlorene Dasein sich erinnern
kann.“

¥ Auch Hans-Georg Gadamer: Wahrheit und Methode, Tiibingen ¢1990, 21, stellt fest:
»Nur durch das Vergessen erhilt der Geist die Moglichkeit der totalen Erneuerung, die
Fdhigkeit, alles mit frischen Augen zu sehen, so daB das Altvertraute mit dem Neu-
gesehenen zu vielschichtiger Einheit verschmilzt.*

28 Ernst Bloch: Tiibinger Einleitung in die Philosophie, Frankfurt a. M. 1985, 13.

#  John Kotre: WeiRe Handschuhe. Wie das Ged#chtnis Lebensgeschichten schreibt, Miin-
chen und Wien 1996, 150.

30 Vgl. zum Folgenden: Sina Kiihnel/Hans J. Markowitsch: Falsche Erinnerungen. Die
Siinden des Gedéchtnisses, Heidelberg 2009, 93ff.

3L Vgl. Harald Welzer et al.: ,Opa war kein Nazi“. Nationalsozialismus und Holocaust im
Familiengedichtnis, Frankfurt a. M. 52005, 209: ,Sobald ein Zeitzeuge von seinen Er-
lebnissen berichtet, scheint er mit einem Authentizit4tsvorteil ausgestattet zu sein, der
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sches Vergessen muss ferner das politische Insistieren auf kollektiver Erinnerung
als aktuelle Auspragung von Zivilreligion problematisiert werden. Eine die Vielfalt
unterschiedlicher Erinnerungen wegdrdngende und offiziell normierende Vergan-
genheitsfixierung kann das Gewesene durchaus als Episode behandeln, die gerade
nicht als die Gegenwart tangierende Wunde bedacht wird und zu Lasten neuer
Utopien®* geht. Verordnetes Gedenken vertrdgt sich schwer mit der Vielfalt der
Erinnerungen und mit dem Pluralismus moderner Demokratien und ist intrinsisch
aporetisch, da ein kollektives Erinnerungssubjekt unmdglich ist. Weil es stets
unterschiedliche Erinnerungsstifter, multiple historische Erfahrungen und daraus
resultierende divergierende Vergegenwirtigungsmuster gibt, darum muss das
Bestreben nach einer Homogenisierung von Erinnerungen zumindest tendenziell
totalitdr genannt werden. Leider dienen ndmlich erinnerungskulturelle Praktiken
historisch gesehen meist der Markierung von Feinden®* und damit der Generie-
rung von Aggressionen und Unfrieden, wie die konfabulierte ,DolchstoR-Legende®
exemplarisch demonstriert. Sind Dokumente, Tonbdnder, Filme und andere Repré-
sentanzen geeignet, die Wahrheitsfindung beziiglich des Gewesenen auf ein soli-
deres Fundament zu stellen, so bleibt doch beziiglich der Interpretationsdiver-
genzen, Erkenntnisleitenden Interessen, der Instrumentalisierungsversuche und
der Fehleranfilligkeit, Mythen- und Illusionserzeugungen des Geddchtnisses ein
bestdndiger Vorbehalt gegen die Zuverldssigkeit des Erinnerns. Imperativische
Appelle fiktiver Erinnerungsgemeinschaften gegen das Vergessen werden daher
besser ersetzt durch die anstrengenderen diskursiven Prozesse, die Nachgeborene
von der Sinnhaftigkeit einer lernbereiten und eigenverantwortlich initiierten
Beschiftigung mit Vergangenem, das sie als nicht Beteiligte nicht erinnern kon-
nen, zu {iberzeugen suchen. Darin liegen auch Chancen, weil es ndmlich Entsetz-
liches gibt, das fiir die Beteiligten zu furchtbar ist, um direkt erinnert oder zu
eigenen Lebzeiten bearbeitet zu werden. Zwischen dem selbst erteilten Dispens,
Vergangenheiten nicht bedenken zu miissen und dem verordneten Druck,** unter
Vergangenheiten leiden zu miissen, ist die Gratwanderung schmal. Kein Weg
besteht im Ausspielen®® von Erinnern gegen Vergessen. Subjektiv Bedeutsames
kann lebenstauglich sein und doch auf Sand gebaut. Erinnerungen sind Fiktionen

diejenigen, die so etwas nicht erlebt haben, tendenziell in ein defensives und affirmati-
ves Mitdenken und Mitfiihlen zwingt, das kritische Nachfragen als undenkbar, mindes-
tens aber als unpassend erscheinen lasst.

32 Vgl. Enzo Traverso: Vom kritischen Gebrauch der Erinnerung, in: Thomas Flierl/Eva
Miiller (Hg.): Vom kritischen Gebrauch der Erinnerung, Berlin 2009, 30 ff.

3 Vgl. Volkhard Knigge: Europdische Erinnerungskultur. Identitdtspolitik oder kritisch-
kommunikative historische Selbstvergewisserung, in: Flierl/Miiller (s. Anm. 32), 76.

3 Eindriickliche Beispiele dafiir liefert etwa Kurt Griinberg: Liebe nach Auschwitz. Die
zweite Generation, Tiibingen 2000, 100 u. 6.

35 Mit Blick auf zur Sprachlosigkeit verurteilte Opfer formuliert Klaus-Michael Kodalle:
Anndherungen an eine Theorie des Verzeihens, Mainz 2000, 49, die liberzeugende, mit
Blick auf die eingeschrinkte menschliche Fihigkeit zum Vergessen jedoch modifizie-
rungsbediirftige These: ,Erst wenn das im Innern bewahrte — auf diese Weise erinnerte
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mit unklaren Realitédtsanteilen und Narrationen sind Konstrukte zweiter Ordnung.
Daran festzuhalten heift, den Menschen epistemologisch auf schwankendem
Boden zu sehen. Was ihm Halt verspricht, kettet ihn auch an die Gestade, von
denen er aufbrechen soll. Vergessen bewirkt einen Abstand in zweierlei Hinsicht,
die zusammen die Unentscheidbarkeit seiner Polaritdt ausmachen: Einmal zerstort
es das Seiende durch Uberfilhrung in das Nicht-mehr-Sein. Die andere, positive
Bedeutung des Vergessens besteht aber darin, das Gewesene dezent als Quelle der
Erinnerung darzubieten, es als das Abwesende der Anwesenheit zugdnglich zu
machen. Wobei es, wie Ricoeur richtig sagt, ,fiir menschliche Sichtweisen keinen
hoheren Standpunkt gibt, von dem aus sich die dem Zerstdren und Aufbauen
gemeinsame Quelle ausmachen lieBe“.3

7. Vielleicht darf das Vergessen eine unaufdringliche Wirkweise Gottes an
uns genannt werden, damit wir uns nicht iiber Gebiihr belasten und nicht meinen,
aus unserer eigenen Leistungsfahigkeit, hier der Kraft zur Erinnerung, Daseinszwe-
cke herleiten zu kénnen. Es darf zu denken geben, dass das Vergessen als Quelle
und Bedingung des Erinnerns verwahrtes Abwesendes anwesend macht. Denn es
ist eben dieser gewthnungsbediirftige Modus operandi, der in der christlichen
Theologie von Gottes Selbstvergegenwértigung ausgesagt wird, spricht sie doch
von einem ,Verhdltnis, in dem Gott uns nahe kommt, ohne in dieser Nihe seine
Entzogenheit aufzuheben. Anwesenheit und Abwesenheit Gottes sind im Worte
Gottes nicht mehr alternativ zu denken. Vielmehr ist Gott im Wort als Abwesender
anwesend*“.%”

C. Zwillinge von Gottes Gnaden: Vergessen und Vergeben

1. Im Zentrum evangelischer Rechtfertigungslehre steht die Einsicht, dass
das heillos in Siinde verstrickte Individuum von Gott nicht aufgrund seiner eigenen
Leistungen und seiner selbstkonstruierten Identitdt anerkannt, sondern extra nos
und sola gratia als gerechtfertigter Mensch definiert wird. Von daher ist es dem
Menschen nicht unwiirdig, etwas aus seinem Besitz zu verlieren, auch aus seinem
geistigen Besitz. Der Gerechtfertigte kann auf mental unsicherem Terrain leben
und darauf verzichten, zur Sicherstellung von Identitit eigenen und fremden
Gedankengebduden letztes Vertrauen entgegenzubringen. Vertrauen?® ist vielmehr
die angemessene menschliche DaseinsduBerung gegeniiber Gott, gegen die sich
der Siinder immunisiert und die der Gerechtfertigte realisieren kann. Vertrauen
auf Gott evoziert aber ein sich Empfangen von Gottes Zukunft her und damit ist
eine alternative Positionierung zum Leben aus Vergangenheiten verbunden, ein

— Leiden sich Ausdruck verschaffen durfte und das Unrecht als Unrecht 6ffentlich aner-
kannt ist, kann es existentiell vergessen werden."

36 Paul Ricoeur: Geddchtnis, Geschichte, Vergessen, Miinchen 2004, 773.

37 Eberhard Jiingel: Gott als Geheimnis der Welt. Zur Begriindung der Theologie des Ge-
kreuzigten im Streit zwischen Theismus und Atheismus, Tiibingen 41982, 222.

3% Dazu Ernstpeter Maurer: Rechtfertigung. Konfessionstrennend oder konfessionsverbin-
dend?, Gottingen 21999, 9.
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individuelles Absehen ,vom Tat- und Werkzusammenhang des menschlichen
Lebens — von seinen eigenen Taten, Untaten, Leistungen und Fehlleistungen und
von den Taten, Untaten, Leistungen und Fehlleistungen anderer Menschen und
Menschengruppen und ihrer Institutionen“.?® Es ist niemals eine Empfehlung,
wenn beziiglich einer Person gesagt wird: Das ist ein Mann, das ist eine Frau mit
Vergangenheit. Und iiber die Gerechtfertigten sollte daher erst recht geurteilt wer-
den, dass sie als sich selbst Entzogene wieder Menschen mit Zukunft sind.

2. Das Vergessen, weil es keine Verfiigungsmacht iiber dessen arkane Wirk-
weisen gibt, sondern jedermann ihm gegeniiber bleibend ausgeliefert ist, stellt in
ausgezeichneter Weise den innerweltlich zugdnglichen Garanten solcher humaner
Selbstentzogenheit dar. Deshalb ist es bedringend und heilsam zugleich. Bedrin-
gend, weil es das in der unerldsten Welt hausende Ich destabilisiert und Raubbau
an seinen aktivierbaren Ressourcen zur verldsslichen Selbstvergewisserung
betreibt. Mit unserem Zutrauen zum Erinnerungsvermégen verhilt es sich dabei
dhnlich wie mit unserem bestdndigen Unterscheiden von Gut und Bose, auf das
wir Zuversicht griinden, obwohl uns die verldssliche Kompetenz zum Urteilen hier
gerade fehlt. Demenz kommt von daher als Ernstfall der Rechtfertigungslehre in
den Blick.

Heilsam ist das Vergessen insofern, als es die Option gnéddiger Nachsicht
gegeniiber dem unzuverldssigen Gedéchtnis fundiert und Energien von Vergangen-
heitsreprésentationen abzuziehen ermdglicht, zugunsten neuer Aufmerksamkeiten
fiir die erst noch kommenden Bildwelten. Eschatologie leuchtet dort auf, wo auch
im Gedéchtnis noch nicht erschienen ist, was wir sein werden.

3. Es ist eine wohl lebensldngliche Herausforderung besonderer Art, sich
mit dieser mentalen Entsicherung zu versohnen. Gespeist aus der Einsicht in die
Zweideutigkeit des Vergessens entsteht so aber erst die unmégliche Moglichkeit
von Vergebung tiberhaupt, die deshalb mit dem Vergessen liiert ist, weil beide dem
Menschen passiv zukommen, nicht seinem Vermogen entsprechen. Deshalb nim-
lich wird der Konnex zwischen Vergeben und Vergessen in aller Regel bestritten,
weil Vergessen negativ konnotiert ist und dazu Vergebung als etwas Praktizier-
bares missverstanden wird. Meiner Auffassung nach kann Vergebung zwar als Vor-
satz in den Horizont der Nachsichtigen eintreten. Realisierbar wird sie aber nicht
aus eigener Kraft, weil ndmlich die bsen Erinnerungen sich gnadenlos reduplizie-
ren und dem Vorsatz den Garaus machen, wenn Vergebungswillige nicht von ima-
ginierten Verletzungen befreit werden. Vergeben mag euphorisch an Willensakte?°
gekniipft werden. Aber wer nicht vergessen kann - und der simul iustus et pecca-

% Eberhard Jiingel: Das Evangelium von der Rechtfertigung des Gottlosen als Zentrum
des christlichen Glaubens. Eine theologische Studie in dkumenischer Absicht, Tiibin-
gen 1998, 191.

4 Vgl. Beate M. Weingardt, ,... wie auch wir vergeben unsern Schuldigern‘. Der Prozef
des Vergebens in Theorie und Empirie, Stuttgart 22003, 17.
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tor existierende Mensch kann es nie v6llig —, findet keine Distanz zur eigenen und
fremden Verfehlung. Und so ,bleiben die seelischen Wunden immer frisch®.4!

4. Biblisch formuliert: Meine Siinde ist immer vor mir. Und erst recht die
Verfehlung der Anderen bei mir und meine bei ihnen, weshalb die geistige Holle
strukturell kommunitér und zyklisch ist. Einen Ausweg aus dieser ewigen Repri-
sentanz maligner Ereignisse sieht Ricoeur*? darin, die bsen Tatsachen nicht zu
vergessen aber dadurch zu verzeihen, dass ihnen ihre Bedeutung fiir die Zukunft
aberkannt wird. Dazu miisste es aber erstens moglich sein, verlisslich von Tat-
sachen sprechen zu kdnnen, was aufgrund der Siindenverhaftung des Menschen
kaum gliicken kann. Ist doch der homo incurvatus in se ipsum epistemologisch so
inkompetent wie ontologisch grundstdndig asozial und theologisch borniert. Tatsa-
chen werden nach weltlichen Konventionen als solche definiert. Aber so schwer es
ist zu begriinden, warum ein Tisch kein Stuhl ist und aufgrund welcher Kriterien
dieses erkannt und im Verfallensein an die Zeugwelt erinnert wird, so schwer ist
es, Gewesenes generell angesichts der Tiicken des Gedichtnisses als Tatsachen aus-
zugeben. Das kann nur durch Applikation weltlicher Kategorien geschehen und
also unter eschatologischem Vorbehalt. Und: Miissten wir nicht gerade den Ande-
ren die Bilder verzeihen kénnen, die sie in unseren Kipfen erzeugen? Jene Phanta-
sien, die sie uns auszumalen zwingen, ohne dass es dafiir handfeste Griinde oder
{iberhaupt eines Realitdtsbezuges bedarf? Brauchten wir umgekehrt nicht auch die
schweigend-prophylaktisch gewdhrte Nachsicht der Anderen, weil wir sie so men-
tal missbrauchen und sie uns in internen Reprédsentationen gefiigig machen, ohne
dass sie etwas davon mitbekommen? Nach weltlichen Kategorien zu erinnern,
Erinnertes weiterzuspinnen und auf diesen Grundlagen zu urteilen ist jedenfalls
gerade das, was der neue Mensch {iberwinden soll, wobei ihm gewéhrtes Verges-
senkénnen behilflich ist und neue Sichtweisen ermdglicht: ,Darum kennen wir
von nun an niemanden mehr nach dem Fleisch; und auch wenn wir Christus
gekannt haben nach dem Fleisch, so kennen wir ihn doch jetzt so nicht mehr*
(2. Kor 5,16).

Zweitens konnen Individuen und Kollektive es sich zwar vornehmen — und das
ist angesichts des Entsetzlichen, des intrinsisch Unverzeihlichen sehr viel —, dem
Geschehenen, wie es sich ihnen als Verhdngnis vorstellt, keine Bedeutung mehr
fiir die Zukunft beizumessen. Aber ist es nicht letztlich aufgrund der in den
Gedachtnissen der gerechtfertigten Stinder mit harter Ausdauer arbeitenden Ver-
gangenheiten eine synergistisch angehauchte Illusion, gerade von den guten Vor-
sdtzen, von der Aktivierung menschlicher Kapazititen die Bereinigung der Zukunft
zu erwarten und damit implizit auf Selbsterlosung zu setzen? Evangelische Recht-
fertigungslehre wird Vergebung im Kern als extern Erméglichte verstehen. Als
Resultat unaufdringlicher Wirkweisen des heilsam agierenden, aber abwesend

4 So die fiir ihr perfektes Geddchtnis beriihmte US-Amerikanerin il Price im Interview
»Mein Kopf zeichnet jede Minute meines Lebens auf“, zit. nach SPIEGEL-Online vom
19. November 2008.

4 Vgl. Paul Ricoeur: Das Ritsel der Vergangenheit (s. Anm. 23), 155.
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anwesenden Gottes, der Bedeutung auch dadurch nehmen kann, dass er Unver-
gessliches im verwahrenden Vergessen loziert, es also analog zu seinem eigenen
gottlichen dialektischen Présentationsmodus als Abwesendes in Anwesenheit hélt.
Nicht jede Bosheit wird das wert sein. Und es ist eine berechtigte Annahme, dass
es nicht nur die Signa monstrdser Verbrechen gibt, sondern auch Charakteristika
des Guten und Schonen, etwa feine Wesensziige von Personen, die auf diese Weise
als Unvergessliches im Hort des Vergessens abgelagert werden, und dann dem
Zugriff entzogen in wunderbarer Verborgenheit Leben beeinflussen, die Beteilig-
ten wissen nicht wie.

5. Zweifellos also: Das Vergessen darf man nicht verordnen*?, das Vergeben
nicht einfach als praktikabel ausgeben. Karl Barth hat zu Recht definitives Verzei-
hen ausschlieBlich Gott als Moglichkeit zugeschrieben. Lautet aber Gottes ,Urteil
iiber den Menschen dahin, daf er von dessen Makel nichts wissen will, dann ist er
eben als solcher ausgetilgt und erledigt, dann ist der Mensch, indem er diesen
Makel trégt, seinem Makel zum Trotz wirklich makellos, seinem Unrecht zum
Trotz im Rechte. Die gottliche Verzeihung ist also kein Verzeihen ,als ob‘ der
Mensch kein Siinder wire. Sie ist gerade als Verzeihung das schopferische Werk
Gottes, in dessen Kraft der Mensch als derselbe alte Mensch, der er war und noch
ist, nicht mehr derselbe, sondern schon ein anderer ist: der, der er sein wird, der
neue Mensch. Das ist die Vergebung der Siinden als Schlufstrich unter des Men-
schen Vergangenheit“.?4

6. Der harte Grund hierfiir ist das Kreuz Christi, der Fluchtod des einen
Erwiédhlten und Verworfenen. Und weil Dantes Gottesvorstellung christologisch
abstinent ist, stellt er sich im Anschluss an Augustin fdlschlich Gott, den Vater, als
Gedéchtnis vor und sieht die Holle voller Gestalten, die Gott zwar als Siinder erin-
nert, deren Siinde er aber vergisst. Darum gibt es hier nur Vergelten, kein Ver-
zeihen. Christliche Gotteslehre muss anders urteilen: Weil Christus die Siinde
iibernommen hat und in seinen Wundmalen bei sich aufbewahrt, ist sie vom Men-
schen bereits weggezogen und harrt noch der eschatologischen Annihilation. Ist
der gottliche Sohn mit seinem Corpus Siindengeddchtnis, dann zugleich Hélle in
persona. Er allein behilt ndmlich die Erinnerung an die Macht der von ihm {iber-
wundenen Siinde. Alle anderen sind bereits neue Menschen, deren belastete Ver-
gangenheit zum Schwinden gebracht ist. Ins heilsame Vergessen. Dass der alte
Mensch, der wir immer auch noch sind, nicht gnéddig sein kann, setzt den Verséh-
nungspraktiken Grenzen. Dass aber der neue Mensch, der wir immer auch schon
sind, wiederum diesem alten Menschen gegeniiber nachsichtig ist — die Beteiligten

43 Dagegen wehrt sich zu Recht die Auschwitziiberlebende Ruth Kliiiger: weiter leben.
Eine Jugend, Géttingen 1992, 227f: ,Sie brachten uns in einem protzigen Riesenauto
nach Hause. In der Dunkelheit auf dem bequemen Riicksitz sagte die entfernte Tante zu
mir: Was in Deutschland passiert ist, muft du aus deinem Geddchtnis streichen. Du
muft alles vergessen, was dir in Europa geschehen ist. Wegwischen, wie mit einem
Schwamm, wie die Kreide von einer Tafel.”

4 Karl Barth: Die Kirchliche Dogmatik IV,1 Ziirich 1970, 666f.

OR 60 (2/2011)

235



236

Zur Diskussion

wissen nicht wie — manifestiert den protoeschatologischen Vorschein der Erlosung.
In seinem Licht leuchtet der Mensch nicht nur auf als einer, der besser ist als seine
Taten, sondern als der ganz Andere seiner eigenen Memoiren und fremder Erinne-
rungen.

Zusammenfassung

Die Bedeutung von Erinnerungen fiir das personliche Leben von Menschen,
fiir politische Zielsetzungen und fiir Praktiken der Verséhnung wird oft hervorge-
hoben oder geradezu beschworen. Erinnern gilt als identitétsstiftend, Vergessen als
ein zu bekimpfendes Ubel. Der vorliegende interdisziplinir orientierte Aufsatz
unterstreicht im Gegenzug die lebensgeschichtliche, soziale, ethische und poli-
tische Bedeutung des Vergessens. Aufgrund der Einsicht, dass eine zu starke Ver-
gangenheitsfixierung aufgrund der Unzuverldssigkeit des Geddchtnisses und der
erforderlichen Zukunftsorientierung nicht erstrebenswert ist, werden insbeson-
dere folgende Hauptthesen benannt und entfaltet: Erstens die Ansicht, dass Verge-
ben ohne Vergessen nicht moglich ist. Zweitens die These, dass der simul iustus et
peccator existierende Mensch im Lichte der evangelischen Rechtfertigungslehre
auch mental auf schwankendem Fundament steht und stehen darf, weil die Siin-
denvergebung auf ein Freiwerden von iibler Vergangenheit abzielt.

Knut Berner

(Knut Berner ist seit 1996 Studienleiter im Evangelischen Studienwerk e.V. Villigst
und seit 2010 AuBerplanméfiger Professor an der Ruhr-Universitdt Bochum.)

Die Redaktion bittet um Diskussionsbeitrage zu diesem Aufsatz!
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In memoriam
Anton Houtepen (1940-2010)

In der Nacht von Samstag, dem 11. Dezember 2010, starb Anton Houtepen in
seiner Wohnung in Utrecht. Viele von uns wussten, dass er schon seit mehreren
Jahren schwer krank war. Doch bis zum Tage seines Todes blieb er geistig erstaun-
lich klar. Nach unserer letzten Konsultation der Societas Oecumenica wurde ich
gebeten, Anton eine Karte mit unseren Griifen zu bringen. Er war sehr dankbar
fiir diese Geste und sichtlich bewegt, als er all die Namen alter Freunde las. Er
wusste, dass er sie nicht wiedersehen wiirde. Ich berichtete ihm kurz einiges iiber
die Konsultation; doch es war uniibersehbar, dass in dieser Phase seines Lebens
andere Dinge fiir ihn wichtiger waren: er forderte seine Besucher auf, mit ihm
iiber die mdglichen Merkmale eines Lebens nach dem Tode nachzudenken: Was
wiirde es bedeuten, Gott von Angesicht zu Angesicht zu sehen? Und wie steht es
mit der Trennung oder der neuen Beziehung zwischen Leib und Geist? Wie
gewohnlich neigte er dazu, seine eigenen Erwartungen im lebhaften Dialog mit
seinen Gesprdchspartnern zu formulieren. Wahrend seiner theologischen Lauf-
bahn verarbeitete er eine ganze Bibliothek von Biichern; doch jetzt schienen ein
paar Worte aus den Psalmen und einige Fragmente von Gedichten ihm zu genii-
gen.

Am Freitag, dem 17. Dezember, hielten wir Antons Beerdigungsgottesdienst in
seiner eigenen Gemeinde in Utrecht. Dabei wurden viele bedeutsame Augenblicke
aus seinem Familien- und seinem akademischen Leben in Erinnerung gerufen. Er
war ein rémisch-katholischer Priester, der 1970 eine evangelische Frau heiratete.
Er war der &lteste Sohn einer Bauernfamilie mit fiinf S6hnen. Er und seine Frau
waren Eltern zweier S6hne und seit kurzem GroBeltern von zwei Enkeln.

Wenn Anton auch genau genommen nicht zu den Griindungsvatern der Socie-
tas Oecumenica gehorte, so war er doch ganz ohne Zweifel eines ihrer engagiertes-
ten Mitglieder. Er nahm an fast allen ihren Konsultationen teil und trat mehrere
Male als Vorstandsmitglied und als Prasident hervor.

Im Jahre 1973 schloss er unter der Supervision von Professor Edward Schille-
beecks seine Dissertation {iber Unfehibarkeit und Hermeneutik ab. 1976 erhielt er
einen Ruf an die Universitdit von Nimwegen als Nachfolger von Professor Piet
Schoonenberg; doch Kardinal Willebrands weigerte sich, seine Ernennung zu
bestdtigen, weil er verheiratet war. Spdter weigerte sich die rémisch-katholische
Kirche bei verschiedenen Anldssen, Anton die Stellung eines offiziellen Vertreters
zuzuerkennen. Er erhielt zum Beispiel nicht die Erlaubnis, einer der offiziellen
rémisch-katholischen Mitglieder der Kommission von Glauben und Kirchenverfas-
sung des ORK zu sein. Doch der Vatikan akzeptierte, dass Anton vom ORK als
einer der theologischen Berater eingeladen wurde. In dieser Rolle erwies er sich im
Vergleich zu einigen offiziellen rémisch-katholischen Mitgliedern dieser Kommis-
sion als einflussreicher. Wenn er sich auch wahrend seines aktiven Lebens immer
wieder diesem offiziellen Berufsverbot gegeniibersah, fand er nie eine Freude an
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einer weit verbreiteten Kirchenkritik. Er blieb seiner eigenen Kirche gegeniiber
loyal.

Im Rahmen von Glauben und Kirchenverfassung war er insbesondere beteiligt
an den Vorbereitungsarbeiten fiir den Limatext Taufe, Eucharistie und Amt (1982)
und an dem Text iiber 6kumenische Hermeneutik Ein Schatz in irdenen Gefdlen
(1998). In den 1990er Jahren war die Hermeneutik eines der Hauptanliegen Anton
Houtepens. Er veroffentlichte eine ganze Reihe von Artikeln und Buchbeitrdgen zu
diesem Thema, die alle auf einer schopferischen Neu-Interpretation der vierfachen
klassischen mittelalterlichen Betrachtungsweise eines Textes basierten: der wort-
lichen, allegorischen, moralischen und analogischen. Diese Beitrdge zeigen, wie
fruchtbar seine Berufung als Professor der philosophischen Fakultdt der Erasmus-
Universitdt von Rotterdam (1984-1994) in Teilzeit war. Dort kam er mit den
Werken der bedeutendsten européischen Philosophen der zweiten Hilfte des zwan-
zigsten Jahrhunderts in Beriihrung. Daraus ergab sich, dass er zu einem der fiih-
renden systematischen Theologen der rémisch-katholischen Kirche avancierte, der
mit seinen philosophischen Zeitgenossen im Dialog stand.

Von 1979 bis zu seiner Emeritierung im Jahre 2004 arbeitete Anton am
Interuniversitiren Institut fiir Missionarische und Okumenische Forschung (IIMO)
in Utrecht, das er von 1986 an als Direktor leitete. Er verwandelte es in ein wahr-
haft 6kumenisches Institut mit katholischen, orthodoxen und reformierten Stabs-
mitgliedern, und er betrachtete dieses 6kumenische Institut nicht als eine mono-
konfessionelle Hochburg, was gelegentlich anderenorts in Europa der Fall war. In
der nationalen Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung des Niederldn-
dischen Rates der Kirchen war er fiir mehr als zehn Jahre ein offizielles Mitglied
der rémisch-katholischen Delegation. Das zeigt, dass das, was auf internationaler
Ebene nicht gestattet war, auf nationaler Ebene akzeptiert wurde.

Anton Houtepen war ein ausgesprochen produktiver Autor. Er schrieb mehr
als zehn Monographien und gab mehr als zwanzig Bidnde heraus, ganz zu schwei-
gen von seinen {iber hundert Beitrdgen in akademischen Zeitschriften und anderen
Zeitungen. Sein internationaler Durchbruch als systematischer Theologe kam 1997
mit der Verdffentlichung seiner Gotteslehre: Gott: Eine Offene Frage. Sie wurde in
acht europdische Sprachen iibersetzt, darunter auch ins Russische. Herausragend
in diesem Buch war seine Interpretation von vier menschlichen Emotionen: Ver-
langen, Treue, Widerstandsfahigkeit und Vergebung als Spuren Gottes. Gott war
fiir Anton kein allmdchtiger Despot, kein Herrscher, kein Schopfer im Ruhestand
und auch keine Losung all unserer physikalischen oder metaphysischen Ritsel.
Auch nicht einfach der Gott der Christenheit. Fiir Anton war Gott das Mysterium
von Gerechtigkeit und Barmherzigkeit, der Vater, der Jesus und uns iiber die Gren-
zen des Todes hinaus trégt und uns durch Gottes heiligen Geist von den Fesseln
des Bosen befreit.

Zehn Jahre nach seinem Buch Gott: Eine Offene Frage vertffentlichte er seine
Anthropologie (2006). Sie fand ein geringeres Echo als seine Lehre von Gott, ist
aber ebenso bewegend. Mehr als in friiheren Verdffentlichungen entwickelt er
darin eine sensible Antenne fiir menschliche Gefiihle des Versagens und der Schuld
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und legt eindriicklich die vier Weisen dar, in denen die Erfahrung der {iberwilti-
genden Gnade als ein Gegengewicht zu diesen Gefiihlen wirken kann. Er behan-
delt diese befreiende Erfahrung in einem sehr bewegenden Kapitel unter dem Titel
Das betende Tier: Uber das Gebet als Hohepunkt der Anthropologie.

Beide Veroffentlichungen zeigen, wie sehr die katholische Kirche sich selbst
geschadet hat durch ihre Weigerung, Houtepen die Ehre eines Platzes in seiner
eigenen Kirche zuzugestehen. Zehntausende von rémisch-katholischen — und pro-
testantischen — Intellektuellen hielten unter dem inspirierenden Eindruck von
Antons Werk an ihrem umstrittenen Glauben fest. Wir als Societas Oecumenica
hatten das groBe Privileg, ihn so viele Jahrzehnte unter uns zu haben; und wir sind
iiberzeugt, dass er jetzt, wenn die Engel ihn ins Paradies geleiten, Kardinal Wille-
brands begegnet — seine Biicher lesend.

Martien E. Brinkman

Ubersetzung aus dem Englischen: Helga Voigt

(Martien E. Brinkman ist ein ehemaliger Prisident der Societas Oecumenica. Zu
der Zeit, in der Anton Houtepen Direktor war, gehorte er auch zu den Stabs-
mitgliedern des IIMO (1987-2000). Seit dem Jahre 2000 ist er Professor fiir Oku-
menische/Interkultureile Theologie an der Vrije Universitit Amsterdam.)
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Gestern — heute — morgen

»Zusammen glauben, feiern, be-
ten“ (nach Apg 2,42). So lautet das
Motto der Gebetswoche 2011, die tra-
ditionell vom 18. bis 25. Januar und in
der Woche vor Pfingsten gefeiert wird.
Es fasst die vier Kennzeichen der Kir-
che zusammen: Die Treue zur Lehre
der Apostel, die solidarische Gemein-
schaft, das Brechen des Brotes und
das Gebet. Der Entwurf fiir den Got-
tesdienst und die Abende der Gebets-
woche fiir die Einheit der Christen
2011 wurden vom Jerusalem-Inter-
Church-Centre erarbeitet, einem Zu-
sammenschluss von 13 Kirchen in Alt-
Jerusalem. Der zentrale Gottesdienst
zur Gebetswoche wurde am 23. Januar
2011 um 16:00 Uhr im Dom zu Speyer
gefeiert. Im Rahmen der jdhrlichen
Gebetswoche wird die Okumenische
Kollekte gesammelt. Mit dieser Kol-
lekte werden einzelne diakonische und
soziale Hilfsprojekte gefordert. Fiir das
Jahr 2011 wurden folgende Projekte aus-
gewdhlt: Hospizarbeit in Thilisi (Ge-
orgien), die Integration von behinder-
ten Menschen im Irak und ein Projekt
gegen Gewalt und Aids in Siidafrika.

Der Zentralausschuss des Oku-
menischen Rates der Kirchen tagte
vom 16. bis 22. Februar in Genf. Die
Notlage der Christen im Nahen Os-
ten, ein okumenischer Aufruf an die
Kirchen zum Engagement fiir ge-
rechten Frieden und Planungen fiir
die 10. Vollversammlung des Okume-
nischen Rates der Kirchen (ORK) im
Jahr 2013 standen im Mittelpunkt der
Tagung (s. Bericht i.d.H.S. 217 ff).
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Auf ihrer 228. Mitgliederver-
sammlung am 2./3. Midrz in Berlin
erliell die Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen in Deutschland (ACK)
einen Firbittaufruf fir verfolgte
Christen. Sie wies erneut nachdriick-
lich auf die lebensbedrohliche Situa-
tion von Christen nicht nur in Asien
und Afrika, sondern auch im Nahen
und Mittleren Osten hin. In einem
feierlichen Gottesdienst nahm sie den
Bund Freikirchlicher Pfingstgemein-
den (BFP) als Gastmitglied auf. Die
ACK beschloss bei der Versammlung,
ihre Gespriche mit der Neuaposto-
lischen Kirche fortzufiihren. Dabei
handelt es sich nach den Worten von
Landesbischof Friedrich Weber, Vor-
sitzender der ACK, um einen inner-
christlichen Dialog, in dem zu kldren
sei, ob und inwiefern einzelne Sonder-
lehren der Neuapostolischen Kirche
kirchentrennenden Charakter hitten.
Kldrende Gespriche sollen auch mit
der anthroposophisch beeinflussten
»,Christengemeinschaft* gefiihrt wer-
den, die sich bisher mehrfach vergeb-
lich um eine Aufnahme in die ACK
bemiihte. Weiterhin rief Weber die Mit-
gliedskirchen der ACK zu einer Dis-
kussion iiber das Papstamt auf. Die
von einer Gruppe lutherischer und ro-
misch-katholischer Theologen vorge-
legte Studie ,,Gemeinschaft der Kirchen
und Petrusamt* habe eine Debatte er-
offnet, die einer ,ehrlichen und of-
fenen Fortfiihrung® bediirfe. Aus Sicht
der Autoren der Studie ist eine Neu-
bewertung des Papstamtes durch die



lutherischen Kirchen unter bestimm-
ten Voraussetzungen mdglich. In ei-
ner ,Empfehlung” regte die ACK ihre
Mitgliedskirchen an, lokale Partner-
schaften zwischen Gemeinden unter-
schiedlicher Konfession moglichst
nicht nur zwischen Katholiken und
Protestanten zu schlieBen, sondern
dabei ,prinzipiell offen fiir multilate-
rale Zusammenarbeit zu sein. Au-
Berdem beschloss die Versammlung
die Einrichtung eines Okumene-
preises, der von 2013 an alle zwei
Jahre vergeben werden soll.

Die Woche der Briiderlichkeit
2011 (13.-20. Mérz) stand unter dem
Motto , Aufeinander héren — mitein-
ander leben“. Die zentrale Eroff-
nungsfeier fand am 13. Médrz in Min-
den (Westfalen) statt. Dabei wurde
der deutsch-iranische Schriftsteller
Navid Kermani fiir seine ,intensive
Auseinandersetzung mit der eigenen
islamischen Religion, Kultur und
Tradition, die er in ein nicht weniger
intensives Gesprach mit dem Chris-
tentum und dem Judentum einbringt“
mit der Buber-Rosenzweig-Medaille
ausgezeichnet. Veranstalter der Ak-
tionswoche ist der Deutsche Koordi-
nierungsrat der Gesellschaften fiir
Christlich-Jiidische Zusammenarbeit.

Vertreter der Deutschen Bischofs-
konferenz, des Rates der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland (EKD),
der Allgemeinen und der Orthodoxen
Rabbinerkonferenz haben sich am
14, Mérz 2011 in Minden im Rahmen
der Woche der Briiderlichkeit getrof-
fen. Thema der diesjahrigen Begeg-
nung war , Die dffentliche Verantwor-

tung von Juden und Christen ange-
sichts gesellschaftspolitischer Verdn-
derungen in Deutschland”. Die Teil-
nehmer erkldrten, dass die Sidkulari-
sierung und die Prdsenz des Islam zu
den wichtigsten gesellschaftlichen
Verdnderungen gehorten. In der hiu-
fig kontrovers gefiihrten Debatte zu
diesen Themen wiirden grundsitz-
liche Fragen thematisiert, die nicht
nur die Integrationspolitik, sondern
auch das Verstdndnis von Religions-
freiheit, die Rolle der Religionsge-
meinschaften in der Offentlichkeit
und das kulturelle Selbstverstindnis
der Bundesrepublik betreffen

Unter dem Motto ,,Ich war’s! Sie-
ben Wochen ohne Ausreden® steht
die diesjahrige Fastenaktion der evan-
gelischen Kirche. Die Fastenaktion
1ddt auch dazu ein, sich einmal selbst
zu priifen und sich selbst, anderen
Menschen und auch Gott gegeniiber
Fehler und Schwéchen einzugestehen.
Am 13. Mirz 2011 wurde der Auf-
taktgottesdienst von ,,Sieben Wochen
ohne® in Hamburg-Eimsbiittel mit
dem Ratsvorsitzenden der EKD, Niko-
laus Schneider, gefeiert.

Die Internationale dkumenische
Friedenskonvokation (I6FK) wurde
am 15. Mirz auf einer von den beiden
Gastgebern der Konvokation — dem
Kirchenrat von Jamaika und der Kari-
bischen Kirchenkonferenz — organi-
sierten Feier offiziell angekiindigt.
Die Feier sollte die Aufmerksamkeit
der Offentlichkeit auf die ISFK len-
ken, die vom 17. bis 25. Mai auf dem
Mona Campus der University of the
West Indies in Kingston stattfinden
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wird. Die I6FK wird ein , Erntedank-
fest“ sein, welches die Erfolge der De-
kade zur Uberwindung von Gewalt
feiert, die 2001 begann. Gleichzeitig
will sie Einzelpersonen und Kirchen
ermutigen, ihr Engagement fiir Ge-
waltlosigkeit und Gerechtigkeit zu
erneuern. Am Sonntag, 22. Mai, sind
die Kirchen in aller Welt eingeladen,
gemeinsam Gottes Geschenk des
Friedens zu feiern. Die I6FK will die
Kirchen ermutigen, Frieden und Ge-
rechtigkeit in ihrer Theologie und
Praxis widerzuspiegeln und zu fordern.
Das groBe Gebot Jesu ,Liebe deinen
Néchsten wie dich selbst“ ist der Leit-
gedanke fiir die Konferenz und ihrer
vier Hauptthemen: ,Friede in der Ge-
meinschaft”, ,Friede mit der Erde®,
,Friede in der Wirtschaft“ und , Friede
zwischen den Vélkern“. Die Teilneh-
menden werden im Geist, Lied und
Gebet mit der I6FK in Jamaika in der
Hoffnung auf Frieden vereint sein.
Der fiir den Sonntag vorgeschlagene
Text steht im Epheserbrief 2, wo es
heift, dass Christus ,unser Friede“ ist,
der Frieden zwischen uns gestiftet
und ,einen neuen Menschen“ geschaf-
fen hat. In Christus verséhnt, sind wir
ynicht mehr Giste und Fremdlinge®
sondern ,Gottes Hausgenossen®, Kir-
chen und Christen sind aufgefordert,
in ihren Gemeinschaften und dariiber
hinaus in Regierung, Geschéiftswelt
und Umwelt Friedensstifter zu sein.
Ein Lied fiir diesen Sonntag heiBt:
,Erneure, Gott, deinen Frieden in-
mitten deines Volkes.*

»Sieben Wochen im Zeichen des
Wassers“ des Okumenischen Wasser-
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netzwerks (OWN) sind 2011 dem
Thema ,Wasser, Konflikt und gerech-
ter Frieden“ gewidmet und gehen der
Frage nach, welche Verbindungen zwi-
schen dem Zugang zu Wasser, dem
Kampf um Wasser und dem Aufbau
eines gerechten Friedens bestehen:
Woche 1: Land und Wasser, Woche 2:
Ol und Wasser in Nigeria, Woche 3:
Wasser als Ware, Woche 4: Frauen,
Wasser und Gewalt, Woche 5: Wasser-
konflikt im Heiligen Land, Woche 6:
Klimawandel und Fliichtlinge, Woche 7:
Wasser fiir die Landlosen in Guatemala.
Der Weltwassertagwurde am 22. Mérz
begangen. Verfiighar ist der Gottes-
dienstentwurf: Wasser und gerechter
Frieden auf der Website des OWN.
Der 4. Internationale Kongress
»Ireffpunkt Weltkirche* in Wiirzburg
vom 18. bis 20. Mérz steht unter dem
Leitwort ,, Lasst euch vom Geist ent-
flammen - ein neues Pfingsten fiir
die Kirche®. Ein herausragendes Er-
eignis ist das katholisch-orthodoxe
Okumenetreffen mit Kurt Kardinal
Koch und Metropolit Hilarion Alfe-
jew, die iiber die ,katholisch-ortho-
doxe Anndherung 20 Jahre nach dem
Fall der Sowjetunion“ diskutieren.
»Aus seiner Sicht“: Unter diesem
Titel stellt der Okumenische Kreuz-
weg der Jugend 2011 die Passion aus
der Perspektive Jesu dar. Den Jugend-
kreuzweg werden am 15. April bundes-
weit wieder zehntausende junge Chris-
tinnen und Christen beten. Neun groB-
formatige Bilder des Theologen und
Kiinstlers Stefan Weyergraf, genannt
Streit, illustrieren den diesjihrigen
Okumenischen Kreuzweg der Jugend.



Wie schon im letzten Jahr feier-
ten die Ost- und Westkirchen auch
2011 das Osterfest am gleichen Da-
tum (24. April). Der Generalsekretér
des Okumenischen Rates der Kirchen,
Pastor Dr. Olav Fykse Tveit, hat Chris-
ten in aller Welt dazu ermutigt, dem
diesjahrigen Osterfest ein klares dku-
menisches Profil zu geben und weiter
an einem gemeinsamen Osterdatum zu
arbeiten. Die néchsten gemeinsamen
Ostertermine wird es erst 2017 und
2025 geben.

Der 33. Deutsche Evangelische
Kirchentag vom 1. bis 5. Juni 2011
in Dresden steht unter der Losung
»--- da wird auch dein Herz sein“
(Mt 6, 21). Podien, Zentren und Foren
sind in drei Themenbereiche unter-

teilt: einen geistlichen, einen gesell-
schaftlich-politischen und einen inter-
nationalen (Themenbereich 1: Theo-
logie, Glaube, Lebensfiihrung; The-
menbereich 2: Gesellschaft und Po-
litik; Themenbereich 3: Internatio-
nales). Mehr als 100000 Teilnehmer
werden erwartet.

Fiir den 34. Deutschen Evangeli-
schen Kirchentag ist vom 1. bis 5. Mai
2013 Hamburg zum vierten Mal nach
1953, 1981 und 1995 als Ort ausge-
wéhlt worden.

Der 35. Deutsche Evangelische
Kirchentag wird vom 3. bis 7. Juni
2015 ebenfalls zum vierten Mal nach
1952, 1969 und 1999 in Stuttgart
stattfinden.

Von Personen

Johannes Stockmeier, neuer Pri-
sident des Diakonischen Werkes der
Evangelischen Kirche in Deutschland
(EKD), ist am 11. Februar in einem
Festgottesdienst in Berlin vom EKD-
Ratsvorsitzenden Nikolaus Schneider
in sein Amt eingefiihrt worden. Er ist
Nachfolger von Klaus-Dieter Kottnik,
der nach knapp vierjahriger Amtszeit,
im September 2010 aus gesundheit-
lichen Griinden zuriickgetreten war.

Frank-Dieter Fischbach, evange-
lischer Theologe und bisher u. a. Euro-
pareferent im Biiro der Evangelischen
Landeskirchen Nordrhein-Westfalens
bei Landtag und Landesregierung in
Diisseldorf und Dozent fiir Sozialethik
an der Evangelischen Sozialakademie

Friedewald, ist seit 1. Mdrz Beauf-
tragter fiir ethische Fragen der Ge-
meinschaft Evangelischer Kirchen in
Europa (GEKE) in Briissel. Er folgt auf
Dietmar Heidtmann, der jetzt Studien-
leiter fiir Wirtschaftspolitik und Wirt-
schaftsethik an der Evangelischen Aka-
demie Bad Boll ist.

Karl Waldeck, Pfarrer und Journa-
list, ist zum neuen Direktor der Evange-
lischen Akademie Hofgeismar als Nach-
folger von Eveline Valtink, die ihr Amt
aus gesundheitlichen Griinden abgege-
ben hatte, berufen worden. Er hat seine
neue Aufgabe am 1. Mdrz angetreten.

Hans-Hermann Jantzen, stellver-
tretender Bischof der hannoverschen
Landeskirche und Liineburger Landes-
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superintendent, ist am 13. Médrz in den
Ruhestand verabschiedet worden. Seit
dem Riicktritt von Landesbischéfin
Margot K&Bmann vor rund einem Jahr
vertrat er zudem als Bischofsvikar das
hochste Amt der Landeskirche.

Ralf Meister, bisher Generalsuper-
intendent in Berlin, ist am 26. Marz
mit einem Festgottesdienst als neuer
hannoverscher Landesbischof einge-
fiihrt worden.

Elpidophoros Lambriniadis, bis-
her Erzsekretdr des Konstantinopler
Bischofssynods, ist am 20. Mirz im
Phanar von Istanbul zum Metro-
politen von Proussa (tiirk. Bursa) ge-
weiht worden. Der griechisch-ortho-
doxe Bischofssitz war seit 1922 ver-
waist. Elpidophoros ist zum Dekan
der Theologischen Hochschule Chalki
bei Istanbul im Fall von deren erhoff-
ter Wiedereroffnung ausersehen.

Hans-Jiirgen Rdder, seit 1990
Leiter des epd-Dienstes fiir Berlin und
der neuen Bundeslinder, ging am
31. Mdrz in den Ruhestand. Seine
Nachfolge {ibernimmt Chefredakteur
Thomas Schiller zusdtzlich zur Lei-
tung der epd-Zentralredaktion.

Heinrich Bedford-Strohm, Profes-
sor fiir Systematische Theologie mit
Schwerpunkt Sozialethik an der Uni-
versitdt Bamberg, wurde am 4. April
zum neuen Landesbischof der Evan-
gelisch-Lutherischen Kirche in Bayern
gewdhlt. Er wird in sein Amt als Nach-
folger von Landesbischof Johannes
Friedrich am 30. Oktober eingefiihrt.

Papst Benedikt XVI. hat Franz-
Josef Overbeck, Bischof von Essen,
zum neuen katholischen Militarbi-
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schof ernannt. Er tritt die Nachfolge
des vor rund einem Jahr zuriickgetre-
tenen Walter Mixa, fritherer Bischof
von Augsburg, an.

Ralph Mayan, emeritierter Prédses
der Lutherischen Kirche in Kanada
(LCC), ist neuer Geschiftsfiihrer des
Internationalen Lutherischen Rates
(ILC). Der bisherige Exekutivsekretdr
Samuel Nafzger (Lutherische Kirche
Missouri Synode, USA) war im Okto-
ber 2010 {iiberraschend von seinen
Aufgaben zuriickgetreten.

Linda Bond, seit 2008 zustindig
fiir das Territorium Australien, ist zur
neuen Generalin der Heilsarmee welt-
weit gewdhlt worden. Sie ist Nach-
folgerin des Iren Shaw Clifton.

Erzbischof Ivan jurkovic, bisher
Vertreter des Vatikans in der Ukraine
und in WeiBrussland, ist vom Papst
zum neuen Apostolischen Nuntius in
der Russischen Fdderation ernannt
worden. Er ist Nachfolger von Erz-
bischof Antonio Mennini, der nach
London versetzt worden ist.

Rita Famos, evangelische Pfarre-
rin in Zirich, ist vom Présidium der
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kir-
chen in der Schweiz (AGCK) zur
neuen Vizeprdsidentin gewdhlt wor-
den. Sie ist auch Mitglied im Rat des
Schweizerischen Evangelischen Kir-
chenbundes (SEK).

Es vollendeten

das 60. Lebensjahr:

Gerhard Ulrich, Bischof von
Schleswig und Holstein, Vorsitzender
der gemeinsamen Kirchenleitung der



drei evangelischen Landeskirchen von
Nordelbien, Mecklenburg und Pom-
mern, am 9. Marz;

das 65. Lebensjahr:

Hans-Jiirgen Rdder, bisher Chef-
redakteur des epd-Landesdienstes Ost,
am 16. Februar;

das 70. Lebensjahr:

Valentin Schmidt, ehemaliger Pra-
sident (1997 bis 2006) des Kirchen-
amtes der Evangelischen Kirche in
Deutschland (EKD), am 18. Februar;

das 75. Lebensjahr:
Georg Kardinal Sterzinsky, Erz-
bischof von Berlin; am 9. Februar;
Rolf Schweizer, Komponist und
fritherer Kirchenmusikdirektor, am
14. Mirz;

das 80. Lebensjahr:

Wolfgang Nossen, Vorsitzender der
Jiidischen Landesgemeinde Thiiringen,
am 9. Februar;

das 85. Lebensjahr:

Jiirgen Moltmann, bedeutender
evangelischer Theologe, Professor em.
fiir Systematische Theologie an der
Universitét Tiibingen, am 8. April.

Verstorben sind:

Jean Pierre XVIIL, friiherer arme-
nisch-katholischer Patriarch, Oberhaupt
der armenischen Kirche, im Alter von
83 Jahren in Beirut, am 16. Januar;

Tullia Zevi, langjdhrige Présiden-
tin der Union der jiidischen Gemein-
den Italiens, im Alter von 91 Jahren,
am 22. Januar;

Ofo Madr, einer der bedeutends-
ten Theologen vor und nach der ,,Sam-
tenen Revolution® des Jahres 1989 im
heutigen Tschechien, Mitglied des
Rates der Tschechischen Bischofskon-
ferenz, im Alter von 94 Jahren, am
27. Februar;

Kurt Rommel, evangelischer Pfar-
rer, Autor und Komponist von {iber
800 christlichen Liedern, im Alter
von 84 Jahren, am 5. Mirz.

Zeitschriften und Dokumentationen

L. Aus der 6kumenischen Bewegung

Olav Fykse Tveit, Der einzigartige
Mehrwert des Weltkirchenrats. Be-
richt des Generalsekretdrs vor dem
Zentralausschuss des ORK am 16. Fe-
bruar 2011, KNA-OKI 10/11, Doku-
mentation, 1-20;

Norbert Zonker, Zum Disput ins
Augustinerkloster? Erfurt und Berlin
streiten um Okumene-Treffen beim
Papstbesuch, KNA-OKI 9/11, 9;

Hansjiirgen Knoche, Moralische
Inkonsequenz und ihre Konsequen-
zen. Zur okumenischen Diskussion
iiber die Prdimplantationsdiagnostik,
KNA-OKI 9/11, Thema der Woche,
1-4;

Esther R. Suter, Neue Dynamik
wird spiirbar. Der ORK steht vor Struk-
turreformen, KNA-OKI 9/11, 5-7;

Esther R. Suter, ORK vor neuen
Herausforderungen. Generalsekretir
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Tveit: Einheit im Glauben und Enga-
gement fiir Frieden, KNA-OKI 8/11,
5-6;

Friedrich Weber, Uberaus wert-
voll und zukunftsweisend. Zum luthe-
risch-katholischen Studienprojekt zum
Petrusamt, KNA-OKI 8/11, Dokumen-
tation 2/11, 1-8;

Ulrich Ruh, Okumene in Um-
bruchzeiten, HerKorr 3/11, 109.

1I. Religionspddagogik

Patrick Becker, Wirklich neu?
Was die Neurodidaktik fiir Religions-
unterricht und Theologiestudium be-
deutet, HerKorr 3/11, 144-149.

IIl. Kirche in Polen

Theo Mechtenberg, Polens Kir-
che zwischen nationalem Selbstver-
stdndnis und sdkularer Herausforde-
rung, StimdZ 4/11, 219-228;

Ulrike Kind, Ein tonerner Riese?
Auseinandersetzungen in der katho-
lischen Kirche Polens, HerKorr 2/11,
101-105.

1V. Interreligidser Dialog

Wolfgang Beinert, Das Christen-
tum und die Religionen, StimdZ 4/11,
229-238;

Tobias Specker, ,Vertraue auf Gott
und sei fleiBig®. Grundgedanken
des tiirkisch-amerikanischen Predigers
Fethullah Giilen, HerKorr 2/2011,
96-101;

Johannes Reimer, Der Dienst der
Versohnung — bei der Kernkompetenz
ansetzen. Zur Korrelation von Ge-
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meinwesenmediation und multikultu-
rellem Gemeindebau, Theologisches
Gesprdch 1/11, 19-35;

Perry Schmidt-Leukel, Interkultu-
relle Theologie als interreligitse Theo-
logie, EvTh 1/11, 4-16;

Angela Standhartinger, Rudolf
Bultmann im interreligiosen Dialog,
EvTh 1/11, 16-34.

V. Frauen in der Kirche

Marianne Heimbach-Steins, Um
der Kirche selbst willen. Ein Pladoyer
fiir mehr Geschlechtergerechtigkeit,
HerKorr 3/11, 129-134;

Margit Eckholt / Saskia Wendel,
Aggiormento in Zeiten der Krise.
Theologinnen fragen nach Macht und
Erméchtigung in der Kirche, HerKorr
2/11, 82-87.

VI. Weitere interessante Beitrdge

Manfred Weitlauff, Katholische
Kirche Deutschlands nach der Sdkula-
risation von 1803, Kerygma und
Dogma 1/2011, 2-25;

Christoph Levin, Das Alte Testa-
ment und die Predigt des Evangeliums,
Kerygma und Dogma 1/2011, 41-55;

Christina Hoegen-Rohls, Biblia
deutsch. Ein Riickblick auf Luthers
Bibeliibersetzung und Bibelsprache
aus aktuellem Anlass, Kerygma und
Dogma 1/2011, 56-87,;

Klaus W. Hélbig, Der Baum des
Lebens. Kreuz und Thora in mysti-
scher Deutung (Teil 1), KNA-OKI
4/11, Thema der Woche, 1-14;



Michael KiBkalt, Evangelisation
im Kontext von Armut, Theologisches
Gesprdch 1/11, 3-18;

Athanasios Despotis, Holy Trinity
and justification in the patristic inter-
pretation of Paul, Orthodoxes Forum
2/10, 171-180;

Anastasios Salapatas, The Litur-
gical Theology of Initiation in the
Sermon “On Holy Baptism” by Gre-
gory of Nazianzus, Orthodoxes Forum
2/10, 181-192;

Christoph Strack, Auf und Ab.
Bewegungen im Verhiltnis der Grii-
nen zur katholischen Kirche, HerKorr
3/11, 120-125;

Martin Hailer, Gottes Gnade als
Teilgewihrung an ihm. Uberlegungen
zur finnischen Luther-Interpretation,
EvTh 1/11, 35-49;

Jobst Reller, ,Lasst uns hinauf
gen Bethel ziehen®. Pilgern und Wal-
len in der deutschen Missionsbewe-
gung des 19. Jahrhunderts: Eine Blii-
tenlese, EvTh 1/11, 49-64.

VII. Dokumentationen

Themenheft: ,Die orthodoxe Kir-
che im Dialog“ mit Beitrdgen u.a. von
Athanasios Vletsis, Regula Zwahlen,
Dagmar Heller, Jutta Koslowski, Jo-
hannes Oeldemann, UnSa 1/2011.

Arbeitshilfe ,, Umkehr 6kumenisch
Jeiern®, erarbeitet von Paul Deselaers,
Matthias Haudel, Michael Kappes,
Assaad Elisas Kattan, Eugenie Neu-
gebauer, Dorothea Sattler und Klaus
Peter VoB in Verbindung mit der ACK
in Nordrhein-Westfalen, Bonifatius-
Verlag, EUR 19,80.

Interreligise Arbeitshilfe , Brief
der 138 muslimischen Gelehrten: Ein
Wort, das uns und euch gemeinsam
ist“, Arbeitsgemeinschaft Christlicher
Kirchen in Baden-Wiirttemberg. Die
Broschiire (55 Seiten, 1. Auflage 2011)
kann zum Preis von € 2,— pro Exemp-
lar bestellt werden.

Interreligiose Arbeitshilfe , Kairos-
Dokument der Christinnen und
Christen in Paldstina: Die Stunde der
Wahrheit — ein Wort des Glaubens,
der Liebe und der Hoffnung aus der
Mitte des Leidens”. Die Broschiire
(67 Seiten, 1. Auflage 2011) kann zum
Preis von € 2,— bei der ACK in Baden-
Wiirttemberg bestellt werden.

Christliche Patientenvorsorge
durch Vorsorgevollmacht, Betreu-
ungsverfiigung, Behandlungswiinsche
und Patientenverfiigung. Handreichung
und Formular der Deutschen Bischofs-
konferenz und des Rates der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland in Ver-
bindung mit weiteren Mitglieds- und
Gastkirchen der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen in Deutschland.
Diese neue Broschiire ersetzt die
Christliche Patientenverfiigung, die
erstmals 1999 veroffentlicht und in
zweiter Auflage 2003 vorgelegt wurde.
Das (iiberarbeitete Dokument tragt
den Bestimmungen des Patientenver-
fiigungsgesetzes von 2009 Rechnung
und enthdlt neben der eigentlichen
Patientenverfiigung auch eine Vor-
sorgevollmacht, die Betreuungsverfii-
gung und die AuBerung von Behand-
lungswiinschen. Die Handreichung
kann bei der ACK per E-Mail: info@
ack-oec.de wie folgt bestellt werden:
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25 Euro, 30er Pack 40 Euro.
Handreichung ,Sinn, Werte und
Religion®. Die Kirchen und ihre Trd-
gerverbdnde in Baden-Wiirttemberg
haben zur didacta 2011 eine Hand-

reichung vorgelegt, um Kindertages-
einrichtungen bei der Umsetzung von
»oinn, Werte und Religion“ zu unter-
stiitzen. Die Handreichung kann
bezogen werden iiber: www.service.
elk-wue.de/handreichung.

Neue Blicher

OKUMENE IN BEWEGUNG

Ulrich Beyer, Uberfluss und Mangel.
Die erste &kumenische Samm-
lung der Christenheit. Verlag Otto
Lembeck, Frankfurt am Main
2009. 184 Seiten. Kt. EUR 14,80.
Mit diesem Buch hat Ulrich Beyer

eine Liicke geschlossen, indem er eine
exegetische Untersuchung zu den bei-
den Kollektenbriefen des Paulus in
2. Kor 8 und 9 mit Folgerungen und
Empfehlungen fiir die Praxis verband.
Der Autor ist fiir ein solches Unter-
nehmen bestens ausgewiesen, denn
er ist einerseits Emeritus fiir Neues
Testament, und andererseits war erin
seiner Landeskirche als Oberkirchen-
rat zustindig fiir Mission, Okumene,
Entwicklungsdienst und Kollekten-
wesen. Er war lange Jahre in Indone-
sien tétig, und dieser Erfahrungshin-
tergrund kommt in seinem Buch (das
urspriinglich in indonesischer Spra-
che verbffentlicht worden ist) an vie-
len Stellen zum Ausdruck.

Man findet hier u.a. Grundsétz-
liches zur Rolle der Kollekte in der
heutigen Kirche und Gesellschaft;
eine literarkritische Untersuchung zu
2. Kor 8 und 9 und ein Kapitel ,Zu-
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ginge zu einer Theologie der Kol-
lekte®, Im zweiten — praktischen — Teil
formuliert der Autor ,Zehn Einstel-
lungen zur Kollektengabe“ und be-
schreibt beispielhaft die Kirchenkreis-
partnerschaft zwischen seiner Heimat
Soest und Nordkamerun. Die Abfolge
der einzelnen Kapitel ist dabei nicht
ganz einsichtig, denn exegetische,
historische und systematische Teile
werden miteinander vermischt, an-
statt aufeinander aufzubauen. So hitte
sich das Kapitel VI iiber die Theologie
des Neuen Testaments wohl besser an
das literarkritische Kapitel II ange-
schlossen. Und nach dem Kapitel IIT
iiber die geschichtlichen Anfédnge der
paulinischen Kollekte hdtte gut das
VII. Kapitel (iiber Zeugnisse zur Kol-
lekte aus der Theologiegeschichte) ge-
passt, bevor die Beobachtungen sys-
tematisch zusammengefasst werden.
Im Ubrigen enthilt dieser Abschnitt
zur Theologiegeschichte viel Interes-
santes, ist jedoch leider recht kurz
und oberfldchlich geraten. Auch ist
zu bedauern, dass der kumenische
Aspekt der Kollektensammlung (auf
den ja immerhin der Titel Bezug
nimmt) im Text kaum ausgewertet



wird. Es widre lehrreich gewesen zu
zeigen, wie das Bemiihen um ékume-
nischen Dialog zwischen den Kirchen
mit der Entwicklungszusammenar-
beit zwischen Nord und Siid in Ver-
bindung gebracht werden kann. Denn
wenn zwischen vielen Konfessionen
auch noch keine Kirchengemein-
schaft besteht, so steht es uns doch
frei, miteinander Giitergemeinschaft
zu praktizieren — eine Herausforde-
rung fiir die Okumene, der nachzu-
denken sich lohnt!

Die Hauptgedanken des Buches
(die mit einer gewissen Redundanz
wiederholt werden) sind folgende:
Die beiden Kollektenbriefe des Paulus
sind Ausdruck einer bemerkenswer-
ten Organisationsleistung; vor allem
jedoch enthalten sie eine reiche theo-
logische Substanz, die bislang zu we-
nig beachtet worden ist. Denn Paulus
wirbt fiir seine Kollektensammlung
nicht nur mit der Bediirftigkeit der
Jerusalemer Urgemeinde oder mit sei-
nem Versprechen, fiir sie zu sorgen,
sondern er verdeutlicht, dass durch
die Kollekte letztlich beide bereichert
werden, die Geber ebenso wie die
Empfinger (modern ausgedriickt han-
delt es sich also um ein ,win-win-
Geschift“). Denn es ,entsteht eine
Dynamik, die thren Ausgang nimmt
mit der Gnade Gottes, die die Chris-
tengemeinden [ ... ] so bereichert,
dass sie bereitwillig und frohlich das
Empfangene weitergeben; als Ant-
wort darauf kehrt der empfangene Se-
gen in Gestalt von Dank und Lobpreis
zu Gott zuriick. Paulus beschreibt
hier einen Zyklus von Gnade und

Segen, in welchem Geber und Emp-
fdnger in der gemeinsamen Vereh-
rung des Schopfers und Gebers aller
guten Gaben verbunden sind* (96f).
Aufgrund einer solch tiefsinnigen
»Lheologie der Kollekte — und nicht
durch moralischen Appell an das phil-
antropische Bewusstsein — sollte sich,
so der Verfasser, kirchliche Diakonie
vollziehen.

Fiir die konkrete Durchfiihrung
solcher Diakonie entwickelt Beyer ein
Programm in zehn Punkten. Leitbild
ist dabei der , Ausgleich von Uberfluss
und Mangel®, wie dies bereits im Titel
des Buches zum Ausdruck kommt
(vgl. 2. Kor 8, 14). Der Autor kniipft
dabei nicht nur an die paulinischen
Kollektenschreiben an, sondern auch
an die Prinzipienlehre Platos, wo der
Kategorie der Mitte (meson) zwischen
hyperbole und elleipsis eine wichtige
Bedeutung zukommt. In der plato-
nischen Staatslehre ist der maBvolle
und besonnene Ausgleich ein Garant
fiir Harmonie und Stabilitdt (110).
Beyer entfaltet auf diesen Grundlagen
ein Ethos des Gebens, das informiert,
engagiert, freiwillig, grofziigig, regel-
mébBig, geordnet und dankbar sein
soll. Das gelegentlich zum Bonmot
verblasste ,einen fréhlichen Geber hat
Gott lieb* aus 2. Kor 9, 7 erhilt da-
durch seine spirituelle Tiefe und Bri-
sanz zuriick.

Bisweilen erscheint die Betonung
des Anliegens bei Beyer zwar ein we-
nig iibertrieben — so wenn er iiber
»Paulus nimmermiiden Einsatz fiir
die Urgemeinde“ schreibt: ,Seine
ganze Existenz war darauf ausgerich-
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tet, sein Versprechen gegeniiber den
,drei Sdulen“ dieser Gemeinde einzu-
losen. Die ganze Hingabe des Apos-
tels bezog sich eben nicht nur auf
seine Verkiindigung des Evangeliums,
sondern auch auf das — heute wiirde
man sagen - ,kluge Management der
Spendenaktion“ (136). Dennoch hat
der Autor hier ein sehr lesenswertes
Buch vorgelegt: zum Einen wegen sei-
ner wichtigen, interessanten und sel-
ten erorterten Thematik, zum Ande-
ren wegen der einfiihlsamen Art, in
der sie entfaltet wird.

Jutta Koslowski

Christopher Hill, Matthias Kaiser, Les-
lie Nathaniel, Christoph Schwo-
bel (Hg.), Bereits erreichte Ge-
meinschaft und weitere Schritte.
20 Jahre nach der Meissener Er-
kldrung. Verlag Otto Lembeck,
Frankfurt a. M. 2010. 629 Seiten.
Pb. EUR'32,—.

Im Jahre 1991 wurde die Meis-
sener Erklirung von Vertretern der
EKD, dem damaligen BEK-DDR und
der Kirche von England feierlich un-
terzeichnet. Seitdem stehen die deut-
schen Landeskirchen und die Kirche
von England in Gemeinschaft — wenn
auch nicht in voller — aufgrund noch
bestehender Differenzen im Amtsver-
standnis. Mit der Erklirung haben
sich die beteiligten Partner verpflich-
tet, das bilaterale Gesprdch und den
Weg zu eben dieser vollen, sichtbaren
Einheit fortzusetzen. Ein fester Be-
standteil der Weiterarbeit sind theolo-
gische Konferenzen, die den beste-
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henden Konsens ausbauen wollen
aber auch der Uberwindung der noch
ausstehenden Differenzen dienen
sollen. Dies verdeutlicht ein Tagungs-
band, der den Ertrag der 3. und
4. Theologischen Konferenz (1999 und
2001) vorstellte. Die meisten der Vor-
trdge behandeln die noch virulenten
Fragen wie z.B., was unter sichtbarer
Einheit {iberhaupt zu verstehen sei
oder welche Rolle dabei das Bischofs-
amt spiele (siehe: Einheit bezeugen,
hg. von I.U. Dalferth und P. Oppen-
heim, Frankfurt a. M. 2003).

Zwanzig Jahre nach der Unter-
zeichnung der Meissener Erklarung
wurde nun ein weiterer Tagungsband
vorgelegt, der die 5. und 6. Theolo-
gische Konferenz (Frodsham/Foxhill:
6.-9. September 2005; Diisseldorf/
Kaiserswerth: 26.—28. November 2008)
dokumentiert. Betrachtet man die
Themen der Treffen, féllt eine thema-
tische Verschiebung gegeniiber den
beiden Vorgidngerveranstaltungen ins
Auge: In der Kldrung der kontrovers-
theologischen Differenzen scheint im
Moment kein Weiterkommen méglich
zu sein. Wohl aus diesem Grund
kommt es zu einer Hinwendung zu
Herausforderungen, die beide Kirchen
angesichts innerkirchlicher und ge-
sellschaftlicher Debatten gleicherma-
Ren betreffen: Christliche Initiation
und Mission in einer postchristlichen
Gesellschaft (Frodsham) und Okume-
nisches Verstindnis von Autoritit
und Gebrauch der Schrift (Bibel)
(Diisseldorf).

Der vorliegende Band dokumen-
tiert alle gehaltenen Vortrdge. Dabei



wird fiir die deutschsprachigen Bei-
trdge generell auch eine englische
Ubersetzung geboten, fiir die eng-
lischen Texte gilt dies andersherum
leider nur fiir die zweite Tagung. Ab-
gerundet wird der Band durch die
Kommuniqués der Treffen und den
zweisprachigen Text der Meissener
Gemeinsamen Feststellung und Er-
kldrung.

Ein iiber 600-seitiges Buch mit
18 Aufsdtzen erlaubt es nicht, auf die
Argumentationslinien einzelner Bei-
trdge einzugehen oder sich gar mit
ihnen auseinanderzusetzen. Daher
sollen exemplarisch ein paar allge-
meine Eindriicke festgehalten wer-
den:

In dem Tagungsband sind Bei-
trage sehr unterschiedlicher litera-
rischer Gattungen vereint. Von grund-
legenden Abhandlungen mit umfang-
reichen Quellenangaben (z.B. Dorothea
Wendebourg, Der Schriftgebrauch in
der Amtstheologie der Reformatoren
und der reformatorischen Bekennt-
nisschriften, 286-307) bis hin zu
personlich gehaltenen Erfahrungs-
berichten zum Thema (z.B. Monika
Renninger, Schriftgebrauch in Predigt
und Unterricht, 225-235).

Im Vorwort wird darauf aufmerk-
sam gemacht, dass es fiir die theolo-
gischen Gesprdche im Meissen-Zu-
sammenhang immer wichtig gewesen
sei, ,,Fragen theologischer Lehre nicht
unabhdngig von den konkreten Kon-
texten“ zu thematisieren (S. x). Die-
ser Konnex wird in der Tat in mehre-
ren Beitrdgen aufgegriffen. Hier sei
exemplarisch auf Soziale und pasto-

rale Perspektiven der Konfirmation
in Ostdeutschland (3-23) von Cars-
ten Haeske verwiesen, der die spezi-
fischen Herausforderungen ostdeut-
scher Landeskirchen u.a. angesichts
des ,Konkurrenzangebots“ Jugend-
weihe beleuchtet.

Leider ist das Buch gelegentlich
nicht so sorgféltig ediert, wie es zu
wiinschen wire. So ist z.B. die Syste-
matik der bibliographischen Angaben
nicht immer einheitlich — manchmal
selbst innerhalb eines Aufsatzes. In
Die Bedeutung der Konfirmation I
(109-115) wird Literatur mit Namens-
kiirzel zitiert, ohne dass diese in ei-
ner Literaturliste aufgeldst wiirden.
Ein Beitrag Die Bedeutung der Kon-
Sfirmation II ist nicht zu finden. Auch
fehlt ein Autorenverzeichnis, das zur
theologischen Verortung der Autoren
hilfreich gewesen wire.

Die jeweiligen Ubersetzungen
sind (bis auf wenige Stellen) préizise
und gut lesbar. Der deutsche Text von
Paul Avis, Die Heilige Schrift in Litur-
gie und Seelsorge ist allerdings deut-
lich umfangreicher als der englische
(vgl. 208-224 mit 197-207).

Wie bereits der Vorlduferband ist
die Textsammlung ausschlieflich bei
Lembeck und nicht als Co-Produktion
eines englischen und deutschen Ver-
lages erschienen. Es ist zu befiirchten,
dass das Werk somit in England weni-
ger leicht zu beziehen ist und daher
auch weniger wahrgenommen wer-
den wird, wie es zu wiinschen wire.
Denn 20 Jahre nach Meissen erinnert
das Buch an die Bedeutung des Ab-
kommens und ermoglicht es einem

OR 60 (2/2011)

251



252

|

breiteren Leserkreis, an der theolo-
gischen Diskussion innerhalb der
Meissen-Gemeinschaft teilzuhaben.
Fiir den deutschen Leser geben die
anglikanischen Beitréige zudem einen
interessanten Einblick in die kirch-
liche Praxis und die theologische De-
batte innerhalb der Kirche von Eng-
land. Beispielhaft seien Meanings of
Confirmation in the Church of Eng-
land von Thomas Seville (116-143)
oder Die Auslegung der Schrift und
ihre Auswirkung auf oOkumenische
Beziehungen von Charles Hill (540-
570) erwdhnt. Auch kann man ler-
nen, welche Rolle BACSI in der Tauf-
theologie der Kirche von England
spielt, die es nach Ansicht des Autors
jedoch nicht haben sollte. Vielleicht
macht das Akronym ja neugierig, den
Beitrag von Paul Avis (63-70) und
dann auch die iibrigen Beitrige des
Bandes zu lesen.

Oliver Schuegraf

ERINNERUNGSARBEIT

Christian Meier, Das Gebot zu ver-
gessen und die Unabweisbarkeit
des Erinnerns. Vom offentlichen
Umgang mit schlimmer Vergan-
genheit. Siedler Verlag, Miinchen
2010. 159 Seiten. Gb. EUR 14,95.
Zwei Tage nach der Ermordung

Césars schldgt Cicero in einer Rede

am 17. Médrz 44 v. Chr. vor, ,alle Er-

innerung an die Zwietrachtigkeiten
sei durch ewiges Vergessen zu tilgen“

(10). Auf ewiges Vergessen einigt

man sich auch im Westfdlischen Frie-

OR 60 (2/2011)

den (41), und Heinrich IV. ,erkldrt
und verordnet” im Edikt von Nantes,
»die Erinnerung an das von beiden
Seiten Geschehene solle ausgeltscht
und eingeschldfert sein, wie wenn es
nicht passiert ware“ (41). Diese Bei-
spiele verordneten bzw. verabredeten
Vergessens, von Amnestien nach
Kriegen, Biirgerkriegen oder Revoluti-
onen finden ihre Urahnenschaft im
5. Jahrhundert der griechischen Polis:
»Heilige Eide“ sollten im Jahr 424 v.
Chr. die nach Megara zuriickgekehr-
ten ehemaligen Verbannten schworen,
»hichts Schlimmes zu erinnern und
in allen Beschliissen auf das Wohl der
Stadt bedacht zu sein“ (18/19). Sie
schworen, aber sie hielten sich nicht
an den Eid, sondern verurteilten, nach-
dem sie wieder zu entsprechenden
Amtern gekommen waren, etwa hun-
dert politische Gegner zum Tode und
richteten eine strenge Oligarchie ein
(19). Trotzdem kam es in der Folge-
zeit in kriegerischen Auseinanderset-
zungen immer wieder zu Vertrdgen,
in denen vereinbart wurde, nichts
»ochlimmes“ - griech. kakos — zu er-
innern. Hiufig waren das faktisch
Waffenstillstinde, denn die Verein-
barung wurde gebrochen, sobald die
Gegner wieder zu Kréften kamen. Der
beriihmteste, haltbarste und somit er-
folgreichste Vertrag dieser Art jedoch
war der der Stadt Athen nach der Ge-
waltherrschaft der 30 Tyrannen im
Jahr 404/403 v. Chr. (15ff), auf des-
sen Formulierung Cicero sich in sei-
ner Rede ca. 350 Jahre spdter noch
bezieht: Nach dem Ende einer Zeit
des Netzwerks des Bosen (U.L.-W.),



das die 30 Tyrannen gekniipft und in
das folglich die gesamte Gesellschaft
verstrickt gewesen war, sollte es den
aus dem Exil zuriickkehrenden De-
mokraten nur gestattet sein, einzelne
Téter oder ,die Dreifig selbst* wegen
direkter Verletzungen oder Tétungen
anzuklagen. ,Abgesehen davon aber
sei es ,keinem der Riickkehrer gestat-
tet gegen keinen das Schlimme zu er-
innern (21). Die Vergangenheitsbe-
arbeitung der Athener Gewaltherr-
schaft verfuhr also nach dem Modell
der ,Scheidung zwischen wenigen
Schuldigen und dem Gros“ (21). Erin-
nerung und Strafverfolgung bezieht
sich auf die Wenigen, die ,,Hauptschul-
digen®, die Verstrickungen des Gros’
bleiben — zumindest zunéchst — der ge-
meinsamen Zukunft willen un-erin-
nert und damit auch un-entwirrt. Dies
war nichts anderes als ein Schwei-
gegebot zur Vermeidung schwerer
Auseinandersetzungen, die z.B. auch
durch Gerichtsprozesse drohten, in
denen Richter fiir parteilich gehalten
werden mussten, sowie durch Rache-
feldziige innerhalb der athenischen
Gesellschaft (21ff). Allerdings blieb
durch die quasi-rechtliche Weise der
Regelung — etwa durch regelmiRBig zu
schworende Eide — offen, in welcher
konkreten Weise die Nicht-Erinne-
rung im Einzelfall realisiert wird. Sie
war ,nicht fugendicht durchzuhalten®
und ,,musste erfochten werden® (24).

Bis zum 20. Jahrhundert gab es,
so die These des Biichleins des Althis-
torikers Christian Meier, im Abend-
land immer auch eine solche Kultur
des verabredeten Vergessens nach

»ochlimmem®, nach schweren iiber-
individuellen Konflikten, die ein fried-
liches Zusammenleben einer Gesell-
schaft oder mehrerer Nationen fiir die
Zukunft zu verunmoglichen drohten.
Offensichtlich habe das Christentum
diese im Griechischen wurzelnde
Kultur weitergefiihrt, trotz des bis
heute anhaltenden Protestes des Ju-
dentums, das allein im stetigen Erin-
nern eine Zukunft eines identitétsge-
tragenen Lebens sieht (12). Die Spur
der Kultur des Vergessens (U.L.-W.)
ldsst sich bis in die jiingste Gegenwart
verfolgen (81ff); sie endet im
20. Jahrhundert nach der Shoah. Ge-
rade die bundesrepublikanische Nach-
kriegsgeschichte kann als ein immer
dréngenderer Prozess des Ringens um
eine zukunftserschlieBende Erinne-
rungsarbeit verstanden werden (49—
80). Die Militdrgerichtsprozesse und
Entnazifizierung nach 1945 wiesen,
so Meier, auf eine Umkehrung der
traditionellen unausgesprochenen Re-
gel: Jetzt wird das Gros herangezo-
gen, letztlich zum Nutzen der Haupt-
schuldigen (50ff). Angesichts der tief
greifenden Verstrickung des Gros in
die Verbrechen war das nicht anders
moglich. Es beginne aber eine Ent-
wicklung von moralischer Diinnhiu-
tigkeit zu vitaler Vergesslichkeit, die
bis 1958 gewdhrt habe. Vor dem Hin-
tergrund der ,langen Geschichte des
Nicht-Erinnerns nach Krieg, Biirger-
krieg und Revolutionen“ kénnte, so
wagt es der Autor zu denken, sich in
dieser Entwicklung auch eine ,Weis-
heit* durchgesetzt haben: Es ging um
»Restauration ( ... ) als Voraussetzung
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des Neuanfangs“ — erst in heutigen
Augen wirklich skandalds, weil wir
jetzt wissen, was dafiir alles verdringt
worden ist, das ,gar nicht zu verges-
sen ist“ (63). In einer historisierenden
Perspektive sieht der Autor nun An-
lass zu der Frage, ,,0b in den fiinfziger
Jahren ( ... ) die Wahrheit iiber die
NS-Vergangenheit wirklich zumutbar
war" (68).

Auffillige Beispiele einer Praktik
des Vergessens nach 1945 findet
Meier auch weltweit (81-89). Er ver-
weist u.a. auf Amnestien in Latein-
amerika, die noch von Vertretern ge-
stiirzter Regime durchgesetzt wur-
den, an den gesellschaftlichen ,Pakt
des Vergessens® im Spanien nach der
Franco-Diktatur 1977 oder auch an
die bisherigen vergeblichen Miihen
des Ringens um Aufarbeitung der sta-
linistischen Vergangenheit Russlands
(alle Beispiele S. 83). Nicht immer ist
das Schweigen also eindeutig von den
gerade Herrschenden verordnet.

Meiers Schwerpunktder Aufmerk-
samkeit liegt im letzten Kapitel auf
der Vergangenheitshearbeitung der
ehemaligen DDR-Zeit in und nach der
deutsch-deutschen Vereinigung (90-
07). Hier bezieht er sich vornehmlich
auf den Althistoriker und Publizisten
Peter Bender, der im Jahr 2008 kurz
vor seinem Tod in einem Aufsatz
in der Zeitschrift ,Sinn und Form*
Meiers These vom Vergessen auf die
DDR-Geschichte anwandte und ur-
teilte: Man hdtte direkt nach 1989
um des gesamtdeutschen gesellschaft-
lichen Friedens wegen besser nicht
so viele Stasi-Geschichten aufwiihlen
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sollen, jedenfalls nicht in der Art des
,Ausbreiten(s) von Schrecklichkeiten®,
in der das nach der Weise eines ,tati-
gen Erinnerns“ geschehen sei, die es
letztlich der Stasi ermdglicht habe,
noch nach ihrer Abschaffung Rache
zu nehmen und die Solidaritdt der
neu zu formierenden Ost-West-Gesell-
schaft auszuhohlen (94). In einem
zweiten Teil des Biichleins — eigent-
lich stellt er eher einen Anhang dar —
publiziert Meier einen Vortrag, in
dem die Probleme der Vereinigung
von West- und Ostdeutschland auch
auf unterschiedliche Mentalitdten zu-
riickgefiihrt werden, die sich in der
unterschiedlichen Geschichte der
Lander nach 1945 entwickelt hitten
(127-156). Benders Aufnahme der
These vom Zukunft ermoglichendem
Vergessen wird damit auch als eine
Aufforderung lesbar, eine Phase des
Schweigens in Zeiten gesellschaft-
licher Transformation nicht als einen
Mechanismus der Verdrdngung zu ver-
unglimpfen, sondern als eine Phase
der Besinnung und der Orientierung,
moglicherweise auch des gegensei-
tigen Aufdeckens von Scham zu schit-
zen, bevor mit der Arbeit fiir die Ge-
rechtigkeit begonnen werden kann.
Das Gebot zu vergessen erwiese sich
so gesehen als eine Aufforderung zum
gefiillten Schweigen als einer Praktik
der Verséhnung im Rahmen einer ge-
nerellen Linie der aufrichtenden Ge-
rechtigkeit (restorative justice), die
eine Aufrechnung von Schuld nicht
ausschlieBt, ihr aber ihren Ort und
ihre Zeit zuweist. Wann sie freilich
angebracht ist und wann sie schlicht



der letztlich doch unheilvollen Ver-
drdngung dient, kann nicht generell
festgelegt werden: ,Es gibt keinen
abstrakten MaRBstab dafiir. Jeder Fall
ist anders“ (96). Am Ende ist auch
nicht sicher, ob Peter Benders forsche
These einer genaueren Priifung stand-
halten werde: ,Ich weil nicht, ob das
(eine Amnestie im vereinten Deutsch-
land nach 1989, U.L.-W.) so leicht
moglich gewesen ware. Pline zu ei-
ner Amnestie und zur Verschliefung
der Akten gab es, sie wurden aber
bald fallengelassen. Man hatte die
Biirgerrechtler sehr rasch um die
Friichte ihres Sieges gebracht; sollte,
konnte man ihnen auch noch den Zu-
gang zu den Akten verwehren?“ (95)

Das Biichlein bietet ganz offen-
sichtlich Ziindstoff zur Diskussion.
Kann die Spur des heilsamen Verges-
sens wirklich so eindeutig verfolgt
werden wie hier dargestellt? Ist sie
nicht doch mehr als der Autor wahr-
nimmt eine Taktik der Sieger? Das
wiren die historisch zu kldrenden
Fragen. Es kann aber auch keine
Frage sein, dass dieses Biichlein ge-
rade in theologischer Hinsicht duRerst
interessante Fragen nach der Rele-
vanz des Vergessens im Zusammen-
hang von Vergebung und BuBtheolo-
gie aufwirft. So mag man etwa an die
romisch-katholische/orthodoxe Ver-
einbarung im Jahr 1965 denken, dass
die Bannspriiche der Kirchen gegen-
einander aus dem Jahr 1054 ,aus dem
Geddchtnis und aus der Mitte der Kir-
che getilgt* und ,dem Vergessen an-
heim fallen sollen. Es wire zu fragen,
ob im Zusammenhang von Rechtferti-

gung und Versohnung auch eine Ah-
nung der Unterscheidung von Schwei-
gen als Verdringung und Schweigen
als Versdhnungsmethode gegriindet
liegt, und in einer vertrauenden Ei-
nigkeit {iber die spezifische hetero-
nome Wirklichkeitsdimension, die in
der Religion durch Gottesdienst, Ge-
bet und Fiirbitte repridsentiert wird,
ein sinnvolles, nicht-verdringendes,
versohnendes Vergessen sozusagen
als ein in Sprache gebrachtes Schwei-
gen eher ermoglicht werden kann als
im Verzicht auf eine solche Perspek-
tive.

Ulrike Link-Wieczorek

NEUE SCHOPFUNG

Giinter Thomas, Neue Schdpfung.
Systematisch-theologische Unter-
suchungen zur Hoffnung auf das
»Leben in der zukiinftigen Welt*,
NeukirchenerVerlagsgesellschaft,
Neukirchen 2009. 562 Seiten.
Pb. EUR 49,90.

Die 2004 von der Evangelisch-
Theologischen Fakultdt Heidelberg
angenommene Habilitationsschrift ist
konsequent auf die leitende Frage kon-
zentriert: Wie kann das Abschlussbe-
kenntnis des Nicaeno-Constantino-
politanums zum ,Leben der zukiinf-
tigen Welt“ theologisch gedacht wer-
den? Unsere eschatologischen Deu-
tungsgewohnheiten offenbaren das
christliche Unvermdgen ,Leben® als
Zentralbegriff der Eschatologie zu be-
greifen. Leben impliziert nach un-
serer alltédglichen Erfahrung Moglich-
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keit und Wandelbarkeit in Zeit und
Raum, kérperlich vermittelte Inter-
aktion und Abgrenzung. Theologisch
werden diese Themen in der Schép-
fungslehre verhandelt. In der Escha-
tologie spielen sie trotz der antignos-
tischen Betonung der ,Auferstehung
des Fleisches” keine Rolle mehr. Hier-
fiir macht der Vf. zentrale Entschei-
dungen der Theologiegeschichte ver-
antwortlich: Seit Augustinus werden
Erlosung und Vollendung als Welt-
losigkeit und Entzeitlichung gedacht
(59). Seit Boethius werden Vergan-
genheit, Gegenwart und Zukunft als
Modi der Wirklichkeit verstanden.
Lediglich die Gegenwart erfiillt dabei
den Vollbegriff des Wirklichen. Das
Vergangene ist nicht mehr wirklich.
Das Kommende hingegen muss erst
noch wirklich werden. Die Ewigkeit
Gottes wird als bewegungs- und
wandlungsfreie Gegenwart begriffen.
Wenn dieser Begriff der gottlichen
Ewigkeit auf das ewige Leben ange-
wendet wird, nimmt die Ewigkeit
dem Leben alles, was die Lebendig-
keit des Lebens ausmacht. Leben 15st
sich in die Bewegungslosigkeit zeit-
und geschichtslosen Verstehens auf
(448-455). Wo in dieser Perspektive
das ewige Leben als Verewigung der
konkreten Gestalt des Menschen-
lebens verstanden wird, sei das ewige
Leben von der Holle nicht mehr un-
terscheidbar (453), weil das Endgiil-
tigwerden der faktischen Identitdt die
erldsungsfreie Verhaftung in Siinde
und Schuld bedeuten muss. Vermie-
den wird diese Konsequenz, wo die
Erinnerung an das zeitliche Leben zu
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einem ,kalten“ Geddchtnis wird, das
anders als die ,heiBe Erinnerung®
nicht mehr quilt, dessen Erlosung
aber, wo es sich um die Erinnerung des
erlittenen Bdsen handelt, nur als Ver-
gessen gedacht werden kann (474f),
in einer Angleichung also an das, was
die Patristik unter gottliche apdtheia
verstand.

Demgegeniiber baut Thomas die
Deutung der leiblichen Auferstehung
auf einer Theologie der dreifach per-
spektivierten leiblichen Identitdt auf:
(1) Identitdt stellt sich zundchst dar
als zugleich stabile wie fliissige ,,ope-
rationale Einheit“ ,in der Zeit“. (2)
Leiblich ist diese Identitét als ,opera-
tive Einheit“ der Identitdtskonstruk-
tion in iibernehmender, abweisender
oder variierender Kommunikation mit
natiirlichen, kulturellen und sozialen
Umwelten. (3) Die verséhnende Per-
spektive Gottes auf diese menschliche
Identitdt wird im Rechtfertigungsge-
schehen pneumatisch erfahrbar als
Moglichkeitsbedingung verséhnender
Verwandlung erlittenen Unrechts und
lastender Schuld (466f). Wo diese
Theorie der leiblichen Identitdt als
Prinzip des Lebens der kommenden
Welt akzeptiert wird, da muss dieses
Leben als geschichtliches und also als
in seiner Unterschiedenheit von Gott
endliches gedacht werden. Um den
Gedanken der Erlosung in der sich
heilsam wandelnden Endlichkeit zu
untermauern, stellt Thomas exege-
tisch (101-123) und anhand von Barth,
Pannenberg, Jiingel, Moltmann und
Bonhoeffer (124-383) ausfiihrlich dar,
wie die gottliche Schopfung von An-



fang an die Merkmale von Begrenzt-
heit, Endlichkeit, Mbglichkeit und
Labilitdt trdgt und gerade so Leben
als bewusste Gestaltung im Herkom-
men und Schaffen erst denkbar wird.

Was aber unterscheidet die so be-
schriebene Vollendung dann noch
von dem Leben in Gnade und Glaube,
in dem Menschen inspiriert durch
Gottes Geist ihre Identitat als versoh-
nende Wirklichkeit in der vieldimen-
sionalen Bezogenheit des Lebens zu
gestalten versuchen? Hier bietet Tho-
mas eine symboltheoretisch erhellte
Interpretation von Apk 21f an: In der
Urgeschichte war die Nacht das Sym-
bol einer dauernden Présenz des
Nichtigen in der Schépfung. Tod und
Siinde prégen so die Welt. In der Offen-
barung des Johannes dagegen ist die
von der doxa erleuchtete eschatolo-
gische Stadt das Symbol der escha-
tologischen Gefahrdungsfreiheit. In
diese Stadt werden alle ,menschlichen
Méglichkeiten, Krédfte und kulturellen
Errungenschaften eingebracht ,in
die Gemeinschaft Gottes* (508). Da-
mit ist erheblich mehr gemeint als
die bloRe Restitution eines integeren
Schopfungszustandes: Die Mensch-
heit kehrt nicht ins Paradies zuriick,
sondern zieht ein in die Stadt als den
Raum menschlichen Gestaltens und
sozialen Gedéchtnisses. Und doch sind
es von , Not, Raub, Gewalt und The-
rapiebediirftigkeit* Geprégte, die das
neue Jerusalem bevdlkern und in ihm
die verwandelnde Kraft gottlichen
Geistes erleben.

Giinter Thomas verfolgt mit be-
wundernswerter Konsistenz und Klar-

heit die Grundentscheidung, Mensch-
sein nicht in Absehung von Leib,
Endlichkeit und Geschichte denken
zu kénnen und kommt zu wichtigen
Einsichten fiir die Eschatologie, die
auch interkonfessionell sehr reichhal-
tig Ankniipfungspunkte bieten.

Ralf Miggelbrink

ETHIK UND ERZAHLUNG

Marco Hofheinz, Frank Mathwig,
Matthias Zeindler (Hg.), Ethik
und Erzdhlung. Theologische und
philosophische Beitrdge zur nar-
rativen Ethik. Theologischer Ver-
lag Ziirich, Ziirich 2009. 387 Sei-
ten. Kt. EUR 28,—/SFr 42,—.
Ethik und Erzdhlung sind ver-

schwisterte Phdnomene. Wer iiber

seine/ihre Handlungsmotive Auskunft
geben soll, fangt friiher oder spdter zu
erzdhlen an: vom Werdegang der ei-
genen Personlichkeit, von prigenden

Begegnungen und Erlebnissen oder

anderem. Mit zwei im Buch diskutier-

ten prominenten Konzepten gesagt:

Menschen sind stets ,in Geschichten

verstrickt“ (W. Schapp), ihre je eigene

LStory“ (D. Ritschl) prdgt Denken

und Handeln auf unhintergehbare

Weise — und sie ist in keinem anderen

Modus als dem des Erzdhlens zugidng-

lich. Wenn das richtig ist, muss die

Verschwisterung aus Ethik und Er-

zdhlung mit den wohlbekannten Pro-

grammen und Projekten ins Gesprich
gebracht werden, die ethische Ent-
scheidungen einer diskursiven, auf All-
gemeinheit angelegten Begriindungs-
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strategie zuschlagen wollen. Handelt
es sich hierbei um eine Konfliktzone,
eine Ergédnzung, gar vielleicht den Vor-
gang der Verabschiedung der diskur-
siven und rationalen Ethikmodelle?

Um diese Fragen kreisen die Bei-
trdge des Bandes, der eine Tagung an
der Universitdt Bern im Sommer 2007
dokumentiert. Der Gestus ist pro-
grammatisch und vorsichtig zugleich.
Programmatisch, weil den meisten der
Beitrdge anzumerken ist, dass sie den
groBen Begriindungsprojekten etwa
kantischer oder Habermas’scher Pro-
venienz misstrauen. Vorsichtig aber
eben auch, weil hier keine postmo-
derne Streitschrift wider den Vernunft-
monismus zu lesen ist, sondern As-
pekte eines bei ndherem Hinsehen
verwirrend komplizierten Problem-
knéuels beleuchtet werden.

Bekanntlich sollte man nicht je-
den Sammelband von vorne zu lesen
beginnen — diesen aber schon: Die
ausfiihrliche Einleitung des ersten
Hg.s (11-66) bietet eine hilfreiche
Kartierung des Problems und der
Diskussionslage. Unter Zuhilfenahme
von Typologien beleuchtet M. Hof-
heinz zundchst Entstehung und vor-
laufige Bestimmung narrativer Ethik
und sodann drei mogliche Verhiltnis-
setzungen von narrativer und prinzi-
pieller Ethik. Dieser Aufsatz erschlieBt
durch einen reichen Verweisapparat
ein groBes Feld von Positionen und
Diskussionen.

In den beiden folgenden Ab-
schnitten werden theologische (II)
und philosophische Impulse (III) fiir
die narrative Ethik analysiert. Aus
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den theologischen Impulsen ist be-
sonders auf die Beitrdge iiber Karl
Barth (W. Werpehowski, 69-92) und
Dietrich Ritschl (W. Schwartz, 143—
159) zu verweisen. Die enorme Be-
deutung der Narration fiir Barths
Theologie ist seit lingerem bekannt
und auch einschlédgig erforscht, wird
aber dennoch oft nicht gesehen oder
zur raschen Abwertung gebraucht.
Ritschl hat durch den intensiven Kon-
takt zur englischsprachigen analy-
tischen Philosophie das Story-Konzept
entwickelt, demzufolge die Identitét
eines Menschen bzw. einer Gruppie-
rung in seiner/ihrer Story ruht. Er
kombiniert das mit einer entschie-
denen Absage an die Idee einer narra-
tiven Theologie: Theologie erklart,
analysiert und iiberpriift die identi-
tdtstragende Story, sie erzdhlt aber
selbst nicht. Aus philosophischer Sicht
kommen Hannah Arendt, Alasdair
McIntyre und Wilhelm Schapp zur
Sprache. Besonders der - durchaus
kritische — Blick von H.P. Lichtenber-
ger auf Schapp (191-200) ist lesens-
wert, weil dieser Husserl-Schiiler bis-
lang gewiss zu wenig rezipiert wurde.

Gibt es denn nun eine narrative
Ethik? Die Antworten in Teil IV (,,Zur
Leistungsfahigkeit narrativer Ethik“)
sind vorsichtig. Es geht wiederum um
das Phidnomen der Narrativitit (M.
Zeindler, 275-301, H. Haker, 329-
343) und um Alternativen zu Letzt-
begriindungsprogrammen (F. Mathwig,
345-381). Besonders zu nennen ist
hier der Beitrag von W. Schoberth
(249-273), der die anthropologischen
Implikationen einer solchen Ethik um-



sichtig diskutiert und gerade als Ver-
treter der Narrativitét jede flotte Ver-
abschiedung des prinzipienethischen
Anliegens kritisiert. Der Beitrag von
H.G. Ulrich (303-328) kann als Ein-
fiihrung in seinen Band ,Wie Ge-
schipfe leben” (Miinster 22007) gele-
sen werden, mit dem er Prolegomena
und Fallstudien einer narrativen Ethik
vorgelegt hat.

Hervorzuheben ist der nahezu
durchgingig explorative Stil, der flotte
Programmatik und Schulbildung ver-
meidet. In der Weiterarbeit an diesem
interessanten Projekt wiren gewiss
noch andere Impulse aufzunehmen
— so die bekannte und umstrittene
Theorie ]. Assmanns oder Neueres
aus der negativen Theologie — und be-
sonders das Okumenische Gespréich
weiterzufiihren. Mit dem Beitrag von
W. Sandler (161-187) ist die Perspek-
tive préasent, darf aber gelegentlich in
die Frage iiberfiihrt werden, welchen
Stellenwert die Narration in den
etablierten Konzepten konfessioneller
Ethik hat und ob sich hier nicht ein
bislang unausgeloteter Bereich oku-
menischer Verstindigung auftut.

Martin Hailer

GEGEN DEN ZEITGEIST

Thomas Martin Schneider, Gegen den
Zeitgeist. Der Weg der VELKD als
lutherische Bekenntniskirche. Van-
denhoeck & Ruprecht, Gottingen
2008. 314 Seiten. Gb. EUR 63,-.
Diese Publikation mit hohem In-

formations- und Quellenwert wird

wegen ihrer Objektivitdt langfristig
fiir alle bedeutsam bleiben, die sich
fragen, wie und warum es trotz
gemeinsamem Widerstehens, Beken-
nens (z.B. in Barmen 1934) und be-
eindruckender Martyrien nach Dikta-
tur, Krieg, Zusammenbruch und Ver-
treibung im Sommer 1948 in Eisen-
ach iiber zwei getrennt tagende Syno-
den und zur Griindung zweier refor-
matorisch geprigter Kirchen kam -
neben einer zuerst gegriindeten ,Ver-
einigten Lutherischen Kirche Deutsch-
lands* (VELKD), deren Teilkirchen
dann mit den anderen Landeskirchen
zusammen die sie alle umfassende
Evangelische Kirche in Deutschland
(EKD) griindeten, die wegen Ein-
spruchs von lutherischer Seite aber
lediglich nur ein ,,Bund bekenntnis-
verschiedener Kirchen“ sein konnte.
Das Werk zeigt uns — zunéchst
knapp im Widerstand gegen die obrig-
keitlich herbeigefiihrte altpreuBische
Union von 1817 bis 1918 bzw. 1933
nach rationalistischen Zeiten - die
Suche echter Wiederbeheimatung im
lutherischen Bekenntnis der Reforma-
tionszeit, deren Ausweitung nach
Skandinavien und ihre Bewdhrung
unter den sich wandelnden geistes-
geschichtlichen, sozialen und poli-
tischen Umsténden (18-46). Es folgen
als wichtige Schritte zum Verstdndnis
alles Folgenden die ,Lutherischen Ei-
nigungsbestrebungen zu Beginn der
Nationalsozialistischen = Herrschaft*
(47-128). Darunter sind wichtige,
gern iibersehene Einzelheiten zum
lutherischen Anteil an der Barmer
Theologischen Erklarung von 1934,

OR 60 (2/2011)

2568



|

260 |

der lutherische Konvent dazu und zur
Rolle des Lutheraners Asmussen (54—
61); dann als Folge in Parallele und
mit vielen Ubereinstimmungen, aber
sich selbstdndig konfessionell orga-
nisierend die ,,Griindung des Luthe-
rischen Rates“. Der , Lutherische Pakt*
schlieBt sich an (August 1934 bis Feb-
ruar 1935) und flieBt ein in die Breite
einer Bekenntnisfront der Lutheraner
in einem ersten Vorldufer kommender
Kirchentage, den , Lutherischen Tag“
in Hannover (Juli 1935).

Seinen Hintergrund bildet die
Tatsache, dass sich die intakt geblie-
benen lutherischen Landeskirchen
gleichzeitig von zwei Seiten heraus-
gefordert fiihlen. Sie wollten vermei-
den, dass diejenigen ihrer Mitglieder,
die sich der ,Glaubensbewegung
Deutscher Christen” verbunden fiih-
len und dies bei den staatlich verord-
neten Kirchenwahlen zum Ausdruck
gebracht hatten, ihre Beheimatung in
der evangelischen Kirche verlieren.
Sie brachen sich damit freilich in die
missliche Situation, Abstand zum
Barmer Bekenntnis von 1934, den
sich anschliefenden Bekenntnissyno-
den der ,Bekennenden Kirche“(BK)
sowie vor allem den sich auf dieser
Basis organisierenden , Bekennenden-
Gemeinden* halten zu miissen.

Das erzwang theologisch eine
doppelte Distanz: Der ,Barmer theo-
logischen Erkldrung von 1934“ wird
die ,Augsburgische Konfession“ von
1530 als das die lutherische Kirche
griindende Bekenntnis als Richtschnur
vorgeordnet und neben den Uberein-
stimmungen werden die Unterschiede
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herausgestellt, welche die intakt ge-
bliebenen lutherischen Kirchen daran
hindern, sich zusammen mit den syn-
odalen Gremien der BK als ,Beken-
nende Kirche“ zu verstehen. Der NS-
Staat, aber auch die sich bildende 6ku-
menische Bewegung im Ausland be-
kommen es dadurch mit zwei sich auf
unterschiedliche Bekenntnisse stiit-
zenden deutschen Kirchen zu tun.
Eine irritierende Situation!

Es muss als Segen fiir die evange-
lische Christenheit in Deutschland
angesehen werden, dass dank des
Widerstands der beiden lutherischen
Kirchen in Wiirttemberg und Olden-
burg nach 1945 zwar die unterschied-
liche Bekenntnisbildung in den Lan-
deskirchen geachtet und aufrecht er-
halten wurde, aber neben ihr das im
Widerstand gegen die ,,Reichskirche®
gewonnene gemeinsame Bekennen
lutherischer, reformierter und unier-
ter Kirchen seinen Ausdruck in der
Evangelischen Kirche in Deutschland
(EKD) fand und sich gerade in der
vom DDR-Staat erzwungenen organi-
satorischen Trennung im Bekennen
und Handeln bewihrte.

Theologische Arbeit, Abwehr
ideologischer Ubergriffe der DEK und
des NS-Staates, miihsame Schritte in
die Offentlichkeit und das abgesehen
von ihrer Bekenntnisverpflichtung
mogliche Zusammenwirken mit den
Partnern aus der BK fiillen die Dar-
stellung der Jahre 1936-1938 aus
(175-196).

Die Furcht der Kirchen davor, sie
kénnten das im Altreich noch immer
giiltige, in der Weimarer Reichsver-



fassung verankerte Versammlungs- und
Besteuerungsrecht verlieren, bremst
freilich ihren Widerstand gegen das
NS-System. Sie wéren dann auf die
Vereinsebene herabgestuft. Die Kir-
chenmitglieder hitten sich dann — wie
das nach Kriegsbeginn im annektier-
ten Warthegau praktiziert wurde, wo
die Weimarer Verfassung nicht gegol-
ten hatte —, in ortlich angesiedelten und
staatlich kontrollierten Vereinen mit
offenen Mitgliederlisten anzumelden.

Dies zu vermeiden, stand wohl
hinter mancher Peinlichkeit, bei der
neben den anderen auch die luthe-
rischen Kirchen meinten, am Bruch
mit dem Staat nicht vorbeikommen zu
kénnen. Das will darum zwar immer
auch mitbedacht sein, dndert aber
nichts daran, wenn wir heute z.B.
nur mit Scham zur Kenntnis nehmen
konnen, dass Anfang 1941 an einer
Verfassung fiir die ,Lutherische Kir-
che GroBdeutschlands* gearbeitet und
der Entwurf dafiir auch nach dem
Ende des Dritten Reiches noch heran-
gezogen wurde (202).

Zur Entrechtung getaufter nicht-
arischer Christen und ob dazu eine
Meinungsbildung im Lutherrat er-
folgte, hidtte man gern einiges mehr
gelesen als das auf Seite 209f Notierte.
— Geben die Biographien Beteiligter
dazu nichts her? In zeitgleichen Akten
ist dazu naturgemdf nichts enthalten.

Das Kriegsende 1945 und das
Stuttgarter Schuldbekenntnis machte
eine Riickkehr zur Deutschen Evan-
gelischen Kirche von 1933 unmog-
lich. Zu wirksam standen dem die
Erfahrung ,Bekennende Kirche* und

die positiven Erfahrungen gemein-
samen Bekennens entgegen.

Fiir die im Lutherrat vereinigten
Kirchen bewihrte sich das Einstehen
fiir die lutherischen Bekenntnisse, in
den bekennenden Gemeinden der alt-
preuBischen Union, aber auch unter
deutsch-christlichen Kirchenleitungen
bewidhrten sich in den Gemeinden
die Befreiungsschlédge, die von den Be-
kenntnissynoden der BK ausgegangen
waren, aber auch das System der
friiheren Konsistorialherrschaft dis-
kreditiert hatten. Auf diese Erfah-
rungen von Kirche und Gemeinde
konnte fiir den Neuanfang nicht ver-
zichtet werden. Deshalb wurde zwar
ein Verzicht auf das Nebeneinander
auf Bindung an die unterschiedlichen
Bekenntnisse der Reformationszeit
unter Berufung auf das gemeinsame
Bekenntnis in ,Barmen* geleistet.
Fiir eine an die Stelle der DEK von
1933 gewdiinschte einheitliche EKD,
der auch die Kirchen des Lutherrats
angehdren, vielfach gewiinscht und
gefordert. Dies war aber ohne Verlust
der beiderseitigen positiven Erfah-
rungen mit der eigenen Bekenntnis-
bindung nicht zu realisieren.

Starke Christus-, Kirchen- und
Gemeinschaftserfahrungen miissen ein-
fach ihren Niederschlag in Kirchen-
verfassungen finden, wenn diese sich
bewdhren sollen. Das war der innere
Grund, warum sich fiir die Neuord-
nung das Mit- und Nebeneinander
von EKD und VELKD durchsetzte;
und auch der Grund, warum sich als
Ausgangsmodell dafiir das , Einigungs-
werk“ deswiirttembergischen Landes-
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bischofs Theophil Wurm am besten
eignete und schlieBlich durchsetzte.

Die Schritte, die dazu getan, auch
die Hindernisse, die dabei {iberwun-
den werden mussten, hat der Verf. im
Abschnitt ,Der Rat der Evang.-Luthe-
rischen Kirche Deutschlands (Luther-
rat) von 1945 bis 1948 (211-263)
dargestelit.

Wie Abschnitt 4.2 |Wiirttemberg
und die werdende VELKD* (211-234)
zeigt, wurde in den lutherischen Kir-
chen und Fakultdten nicht iiberall ver-
standen, dass Bekenntnistreue zwar
fiir das Sein der Kirche unabdingbar
ist, sie sich aber auch in pietistischen
Frommigkeitsformen dufern kann
und darf.

AbschlieBend fasst der Autor den
Ertrag seiner gut lesbaren Studie zur
,Kirchengriindung gegen den Zeit-
geist* ohne Ressentiments positiv zu-
sammen (264-284). Zum Handwerks-
zeug fiir kiinftige Forschungen in
diesem Bereich zu werden, verdient
dieses Buch auch seiner Literaturan-
gaben und noch mehr der Auflistung
wegen, wo bisher unverdffentlichte
Quellen fiir einen wichtigen Ab-
schnitt kirchlicher Zeitgeschichte ein-
gelagert sind.

Hans Vorster

OKUMENISCHE
PERSONLICHKEITEN

Yves Chiron, Frére Roger. Griinder von
Taizé. Eine Biografie. Verlag Fried-
rich Pustet, Regensburg 2009.
328 Seiten. Gb. EUR 24,90.
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Yves Chiron, Journalist und His-
toriker, zeichnet aus einer Fiille von
schriftlichen Quellen und Gesprachen
das Leben des Griinders von Taizé,
Frére Roger Schutz, nach. Es entsteht
das vielgestaltige Bild eines Mannes,
der, sich seiner evangelisch-reformier-
ten Wurzeln stets bewusst, an der
Trennung der christlichen Kirchen
nicht nur lebenslang litt, sondern ent-
schlossen war, sie zu {iberwinden. In
12 Kapiteln beschreibt der Autor den
Weg des Schweizer Pfarrerssohns vom
Studenten der reformierten Theologie,
der sich friih fiir geistliche Theologie
und die benediktinischen wie franzis-
kanischen Ordensregeln interessiert,
zu einer der prigenden Gestalten der
Kirchengeschichte des 20.Jahrhun-
derts. Seine geistliche Suche fiihrt Ro-
ger Schutz 1940 ins burgundische
Dorf Taizé, wo er mit zwei Gleichge-
sinnten vierhundert Jahre nach der
Abschaffung des Monchtums durch
die Reformation ein geistlich und ge-
meinschaftliches Leben nach festen
Regeln fiihren will, aus der die Brii-
dergemeinschaft von Taizé erwédchst.
Zentrales Anliegen von Roger Schutz,
der sich bald Prior von Taizé nennt, ist
die Okumene. Er will die ,vier Jahr-
hunderte alte Scheidung“ der christ-
lichen Kirchen (222) verséhnen.

Dem Autor gelingt auf {iber drei-
hundert Seiten der Spagat, eine rast-
lose, faszinierende ,Gestalt der Kir-
chengeschichte® (302) zu beschrei-
ben, die in 60 Jahren ungezéhlte Ini-
tiativen und weltweite Reisen unter-
nimmt, und zugleich behutsam die
sich entwickelnde Lebensidee Frére



Rogers aus den Quellen, vor allem aus
seinem Tagebuch, herauszuarbeiten:
Die Briidergemeinschaft von Taizé
soll kein neuer Orden, keine Institu-
tion werden. Frére Roger formt sie
zum Stachel im Fleisch aller christli-
chen Kirchen. Alle ,rastlose Aktivi-
tét“ (172) dient dem einen Zweck, das
Verbindende zu suchen und das Tren-
nende zu versbhnen, um endlich die
Einheit wieder herzustellen. Diesem
Ziel dienen Frére Rogers Kontakte zu
evangelischen Landeskirchen welt-
weit wie dem Weltrat der Kirchen, zu
orthodoxen wie der katholischen Kir-
che auf allen Ebenen. Im Laufe seines
Lebens pflegt Roger Schutz weltweite
Kontakte mit unzdhligen Kirchenfiih-
rern wie auch Personlichkeiten des
offentlichen Lebens, nimmt an Syno-
den, Versammlungen der Kirchen wie
am II. Vatikanischen Konzil teil.
Wohl aus Enttduschung iiber die
Unbeweglichkeit der Kirchenbiirokra-
tien wendet sich Frére Roger ab Mitte
der sechziger Jahre der Jugend zu.
Auf sie setzt er seine Hoffnung: 1966
findet das 1. Internationale Jugend-
treffen in Taizé statt, zu dem bald
zehntausende junger Menschen aus
der ganzen Welt in das kleine burgun-
dische Dorf kommen. 1969 entsteht
die Idee eines ,Konzils der Jugend“.
Zugleich entwickelt sich die Briider-
gemeinschaft weiter: die ersten katho-
lischen Briider treten ein. Fiir Taizé
bedeutet es, die ,Vorwegnahme der
Einheit* (203) zu leben. Auch Frére
Roger geht einen weiten Weg, wie der
Autor zeigen kann: In den &kume-
nischen Kontroversthemen Eucharis-

tie und Papsttum durchlduft er eine
tief greifende Entwicklung. Der Ireni-
ker will fiir Taize die Gemeinschaft
mit der katholischen Kirche vorweg-
nehmen, ,ohne dabei die geistlichen
Familien zu verleugnen, aus denen sie
(die Briidergemeinschaft von Taizé)
stammt® (204). Es kann kaum ver-
wundern, dass Frére Roger in seiner
Kirche Befremden auslost, als er nur
noch bei der katholischen Eucharistie
die Kommunion empfangt. Was von
auBen wie das Uberspringen von
Mauern aussieht, ist fiir Frére Roger
durchlebte und geglaubte Existenz:
Er habe seine ,eigene Identitdt darin
gefunden, dass ich zutiefst in mir die
Glaubensstrome meines evangelischen
Ursprungs mit dem Glauben der ka-
tholischen Kirche versohne” (268).

In den siebziger Jahren wird
Taizé eine globale Bewegung. Jugend-
treffen mit zehntausenden junger
Menschen auf allen Kontinenten, die
nach dem Willen des charismatischen
Griinders gerade auch die Kirchenge-
meinden neu beleben sollen. Bischofe,
Papst, Patriarchen und Kirchenfiihrer
suchen das Gesprdch und Frére Ro-
gers Rat. Ohne dass der Autor dies ei-
gens thematisiert, konnte der Unter-
schied zwischen Frére Roger und ih-
nen nicht groBer sein: Hier ist einer,
der zuhdren kann, der hinhort, der
nicht belehrt, sondern im Gegenteil
von der Jugend lernen will und ge-
meinsam mit ihr betet. ,Padagogik
der Begleitung” (287) nennt Frere
Roger diese Haltung.

Heinz-Gerhard Justenhoven
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Zu diesem Heft

Liebe Leserin, lieber Leser,

in der 6kumenischen Bewegung sind - gar nicht mehr so neue aber span-
nende - Entwicklungen zu beobachten, die die deutschen Kirchen intensiv be-
schéftigen, sowohl in den eigenen Reihen als auch in der Zusammenarbeit mit
Partnerkirchen in Afrika, Asien und Lateinamerika. Bisher von der Okumene
insgesamt etwas stiefmiitterlich behandelt, aber auch selber der Okumene als
Gespréchspartner eher reserviert gegeniiber stehend, hat sich die pentekostale
und charismatische Bewegung in den letzten 100 Jahren entwickelt. Sie soll,
zumindest in einigen Aspekten, in diesem Heft zur Sprache kommen und zur
Diskussion gestellt werden.

Der Okumenische Rat der Kirchen hat das Phinomen der pentekostalen
Kirchen sehr friih wahrgenommen. Seit einigen Jahren nun lddt er zu einem
Internationalen Christlichen Forum ein, in dem neben Kirchen der dkumeni-
schen Bewegung auch die Kirchen eingeladen sind, die nicht Mitglied im Oku-
menischen Rat der Kirchen sind, wie pentekostale, evangelikale Kirchen aber
auch die rémisch-katholische Kirche. Aus diesen Erfahrungen berichtet Hubert
van Beek, friiherer Mitarbeiter des ORK und nun Leiter des 6kumenischen
Christlichen Weltforums. Mit einem Blick in die Kirchen in Afrika und Einwan-
derungsgemeinden in Europa, vor allem aber auch mit Beitrigen aus der euro-
pdischen Pfingstbewegung werden einige Facetten heutiger Pfingstkirchen dar-
gestellt. Dabei geht es vor allem um die Fragestellung, welche Themen die
pentekostalen Kirchen in die Okumene einbtingen, die zuvor vernachlissigt
oder nur am Rande betrachtet wurden. Dazu finden sich in den Beitrdgen ei-
nige Ansatzpunkte. Erst, wenn beide Seiten eine fiir sie spannende Frage ent-
deckt haben, entsteht 6kumenisches Feuer und Leidenschaft. Davon ist in den
Beitrdgen dieses Heftes hoffentlich etwas zu spiiren.

Die Beitrdge dieses Heftes gehen zum groften Teil auf ein Symposion der
Okumenischen Rundschau im Februar 2011 in Hildesheim zuriick und spie-
geln einen Teil der europdischen und weltweiten pentekostalen Bewegung.
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Nun aber noch einen Hinweis in eigener Sache:

Dieses Heft der Okumenischen Rundschau erscheint zum ersten Mal in ih-
rer iiber 60-jahrigen Geschichte in einem neuen Verlag, bei der Evangelischen
Verlagsanstalt Leipzig. Dem Verlag gilt zu allererst der Dank, in ungeheuer kur-
zer Zeit den Transfer der Zeitschrift ermoglicht zu haben. Neben der Freude,
dass die Okumenische Rundschau in der gewohnten Qualitit mit demselben
Herausgeberkreis und Redaktionssteam erscheinen kann, tritt das Bedauern,
dass die Zusammenarbeit mit dem Verlag Otto Lembeck beendet werden
musste. Aufgrund von wirtschaftlicher Verflochtenheit wurde der Verlag in
eine nicht von ihm verschuldete Insolvenz hineingezogen und musste sein Pro-
gramm einstellen. Fiir die 6kumenische Leserschaft geht damit eine wichtige
Publikationsadresse verloren und es bleibt an dieser Stelle unsere Aufgabe als
Redaktionsteam, unseren tiefen Dank dem Verlag Otto Lembeck auszuspre-
chen fiir die jahrzehntelange treue Begleitung der deutschen und internationa-
len okumenischen Bewegung. Und wenn es auch sonst nicht {iblich ist, so sol-
len doch an dieser Stelle einmal die Namen der beiden Mitarbeitenden
genannt sein, die in dem Verlag {iber lange Zeit gearbeitet haben und denen die
Okumenische Rundschau viel verdankt: Dr. Wolfgang Neumann und Chri-
stina Gleichfeld.

Auch ein weiterer Name soll an dieser Stelle genannt sein: der neue Leiter
des Redaktionsteams ist Fredy Henning, der als Referent der EKD in der Oku-
menischen Centrale diese Aufgabe mit Beginn diesen Jahres iibernommen hat.

Als Mitglied des Redaktionsteams und des Herausgeberkreises freue ich
mich, weiter in dieser Zeitschrift und in der 6kumenischen Bewegung mitzuar-
beiten, und griie Sie herzlich im Namen des neuen Verlages und des gesam-
ten Redaktionsteams

[hre
Barbara Rudolph

OR 60 (3/2011)



Das Christliche Weltforum
und die Pfingstkirchen

\y
Hubert van Beek!

Eine neue Initiative

Im Jahre 1991 feierte der Okumenische Rat der Kirchen seine Siebte Voll-
versammlung in Canberra. Sie stand unter dem Thema Komm, Heiliger Geist,
erneuere die ganze Schépfung. Mit einem solchen pneumatologischen
Thema, dem ersten in der Geschichte der Vollversammlungen des ORK,
konnte die Vollversammlung von Canberra es sich nicht leisten, der Pfingstbe-
wegung keine Beachtung zu schenken. Sie wurde in Sektion IIl Geist der Ein-
heit - verséhne dein Volk behandelt; so wurden eine Reihe von Empfehlun-
gen an die Adresse der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung
formuliert.2 Doch in der Zeit nach der Vollversammlung von Canberra erhielt
das neu geschaffene Biiro fiir Kirche und Okumenische Beziehungen den Auf-
trag, Beziehungen zwischen dem ORK und den Pfingstkirchen und den Evan-
gelikalen Kirchen und Bewegungen aufzubauen. Darin spiegelte sich sozusagen
die Uberzeugung wider, dass das Problem, um das es hier ging, nicht an erster
Stelle ein theologisches Problem war, sondern dass es sich um eine Frage von
Beziehungen handelte. In der zweiten Hélfte der 1970er Jahre hatte der ORK
begonnen, sich der Weltweiten Evangelischen Allianz sowie dem Lausanner
Komitee fiir Weltevangelisation und Weltanschauung zu 6ffnen. Die Gesprdche
fanden in dieser Zeit zumeist auf Weltebene zwischen den fiihrenden Vertre-

- Hubert van Beek ist Geschiftsfiihrer des Christlichen Weltforums und friitherer Mitarbei-
ter des Okumenischen Rates der Kirchen.

2 Im Zeichen des Heiligen Geistes. Offizieller Bericht der Siebten Vollversammlung des
Okumenischen Rates der Kirchen, Genf 1991, 107-108.
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tern der verschiedenen Organisationen statt. Als das Biiro fiir Kirche und Oku-
menische Beziehungen seine Arbeit aufnahm, wurde beschlossen, von einem
regionalen Ansatz auszugehen. Man war der Ansicht, dass die Arbeit auf regio-
naler Ebene die Moglichkeit bieten wiirde, die regionalen und kulturellen Be-
sonderheiten zu berticksichtigen — z. B. die Unterschiede zwischen Afrika und
Lateinamerika — und so der Wirklichkeit und dem Kontext der Kirchen ndher
zu sein. Es wurde auch eine neue Methode eingefiihrt. Es wurden kleine, re-
gionale Konsultationen organisiert, bei denen Teilnehmer aus Mitgliedskirchen
des ORK und den Pfingstkirchen oder Evangelikalen Kirchen aus ein und der-
selben Region die Méglichkeit erhielten, einander kennen zu lernen und ins
Gesprach miteinander zu kommen. Diese Tagungen hatten kein festgelegtes
Programm; die Teilnehmer konnten entscheiden, welche Themen diskutiert
werden sollten. Hauptzweck und -ziel dieser Konsultationen war es, eine echte
Begegnung zu erméglichen und Vorurteile und vorgefasste Meinungen zu iiber-
winden. Aus diesem Prozess der 1990er Jahre entwickelten sich zwei dauer-
hafte Einrichtungen: die Gemeinsame Beratungsgruppe zwischen dem ORK
und den Pfingstkirchen sowie das Christliche Weltforum.

Anlisslich seines fiinfzigjihrigen Bestehens im Jahre 1998 hatte der ORK
eine Studie initiiert Das Gemeinsame Verstindnis und die Gemeinsame Vi-
sion des Okumenischen Rates der Kirchen (Common Understanding and
Vision [CUVJ). Das zentrale Thema der Grundsatzerklirung, das aus dieser
Studie erwuchs, war das der Gemeinschaft unter den Mitgliedskirchen.? Im
Schlusskapitel dieses Dokumentes heilit es, dass diese Gemeinschaft nicht voll-
standig sein wird, solange die R&misch-katholische Kirche auf der einen und
die Pfingstkirchen und die Evangelikalen Kirchen auf der anderen Seite nicht
dazugehéren. Die Rémisch-katholische Kirche hat enge Beziehungen zum ORK
und ist voll und ganz an der dkumenischen Bewegung beteiligt;* doch sie ist
keine Mitgliedskirche des ORK und wird es auch in der voraussehbaren Zu-
kunft nicht werden. Die groBe Mehrheit der Pfingstkirchen und der Evangeli-
kalen Kirchen hat sich von der Okumene ferngehalten, und eine Mitgliedschaft
im ORK steht nicht auf ihrer Tagesordnung. Das fiihrte Dr. Konrad Raiser, da-
maliger Generalsekretir des Okumenischen Rates der Kirchen, zu dem
Schluss, dass eine neue Initiative erforderlich sei. Es musste ein neues ,Instru-
ment“ geschaffen werden, das es ermdglichte, die Kirchen aller christlichen
Traditionen sowohl innerhalb als auch auBerhalb der Mitgliedschaft im Okume-
nischen Rat zusammenzufiihren. Zu diesem Zweck schlug Dr. Konrad Raiser
die Schaffung eines Forums vor. Ein Forum wiirde nicht der Mitgliedschaft be-
diirfen; es wiirde auf Partizipation begriindet sein und konnte mit einer sehr
lockeren Struktur auskommen. Hauptzweck und -ziel eines solchen Forums
waére es, gegenseitiges Vertrauen aufzubauen und die Beziehungen zu stirken.

3 In der theologischen ,Basis* des Okumenischen Rates heifit es, ,Der Okumenische Rat
der Kirchen ist eine Gemeinschaft von Kirchen, die den Herrn Jesus Christus ... als Gott
und Heiland bekennen ...*

4 Sie ist Mitglied der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung.
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Von Anfang an war klar, dass es galt, zwei Gefahren zu vermeiden: eine dku-
menische Parallel-Bewegung zu schaffen, die zur Bildung einer neuen Organi-
sation fiihren wiirde, die im Wettbewerb mit dem ORK stand, und den Ein-
druck zu erwecken, dass dahinter die heimliche Absicht stand, Pfingstkirchen
und Evangelikale in die Mitgliedschaft des ORK zu locken.

Es war auch von Anfang an klar, dass das geplante Forum multilateral sein
sollte. Mit anderen Worten: dass es einen Dialog fordern wiirde, an dem alle,
die sich daran beteiligen mdchten, sich mit allen um den gleichen Tisch ver-
sammeln kénnen: Anglikaner, Baptisten, Katholiken, Charismatiker, Evangeli-
kale, Anhédnger der Heiligkeitsbewegung, Unabhingige, Lutheraner, Mennoni-
ten, Methodisten, Orthodoxe, Pfingstler, Reformierte usw. Diese Entscheidung
fiir ein multilaterales Modell war eine bewusste Riickkehr zur Praxis der éku-
menischen Bewegung vor der Einfiihrung der Methode bilateraler Dialoge in
den 1970er Jahren.

Eine der ersten Fragen, die gekldrt werden mussten, war die, ob die Katho-
lische Kirche sowie die Pfingstkirchen und die evangelikalen Kirchen iiberhaupt
an einem solchen Forum interessiert sein wiirden. Ohne ihre Beteiligung gab es
natiirlich keinen Grund, diesen Gedanken weiterzuverfolgen. Der Pipstliche
Rat zur Forderung der Einheit der Christen war in der Tat sehr zdgerlich. Sie
hielten eine neue Initiative nicht fiir erforderlich und befiirchteten, dass ein sol-
ches Forum friiher oder spiter zur Schaffung neuer Strukturen fiihren wiirde.
Andererseits war die Reaktion einer Gruppe von evangelikalen und pfingstleri-
schen Fiihrungskréften, die bei einem Treffen im September 2000 darauf hin
befragt wurden, sehr positiv. Schlieflich wurde beschlossen, den Vorschlag auf
einer Forumskonsultation zu testen. Das war im Juni 2002. Da es noch nie zu-
vor ein solches Treffen gegeben hatte, mussten im Vorfeld einige Fragen geklart
werden: Wo sollte es stattfinden? Wie sollte die Teilnehmerschaft zusammenge-
setzt sein? Wer sollte eingeladen werden? Wie sollte das Programm aussehen?
Ohne die kleinen Dialogtreffen zwischen Mitgliedskirchen des ORK und
Pfingstlern und Evangelikalen in den 1990er Jahren wire es schwierig, die rich-
tigen Antworten darauf zu finden. Die Erfahrung dieser Begegnungen und das
Netzwerk von Kontakten, das sich daraus entwickelt hat, war der Ausgangs-
punkt fiir das Forum. Ein Beispiel dafiir: Es war nicht ein 6ékumenisches Konfe-
renzzentrum, das zum Tagungsort erwahlt wurde, sondern ein Stiitzpunkt der
pfingstlerischen und der evangelikalen Welt; das Fuller Theological Seminary
in Pasadena (USA), wurde zum Tagungsort erwéhlt. Dariiber hinaus hatte die Er-
fahrung gezeigt, dass die ORK-Teilnehmer nicht in der Mehrheit sein sollten.
Darum wurde beschlossen, dass auf der ersten Konsultation des Forums die
Hilfte der Teilnehmer aus Pfingstkirchen und evangelikalen Kirchen und Orga-
nisationen kommen sollte, und die andere Hélfte aus Kirchen, die zur kumeni-
schen Bewegung, einschlieBlich der Katholischen Kirche, gehtren. Eine andere
Erkenntnis war die, dass die Pfingstler in ihren Zusammenkiinften hiufig Ge-
brauch von personlichen Zeugnissen machten. Das fiihrte zu der Idee, dass man
bei den Konsultationen des Forums alle Teilnehmer bitten kénnte, ihre persénli-
che ,Glaubensgeschichte* zu erzdhlen, um so einander trotz aller Unterschiede
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und Spaltungen besser als Briider und Schwestern in Christus kennen zu ler-
nen. Und drittens hatte man den Eindruck gewonnen, dass der Stil 6kumeni-
scher Tagungen mit griindlich vorbereiteten Vortrdgen, Diskussionsgruppen und
Plenarsitzungen, mit zeitraubenden Entwiirfen und der Annahme eines Doku-
ments in der Schlusssitzung fiir das Forum nicht angemessen sei. Vielmehr soll-
ten die Teilnehmerinnen und Teilnehmer aufgefordert werden, {iber die
Probleme zu berichten, die in ihren ortlichen Situationen fiir ihre Glaubensge-
meinschaften wichtig waren, und gemeinsam diejenigen auszuwéhlen, die sie
in der Konsultation diskutieren wollten.

Diese Grundsidtze, die auf dieser ersten Forumskonsultation erprobt wur-
den, sind von da an zum Merkmal des Christlichen Weltforums geworden. Alle
Veranstaltungen beginnen mit dem Austausch von individuellen Glaubensge-
schichten; alle haben eine offene Tagesordnung; und auf allen sind die Hilfte
der Teilnehmer Pfingstler und Evangelikale. Auf dieser ersten Konsultation
wurde auch der Name Christliches Weltforum (Global Christian Forum) ge-
préagt. Die Konsultation verstand das Forum als einen Prozess, der fiir eine ge-
wisse Zeit andauern und eine zunehmende Anzahl von Personen, Kirchen und
Organisationen in allen Teilen der Welt umfassen sollte. Ziel sollte es sein, ei-
nen offenen, ,Sicheren Raum* (Safe Space) gegenseitigen Vertrauens zu schaf-
fen, in dem fiihrende Kirchenleute und Vertreter verschiedener christlicher
Traditionen, die zu den 6kumenischen und pfingstlerisch/evangelikalen Bewe-
gungen gehorten, sich treffen und einander kennen lernen kénnten. Diese Vi-
sion wurde in einer kurzen Erkldrung zusammengefasst, die zum Leitmotiv des
Christlichen Weltforums wurde:

Einen offenen Raum zu schaffen, in dem eine breite Vielfalt von christ-
lichen Kirchen und zwischenkirchlichen Organisationen, die den dreieini-
gen Gott und Jesus Christus als vollkommen in seinem Gott- und Mensch-
sein bekennen, einander begegnen kénnen, um gegenseitige Achtung zu
férdern und sich gemeinsamen Herausforderungen zu stellen.

In den darauffolgenden Jahren wurden regionale Konferenzen in Asien,
Afrika, Europa und Lateinamerika abgehalten. Sie waren alle nach dem Modell
der ersten Konsultation organisiert. Alle diese Tagungen waren eine iiberzeu-
gende Bestdtigung dafiir, dass das Christliche Weltforum einem Bediirfnis nach
engeren Beziehungen zwischen den dkumenischen und den pfingstlerisch/
evangelikalen Teilen der christlichen Familie in der jeweiligen Region ent-
sprach. Der Prozess kulminierte in einer Tagung des Christlichen Weltforums,
auf dem 225 fithrende Vertreter aller christlichen Traditionen im November
2007 in Limuru (Kenia), zusammenkamen. Dieses Ereignis war ein histori-
scher Durchbruch, weil dort zum ersten Mal eine so reprdsentative Versamm-
lung von Christen aus aller Welt zusammenkam mit dem Ziel, christliche Ein-
heit und gemeinsames Zeugnis zu fordern. Die Teilnehmer bekréftigten
entschlossen die zwingende Vision des Christlichen Weltforums sowie den
Waunsch ihrer Kirchen und Organisationen, dazuzugehoren. In einer Botschaft
an die Briider und Schwestern in Christus in aller Welt riefen sie andere
dazu auf, sich dem Forum anzuschlieRen.
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Nach diesem Ereignis wurde eine Auswertung vorgenommen, die ihren
Niederschlag in dem Buch fand Revisioning Christian Unity — The Global
Christian Forum.® Es wurde eine strategische Planungssitzung einberufen, um
die Empfehlungen der Limuru-Tagung und der Auswertung umzusetzen. Es
wurde ein Drei-Jahresprogramm fiir die Zeit von 2009 — 2011 aufgestellt.
Wenn auch nicht alle Teile des Programms verwirklicht werden konnten, so
wurden doch regionale Treffen in Afrika, Europa (die Nordische und die Balti-
sche Unterregion), Asien und Lateinamerika sowie Team-Besuche und Nachfol-
gekonferenzen im Mittleren Osten durchgefiihrt. Dieses Programm l&uft mit
der Zweiten Weltkonferenz aus, die im Oktober dieses Jahres in Manado, Indo-
nesien, stattfinden soll.

Wenn auch das Forum vom Okumenischen Rat der Kirchen initiiert wor-
den war, so ist es doch zu einem selbststindigen Prozess geworden, der unab-
héngig ist von den beteiligten Kirchen oder Organisationen. Verantwortlich da-
fiir ist ein Komitee, das vergréBert worden ist, um wirklich reprdsentativ fiir
die verschiedenen Traditionen zu sein, und zwar durch die weltweiten und re-
gionalen Organisationen: die anglikanische, katholische, 6kumenische, evange-
likale, orthodoxe, pfingstlerische und protestantische Tradition. Derzeit ist das
Christliche Weltforum das einzige Instrument, das einen Ort bietet, an dem
alle wesentlichen christlichen Traditionen um der Einheit und des gemeinsa-
men Zeugnisses willen zusammenkommen kénnen.

Die Pfingstbewegung

Die Pfingstbewegung ist erst etwa hundert Jahre alt. Sie hat ihre Wurzeln
in der Heiligungsbewegung, die in der zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts in
den Kirchen methodistischer Tradition aufkam.® Im April 1906 ereignete sich
eine AusgieBung des Heiligen Geistes in einer kleinen afro-amerikanischen me-
thodistischen Kirche in Azusa Street, Los Angeles, unter Pastor William ]. Sey-
mour. Das wird gewthnlich als der Beginn der pfingstlerischen Erweckung be-
trachtet. Es ist jedoch bekannt, dass dhnliche Ereignisse mehr oder weniger um
dieselbe Zeit an anderen Orten der Welt stattfanden (z. B. Chile, Korea, Indien)
und die offensichtlich nicht unmittelbar mit dem Geschehen Azusa Street zu-
sammenhingen. Die Erweckungsbewegung von Azusa Street hielt etwa drei
Jahre an und breitete sich sehr schnell in den Vereinigten Staaten und anderen
Kontinenten wie Afrika, Asien und Europa aus. Diejenigen, die die Taufe im
Heiligen Geist erfahren hatten, glaubten, dass die Wiederkehr Christi unmittel-
bar bevorstiinde und waren darum von einem grofen missionarischen Eifer ge-
trieben, diese frohe Botschaft allen zu verkiindigen, bevor es zu spit sein

*  Hubert van Beek (ed.): Revisioning Christian Unity — The Global Christian Forum,
Oxford, UK, 2009.
¢ Donald W. Dayton: Theological Roots of Pentecostalism, Grand Rapids, USA, 1987.
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wiirde. Die verfassten Kirchen lehnten sie wegen ihrer ungeordneten Nachtge-
bete ab. Die Pfingstler — wie sie dann genannt wurden — hatten nicht die Ab-
sicht, die Kirchen zu spalten; im Gegenteil, sie wollten alle Christen in dieser
groBen Bewegung des Heiligen Geistes vereinen. Doch als ihre Mitgliederzahl
zunahm und die Endzeit nicht eintrat, hatten sie keine andere Wahl als sich
selbst zu organisieren; und sie hatten kein anderes Modell als das der beste-
henden Denominationen. Dies ist der Ursprung der dltesten, klassischen
Pfingstkirchen wie die Apostolic Faith Mission, die Assemblies of God, die
Church of God usw. Theologisch suchten die leitenden Pfingstler Schutz unter
dem Mantel der Evangelikalen, denen sie sich am néchsten fiihlten, obwohl die
Evangelikalen nicht mit der Geisttaufe einverstanden waren und die Pfingstler
kritisierten. Das erkldrt, warum es notig ist, eine Unterscheidung zwischen
den beiden zu machen, wie es in diesem Beitrag geschieht.

Bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts fand das stdrkste Wachstum der Pfingst-
bewegung in Nordamerika und Europa statt. Heute ist sie {iber die ganze Welt
verbreitet; und die Mehrheit der Pfingstler ist heute im Siiden der Welt, d. h. in
Lateinamerika, Afrika und Asien anzutreffen. Man unterscheidet iiblicherweise
drei ,Wellen“ in der Entwicklung der Bewegung: die erste ist die klassische
Pfingstbewegung der oben erwdhnten Kirchen; die zweite ist die charismati-
sche Erneuerungsbewegung, die in den 1960er und 1970er Jahren sozusagen
durch die verfassten Kirchen ,fegte“; und die dritte ist unter dem Namen Neo-
Pentecostalism (Neue Pfingstbewegung) bekannt. Die Neue Pfingstbewegung
ist gekennzeichnet durch ihre Massen-Evangelisationskampagnen, ihre charis-
matischen Prediger, den Gebrauch moderner Kommunikationsmittel und der
Predigt vom Wohlstandsevangelium: Wenn du ein wahrer Gldubiger bist, wird
Gott dich mit Gesundheit, einer gliicklichen Familie und materiellem Wohlstand
segnen. Schon sind neue Formen der Pfingstbewegung im Kommen, die man die
vierte Welle nennen konnte: charismatische Gemeinschaften, nicht-denomina-
tionelle Kirchen, Megakirchen, neue einheimische charismatische Kirchen, z. B.
in Afrika. Die Pfingstbewegung ist dulerst komplex geworden.

Als eine Bewegung hat die Pfingstbewegung nicht ihresgleichen in der Ge-
schichte der Kirche. Angefangen hat sie mit ein paar Dutzend Gldubigen im
Jahre 1906 und ist innerhalb eines Jahrhunderts bis zu schitzungsweise 500
bis 600 Millionen pfingstlerischen und charismatischen Christen in der Welt
angewachsen.” Mit anderen Worten: sie reprisentiert heute ein Viertel aller
Christen, d. h. so viel wie die gesamte Mitgliederzahl der Mitgliedskirchen des
Okumenischen Rates der Kirchen. Die katholische Kirche umfasst die iibrigen
50 Prozent der Christenheit. Zahlen sollte man mit grofer Vorsicht gebrau-
chen. Sie erzdhlen nie die gesamte Geschichte. Doch schon die Statistiken {iber
die weltweite Christenheit unterstreichen die Notwendigkeit eines Prozesses

Z Todd M. Johnson & Kenneth R. Ross (Hg.): Atlas of Global Christianity, Edinburgh, UK,
2010. Vgl. auch Gordon-Conwell Theological Seminary: World Christian Database, Bos-
ton 2011, USA.
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wie den des Christlichen Weltforums, der die dramatischen Verdnderungen der
letzten hundert Jahre bezeugt.

Die klassische pfingstlerische Theologie ist durch vier Hauptthemen ge-
kennzeichnet. Das wichtigste ist ohne Zweifel die Erfahrung der Geisttaufe. Sie
offenbart sich in den Gaben des Geistes wie sie in 1. Korinther 12 aufgefiihrt
sind, insbesondere diejenigen, die in den verfassten Kirchen an Gewicht verlo-
ren haben: Heilungen, Wunder, Weissagung und vor allem das Zungenreden.
Es gibt eine anhaltende Diskussion unter den Pfingstlern, ob das Zungenreden
der Beweis fiir die Geisttaufe ist, mit anderen Worten: ob nur ein Christ, der
die Gabe des Zungenredens erhalten hat, wirklich im Geist getauft ist. Damit
stellt sich auch die Frage, ob die Geisttaufe nach der Bekehrung kommt,
manchmal erst nach mehreren Jahren, oder ob sie der Augenblick der eigentli-
chen Bekehrung ist. Doch trotz dieser Unterschiede ist die Erfahrung der Taufe
im Heiligen Geist und die missionarische Kraft, die damit einhergeht, das, was
alle Pfingstler miteinander verbindet.? Eng verbunden mit der Einwohnung des
Heiligen Geistes ist das zweite Thema: Heilung durch Gebet und Handaufle-
gung. Die anderen beiden Themen sind das Heil in Christus und die Eschatolo-
gie oder die Wiederkunft Christi. Die Lehre von der Vorsehung von John
Nelson Darby hatte unter den Pfingstlern keinen geringen Einfluss. Die Annd-
herung an die Evangelikalen zu einem Zeitpunkt, wo die evangelikale Bewe-
gung in den USA zum Fundamentalismus neigte, hat die pfingstlerische Theolo-
gie in einen engen Rahmen biblischer Exegese und Schriftauslegung gezwéngt.
Zum Gliick dndert sich das nun mit einer neuen Generation pfingstlerischer
Theologen, die um eine echte pfingstlerische Theologie bemiiht sind und die
begierig sind, in einen tkumenischen Dialog mit Theologen anderer christli-
cher Traditionen zu treten.

Die Pfingstbewegung und die dkumenische Bewegung entstammen der
gleichen Zeit. Beide haben ihre Wurzeln in der evangelikalen Bewegung des
19. Jahrhunderts, und beide entstanden im friihen zwanzigsten Jahrhundert.
Doch sie entwickelten sich unabhéngig voneinander und gelegentlich auch ge-
geneinander. Wie andere Evangelikale schreckten die Pfingstler vor der Oku-
mene zuriick und warfen dem ORK eine liberale Theologie und ein mangeln-
des Interesse an Evangelisation vor. Der ORK seinerseits hatte kein wirkliches
Interesse an Beziehungen zu den Pfingstlern. Die Unterschiede waren auch
politischer Natur. In den Jahren des Kalten Krieges waren die Pfingstler, insbe-
sondere in den USA, konservativ, wohingegen der ORK im Dialog mit dem
Marxismus stand. Jahrelang hatten die Assemblies of God in den USA, die
Mutterkirche von sechzig Millionen von Christen in der Welt, die sich zu den
Assemblies of God hielten, in ihren Statuten eine Vorschrift, die jeden Kon-
takt mit der 6kumenischen Bewegung untersagte. Nur wenige kleine Pfingst-
kirchen aus Chile und Argentinien hatten in diesen Jahren den Mut, Mitglieder
des Okumenischen Rates zu werden.

8 Frank D. Macchia: Baptized in the Spirit. A Global Pentecostal Theology, Grand Rapids,
USA, 2006.
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Die pfingstlerische Beteiligung am Christlichen Weltforum

Zu Beginn waren es zumeist Kontakte zu pfingstlerischenTheologieprofes-
soren wie es in den 1990er Jahren in Form von kleinen Dialogtreffen mit Evan-
gelikalen und Pfingstlern der Fall war. Nach und nach wurden mit Hilfe dieser
Theologen in einigen Féllen Beziehungen zu fiihrenden Vertretern von Pfingst-
kirchen und pfingstlerischen Organisationen aufgebaut. Es war ein langsamer
Prozess der Vertrauensbildung und des Kennenlernens, in dem persénliche Be-
ziehungen eine wichtige Rolle spielten. Die Pfingstler haben nicht den glei-
chen Stil zwischenkirchlicher Beziehungen wie die verfassten Kirchen und
ihre kumenischen Organisationen, die es gewohnt sind, offizielle Vertreter zu
Tagungen zu entsenden. Das pfingstlerische Ethos griindet sich mehr auf die
geistliche, charismatische Fiihrung durch Personen, die von der ganzen Ge-
meinschaft anerkannt sind. Die Pfingstkirchen haben nur wenige eigene Struk-
turen der Vertretung. Wenn sie Mitglieder einer umfassenderen Organisation
sind, ist es zumeist eine Evangelikale Allianz oder Gemeinschaft. So sind z. B.
80 Prozent der Mitglieder der Nationalen Vereinigung Evangelikaler in den
USA Pfingstler. Einige wenige Ldnder haben einen nationalen Pfingstlerischen
Rat oder eine Nationale Pfingstlerische Gemeinschaft, so z. B. Ghana und Ko-
rea. Europa ist die einzige Region mit einer pfingstlerischen regionalen Organi-
sation, die Pfingstlerische Europdische Gemeinschaft. Auf Weltebene organi-
siert die Pfingstlerische Weltgemeinschaft (Pentecostal World Fellowship
[PWEF]) alle drei Jahre eine Pfingstlerische Weltkonferenz. Die PWF ist weit da-
von entfernt, représentativ fiir alle Pfingstler in der Welt zu sein.

Das Fehlen représentativer Strukturen war ein Erschwernis bei den Bemii-
hungen, die Pfingstler am Christlichen Weltforum zu beteiligen; doch in den
vergangenen zehn Jahren sind viele Fortschritte gemacht worden. Das kann an
einigen Beispielen verdeutlicht werden. Bei dem ersten weltweiten Treffen in
Kenia 2007 war die Pfingstlerische Weltgemeinschaft nicht offiziell vertreten;
doch der Vorsitzende und Sekretdr des Exekutivkomitees nahm an dem Treffen
in unterschiedlichen Funktionen teil. Gegen Ende des Treffens, als beschlossen
wurde, eine Botschaft zu verdffentlichen mit der Liste aller Kirchen und Orga:
nisationen, die daran teilgenommen hatten, baten sie darum, die Pfingstleri-
sche Weltgemeinschaft in die Liste der Unterzeichner der Botschaft aufzuneh-
men! Kurz darauf wurde die PWF in das Komitee des Christlichen Weltforums
aufgenommen.

Ein weiteres Beispiel ist die Yoido Full Gospel Church in Seoul, Korea,
die groBte Einzelgemeinde in der Welt mit 760 000 Mitgliedern. Die Ge-
meinde gehort zu den Koreanischen Assemblies of God. Der Griinder und
langfristige Senior-Pastor der Yoido Full Gospel Church, Dr. David Yonggi
Cho, ist ein hochgeschitzter geistlicher Leiter. Stabsmitglieder dieser Kirche
nahmen mehr oder weniger offiziell an mehreren Veranstaltungen des Forums
teil; doch der geistliche Leiter war an keine Verpflichtung gebunden. Im Jahre
2008 wurde er abgeldst; und der neue Senior-Pastor erklérte sich 2010 bereit,
Gastgeber des regionalen Asientreffens des Christlichen Weltforums zu sein,
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das in einer Ausbildungsstitte der Yoido Full Gospel Church im November ver-
gangenen Jahres tagte. Es war das erste Mal, dass eine Pfingstkirche Gastgeber
einer Fo-rumstagung war; und das war ein beachtenswerter Beitrag.

Trotz dieser und anderer ermutigenden Entwicklungen haben die grofen
Pfingstlerischen Denominationen in den USA wie die Assemblies of God, die
Church of God (Cleveland)® und die Church of God in Christ'® sich immer
noch nicht bereit erklart, sich offiziell am Christlichen Weltforum zu beteili-
gen. Doch — wie oben schon erwdhnt — sind die Assemblies of God ebenso
wie die Church of God (Cleveland) internationale Kirchen, die es in vielen
Landern der Welt gibt: in Europa und auch in Afrika, Asien, Lateinamerika und
in vielen anderen. Einige der Leiter dieser Kirchen, inshesondere im umfassen-
den Siiden, sind offener fiir Kontakte mit anderen Christen als ihre ,Eltern® in
den USA. Sie nehmen Einladungen an; und wenn sie erst einmal die Erfahrung
eines Forumtreffens gemacht haben, werden sie zu ihren wéarmsten Befiirwor-
tern. Fiir das weltweite Treffen im Jahre 2007 hatten die Assemblies of God in
den USA ihre Teilnahme abgelehnt; doch die Leiter von nicht weniger als acht
Assemblies of God-Kirchen aus Afrika, Asien und Europa haben die Einladung
angenommen und an dem Treffen teilgenommen.

Im GroBen und Ganzen hat das Christliche Weltforum die Erfahrung ge-
macht, dass Pfingstkirchen und -organisationen im Siiden insgesamt offener
und bereiter sind, ihm beizutreten als die entsprechenden Kirchen in Nord-
amerika und Europa.

In personlichen Gesprachen mit fithrenden Pfingstlern hat man oft den
Eindruck, dass ihr Glaube an das Wirken des Heiligen Geistes eine wichtige
Rolle spielt. Pfingstler halten fest an Prinzipien; doch sie wissen auch, dass der
Heilige Geist wehen kann, wo er will. Wenn etwas Neues, wie z. B. das Christ-
liche Weltforum, ihnen begegnet, mdgen sie sich fragen, ob es der Heilige
Geist ist, der ihnen ein Zeichen sendet. Pfingstler, die zu der Erkenntnis ge-
kommen sind, dass der Heilige Geist auch auBerhalb der Pfingstkirchen am
Werke ist, sind empfinglich fiir solche Botschaften und bedenken sie in ihren
Gebeten. Sie mochten es nicht verpassen, wenn es der Heilige Geist ist, der sie
ruft. Einige unter ihnen haben gesagt, dass sie sich bereit erkldrt haben, an ei-
nem Forum teilzunehmen, weil sie selbst sehen wollten, was daran ist.

Der Prozess der Einbeziehung der Pfingstler in das Christliche Weltforum
ist noch nicht an seinem Ende. Er muss weitergehen; und er muss ausgeweitet
und vertieft werden, auch im Blick auf die neuen charismatischen Kirchen und
Gruppen, auf die nicht-denominationellen Kirchen und Megakirchen und an-
dere, die kaum oder {iberhaupt noch nicht vom Christlichen Weltforum er-
reicht worden sind.

Ubersetzung aus dem Englischen: Helga Voigt

9  So genannt nach der Stadt Cleveland, Tennessee, wo die Kirche ihr Hauptquartier hat,
weil es dort mehrere Denominationen mit dem Namen Church of God gibt.
0 Die groBte schwarze Pfingstkirche mit iiber 5 Millionen Mitgliedern.
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Der Bund Freikirchlicher Pfingst-
gemeinden: Pfingstbewegung
und Evangelische Freikirche —
Herausforderungen des 21. Jahr-
hunderts zwischen ,Vatererbe*
und ,,Okumenischem Dialog*

Bernhard Olpen!

1. Der BFP als Teil der weltweiten Pfingstbewegung

Die Formulierung , Pfingstbewegung und Evangelische Freikirche“ deutet
bereits eine selbstgewihlte Konkretisierung und Standortbestimmung des BFPs
an. Der Begriff (Frei-)Kirche verweist auf einen geschichtlichen Sichtungspro-
zess, der einen gewissen Ausschnitt der deutschen Pfingstbewegung zusam-
mengefiihrt hat. Der BFP bildet nicht das gesamte Spektrum pfingstlicher Wirk-
lichkeit in Deutschland ab, wenngleich er einen Hauptstrom freikirchlich
gesinnter ,Pfingstler” darstellt. Geht man {iber den deutschen Rahmen hinaus,
weitet sich das Feld der Pfingstbewegung dagegen noch viel weiter aus. Wer
sich zur weltweiten Pfingstbewegung dazurechnet, sagt damit zunéchst recht
Wwenig aus iiber seine theologische und kulturelle Standortbestimmung.? Das ist
der Natur einer so heterogenen Bewegung wie der weltweiten Pfingstbewe-
gung geschuldet, die kein wirklich iiberwdlbendes Dach hat, wie wir es etwa
im , Lutherischen Weltbund“ oder im ,,Weltrat Methodistischer Kirchen* fin-
den, um nur zwei protestantische Beispiele zu nennen. Zwar stellt die seit
1947 existierende ,Weltpfingstkonferenz“, zu der der BFP zdhit und deren
Vorstand der Altprdses des BFP, Ingolf EllBel, angehort,® ein informelles Netz-

! Bernhard Olpen ist Pastor der Freien Christengemeinde Bayreuth.

2 Entsprechend spricht Peter Zimmerling in seiner Untersuchung iiber ,Charismatische
Bewegungen® immer im Plural, vgl. ders.: Charismatische Bewegungen, Gottingen
32009, 11.

3 Auf der letzten Weltpfingstkonferenz, die vom 24.-27. August 2010 in Stockholm statt-
fand, waren Vertreter aus 74 Nationen anwesend. Hier wurde der Altprises des BFP,
Pastor Ingolf EllBel, in den sechskopfigen Vorstand gewihlt, vgl. www.geistbe-
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werk dar, baut aber nicht auf verbindlichen Strukturen auf und lebt daher iiber-
wiegend von personlichen Kontakten. Es liegt auf der Hand, dass es einen
nicht unbedeutenden Unterschied macht, ob man zu einer der lateinamerikani-
schen Pfingstkirchen gehort, die einerseits durch ihre GréBenordnungen im-
mer mehr zu Volkskirchen werden, andererseits aber auch durch ihre Fahigkeit
zur Akkulturation weithin geradezu volkstiimlichen Charakter erlangt haben,
oder ob man zu einer kleinen pfingstlichen Freikirche in Deutschland wie dem
BFP gehort.* Zielt diese Unterscheidung zundchst auf die kulturellen Unter-
schiede,® so kommt es auf dem theologischen Gebiet zu weit bedeutenderen
Differenzierungen. Allgemeingiiltige Standpunkte zu Themen wie ,Spiritual
Warfare®, ,Deliverance® oder ,Heilung“ gibt es in der weltweiten Pfingstbewe-
gung nicht. Es muss aber darauf hingewiesen werden, dass die theologische
Bandbreite, die sich auch gerade an diesen Themen aufzeigen ldsst, nicht nur
eine Herausforderung fiir pfingstliche Kirchen darstellt, sondern {iber die cha-
rismatischen Bewegungen innerhalb anderer Konfessionsfamilien zu einer all-
gemeinen Aufgabe aller Kirchen geworden ist. Innerhalb dieser Kreise kommt
es mitunter auch im deutschsprachigen Raum zu weitergehenden theologi-
schen Positionen als sie im BFP vertreten werden.’

wegt.de/pages/posts/22.-weltpfingstkonferenz-in-stockholm-1.700-delegierte-aus-74
nationen176.php (8.2.2011).

4 In Chile gehorten bereits Ende der 1960er Jahre 14 Prozent der Bevdlkerung zu einer
Pfingstkirche, vgl. Walter J. Hollenweger: Enthusiastisches Christentum. Die Pfingstbe-
wegung in Geschichte und Gegenwart, Ziirich 1969, 67. Fiir Brasilien gibt die amtliche
Statistik folgende Zahlen an: Die Volkzdhlungen zwischen 1980 und 2000 ergaben fol-
gende Zahlen fiir die Pfingstkirchen insgesamt: 1980: 3,9 Millionen, 1991: 8,8 Millio-
nen, 2000: 17,7 Millionen. Quelle: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatisticas (www.
ibge.gov.br — Stand: 15.11.2009). Gleich bleibende Wachstumsraten vorausgesetzt wiir-
den demnach heute etwa 35 Millionen Menschen in Brasilien zu einer Pfingstkirche ge-
héren, was bei einer Bevolkerungszahl von etwa 180 Millionen Menschen einem Anteil
von knapp 20 Prozent entsprache.

> C. Peter Wagner berichtet von einer lateinamerikanischen Pfingstgemeinde, die ein
Schild aufgestellt hatte: , Tanzen auf der Treppe verboten®, ders.: Lektionen aus der welt-
weiten Erweckung. Geistliche Vollmacht im Gemeindeaufbau, Mainz, o. J. (amerikanische
Originalausgabe 1986), 83.

¢ David Barratt rechnet in seiner Statistik aus dem Jahre 2001 mit insgesamt 524 Millio-
nen Pfingstlern/Charismatikern. Davon zéhlt er etwa ein Drittel, 173 Millionen, zu den
Charismatikern innerhalb bestehender nichtpfingstlicher Kirchen, vgl. David B. Barratt,
George T. Kurian, Todd M. Johnson: World Christian Encyclopedia. A comparative sur-
vey of churches and religions in the modern world (Second Edition), Volume 1: The
world by countries: religionists, churches, ministries, New York 2001, 9-11. Michael
Bergunder (Lehrstuhl fiir Religionsgeschichte und Missionswissenschaft an der Universi-
tdt Heidelberg) rechnet dagegen mit etwa 400 Mio. Pfingstlern/Charismatikern welt-
weit, vgl. ders.: Die siidindische Pfingstbewegung im 20. Jahrhundert [Studien zur Inter-
kulturellen Geschichte des Christentums, Bd. 113], Frankfurt u. a. 2005, 1.

7 So liegt etwa den ,Versohnungswegen*, die von der GGE innerhalb der Evangelischen
Landeskirchen besonders in den 1990er Jahren etabliert worden sind, der Gedanke stell-
vertretender Siihne oder BuBe zugrunde. Wihrend Einigkeit iiber Sinn und Bedeutung
dieses Ansatzes besteht, ist doch der Gedanke stellvertretender BuBe durchaus umstrit-
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,Plingstbewegung und Evangelische Freikirche® deutet in diesem weiten
Feld also eine Prdzisierung an. In der iiberwiegenden Mehrheit bezieht der
BFP? in den oben genannten strittigen Themen eine eher moderate Position,
wie zum Beispiel in der Heilung im Kontext der eschatologischen Spannung.
Durch die groBe Zahl an Migrationsgemeinden im BFP, insbesondere mit afri-
kanischem Hintergrund, hat der BFP natiirlich auch innerhalb der eigenen Be-
wegung eine gewisse Spannweite in diesen Fragestellungen und einen bewe-
gungsinternen Diskurs.

Theologisch und strukturell lehnt sich der BEP, der eine rein deutsche Er-
scheinung ist, an die groRte weltweit operierende Pfingstkirche, die Assem-
blies of God an, die global etwa 60 Millionen Mitglieder umfasst.’

Historisch gesehen steht der BFP in der Tradition der Heiligungsbewegung,
wie sie in Europa seit den 1870er Jahren in den Konferenzen von Oxford,
Brighton und Keswick ihren Ausdruck fand und im deutschsprachigen Raum
1880 von Theodor Jellinghaus erstmals dogmatisch beschrieben wurde.!? Jel-
linghaus verhalf mit seinem dogmatischen Klassiker weiten Teilen der deut-
schen Gemeinschafts- und Erweckungsbewegung zum Anschluss an die angel-
sdchsische Heiligungsbewegung, die in der Tradition John Wesleys und Charles
Finneys stand und die Erfahrbarkeit eines ,Zweiten Segens® nach der Bekeh-
rung und Wiedergeburt vertrat. Uber diese Schiene wurde seit den 1870er Jah-
ren auch der Begriff ,Geistestaufe fiir den ,Zweiten Segen® eingefiihrt,'! der
sich bis zur Jahrhundertwende allgemein durchsetzte.!?

ten, auch hinsichtlich seiner Wirkungen in die unsichtbare Welt hinein. Nach Meinung
vieler BFP Vertreter kann Bufe immer nur von einer betroffenen Person selbst geiibt
werden, stellvertretende Handlungen konnten daher nur einen ,niedrigeren“ Rang ha-
ben.

8 Etwa 30 Prozent der rund 760 Ortsgemeinden des BFP sind Migrantengemeinden, meist
mit afrikanischem, aber auch lateinamerikanischem oder russischem Hintergrund. Sie
sind innerhalb des BFP zusammengefasst in der ,Arbeitsgemeinschaft internationaler
Gemeinden* (AIG), die vom Vorstandsmitglied Dr. Palmer Appiah-Gyan geleitet wird.
Die hohe Zahl des internationalen Gemeindeanteils sagt aber nur bedingt etwas iiber den
tatsdchlichen Mitgliederanteil im BFP aus.

?  Die Assemblies of God geben fiir Ende 2007 eine weltweite Mitgliederzahl der soge-
nannten ,, World AG Fellowship“ von 60.047.420 Mitgliedern an; vgl.: worldmissions.ag.
org/downloads/PDF/agwm_current_facts_08.pdf (17.3.2010).

10 Theodor Jellinghaus: Das villige, gegenwértige Heil durch Christum, Basel 1880.

I Vgl. Asa Mahan: The Baptism of the Holy Ghost, New York 1870.

2 Donald W. Dayton weist darauf hin, dass das Mahansche Geistestaufverstindnis bis zur
Jahrhundertwende das dltere Heiligungs-Verstindnis Finneys allgemein abgelést hatte:
“By 1900, the shift from Christian perfection to Baptism of the Holy Spirit was nearly
universal.” Ders.: From , Christian Perfection® to the ,Baptism of the Holy Ghost®, in:
Vinson Synon (ed.): Aspects of Pentecostal-Charismatic Origins, Plainfield (NJ) 1975,
30-54, 48.
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Zum theologischen Vater der eigentlichen Pfingsthewegung wurde Charles
E Parham, der an seiner Bibelschule in Topeka (Kansas) im Dezember 1900
erstmals die Geistestaufe mit der Pfingsterfahrung in Apostelgeschichte 2
gleichsetzte und das Zungenreden als konstitutives Element (, initial evidence*)
der Geistestaufe bezeichnete. William Seymour, der Leiter der Azusa Street Er-
weckung in Los Angeles 1906, von wo die weltweite Pfingstbewegung ihren
Ausgang nahm, war ein Schiiler Parhams und {ibernahm diese Sicht von ihm.

Dieser Strang der Heiligungsbewegung wurde nach kontroversen Jahren am
Ende des ersten Jahrzehnts des 20. Jahrhunderts von der restlichen Heiligungs-
und, in Deutschland, Gemeinschaftshewegung getrennt. Dieser schmerzhafte
Trennungsprozess, der in Deutschland durch die Berliner Erkldrung von 1909
gekennzeichnet ist, fiihrte bis zum Aufbruch der innerkirchlichen Charismati-
schen Bewegung in den 1960er und 1970er Jahren zu einer schroffen Front
zwischen dem nun gespaltenen Lager. Mit der Kasseler Erkldrung zwischen
dem BFP und dem Hauptvorstand der Deutschen Evangelischen Allianz von
1996 wurde diese Jahrhundert-Verhédrtung aufgebrochen.'? Seitdem gew@hnen
sich beide Seiten der evangelikalen Szene langsam wieder aneinander. Es ist je-
doch festzustellen, dass 90—100 Jahre nach der Spaltung der Gemeinschaftsbe-
wegung beide Seiten nicht mehr dieselben sind. Beide haben nicht nur dazuge-
lernt, sondern auch bedeutend an Dynamik und Schwung verloren.

2. Der BFP zwischen Vétererbe und 6kumenischem Dialog

Das fiihrt uns zum zweiten Punkt, dem Verhéltnis des BFP zum Vitererbe
mit seiner Dynamik und Originalitdt. Andererseits aber auch zum Verhéltnis zu
anderen Kirchen und Gemeinschaften sowie dem okumenischen Dialog. In
welchem Verhdltnis stehen beide Orientierungen und welche Wechselwirkun-
gen bringen sie hervor? Wie vertragt sich Bindung an das Vatererbe mit dku-
menischem Dialog?

Einige zugespitzte Fragen dazu vorweg:

— Gibt es einen Verlust an geistlicher Dynamik in Pfingstgemeinden und

steht er in Beziehung zur 6kumenischen Dialogfdhigkeit?

— Hat sich die deutsche Pfingstbewegung im Laufe der Zeit von urspriing-
lich ,irritierenden” Frommigkeitsformen wie ,Glossolalie“, Visionen,
Gebet fiir Heilungen oder emotionalen Gottesdiensten fortbewegt? Ist sie
verwechselbarer, austauschbarer geworden?!4

3 Die Kasseler Erklirung findet man auf der Internetplattform des ,Interdisziplindren Ar-
beitskreises Pfingstbewegung“: www.glopent.net/iak-pfingstbewegung/Members/Ger-
hardBially/berliner-erklaerung (9.2.2011).

4 Das scheint nach einer Studie von Pastor Lothar Krauss, die auf der 112. Bundeskonfe-
renz des BFP 2007 iiber die geistlich-spirituelle Situation in 132 deutschen BFP-Gemein-
den vorgelegt wurde, nicht zuzutreffen. Die Studie besagt, dass etwa drei Viertel der Ge-
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— Hat sich der kirchengeschichtliche Beitrag der Pfingstbewegung mogli-
cherweise erschopft in bescheidenen liturgischen Zugewinnen wie ,,Lob-
preis im Stehen“, eventuell mit einer vorsichtig erhobenen Hand zu
amerikanisch-australischem Mainstream-Worship-Pop?

2.1 Fortsetzung des 0kumenischen Dialogs

Zundchst muss festgehalten werden, dass der ékumenische Dialog des BFP
bereits weit fortgeschritten ist und inzwischen auf eine etwa 40-jdhrige Dauer
zuriickblicken kann. Erste ernsthafte 6kumenische Gesprache wurden seit Ende
der 1960er Jahre mit der Deutschen Evangelischen Allianz (DEA) gefiihrt. Im Er-
gebnis bot die DEA 1973 jedoch nur eine Priifung der Zusammenarbeit auf loka-
ler Ebene an.!> Erst 1996 konnte mit Verabschiedung der ,Kasseler Erkldrung"”
eine gemeinsame und einheitliche Basis fiir die Zusammenarbeit sowohl auf lo-
kaler wie auf bundesweiter Ebene erreicht werden. Seit 2006 gehort dariiber
hinaus ein Vertreter des BFP zum Hauptvorstand der Deutschen Evangelischen
Allianz.

Das Anfang der 1970er Jahre eher enttéduschende Ergebnis der Gespréche
zwischen BFP und DEA fiihrte zu Kontakten mit der ACK und zwischen 1975
und 1984 zu einer Gastmitgliedschaft in derselben (bis 1982 noch als ACD).1¢
Auch nach dem Austritt des BFP aus der ACK auf Bundesebene wurde die Ver-
bindung zur ACK auf Lander- und Ortsebene teilweise aufrechterhalten.!” Eine
erneute Gastmitgliedschaft wurde 2008 beantragt und ist im Oktober 2010 in
Kraft getreten.

meindemitglieder die Erfahrung der sog. Geistestaufe gemacht haben. In 57 Prozent der
Gemeinden wird im Sonntagsgottesdienst horbar in Zungen gebetet oder gesungen, in
63 Prozent der Gemeinden geschehen ,hin und wieder” Heilungen. Der Dienst mit Gei-
stesgaben wie Prophetie ist nach wie vor typisches Kennzeichen in den Gottesdiensten.

15 Das Dokument der entsprechenden Erklarung der DEA vom 24. April 1973 findet sich
bei Ludwig Eisenldffel: Freikirchliche Pfingstbewegung in Deutschland. Innenansichten
1945-1985 [Kirche — Konfession — Religion, Bd. 50|, Gottingen 2006, 423 f.

16 Bis 1982 nannte sich der Gemeindebund , Arbeitsgemeinschaft der Christengemeinden®
(ACD). Im Nachgang zur Verleihung des Korperschaftsrechtes 1974 kam es 1982 zur
Umbenennung in ,Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden" (BFP).

17 Vgl. dazu Ludwig Eisenloffel: Freikirchliche Pfingstbewegung in Deutschland. Innenan-
sichten 1945-1985 [Kirche — Konfession — Religion, Bd. 50], Gottingen 2006, 238-245;
ders.: ACD in der ACK, in: Christoph Dahling-Sander, Kai M. Funkschmidt, Vera
Mielke (Hg.): Pfingstkirche und Okumene in Bewegung, Beiheft zur Okumenischen Rund-
schau Nr. 71, Frankfurt/a. M. 2001. In der DDR waren die pfingstlichen Elimgemeinden,
die 1991 zum BFP iibertraten, als Gemeindegruppe innerhalb des Bundes Evangelisch-
Freikirchlicher Gemeinden (BEFG) Vollmitglied der ACK. Einzelne Landesverbdnde des
BFP, wie die Region Rheinland-Pfalz, blieben auch nach Austritt des BFP auf Bundesebene
Mitglied bzw. Gastmitglied der ACK auf Landesebene. Ahnliches ereignete sich auf der
Ortsebene. Die BFP-Gemeinde in Koblenz etwa gehorte zu den Griindungsmitgliedern der
ACK in Koblenz und blieb darin bis heute ununterbrochen Mitglied.
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Daneben kam es seit 1975 zu theologischen Gesprdchen des BFP mit der
Geistlichen Gemeindeerneuerung in der Evangelischen Kirche (GGE).!®

Eine weitere dkumenische Ebene, und fiir den BFP die naheliegendste, be-
steht in der Vereinigung Evangelischer Freikirchen (VEF). Seit 1991 als Gast-
mitglied und seit November 2001 als Vollmitglied arbeiten Delegierte des BFP
in den verschiedenen Gremien und Sektionen der VEF mit. Die VEF sieht der
BFP als engere geistliche Heimat an, da hier nicht nur, wie etwa in der DEA,
Ubereinstimmung in grundlegenden soteriologischen Fragen und zur Glau-
benspraxis bestehen, sondern auch im ekklesiologischen Bereich. Nachdem die
pfingstliche Spiritualitdt seit den charismatischen Aufbriichen in den verfassten
Kirchen kein Sondergut mehr darstellt, fokussiert sich die Identitdt des BFP zu-
nehmend auf ihren freikirchlichen Charakter. Der BFP trifft daher auf seine Ge-
sprachspartner in der dkumenischen Begegnung auch mehr als Freikirche,
denn als spirituelle Bewegung.

Die Bereitschaft des BFP im 6kumenischen Kontext auf die jeweiligen Part-
ner zuzugehen, dokumentiert sich anschaulich in der Kasseler Erkldrung von
1996 zwischen DEA und BFP, in der vereinbart wurde, dass nicht Allianzfdhige
Ausdrucksformen des Glaubens in diesem Rahmen unterbleiben (Art. 1).

[...] Christen aus den freikirchlichen Pfingstgemeinden sind bereit [...]
unterschiedliche Lehrmeinungen und spezifische Formen der Frommigkeit
innerhalb der DEA [zu] respektieren und eigene Unterschiede zu anderen
Kirchen'® und Gemeinschaften um des gemeinsamen Zeugnisses und Diens-
tes willen in der Allianzarbeit zuriick(zufstellen.

Diese grundsdtzliche Ausklammerung sekundérer Fragen zu Glauben und
Lehre im praktischen dkumenischen Miteinander kennzeichnet auch die Be-
ziehungen zu den Freikirchen innerhalb der Vereinigung Evangelischer Freikir-
chen (VEF).

2.2 Bisherige Konsequenzen des ékumenischen Dialogs

Die greifbarsten Auswirkungen des Okumenischen Dialogs zwischen
Pfingstbewegung und ihren Partnern diirfte zweifelsohne im gegenseitigen spi-
rituellen Zugewinn liegen.

2.2.1 Pentekostalisierung christlicher Frommigkeit

In Bezug auf die Wirkungen pfingstlicher Frommigkeit auf die Gkumeni-
schen Partner sprechen manche Beobachter von einer ,Pentekostalisierung®

8 Dokumente zu diesem Dialog von Seiten des BFP finden sich in: Dirk Spornhauer: Die
Charismatische Bewegung in der Bundesrepublik Deutschland. Ihre Geschichte und
Theologie [Okumenische Studien, Band 18], Miinster u. a. 2001, 533-536.

19 Die Vollversion der Kasseler Erklarung findet sich auf der Homepage des Interdisziplins-
ren Arbeitskreises Pfingstbewegung, www.glopent.net/iak-pfingstbewegung/Members/
GerhardBially/berliner-erklaerung (22.2.2011).
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anderer Kirchen in ihrem Frommigkeitsstil.?® Hier ist allerdings die Frage von
Ursache und Wirkung zu stellen. Wurde der dkumenische Dialog vor dieser
,Frommigkeits-Modifikation* aufgenommen oder als Folge davon? Fiihrten erst
offizielle Gespriche zu einer gegenseitigen Offnung oder verlief der spirituelle
,Kulturtransfer” zundchst auf der informellen Ebene?

Wahrscheinlich handelt es sich um eine parallele ursdchliche Entwicklung.
Bereits auf der Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kirchen 1961 in
Neu-Delhi wurden zwei klassische chilenische Pfingstkirchen aufgenommen.?!
Also zu einem Zeitpunkt, als die charismatische Bewegung innerhalb der tradi-
tionellen Kirchen noch ganz am Anfang stand. Nicht vergessen werden darf
auch das Wirken David du Plessis (1905-1987)%2, dem Generalsekretdr der
Weltpfingstkonferenzen 1952, 1955 und 1958, der bereits 1954 zur Vollver-
sammlung des Okumenischen Rates der Kirchen eingeladen wurde und offiziel-
ler ,,Beobachter” auf dem 2.Vatikanischen Konzil war. Seine vielfdltigen Kon-
takte haben wesentlichen Anteil am Voranschreiten des 6kumenischen Dialogs
und der Offnung fiir charismatische LebensiuRerungen in den traditionellen
Kirchen. David du Plessis hatte auch Anteil an den seit Anfang der 1970er
Jahre gefiihrten jahrzehntelangen theologischen Gesprachen zwischen Vertre-
tern der Katholischen Kirche sowie der internationalen Pfingstbewegung.?3

Trotz seiner nicht zu unterschitzenden Funktion diirfte der offizielle 6ku-
menische Dialog jedoch kaum vergleichbar sein mit der faktischen Durchset-
zung charismatisch-pfingstlicher Frommigkeitsmuster durch die innercharisma-
tischen Aufbriiche und den entsprechenden innerkirchlichen Dialog. Man
konnte auch von einem pfingstlich-charismatischen ,Mainstream® sprechen,
der insbesondere das letzte Drittel des 20. Jahrhunderts geprégt und die soge-
nannte , Dritte Welle“ ausgeldst hat.?*

20 In Bezug auf Lateinamerika vgl.: P A. Deiros (1997): Fundamentalismus der kleinen
Leute. Pfingstler und Charismatiker in Lateinamerika — eine neue Form christlichen Le-
bens. In: der Uberblick 1/1997, 44-49, 44; V. Garrard-Burnett (1998): Protestantism in
Guatemala. Living in the New Jerusalem, Austin, 117.

2l Walter J. Hollenweger: Enthusiastisches Christentum, 498. Es handelte sich um die
kleineren chilenischen Pfingstkirchen ,Iglesia Pentecostal de Chile® und ,Misién Iglesia
Pentecostal”.

22 Zu David du Plessis vgl. Bob Slosser: Man nennt ihn Mr. Pentecost. Die Geschichte von
David du Plessis, Kreuzlingen (CH), o. J., amerik. Originalausgabe Plainfield, NJ (USA),
1977; vel. auch Walter J. Hollenweger: Charismatisch-pfingstliches Christentum. Her-
kunft, Situation, Okumenische Chancen, Géttingen 1997, 386 ff.

2 Vgl. dazu die Dokumentensammlung von Norbert Baumert/Gerhard Bially (Hg.):
Pfingstler und Katholiken im Dialog. Die vier Abschlussberichte einer internationalen
Kommission aus 25 Jahren, Diisseldorf 1999.

24 Der Begriff ,Dritte Welle* geht auf C. Peter Wagner zuriick und bezeichnet die Durch-
dringung ehemals evangelikaler Milieus mit charismatischer Frommigkeit. Dieser Pro-
zess begann etwa um das Jahr 1980. Barratt rechnet mit 286 Millionen Angehdorigen die-
sen Typs der Pfingstler/Charismatiker, was zweifellos weit {iberzogen ist. Die von Barratt
vorgeschlagene Aufteilung des Gesamtspektrums der Pfingstler/Charismatiker ist beson-
ders in Bezug auf diese Gruppe sowie die Gruppe der ,klassischen Pfingstler* korrektur-
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2.2.2 Liturgische Zugewinne auf Seiten der Pfingstler

Deutlich schwécher scheint der spirituelle Zugewinn auf Seiten der
Pfingstler zu sein. Wéhrend man bei anderen Freikirchen eine zunehmende
Verwissenschaftlichung in Ausbildung und Lehre erkennen kann, wobei auch
hier die Frage nach Ursache und Wirkung im Zusammenhang mit ékumeni-
schen Dialogen zu stellen widre, beobachtet man in pfingstlichen Kreisen bis-
lang nur ein partielles Interesse an liturgischer Bereicherung im Anschluss an
Okumenische Begegnungen.?> Moglicherweise ergeben sich bei Intensivierung
der 6kumenischen Kontakte aber noch weitere Zugewinne dieser und anderer
Art.

2.2.3 Ausweitung und Versachlichung des theologischen Diskurses

Neben den gegenseitigen Zugewinnen im Bereich der Spiritualitit hat der
Gkumenische Dialog auch zu einer Versachlichung des theologischen Diskurses
gefiihrt. Im Bereich des evangelikalen Spektrums folgt daraus, dass man heute
unterschiedliche Erkenntnisse weitaus weniger als Bedrohung wahrnimmt,
gleichwohl als bleibende Aufgaben des 6kumenischen Gesprichs der Zukunft.

Daneben haben sich in einem gréReren Gkumenischen Rahmen erst jiingst
neue gemeinsame Fragestellungen ergeben, wie etwa die Integration von Mi-
grantengemeinden.?s Aber auch die Erforschung und theologische Aufarbei-
tung der globalen pentekostalen Phanomena und deren Geschichte hat bereits
zu Gkumenischen Beziehungen gefiihrt, die von gegenseitiger Anerkennung
und Respekt getragen sind.?” Insgesamt steht die wissenschaftliche Aufarbei-
tung von Fragen im Zusammenhang der pentekostalen Aufbriiche noch ganz
am Anfang. Fiir die Zukunft ist mit gewinnbringenden und gegenseitig befruch-
tenden Begegnungen zu rechnen.

bedtirftig, vgl. David B. Barratt, George T. Kurian, Todd M. Johnson: World Christian
Encyclopedia, 9-11; vgl. auch John Wimber, Kevin Springer (Hg.): Die Dritte Welle des
Heiligen Geistes. Was kommt nach der Erneuerung?, Hochheim 1988, 29.

5 Der BFP Pastor Volkhard Spitzer etwa verwendet bei seinen TV Predigten im ,Vierten“
neuerdings eine Art Gebetsschal, welcher die Wirkung eines Talars erzeugt. Auch Collar-
hemden werden, wenn auch noch selten, zu gewissen Gelegenheiten verwendet. Kerzen
finden im Kontext von Gebetsiibungen mancherorts ebenso Verwendung wie liturgische
Gebete (Vater Unser) oder traditionelle Segensworte (Aaronitischer Segen u. 4.).

% So entsandte der BFP einen Delegierten auf die Jahrestagung der Deutschen Gesellschaft
fiir Missionswissenschaft (DGM) vom 5.-7.0ktober 2010 in Rothenburg 0.d. T, um iiber
die Integration von Migrantengemeinden in den BFP zu referieren und einen Diskurs zu
theologischen Fragen wie etwa ,Deliverance zu fiihren.

¥ Hierfiir mag exemplarisch die gemeinsame Tagung des Vereins fiir Freikirchenforschung
(VFF) und des Interdisziplindren Arbeitskreises Pfingstbewegung (IAKP) vom 27.-28.
Mérz 2009 in Erzhausen zum Thema ,Hundert Jahre Berliner Erklirung® stehen. An die-
ser Tagung, die auf dem Geldnde des Theologischen Seminars Berda (BFP) stattfand, nah-
men Wissenschaftler verschiedener deutscher und internationaler Hochschulen teil. Es
liegt eine Publikation zu diesem Symposion vor, vgl.: 100 Jahre Berliner Erklirung.
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2.3 Herausforderungen im okumenischen Dialog des 21. Jahrhunderts

Der BFP sieht sich in der Tradition des Vidtererbes, was einerseits einen
theologisch als orthodox zu bezeichnenden Standpunkt mit sich bringt und an-
dererseits ein Rechnen mit realen Geisterfahrungen im alltdglichen Leben. Dar-
aus leitet sich als 6kumenische Herausforderung ein Diskurs iiber die Abgren-
zung von Fundamentalismus und Orthodoxie sowie iiber eine stdrker
holistisch, aber auch charismatisch erfahrene Spiritualitdt ab. Hinzu kommen
fiir uns Fragen in Bezug auf das Verhdltnis von interreligiosem Dialog und mis-
sionarischem Auftrag der christlichen Kirchen.

Die charakteristischen Standpunkte, die Peter Zimmerling als kennzeich-
nend fiir die Pfingstbewegung insgesamt beschreibt, und die in den 6kumeni-
schen Dialog eingebracht werden, gelten im GroBen und Ganzen auch fiir den
BFP:

1. Betonung der pneumatischen Dimension des Glaubens.

2. Kritik an einem geschlossenen rationalistischen Wirklichkeitsverstdnd-
nis.

3. Die Einsicht, dass der Geist neben Verstand und Willen auch durch
Emotionalitdt und Korperlichkeit wirkt.

4. Die Erkenntnis einer Demokratisierung des Geisteswirkens in den Cha-
rismen.

5. Das Selbstverstandnis, Teil eines geistlichen Aufbruchs zu sein, der
weltweit und 6kumenisch ist.?

Der BFP als europdische Variante der weltweiten Pfingstbewegung sucht
ebenso nach einer addquaten Erkldarung und ggf. Integration ganzheitlicher Vor-
stellungen von sichtbarer und unsichtbarer, geistlicher Welt wie andere &ku-
menische Partner, wenngleich moglicherweise mit einem groBeren Zugang
dazu. Die Umschreibung mit dem Begriff ,magische Vorstellungen“ fiir diese
Denkmuster greift wohl eher zu kurz. Gleichwohl stellen sich Fragen nach Ab-
grenzung und theologisch angemessener Beschreibung.

Als charismatische, an die pneumatologischen Konsequenzen eines christ-
lichen Lebensvollzuges glaubende Bewegung, bringen wir Erfahrungswirklich-
keiten in den dkumenischen Prozess ein, die jenseits einer von der neuzeitli-
chen Aufkldrung geprdgten europdischen Spiritualitdt liegen. Da das Gesicht
der weltweiten Christenheit schon heute nur noch wenig mit der real existie-
renden Frommigkeit Europas zu tun hat und sich die Mehrheit der Christen
schon heute in der siidlichen Hemisphdre befinden, glauben wir, dass ein for-
cierter dkumenischer Dialog iiber relevante Erscheinungsformen christlicher

20 Jahre ,Vereinigung“ der deutschen Freikirchen in Ost und West — Versuch einer Bi-
lanz [Jahrbuch des Vereins fiir Freikirchenforschung 19], Miinster 2010.

28 Peter Zimmerling: Bewegungen, 11. Zimmerling ist Inhaber des Lehrstuhls fiir Prakti-
sche Theologie mit Schwerpunkt Seelsorge an der Universitit Leipzig.
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Frommigkeit und Theologie eine dringende Aufgabe im 21. Jahrhundert ist.
Um den Schrumpfungsprozess der europiischen Kirchen aufhalten zu kénnen,
braucht es einen kulturell angemessenen Anschluss an lebendige Formen
christlichen Lebens, wie wir sie in auBereuropdischen Landern finden. Dazu
zihlen nicht nur die sogenannten Schwellen- und Entwicklungsldnder, sondern
auch westlich geprégte Staaten wie Australien und Neuseeland, in denen, im
Gegensatz zu den USA, nach wie vor von einer gesellschaftlichen Bedeutungs-
zunahme der christlichen Kirchen gesprochen werden kann.

Allein schon weil der BFP in seinen deutschen Anteilen auch nur geringe
Zuwachsraten aufweisen kann, verbietet sich von vornherein ein 0kumeni-
scher Dialog, der von einem wie auch immer gearteten Uberlegenheitsgefiihl
gepragt ist. Das gilt umso mehr, da der BFP den geistlichen Aufbruch, der am
Anfang des 20. Jahrhunderts zur Bildung einer eigenstdndigen und kirchlich
selbststidndig verfassten Pfingstbewegung gefiihrt hat, in immer neuen Wellen
alte und neue Kirchen beriihren sieht. Gottes Wirken entzieht sich jeder kon-
fessionellen Festschreibung und Eingrenzung. Wirkliche 6kumenische Einheit
beginnt zudem auf der Ebene des Herzens und des Geistes und wird von Gott
selbst gestiftet. Das abzusichern, zu erkldren, transparent zu machen und nach
aufen zu dokumentieren, erscheint als lohnende Aufgabe im Skumenischen
Dialog. Okumenischer Dialog unterstreicht die Erkenntnis: Die Kirche Gottes
kann nur gemeinsam die christliche Mission erfolgreich ausfiihren, in die uns
der gemeinsame Herr gestellt hat!
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Pfingstliche Pneumatologie
zwischen individueller Geisterfahrung
und neuer sozialer Realitat

Matthias Wenk!

1. Einleitung

Pfingstler stehen weltweit nicht im Ruf, sozialethische, politische und 6ko-
logische Themen als Hauptanliegen auf ihre Fahne geschrieben zu haben und
werden dafiir auch hdufig kritisiert.? Ein pfingstlicher Theologe nannte die Bri-
tischen Assemblies of God diesbeziiglich einen , glossolaischen StrauB*, der bei
sozialethischen Themen seinen Kopf in den Sand stecke.? Gleichzeitig mit der
Vernachldssigung dieser Themen wird den Pfingstlern auch vorgeworfen, sich
vor allem auf moralische Fragen wie Abtreibung, Homosexualitdt, Pornogra-
phie oder Alkoholmissbrauch zu fokussieren.* Allerdings ist in den vergange-
nen Jahren eine bedeutende Anzahl von Arbeiten entstanden, welche die Rele-
vanz pfingstlicher Pneumatologie und Spiritualitit im Zusammenhang mit
sozialethischen Themen reflektieren und versuchen, diese Liicke pfingstlich/
charismatischer Theologie zu schlieBen.’ Einerseits geschieht dies durch eine

' Dr. Matthias Wenk ist Pastor einer evangelischen Freikirche der BewegungPlus in der
Schweiz und Teilzeitdozent am Theologisch-Diakonischen Seminar in Aarau.

2 Z.B. Judith C. Hoffnagel: ,Pentecostalism: A Revolutionary or Conservative Move-
ment?", in: Stephen D. Glazier: Perspectives on Pentecostalism, 111-123; Waiter J.
Hollenweger: ,An Irresponsible Silence®, AJPS 7.1 (2004), 219-224.

3 D. Allan: ,The Glossolalic Ostrich: Isolation and Other-Worldliness in the British Assem-
blies of God*“, EB 13 (1994), 50-62.

4 J. La Poorta: Church and Society: A Pentecostal Perspective from the Southern Hemis-
phere (EPCRA Konferenz, University of Uppsala, 2007, unverdffentlicht, 1-9.

5 Uberblicke zur Diskussion und Literatur rund um soziale, politische und wirtschaftliche
Themen innerhalb pfingstlicher Theologie finden sich bei Keith Warrington: Pentecostal
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kritische Auseinandersetzung mit der biblischen, insbesondere der fiir die
Pfingstbewegung wichtigen lukanischen Pneumatologie,® andererseits durch
die Reflexion der eigenen Geschichte und Theologie als Ausgangspunkt fiir die
sozialethische Diskussion.” Dabei fillt jedoch auf, dass die Riickkoppelung
einer dkologischen Ethik an die Pneumatologie innerhalb der Pfingstbewegung
nach wie vor fehlt.

Im Folgenden soll keine ,pfingstliche Sozialethik” umrissen, sondern an-
hand von zwei prigenden Figuren innerhalb der deutschsprachigen Pfingstbe-
wegung das ,sozialethische Potential“ aufgezeigt werden, das deren Pneumato-
logie, meist dargestellt in Form von gedeuteter Geisterfahrung, darstellt.® Bei
den beiden Figuren handelt es sich um den Deutschen Jonathan Paul, den
Griinder des Gemeinschaftsverbandes Miilheim an der Ruhr, und um Johann
Widmer, einer der drei Griinderfiguren der BewegungPlus (vormals Gemeinde
fiir Urchristentum) in der Schweiz. Als Bezugspunkt dienen je ihre Haupt-
schriften; bei Jonathan Paul sein Buch /hr werdet die Kraft des Heiligen Gei-
stes empfangen. Ein Zeugnis von der Taufe im Heiligen Geist und Feuer?,
einer teils systematischen Darstellung seines Verstdndnisses zur Geistestaufe,
und bei Johann Widmer sein dreibandiges Werk, /Im Kampf gegen Satans
Reich'®, eine mehrheitlich narrative Darstellung und Deutung seiner und ande-
rer Leute Geisterfahrung. Danach werden die Ergebnisse einerseits mit drei Ar-
ten/Modellen zur Bewéltigung nicht kontrollierbarer Situationen verglichen,

Theology. A Theology of Encounter, London 2008, 226-234; Martin William Mittel-
stadt: Reading Luke-Acts in the Pentecostal Tradition, Cleveland, TN, 2010, 115-121.

¢ Z.B. Murray W. Dempster: Pentecostal Social Concern and the Biblical Mandate of So-
cial Justice, Pneuma 9 (1987), 129-153; Matthias Wenk: Community Forming Power:
The Socio-Ethical Role of the Spirit in Luke-Acts, London 2000, reprint.

7 Z.B. Murray W. Dempster: Christian Social Concern in Pentecostal perspective: Refor-
mulating Pentecostal Eschatology, JPT 2 (1993), 51-64; D. D. Bundy: Social Ethics in
the Church of the Poor: The Cases of 7. B. Barrett and Lewi Pethrus, JEPTA 22 (2002),
30-44, sowie die Literatur in: Warrington, Pentecostal Theology, 226-245.

8 Geist ist von vornherein ein Begriff theologisch gedeuteter Erfahrung. Nicht {iber kos-
mologische Spekulationen oder iiber anthropologische Definitionen kommt der Gottes-
glaube zu Aussagen {iber den Geist, sondern iiber vielerlei geschichtliche Erfahrungen
mit Erméchtigung zur Neuheit des Lebens ... Zum Geist verhilt der biblische Mensch
sich nicht theoretisch, sondern praktisch.“ (Anna Marie Aagard: Die Erfahrung des Gei-
stes, in: Otto A. Dilschneider [Hg.]: Theologie des Geistes, Glitersloh 1980, 17). Neuer-
dings auch der katholisch-charismatische Neutestamentler Norbert Baumert: ,Gottes
Heilswirken beginnt immer mit Taten, dann kommen die deutenden Worte. So steht bei
der Frage nach dem Geist am Anfang nicht eine Geistlehre, sondern das Wirken des Hei-
ligen Geistes* (Norbert Baumert: Charisma — Taufe — Geisttaufe: Normativitdt und per-
stnliche Berufung, Wiirzburg 2001, Bd. 2, 11).

®  Jonathan Paul: Thr werdet die Kraft des Heiligen Geistes empfangen. Ein Zeugnis von
der Taufe mit dem Heiligen Geist und Feuer, Altdorf b. Niirnberg *1956.

10 Johann Widmer: Im Kampf gegen Satans Reich (erschienen im Selbstverlag, 1942 -
1952). Wobei zu vermerken ist, dass die ersten beiden Bénde in friiheren Auflagen noch
Mein Kampf gegen Satans Reich hieRen, dies dann aber aus offensichtlichen Griinden
abgeéndert wurde.
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welche der Religionspsychologe Pargament entwickelt hat,'! und andererseits
mit einer Definition aus der Soziologie der Kompetenz. Dadurch soll anhand
der beiden Personen aus der deutschsprachigen Pfingstbewegung verdeutlicht
werden, dass pfingstliche Pneumatologie die Mdglichkeit in sich trigt, sowohl
rein individuelle Geisterfahrung und personliche Tugendhaftigkeit wie auch
die Umgestaltung der jeweils erlebten sozialen Realitdt zu fordern — und daher
sozialethisch bedeutsam, aber nicht zwingend reflektiert ist.!

2. Jonathan Paul und die Taufe im Heiligen Geist

Jonathan Paul (1853-1931), aufgewachsen in einer konservativen Pasto-
renfamilie, studierte Theologie in Greifswald und Leipzig. Danach war er fiir
kurze Zeit Pastor in Pommern. 1890 erlebte er seine ,Erweckung® und nannte
diese Erfahrung seine Geistestaufe. Spiter war er im Vorstand des Gnadauer
Gemeinschaftsverbandes, eine Aufgabe, die er jedoch nach Erscheinen der so-
genannten Berliner Erkldrung zur Abgrenzung gegeniiber der Pfingstbewegung
niederlegte. Obwohl man Paul nicht als ,Vater der Deutschen Pfingstbewe-
gung“ bezeichnen kann, ist er doch wichtig fiir den Verlauf ihrer Geschichte
und Theologie und zumindest ,,Vater des Miilheimer Verbandes*, jener Abspal-
tung vom Gnadauer Verband, der die Berliner Erklarung nicht unterzeichnete,
sondern mit der Pfingstbewegung sympathisierte. Prigende Einfliisse im Den-
ken Pauls waren nebst der angelsdchsischen Heiligungsbewegung (Moody, Fin-
ney) vor allem der deutsche Pietismus sowie Gerhard Tersteegen.'3

" Der ,self-directing style“, in welchem die Religion keinen Bezug zur Bewiltigung nicht
kontrollierbarer Situationen im Leben eines Menschen hat; der , deferring style, in wel-
chem der Mensch sich passiv verhélt und Gott die Rolle der Sinngebung zuschreibt, und
der ,collaborative style“, in welchem der Mensch sich als , Partner Gottes" versteht und
auch selber handelt, auch in Form von Gebeten (Kenneth I. Pargament: The Psychology
of Religion and Coping, New York 1997, 181-184). Dabei ist wichtig zu beachten, dass
Pargament die unterschiedlichen Modelle nicht wertend versteht.

2. Dass die Deutung der Geisterfahrung innerhalb der Pfingstbewegung zu einer Ressource
fiir die Umgestaltung der jeweilig erlebten sozialen Realitit werden kann, wird deutlich in
der Arbeit von Miller und Yamamori, welche in Afrika, Asien, Osteuropa und Lateiname-
rika sogenannte ,progressive Pfingstgemeinden“ auf ihr soziales Engagement hin unter-
sucht und das Ergebnis in einem Buch dargestellt haben: Donald E. Miller und Tetsunao
Yamamori: Global Pentecostalism. The New Face of Christian Social Engagement, Berke-
ley 2007. Ahnliche Beobachtungen und Schlussfolgerungen finden sich bei: R. Shaull und
W. Cesar: Pentecostalism and the Future of the Christian Churches, Grand Rapids 2000
sowie Walter Hollenwegers Bericht iiber die von ihm miterlebte Taufe einer mexikani-
schen Pfingstlerin: die Wirkung des Geistes fiihrt in ihrem Leben dazu, dass diese einfache
Frau zu einer neuen Wiirde gefunden hat; eine Stumme hat eine eigene Stimme und in ih-
rer Umgebung ein Gesicht erhalten (Walter J. Hollenweger: Charismatisch-pfingstliches
Christentum. Herkunft, Situation, kumenische Chance, Géttingen 1997, 283).

'* Biographische Angaben zu Jonathan Paul: Ernst Giese: Jonathan Paul, ein Knecht Jesu
Christi. Leben und Werk, Altdorf 1965.
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2.1 Die Einwirkungen der Geistestaufe auf den Menschen

Pauls Buch iiber die Taufe mit dem Heiligen Geist beginnt weder mit
grundlegenden systematischen noch exegetischen Ausfithrungen zum Thema,
sondern mit seinen Thesen zu den Merkmalen und Einwirkungen der Geistes-
taufe auf den Menschen. Zusammenfassend argumentiert er: Sie ,bringt in un-
sere Herzen einen solchen Genuss der Gnade und der Liebe Gottes, dass man
nicht genug dafiir danken kann und dass man — erfiillt von der Liebe zu den
Mitbriidern und Mitschwestern - sich dazu gedrungen fiihlt, allen die Seligkeit
zu bezeugen, die man in Jesus hat.“! In dieser These setzt er im Zusammen-
hang mit der Geistestaufe eine offensichtlich allgemein bekannte und auch
anerkannte Erfahrung voraus und legt gleich zu Beginn den Schwerpunkt auf
dieses Erlebnis; seine Pneumatologie ist daher erfahrungsorientiert. Bei seiner
Definition zur Taufe im Heiligen Geist féllt auf, dass sowohl rein innerliche Vor-
ginge beschrieben werden, wie z. B. ,,Genuss der Gnade“ und ,Seligkeit, als
auch eine nach auBen gerichtete Dimension vorkommt, die Liebe. Zudem ist
die Sprache fiir die damalige Zeit {iberraschend inklusiv, wenn explizit von Mit-
briidern und Mitschwestern die Rede ist. Im Weiteren beschreibt Paul die Geis-
testaufe als etwas Uberwiltigendes, ein Erfiilltwerden mit der Liebe und der
Kraft Gottes, die das Denken, Fiihlen und Wollen des Menschen positiv veran-
dern.’s Nach den einleitenden Thesen entwickelt Paul diese systematisch und
wehrt sich gegen eine Reduzierung jener Geisterfahrung auf eine Gefiihlsre-
gung, indem er betont, dass die Geistestaufe zu einer neuen Hingabe, einer
,Lust am Gesetz des Herrn“ und zu einer Sendung fiihre.!¢

Im Folgenden stellt Paul sein Verstdndnis der Geistestaufe dar, welche in
drei Stadien stattfindet und laut ihm gleichbedeutend mit der Wiedergeburt ist:
die Versiegelung, die Kraft aus der Hohe und die Geistesfiille.!” Allerdings
spricht er dann im zweiten, etwas langeren Hauptteil von drei Erleuchtungsstu-
fen: der Gerechtigkeit, der Heiligung und der Erldsung, ohne diese drei Er-
leuchtungsstufen genau auf die drei zuvor erwdhnten Stadien zu beziehen.'®

2.2 Das Menschenleben unter dem Einfluss der Geistestaufe

Wenn man nun genauer fragt, welche Bereiche des menschlichen Lebens
Paul vor allem in Verbindung mit der Geistestaufe bringt, dann zeichnet sich
ein sehr deutliches Bild ab: Wéahrend immer wieder davon die Rede ist, dass
der Geist eine Liebe zu den Menschen sowie ein Bediirfnis nach Gemeinschaft
bewirke und den Christen ,treibe, von Jesus zu zeugen“,'® liegt der Schwer-

4 Paul, Kraft, 15.

s Ebd, 11-27.
16 Ebd., 20-27.
" Ebd,, 37-95.

18 Ebd., 96-224.
19 EhdSl1=119; 1.69; 182;

OR 60 (3/2011)

289



290

punkt von Pauls Aussagen eindeutig auf einem ,erneuerten und reinen Herzen®.
In diesem Zusammenhang wird auch deutlich, worin fiir Paul die Kraft des Geis-
tes besteht: Sie ist die Kraft, um Gottes Gebote zu vollbringen, die Kraft zur Ab-
kehr von der Siinde und zur Uberwindung des Fleisches.?® Ziel der Geistestaufe
ist ein Los-Sein vom Fleisch und ein Eins-Sein mit Gott.2! Die Triebe und Affekte
der Seele werden iiberwunden und durch das Leben des Menschen wird Jesus
sichtbar,22 wobei dieses Sichtbar-Werden Jesu sich vor allem auf moralische Kate-
gorien bezieht. Im Vordergrund steht deshalb auch der Gehorsam, und wenn
Paul zu Beginn seines Buches Matthdus 11,12 zitiert, wird am Ende deutlich,
dass die Bibelstelle, die er hier zitiert (,,dem Himmelreich Gewalt antun und es
an sich reifen*), von ihm vor allem auf das moralische Leben des Menschen be-
zogen wird. Paul verliert zwar den Blick fiir die Umwelt nie ganz aus den Augen,
doch spielt die Liebe, die Neugestaltung sozialer Beziehungen als Folge der Geis-
testaufe eine untergeordnete Rolle, d. h. die Themen werden nie ausfiihrlich
weiter entwickelt, sondern einfach postuliert. Explizites Ziel der Geistestaufe ist
somit nicht die Umgestaltung dieser Welt, wie es z. T. in den Schriften von Sey-
mour und Bartleman, den beiden Pionieren der Pfingstbewegung an der Azusa
Street in Los Angeles, immer wieder zur Sprache kam,?* sondern die Umgestal-
tung des menschlichen Lebens in eine Form, die wohl stark vom Pietismus und
seinem konservativen Elternhaus gepragt war. Und selbst da, wo von der Liebe
die Rede ist, erhdlt man zuweilen den Eindruck, als handle es sich dabei eher um
eine Tugend im Leben des geistgetauften Menschen und weniger um die kon-
krete Gestaltung zwischenmenschlicher Beziehungen.

2.3 Fazit

Schon die Uberschriften in Pauls Buch machen deutlich, dass es ihm vor al-
lem um die Auswirkungen der Geistestaufe im Leben eines Menschen geht: So
ist darin die Rede von den Merkmalen, den Einwirkungen und dem Leben un-
ter dem Einfluss der Geistestaufe. Der Akzent liegt jedoch eindeutig auf dem

2055 Kbd. "53-71",

2l BB T T=79;

22 . ‘Ebd. 182:190-197.

23 We had no ,respect of person‘: The rich and educated were the same as the poor and
ignorant ... all were equal ... Those were Holy Ghost meetings, led of the Lord" (Frank
Bartleman: Azusa Street, Plainfield 1925], zitiert in: William K. Kay und Anne E. Dyer:
Pentecostal and Charismatic Studies. A Reader, London 2004, 16). Zur Uberwindung ras-
sistischer Grenzen siehe auch Cecil M. Robeck Jr.: The Azusa Street Mission and Revival.
The Birth of the Global Pentecostal Movement, Nashville 2006, 1; 12-16; 30-31;
217-226. Besonders interessant ist der von Robeck zitierte Abschnitt aus dem Los Ange-
les Herald: ,All classes of people gathered in the temple last night. There were big
Negroes looking for a fight, there were little fairies dressed in dainty chiffon ... There
were cappers from North Alameda Street, and sedate dames from West Adams Street.
There were all ages, sexes, colours, nationalities and previous conditions of servitude. ...
This was a new kind of show in which the admission was free.” (Robeck, Azusa, 1).

OR BO (3/2011)



Individuum, das durch die Kraft des Heiligen Geistes zum Gehorsam gegen-
tiber Gottes Willen befihigt wird. Sozialethische Anliegen sind in seinen Schrif-
ten nicht ersichtlich, und die Verbindung der Geistestaufe zur Ekklesiologie
oder zum Leben in dieser Welt kommt kaum zur Sprache, und wenn, dann vor
allem als Absonderung von der Welt. Auch tritt in seinen Schriften eine ge-
wisse , Leibfeindlichkeit* zutage, z. B. wenn er von der Beherrschung des Lei-
bes durch den Geist oder von der Heiligung des Leibes spricht. Ebenso wird die
»Loslosung” als Folge der dritten Erleuchtungsstufe auf den Leib bezogen.2 So
iiberrascht es nicht, dass das Thema der Heilung und der Befreiung des Men-
schen aus seinen Noten nirgends zur Sprache kommt, und Paul scheint eine
trichotomische Anthropologie vertreten zu haben, wie sie in der rémisch-ka-
tholischen Tradition und den populdren Schriften innerhalb der pfingstlich-
evangelikalen Bewegung immer wieder anzufinden ist: Der Geist kontrolliert
und dominiert die Seele und vor allem den Leib.

Im Licht von Pargaments religionspsychologischen Arten der Bewiltigung
von Krisen und Unkontrollierbarem ist Pauls Geistverstindnis am ehesten der
kollaborativen Art zuzuordnen,?* denn es ist trotz seiner Fokussierung auf das
Individuum durchwegs handlungsorientiert: Der Mensch verhilt sich seiner
yunkontrollierbaren Siindhaftigkeit”, unter der er leidet, nicht passiv gegen-
{iber, sondern wird durch den Geist bevollméchtigt, aktiv zu werden und an-
ders (moralisch) zu leben. So weist Pauls Schrift einerseits eine Tendenz zur
individuellen Geisterfahrung auf, oft ausgerichtet auf das Moralische, anderer-
seits aber auch eine hin zur Befreiung des Menschen als selbstverantwortliches
und handelndes Subjekt.

Das gleiche Bild zeichnet sich ab, wenn man die Schrift Pauls durch die
Brille einer ,Soziologie der Kompetenz“20 liest. Auch so lésst sich feststellen,
dass Paul den Menschen als Folge der Geistestaufe vor allem im Bereich des
ymoralischen Self-Managements® als kompetent erachtet. Der Mensch ist, so
Paul, Gott gegeniiber verantwortlich fiir sein moralisches Verhalten und erhélt
durch den Geist sowohl die Bereitschaft (Lust am Gesetz) wie auch die Befihi-
gung (Kraft) zur Verdnderung. Zweifelsfrei ist er auch vor Gott zustindig fiir
sein Verhalten. Und weil selbstverantwortliches Handeln soziologisch gesehen
durchaus positiv zu werten ist,?’ liegt Pauls Verstindnis der Geisttaufe eine ge-
wisse gestalterische und vor allem personlichkeitsentwickelnde Kraft inne,
ohne dabei jedoch die positive Umgestaltung und Beeinflussung der Umwelt

2 Paul, Kraft, 186-187.

2 Pargament, Psychology of Religion and Coping, 183-184.

2 Michaela Pfadenhauer definiert Kompetenz als das Vorhandensein der Befihigung, der
Bereitschaft und der Zustdndigkeit/Zuschreibung um ein vorliegendes Problem zu lgsen,
und in dieser Kompetenz ist er gegeniiber jemandem und fiir etwas verantwortlich (Mi-
chaela Pfadenhauer: Kompetenz als Qualitdt sozialen Handelns, in: Thomas Kurtz und
Michaela Pfadenhauer (Hg.): Soziologie der Kompetenz, Wiesbaden 2010, 153-154).

*  Siehe Matthias Vonken: Kompetenz und kompetentes Handeln als Gestaltung der Biogra-
phie und des Lebenslaufs, in: ders./dies.: Soziologie der Kompetenz, 192.
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explizit im Blick zu haben. In diesem Sinn muss man bei Jonathan Paul von
einer individualistisch geprdgten Geisterfahrung sprechen, welche jedoch iiber
den bloBen Erlebnischarakter irgendeiner religidsen/spirituellen Erfahrung
hinausgeht, weil die Geistestaufe zu einer verdnderten Selbstwahrnehmung
und einer verdnderten Lebensgestaltung fiihrt.28 Geht man davon aus, dass
eine verdnderte Selbstwahrnehmung auch zu einer verdnderten Wahrnehmung
der Umgebung und dadurch zu einem veranderten Handeln gegeniiber dieser
filhren kann, hitte Pauls Geistverstdndnis zumindest im Ansatz das Potential,
sozialethisch fruchtbar gemacht werden zu konnen. Aber dieses Potential ent-
wickelt Paul selber nicht; die individuelle Heiligung und Tugendhaftigkeit steht
klar im Vordergrund.

3. Johann Widmer und sein ,Kampf gegen Satans Reich*“

Ganz anders als Jonathan Paul stammt Johann Widmer (1873-1963) aus
armen Verhiltnissen im schweizerischen Emmental und hatte nur eine mini-
male Schulbildung. Fiir ihn prdgend war seine Erfahrung, als er in jungen Jah-
ren auf einem fremden Hof arbeitete, schwer erkrankte und als Folge nach
Hause geschickt wurde, dort aber von den Behorden seines ehemaligen Wohn-
ortes abgewiesen wurde, weil diese ebenfalls nicht fiir ihn sorgen wollten. [hm
wurden 14 Tage eingerdumt, um das Dorf zu verlassen. In dieser Zeit begann
Widmer nach eigenen Worten vermehrt in der Bibel zu lesen und zu beten.
Nach einem ldngeren Krankenhausaufenthalt wurde er soweit gesund, dass er
wieder selber fiir sich sorgen konnte und heiratete einige Zeit spiter. Zwei
Jahre nach seiner ersten EheschlieBung starb seine Frau an Tuberkulose. Mit
seiner zweiten Frau schloss sich der Apothekergehilfe der Methodistenkirche
in Bern an und kam spiter in Kontakt mit dem pensionierten Wiirttembergi-
schen Pfarrer Drollinger, der, geprdgt von der Deutschen Pfingstbewegung, in
der Schweiz ,,erweckliche“ Bibelwochen abhielt. In diesem Zusammenhang er-
lebte Widmer, nachdem er angehalten worden war, sein Leben in Ordnung zu
bringen, eine ,Glaubensheilung®.?* Zusammen mit dem pensionierten Drollin-
ger und dem kurze Zeit spdter dazugestofenen reformierten Theologen Robert
Willenegger, wurde Widmer zu einer der Griinderfiguren der Gemeinde fiir
Urchristentum (heute: BewegungPlus), einer national eigenstiandigen Pfingst-
kirche in der Schweiz.

2 In seiner Diskussion um Pneumatologie und Erfahrung postuliert Moltmann, dass der
Mensch authentische Erfahrungen nicht ,einfach macht“, sondern sie machen etwas mit
ihm; sie werden vom Menschen sinnlich wahrgenommen, und der Mensch bemerkt die
Verdnderungen, die sie an ihm bewirken. Sie haben zudem immer einen AuBenbezug
und einen Innenbezug; die Wahrnehmung des Geschehens und die Wahrnehmung der
Selbstverdnderung (/iirgen Moltmann: Der Geist des Lebens. Eine ganzheitliche Pneuma-
tologie, Miinchen 1991, 36-37.)

29 Biographische Angaben aus: Widmer; Kampf, 93-103.
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3.1 Der Geist bei Jonathan Paul und Johann Widmer

Bevor die Geisterfahrungen, von denen Johann Widmer in seinen Biichern
berichtet, auf ihre sozialethische Relevanz hin untersucht werden, sollen
einige grundlegende Aspekte seiner Pneumatologie jener von Jonathan Paul ge-
geniibergestellt werden.

Ahnlich wie bei Paul spielt auch fiir Widmer der Text aus Matthdus 11,12
eine wichtige Rolle und wird mehrmals zitiert.*® Wie noch zu sehen ist, be-
zieht Widmer diese biblische Aussage allerdings auf ein breiteres Feld mensch-
licher Erfahrungen, als Paul das tut. Das Siindenbekenntnis und die Reinigung
des Herzens spielen bei Widmer wie auch bei Paul eine ganz wichtige Rolle,
werden jedoch nicht als Geistestaufe definiert. Uberhaupt fillt bei Widmer auf,
dass die Geistestaufe, hdufig angefiihrtes Merkmal der pfingstlichen Spirituali-
tdt und Pneumatologie, keine Erwdhnung findet. Was Widmer mit Paul jedoch
verbindet, ist, dass beide in ihren Schriften der Glossolalie keinen Platz einrdu-
men.’! Das ist insofern erstaunlich, weil das Phdnomen der ,Zungenrede” in
den Anfingen der Pfingstbewegung als deren Markenzeichen galt.?? In Wid-
mers dreibdndigem Buch, bestehend aus lauter kleineren Schriften und gesam-
melten Erlebnisberichten seiner Zeitgenossen, stehen im Zusammenhang mit
dem Wirken des Heiligen Geistes ganz andere Erfahrungen im Vordergrund.
Diese gilt es nun herauszuschilen.

3.2 Heilungen als Erfahrung der Uberwindung von Ohnmacht

Die zentrale Bedeutung, welche Heilungen in Widmers Leben und Wirken
einnehmen, wird schon bei einer oberflichlichen Lektiire seiner Biicher deut-
lich. Ebenso schnell wird klar, dass er die Aussage in Matthdus 11,12 vor allem
in Zusammenhang mit diesen Heilungen bringt, ganz anders als Paul, der sich

30 Widmer, Kampf, 1, 33; II, 150.

' In seinem Kapitel zu den Geistesgaben zitiert Widmer {iber mehrere Seiten Th. Cullmann,
den Leiter des Diakonissenhauses Speyer, sowie die Schrift eines Pfarrers E. Eichler: Die
Geistesgaben nach der Schrift (Widmer; Kampf, I, 44-82), ohne ein Wort iiber die Glosso-
lalie zu verlieren. In einem alten Protokoll aus einer Vorstandssitzung der Gemeinde fiir
Urchristentum wird ersichtlich, dass die Frage rund um die Glossolalie strittig war und zu-
mindest vom , reformierten Mitstreiter* Widmers mehr (zuviel) Beachtung erhielt: ,In der
Verkiindigung von Robert Willenegger wird eine Uberbetonung der Zungen festgestellt. Es
ist mit Bruder Willenegger zu reden.“ Zitiert in: Andreas Rossel u. a. (Hg.): Erinnerungen
an die Zukunft. Das Buch zum 80. Geburtstag der BewegungPlus, Bern 2007, 65.

3 Zur Rolle der Glossolalie in den Anfingen der amerikanischen Pfingsterweckung, sowohl
bei Parham wie auch spiter an der Azusa Street bei Seymour, siehe Robeck, Azusa,
1-128; Russ P. Spittler: Glossolalia, in: Stanley M. Burgess (ed.): The New International
Dictionary of Pentecostal and Charismatic Movements. Revised Edition, Grand Rapids
2002, 673-675. Zur Literatur und gegenwartigen Diskussion rund um die Glossolalie in
pfingstlicher Theologie: Matthias Wenk: Pneumatologische Ansdtze in der gegenwirtigen
pfingstlichen Theologie. Konvergenz und Divergenz, ThZ 62 (2006), 537-541.
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vor allem in Bezug auf die Uberwindung des ,Fleisches“ auf diesen Vers beruft.
Bei einer etwas genaueren Untersuchung all der Berichte von Heilungen — und
Nicht-Heilungen, die auch zur Sprache kommen — erkennt man, dass mit diesen
Erfahrungen vor allem Befreiung so interpretiert wird, dass Menschen ,nicht
mehr ohnméchtig einer nicht kontrollierbaren Situation gegeniiberstehen miis-
sen“: ,Die Zeiten kldglicher Ohnmacht der Christenheit werden voriiber sein
und es wird eine Weltmission und Weltevangelisation beginnen konnen ... Ich
stehe einfach vor dem Herrn und rechne mit ihm und weil3, dass er der Stdrkere
ist.“33 Oft werden die Begriffe ,Heilung“ und ,Befreiung” synonym verwendet,
was auch erklirt, weshalb mancherorts z. B. die Rede ist von der ,Krebsmacht*
oder ganz allgemein einer ,Krankheitsmacht“.3* Berichtet werden zudem nicht
nur Heilungen von diversen Krankheiten wie auch Epilepsie,*> sondern auch von
,Heilungen* in den Stillen von Bauern, deren Existenz durch Epidemien unter
ihrem Vieh bedroht war®

Dass es Widmer bei den erlebten Heilungen — wie auch Nicht-Heilungen®’
- um die Uberwindung und Befreiung aus notvollen und oft nicht verénderba-
ren Umstdnden geht, wird auch daran erkennbar, dass das Begriffspaar , Hei-
lung und Befreiung® ebenfalls auf die Uberwindung von Sorgen und dem Ge-
fiinl der Ausweglosigkeit,®® Tobsuchtsanfillen,*® Niedergeschlagenheit und
Angsten,®® Zwingen,* Schlafstérungen,*? Suizid-Gedanken,** oder Alkohol-
sucht** angewendet wird. Sowohl in den schriftlich festgehaltenen propheti-
schen Worten aus jener Zeit wie auch in den Erlebnisberichten tritt zudem im-
mer wieder die Ermutigung und Erfahrung hervor, dass der Mensch weder in
seiner Biographie noch in seinen Umstinden ausweglos gefangen sei; die
Macht des Bosen, erlebt als Krankheit, Sucht oder psychische Stérung wird
durch den Geist Gottes tiberwunden.*®

3 Ebd., II, 17 und [, 19. In Willeneggers autobiographischem Bericht erwdhnt er mehrmals
sein Gefiihl der Ohnmacht gegeniiber den Noten seiner Zeit. In dieses Empfinden hinein
liest er den ersten Band von Widmers Buch, das ihn an die Erfahrungen der Montanis-
ten, der Hugenotten, Vater Blumhardt, Pfr. Iriving oder die Erweckung in Wales erinnert
(Widmer, Kampf, III, 11).

34 Ebd. 1, 62; 73; 11, 78. Ein Kapitel {iberschreibt er mit ,, Ausriistung mit Vollmacht und Ge-
walt iiber alle Krankheits- und Finsternismachte* (Ebd., II, 77-120).

35 Ebd., 1lI, 123-24; 131.

360 TEba. L6711 08!

37 Auch wenn von Erlebnissen berichtet wird, in denen keine kdrperliche Heilung statt-
fand, steht dieses Empfinden des ,nicht mehr ohnméchtig etwas ausgeliefert zu sein® im
Vordergrund (Widmer, Kampf, I, 27-29; III, 76-77).

3% Ebd., 144-149.

3y eEbe AN 315

4 Ebd., 111, 160; 168.

4 Ebd., 1, 102-108.

42 Ebd., 111, 160; 202-203.

43 Ebd., Tl 123; 193-194.

S SEhd, 216217,

4 ZB.Ebd, I, 26-30; 196-99.
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Widmer betont das Wirken und die Kraft des Heiligen Geistes im Leben
der Christen deshalb so sehr, weil sich ,die ganze gottliche Heilswahrheit ... an
einem jeden Einzelnen, ja an der ganzen, leidenden Menschheit praktisch und
kréftig auswirken méchte, und zwar gerade durch Wunder und Zeichen. O,
wie viel Jammer und Herzeleid in den Familien hin und her kénnte da erspart
bleiben, wenn atch heute im Glaubensgehorsam dem Gottes-Worte Rechnung
getragen wiirde und die grofen Heilskrdfte darin sich nur einigermaBen ent-
wickeln diirften.“46 Selbst in der Auseinandersetzung mit der Medizin, die spé-
ter zuweilen als in Konkurrenz zur sogenannten Glaubensheilung verstanden
wurde, spielte am Anfang das Wohlergehen der Kranken, welche sich medizi-
nische Versorgung nicht leisten konnten, eine wesentliche Rolle. So prangert
er die Pharmaindustrie mit ihrer Profitgier und Dividendenpolitik an (1947!),
die sich auf Kosten der notleidenden Kranken bereichert.#” Anderen gesund-
heitlichen ,Hilfsmitteln* gegeniiber scheint Widmer nicht grundsétzlich nega-
tiv entgegenzustehen, wie z. B. in der Prophetie fiir eine durch Krankheit
geschwéchte Frau sichtbar wird, die ermutigt wird, Honig zu essen.*® Im Fol-
genden erzdhlt jene Frau, wie sie kein Geld hatte, um diesen zu kaufen, doch
auf ,wundersame Art und Weise“ von drei verschiedenen Leuten Honig ge-
schenkt erhalten habe. In ihrem Bericht wird die finanzielle Not erkennbar, die
fiir viele Kranke in jener Zeit eine zusitzliche Belastung nebst der erlittenen
Krankheit darstellte.

In der Auseinandersetzung mit all diesen Néten, ob nun finanzieller, psy-
chischer oder physischer Art, ist fiir Widmer klar: Die ,,Gemeinde in der Fiille
des Geistes“ ist Gotteshaus, Krankenhaus und Irrenhaus zugleich; sie ist ein
Segen fiir die Volker.4

Grundlegend fiir Widmers Geistverstindnis und Vollmacht zur Bewilti-
gung menschlicher Notsituationen ist sein Bibelverstdndnis: Biblische Texte,
insbesondere Verheifungen und Ermutigungen zum vertrauensvollen Gebet,
werden unmittelbar in Verbindung mit der gegenwirtig konkret erlebten Not
gebracht; das Reden und Wirken des Geistes ist fiir heute da,>® und ein Gebet
im Geist gesprochen, bewegt den Arm des Herrn.5! In Widmers Biichern ste-
hen sowohl die Hermeneutik wie auch die Pneumatologie ganz im Dienst der
Bewdltigung nicht kontrollierbarer Krisen im Leben der Menschen,

0. - Bbd. 1l 80

AL EhE T 8 )

4 Ebd., IlI, 65-066.

49 Bbd. 11,:39.

0 Z.B.Ebd., 1, 31; 11, 144-149; I1I, 58. Allerdings kann Widmer, um seine Meinung zu be-
legen, durchaus auch einen Artikel von Ralf Luther im Worterbuch zum Neuen Testa-
ment zitieren (Ebd., III, 55-56).

51 Ebd., 11, 150. Vgl. dazu Hans Weder, der betont, dass sich durch das Gebet viel mehr die
betende Person hin auf Gott bewegt, weil Gott gar nicht bewegt werden miisse (Hans
Weder: Neutestamentliche Hermeneutik, Ziirich 1986, 292-293). Widmers Umgang mit
der Bibel steht zudem offensichtlich im Gegensatz zur allgemeinen Tendenz, welche Par-
gament in den USA feststellt, wonach bei der Mehrzahl der Menschen deren Religion ir-
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Zudem ist laut Widmer eine Ablehnung der Charismen aufgrund der ,ge-
genwirtigen Nicht-Erfahrung® keine biblische, sondern eine auf Erfahrung ab-
gestiitzte Hermeneutik;* hier wird der Spief des Vorwurfes einer , Erfahrungs-
theologie* einfach umgedreht und auf die Gegner angewandt. Widmer beruft
sich fiir die gegenwirtig wirksame Kraft des Geistes nicht nur auf Bibelstellen,
sondern ordnet seine Erfahrungen durchaus kirchengeschichtlich ein. Dazu be-
ruft er sich jedoch nicht auf die Ereignisse rund um die Anfinge der Pfingstbe-
wegung an der Azusa Street noch auf die Erweckung in Wales, sondern immer
wieder auf den Vater Blumhardt und die Heilung der Gottliebin Dittus.*® Dieses
Vorbild scheint fiir ihn prdgend gewesen zu sein.

Wichtig in diesem Zusammenhang ist noch, dass die Volimacht durch den
Geist in Widmers Verstdndnis eine ,zugeschriebene® Vollmacht ist; es handelt
sich immer um die Kraft des Geistes, die sich durch Menschen manifestiert,
aber es ist nie eine im Menschen eigens inhdrente Kraft; es ist der machtige
Gott, der die Gebete der geringen Leute erhort.>* Zudem koppelt er die Charis-
men immer auch an die Liebe und an die Gemeinde zuriick.>

3.3 Geisterfahrung als Erfahrung der Wiirde des Menschen

Laut Widmer wird der Mensch durch die Erfiillung mit dem Heiligen Geist
zu einem Werkzeug eben jenes Geistes, aber ,.ein verniinftiges, mittatiges und
deshalb auch mitverantwortliches Werkzeug®.5¢ Andererseits beklagt er, dass
der Geist Gottes gerade in den geschulten und gebildeten Kreisen oft wenig
Eingang und Anerkennung finde.5” Im Gegensatz dazu habe Gott erwéhlt, was
nichts ist vor der Welt, und diese Erwidhlung verleiht dem Menschen eine
Wiirde.>® Der Mangel an Bildung oder fehlendem Zugang zu finanziellen und
anderen Ressourcen wird somit kompensiert mit einem Vertrauen auf die Kraft

relevant ist fiir die Bewdltigung von Lebenssituationen, iiber die sie keine Kontrolle ha-
ben (Pargament, Psychology of Religion and Coping, 163-164).

52 Widmer, Kampf, 1I, 130. An anderer Stelle kritisiert er die Mitchristen seiner Zeit, wel-
che in den Krankheiten einen Segen Gottes sehen wollen und fragt mit bissigem Spott:
,-.. Warum springt man denn von einem Arzt zum anderen, um diesen ,Gottessegen‘ so
schnell als méglich wieder los zu werden?* (Ebd., II, 80).

3. = Ebde 1y 315 1507, 1,6, T ;:44-51.

sd- Ebd. Hs1i55:

55 Widmer, Kampf, [, 44-59; 11, 11-14.

56 Ebd., 11, 17. Vgl. dazu Michaela Pfadenhauer und ihre oben aufgefiihrte Definition von
Kompetenz, zu der das Vorhandensein der Befdhigung, der Bereitschaft und der Zustén-
digkeit/Zuschreibung, um ein vorliegendes Problem zu lésen, gehort sowie die Verant-
wortung, die mit der Kompetenz verbunden ist (Michaela Pfadenhauer: Kompetenz als
Qualitit sozialen Handelns, in: Thomas Kurtz und Michaela Pfadenhauer (Hg.): Soziolo-
gie der Kompetenz, Wiesbaden 2010, 153-154).

57 Widmer, Kampf, 64.

8 Ebd, I, 46-50.
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Gottes, die den Leuten mittels prophetischer Worte immer wieder zugespro-
chen wird: , Vertraut mir und rechnet nicht mit Menschenweisheit. Rechnet
mit mir, dass ich es tun kann.“s?

In den neu entstandenen Gruppen rund um Drollinger, Widmer und Wil-
lenegger scheint es weniger auffdllig zu sozialen Grenziiberschreitungen ge-
kommen zu sein wie an der Azusa Street. Die Status iiberschreitende und Sta-
tus verbindende Gemeinschaft wurde nicht direkt in Zusammenhang mit dem
Wirken des Geistes gebracht, auch nicht die nicht immer einfache Zusammen-
arbeit des Dreiergespanns Drollinger, Widmer und Willenegger, bestehend aus
zwei studierten Theologen und einem Laienprediger.

Bewusster auf das Wirken des Geistes zuriickgefiihrt wurde, mindestens
teilweise, die Rolle der Frau. Dass die ,0ffentliche Religion® zu jener Zeit ein
von Ménnern dominierter Bereich war, wird an folgender Aussage deutlich:
,Darf ich als Frau ... es wagen, einen Beitrag zu geben zu diesem sonst nur von
Minnern geschriebenen Buch? Ja, ich darf es wagen.“ Und danach beruft sich
die Autorin fiir ihre Freiheit auf Galater 3,27-28, das Zitat in Apostelge-
schichte 2,17-21 aus Joel 3,1-5 sowie auf Aquilla und Priscilla, aber auch auf
Katharina Booth, die Frau des Heilsarmeegriinders.®® Schon von Anfang an war
es selbstverstidndlich, dass Frauen in den Gottesdiensten prophetisch sprachen,
doch so ganz ohne Nebengerdusche scheint es nicht abgegangen zu sein, wie
ein reformierter Pfarrer und Beobachter 1937 berichtet: ,,Anhdnger der Bewe-
gung gestehen, dass Frau Pfr. Drollinger zuweilen unbeherrscht in der Ver-
sammlung ,weissagt’, d. h. durch Reden, Singen und Schreien dem Redner ins
Wort fiel und deshalb immer in die Schranken gewiesen ... werden musste.“!
Zudem wurde die Ordination der Frauen innerhalb der BewegungPlus erst im
Jahre 2002 definitiv umgesetzt. Das mag zwar etwas friiher als in anderen Frei-
kirchen gewesen sein, ist jedoch immer noch relativ spit.%?

s Ebd. 15 5el:

@ Ebd., II, 66-67.

61 Zitat in: Rossel, Erinnerungen, 36. Zur Rolle der Frau in der Pfingstbewegung, siehe: J. E.
Power: ,Your Daugthers Shall Prophecy‘. Pentecostal Hermeneutics and the Empower-
ment of Women; in: Murray W, Dempster et al. (eds.): The Globalization of Pentecosta-
lism. A Religion made to Travel, Carlisle 1999, 313-337; ders.: Recovering a Woman's
Head with Prophetic Authority: A Pentecostal Interpretation of 1 Corinthians 11.3-16,
JPT 10/1 (2001), 11-37; Diana Chapman: The Rise and Demise of Women’s Ministry in
the Origins and Early Years of Pentecostalism in Britain, JPT 12/2 (2004), 217-246;
dies.: The Role of Women in Early Pentecostalism 1907-1914, JEPTA 28/2 (2008),
131-144.

%  Verbunden war diese Umsetzung mit einer ffentlichen Entschuldigung an die Frauen fiir
das lange einseitige ,Miteinander* von Mannern und Frauen. Siehe Rossel, Erinnerun-
gen, 128-129.
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3.4 Ein Ausflug in die Welt der Politik

Obwohl die groRen politischen Themen jener Tage in Widmers Biichern
selten Erwdhnung finden, beginnt der erste Band (1. Auflage 1938; 2. Auflage
1941) mit einer Schrift unter dem Titel ,Weltreiche sind vergénglich®, gefolgt
von ,,Christi Reich, ein ewiges Reich“.%> Unter Berufung auf verschiedene alt-
und neutestamentliche Texte wird betont, dass das Dritte Reich verginglich,
das Reich Christi jedoch ewig sei, denn das Reich Gottes besteht in der Kraft
des Geistes. Der Weltkrieg ist dann Thema im Kapitel ,,Ausriistung mit Voll-
macht und Gewalt iiber alle Krankheits- und Finsternisméchte“, einer Schrift,
die noch wihrend des Krieges entstanden ist: ,Der Weltkrieg hat uns eine
schwere Enttduschung gebracht. Unter seinen Folgen und Nachwirkungen
werden die Volker Europas noch lange zu leiden haben.“64 Fiir Widmer besteht
die Enttduschung vor allem darin, dass die , christlichen Vélker* sich gegensei-
tig so zerstoren, dass die Botschaft des Evangeliums fiir den Rest der Welt un-
glaubwiirdig geworden ist. Fiir seine Kritik an einem innerlich schwachen
Christentum, das er fiir diese Katastrophe verantwortlich macht, bezieht sich
Widmer erstaunlicherweise auf Kierkegaard und dessen Kritik am offiziellen
Christentum und kommt mit ihm zu dem Schluss, dass dieses offizielle Chris-
tentum nicht das neutestamentliche sein kénne.%

Am 10. Juni 1943 schreibt Widmer dann dem Bundesrat einen Brief, eine
»gottliche Botschaft an die Schweizerische Landesregierung“, den er perstn-
lich bei einer Unterredung dem Sekretdr des Polizei- und Justizdepartements
tibergibt. In diesem Schreiben wird nach einer lingeren Einleitung von Pro-
phetien berichtet, in welchen Gott an Konferenzen der Gemeinde fiir Urchris-
tentum zugesagt habe, dass sie um Schutz fiir das Land beten sollen, und dass,
wenn das Schweizer Volk zu Gott umkehre, er, Gott, es bewahren mége. Auf-
fallend in diesem Brief ist, mit welcher Selbstverstindlichkeit Widmer von Pro-
pheten in der Gemeinde spricht und diese als Beauftragte Gottes beschreibt.
Zuletzt fordert er die Bundesrite auf, das Ihrige beizutragen, damit das Volk zu
Gott umkehre.

Politische AuBerungen kommen sonst in den Biichern kaum vor, und bei
diesem kurzen Ausflug in die Welt der Politik stehen nicht politische Themen,
sondern die Sorge um den eigenen Schutz vor den Leiden des Krieges im Vor-
dergrund; es fehlt z. B. auch jeder Aufruf gegen die Abschiebung der Juden aus
der Schweiz.

Ahnlich wie bei den Heilungen herrscht aber auch bei dieser , Exkursion
ins Bundeshaus“ das Gefiihl vor, nicht ohnméchtig dem iiberméchtigen Lauf

% Widmer, Kampf, 1. 9-10 und 11-23.

oL Bbd 11,088,

%  Ebd., I, 84-87.

¢ Ebd., 111, 175-178. Gem4R Antwort vom 1. Juni 1942 wurde der Brief vom entsprechen-
den Bundesrat an alle seine Kollegen weitergegeben.
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der Weltgeschichte ausgeliefert zu sein. Das wird auch in einer schriftlich fest-
gehaltenen Prophetie von 1941 ersichtlich: ,Das Gebet ist die beste Waffe und
mehr wert als Millionen von Soldaten.“%”

3.5 Fazit

Wahrscheinlich geprédgt von seiner Biographie verbindet Widmer mit dem
Wirken und der Vollmacht durch den Geist vor allem Heilungen und andere
Formen der Bewiltigung von Situationen, {iber die der Mensch als Einzelner
oder als Gruppe keine Kontrolle mehr hat; die Pneumatologie steht ganz im
Dienst der Alltagsbewidltigung. Dabei stehen die Note der einfachen Bevolke-
rungsschichten — oder im Fall des Zweiten Weltkrieges die Bedrohungslage der
Schweiz — im Vordergrund. Die Geisterfahrungen, von denen Widmer und an-
dere in seinen Biichern berichten, fallen beinahe ausschlieBlich in die Katego-
rie des ,kollaborativen Ansatzes“®® zur Bewiltigung nicht kontrollierbarer Um-
stande. Die Not wird nicht einfach passiv erlebt und Gott die Rolle des Sinn-
Gebers zugeschrieben, sondern sie wird durch Gebet und auch durch ein uner-
schrockenes Handeln des Menschen konfrontiert.®® Im Gegensatz zu Jonathan
Paul wird jedoch nicht nur die je personlich erlebte Krise durch Einbezug des
Glaubens und insbesondere der Pneumatologie bewdltigt, sondern Widmer
wendet sich unter der Berufung auf den Geist gerade den Noten anderer Men-
schen zu. Die Pneumatologie dient somit nicht nur der inneren und persénli-
chen Bewiltigung unkontrollierbarer Umstdnde (die psychologische Dimen-
sion), sondern der Auseinandersetzung mit den N&ten der Gesellschaft, vor
allem in den Bereichen Familie, Arbeit, Gesundheit und Sicherheit und hat da-
her eine soziale Dimension.

Status {ibergreifende Erfahrungen werden in den neu entstehenden Grup-
pen durchaus gemacht, aber nicht explizit auf das Wirken des Geistes zuriick-
gefiihrt. In Zusammenhang mit den finanziellen Noten der Leute tritt spora-
disch eine kritische Haltung gegeniiber der Wirtschaft zutage (z. B. die Kritik
an der gewinnorientierten Pharmaindustrie), doch eine intensive und reflek-

87 Ebd., 111, 19. Erst Robert Willenegger wird sich spater noch einmal der Politik und politi-
schen Themen zuwenden und nebst dem sittlichen Verfall, die ungleiche Behandlung
der Biirger und die Missachtung der Rechte der Minderheiten, Korruption und die Fol-
gen der Bodenspekulation anprangern. Auch in der oft geriihmten Gewerbefreiheit sieht
er eine Bedrohung der Rechte der Armen. Rossel, Erinnerungen, 88-89; siehe vor allem
die Auseinandersetzung rund um Werner Scherrer, den Griinder der EDU (Eidgends-
sisch-Demokratische Union).

% Pargament, Psychology of Religion and Coping, 181-83; 288-89. Wobei es wichtig ist zu
beachten, dass Pargament die unterschiedlichen Modelle (self-directing; deffering und
collaborative) nicht wertend sondern rein erkldrend einfiihrt.

% Siehe oben Widmers Definition vom geisterfiillten Menschen als ,.ein verniinftiges, mit-
tatiges und deshalb auch mitverantwortliches Werkzeug® (Kampf, II, 17).
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tierte Auseinandersetzung mit sozialethischen Themen findet nicht statt. Auf
der Ebene der Handlung jedoch findet eine direkte Konfrontation erlebter so-
zialer Note der drmeren Bevolkerungsschicht statt, in der das Gebet ebenfalls
eine zentrale Rolle spielt. Der Protest gegen die herrschende Not richtet sich
selten gegen Institutionen oder die Politik, sondern gegen ,Satan“ und allen-
falls gegen eine kraftlose Kirche, die diesen Noten nichts entgegenzustellen
hat.

Positiv an Widmers Ansatz ist, dass der Protest immer auch in Aktion miin-
det: Man betet um Heilungen, betreut Erkrankte und nimmt sich der Note an.
Das Problem bei diesem Umgang mit sozialen Noten ist jedoch, dass in dieser
Auseinandersetzung mit eigenen konkret erlebten Bedrdngnissen Themen wie
z.B. die Ausschaffung der Juden wéhrend des Zweiten Weltkrieges ,unterge-
hen“.

In der Kategorie der zur Soziologie der Kompetenz kann man sagen, dass
Widmer den Menschen durch den Geist als befdhigt, verantwortlich und zu-
stdndig erachtet, die Note seiner Mitmenschen zu konfrontieren und mit ihnen
zusammen zu bewdltigen.”?

4. Schiussfolgerungen und Ausblick

Vielleicht ist das Verhdltnis zwischen der Pfingstbewegung und sozialethi-
schen Themen besser als sein Ruf. Zumindest in den Anfingen der Bewegung
kennzeichnete sich dieses Verhiltnis weniger durch eine kritische Reflexion,
sondern durch eine pneumatologisch motivierte Pragmatik; soziale Ungerech-
tigkeit und Note wurden erlebt, und es wurde immer wieder versucht, ihnen
in der Kraft des Geistes zu begegnen. Selbst bei Jonathan Paul, bei dem die in-
dividuelle und vor allem moralische Verdnderung im Vordergrund stehen, wird
diese zumindest ansatzweise immer wieder in den Kontext eines Gemein-
schaftslebens gestellt. So kann gesagt werden, dass in pfingstlicher Pneumatolo-
gie und Spiritualitdt das Potential vorhanden ist, durch welches Menschen ihre
soziale Realitdt neu und positiv verdndert erfahren. Gleichzeitig muss einge-
standen werden, dass pfingstliche Pneumatologie und Spiritualitit, insbeson-
dere auch in Verbindung mit ihrer Betonung auf Heiligung und Bewiltigung
personlicher Note, ebenso das Potential in sich tragen, private Tugendhaftigkeit

70 Vgl. dazu Michaela Pfadenhauer und ihre oben aufgefiihrte Definition von Kompetenz,
zu der das Vorhandensein der Befdhigung, der Bereitschaft und der Zustindigkeit/Zu-
schreibung um ein vorliegendes Problem zu 18sen gehort, sowie die Verantwortung, die
mit der Kompetenz verbunden ist (Michaela Pfadenhauer: ,Kompetenz als Qualitét so-
zialen Handelns“, in: Thomas Kurtz und Michaela Pfadenhauer (Hg.): Soziologie der
Kompetenz, Wiesbaden 2010, 153-154).

" Vgl. dazu: Matthias Wenk: The Church as Sanctified Community in: /. C. Thomas (Hg.):
Toward a Pentecostal Ecclesiology. The Church and the Fivefold Gospel, Cleveland TN
2010, 109-111.
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oder individuelle Geisterfahrungen ohne Bezug zur Umwelt zu fordern,”" dies
besonders in einer zunehmend erlebnisorientierten Gesellschaft wie der west-
lichen. Diesem negativen Potential kann die Pfingstbewegung sich entziehen,
wenn sie sich, ihrer Tradition entsprechend, neu und kritisch mit der bibli-
schen Pneumatologie, aber auch mit der Theologie ihrer eigenen Geschichte
auseinandersetzt.

Im 6kumenischen Dialog mit Pfingstlern (die Pfingstbewegung gibt es ja
nicht) wird es zudem hilfreich sein, diese nicht auf ihre zum Teil mangelnde
kritische Reflexion einer Sozialethik zu behaften, sondern mit ihnen zu entde-
cken, wie ihre eigene Theologie und Spiritualitdt fiir die Losung der sozialethi-
schen Probleme unserer Zeit fruchtbar gemacht werden kann — und wird.”
Dass die Pfingstkirchen diesbeziiglich ein zum Teil unbewusstes oder auch
noch ungenutztes Potential haben, wird ersichtlich in der Aussage von Julio de
Santa Ana auf der EATWOT Konferenz in Bossey, 2000: ,Die Theologie der Be-
freiung forderte eine Option fiir die Armen, doch die Armen optierten fiir die
Pfingstkirchen.“

72 Ahnlich argumentieren Miller und Yamamori: GemaB ihrer Untersuchung unterscheiden
sich ,,progressive Pfingstler” vom sozialen Evangelium (,Social Gospel“) und von der Be-
freiungstheologie darin, dass sie hochst selten politisch sind und kaum versuchen, soziale
Strukturen zu erneuern. Ahnlich wie bei den Gruppen rund um Widmer und Willen-
egger bilden ,progressive Pfingstler Gemeinschaften, in welchen eine alternative so-
ziale Realitét gelebt wird. GemaB Miller und Yamamori sind solche Gruppen subversiv,
denn sie gehen davon aus, dass alle Menschen Ebenbild Gottes sind und daher eine
Wiirde haben, dass alle vor Gott gleich angesehen seien und daher die selben Rechte ha-
ben — ob nun arm, weiblich oder gar Kinder. Diese Werte seien grundlegend fiir die Ent-
stehung demokratischer Regierungen, und deshalb seien diese progressiven Pfingstler in
ihrem sozialen Engagement ernst zu nehmen (Miller und Yamamori, Global Pentecosta-
lism, 4-5).

3 Zitiert in: Ch. Dahling-Sander, K.M. Funkschmidt, V. Mielke: Pfingstkirchen und Okumene
in Bewegung, Beiheft zur Okumenischen Rundschau 71, Frankfurt a. M. 2001, 7.
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Spiritual warfare —
Geistlicher Kampf gegen bose Méachte

Claudia Wéahrisch-Oblau!

»Der Krieg, den wir zur Zeit fithren, ist die Schlacht, die den Sieg Jesu iiber
den Teufel in die alltdglichen, natiirlichen Realitdten unseres personlichen
Lebens und auch in unsere politischen, religiosen, sozialen und wirtschaft-
lichen Systeme {ibersetzt. Es ist eine Schlacht, bei der es um Riickgewin-
nung geht: Wir wollen vom Teufel zuriick gewinnen, was er illegal unter
Kontrolle hilt ... Das ist Krieg. Aber wir sind auf der Gewinnerseite. Jetzt
ist es an der Zeit, die Armee aufzustellen — die Armee des Herrn. Hier ist
der FanfarenstoB, der uns in die Schlacht ruft ... Wenn wir uns nur auf
fleischliche Waffen verlassen, sind wir im Nachteil. Gebet — militantes,
strategisches und aggressives Gebet — muss die Kriegswaffe unserer Zeit
sein. Es ist ein geistlicher Kampf, und er braucht geistliche Waffen ...
Denn wir haben nicht mit Fleisch und Blut zu kdmpfen, sondern gegen
geistliche Bosheit, gegen unsichtbare Méchte unter dem Himmel. (Epheser
6,12) Du und ich sind aktive Teilhaber an dem, was Gott tun wird. Mili-
tantes, strategisches, unaufhorliches und aggressives Gebet wird sein Ein-
greifen beschleunigen ... Tritt ein in die Armee des Herrn, um die schnel-
len Verdnderungen zu bewirken, die wir im Leben unseres Landes so
dringend brauchen.“2

! Pfarrerin Dr. Claudia Wahrisch-Oblau ist Leiterin der Abteilung Evangelisation bei der
Vereinten Evangelischen Mission in Wuppertal.

2 Der nigerianische Pfingstpfarrer M. O. Ojewale, zitiert in: Ruth Marshall: Political Spirit-
ualities. The Pentecostal Revolution in Nigeria, Chicago/London 2009, 1f. Ubersetzung
aus dem Englischen.
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Wenn wir {iber den geistlichen Kampf gegen bose Méchte reden, haben
Wwir es mit einem komplexen Phdnomen zu tun. Da gibt es zum einen die indi-
vidualistische Praxis des sogenannten ,Befreiungsdienstes® (deliverance mini-
stry), in dem Einzelne von der Belastung oder Besessenheit durch Damonen
befreit werden, und zum anderen die korporative Praxis der ,geistlichen Krieg-
fiihrung“/ ,geistlichen Kampffiihrung® ([strategic level] spiritual warfare), bei
der es um die Bekdmpfung geistlicher Méchte geht, die sich politisch und ge-
sellschaftlich auswirken. Gelegentlich, jedoch in Deutschland nur sehr verein-
zelt, werden solche Michte als ,Gebietsddmonen® (territorial spirits) verstan-
den. Zweitens muss sehr sorgfiltig zwischen nordatlantischen Theologien und
Praktiken und den jeweils sehr unterschiedlichen Theologien und Praktiken,
die sich in der Siidwelt entwickelt haben, differenziert werden. Gleiche Be-
griffe meinen hier oft nicht das Gleiche, und schon gar nicht kann man davon
ausgehen, dass sich ein amerikanisches Konzept einfach iiber die ganze Welt
verbreitet habe. Im Gegenteil: Amerikanische Konzepte geistlicher Kriegfiih-
rung konnen durchaus auch durch Vorstellungen aus Afrika, Asien oder Latein-
amerika beeinflusst sein.’

Der Diskurs iiber geistliche Kampffiihrung findet vor allem im Bereich po-
puldrer Kultur statt, er wird {iber Traktate* und geistliche Literatur® ebenso ver-
breitet wie z.B. durch die in den USA millionenfach gelesenen Romane Frank
Perettis® oder {iber ,pentekostalite”” Filme in Afrika und Asien.?

3 Soz B. vor allem Robert J. Priest, Thomas Campbell, Bradford A. Mullen: Missiologi-
cal Syncretism: The New Animistic Paradigm, in: Edward Rommen (Hg.): Spiritual
Power and Missions: Raising the Issues, Pasadena (CA) 1995, 9-87. Aber auch A. Scott
Moreau: Religious Borrowing as a Two-Way Street: An introduction to animistic tenden-
cies in the Euro-North American context, in: Edward Rommen and Harold Netland
(eds.): Christianity and the Religions, Pasadena (CA) 1995, 66—183. René Holvast: Spiri-
tual Mapping in the United States and Argentina 1989-2005: A Geography of Fear, Lei-
den/Boston 2009, 53 ff, zeigt die komplexe Genese von ,spiritual mapping® in der Inter-
aktion zwischen argentinischen, koreanischen und US-amerikanischen Akteuren.

¢ Eine Sammlung nigerianischer und ghanaischer Traktate befindet sich in meinem Besitz.

5 Der Suchbegriff “spiritual warfare” ergibt auf books.google.com hunderte von meist ame-
rikanischen Titeln; dasselbe Suchwort bei www.worldcat.org/advancedsearch neben
englischsprachigen Titeln auch zahlreiche Veréffentlichungen in Deutsch, Spanisch, Chi-
nesisch oder Koreanisch.

6 Frank E. Peretti: This Present Darkness, Wheaton, Illinois, 1985; Piercing the Darkness
1989.

7 Diesen Begriff hat Birgit Meyer geprdgt, s. Birgit Meyer: “Praise the Lord”: Popular
cinema and pentecostalite style in Ghana’s new public sphere, in: American Ethnologist,
Vol. 31, No. 1, 2004, 92-110.

8 In Indonesien erlebte ich im Oktober 2008 bei einer Dorfevangelisation in der Karo-Kirche
(GBKP) die Vorfiihrung eines in Indonesien produzierten Films, der mit zahlreichen special
effects schilderte, wie die Gebete einer frommen 14-Jhrigen ihre nur oberflichlich gldubi-
gen Eltern vor den Angriffen eines bosen chinesischen Magiers schiitzen. Am Ende erkennt
der Magier, dass die Kraft des Heiligen Geistes stdrker ist als seine Magie, bekehrt sich,
wird Pastor einer Pfingstgemeinde und bekdmpft nun seinerseits Ddmonen und Zauberei.
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Wenn ich im Folgenden versuche, die Grundstrukturen der Diskurse zu
geistlicher Kampffiihrung in aller Kiirze darzustellen, entsteht damit natiirlich
ein stark vereinfachtes Bild. Es ist dabei aber wichtig festzuhalten, dass trotz
gleicher argumentativer Grundstrukturen die jeweiligen Diskurse von sehr un-
terschiedlichen Kontexten und Interessen geprégt sind. Wahrend das Konzept
der ,strategic level spiritual warfare“ von C. Peter Wagner® ganz klar mit einem
US-zentrierten, imperialistisch zu verstehenden Missionskonzept verbunden ist,
bei dem es darum geht, geographische Gebiete ,fiir Christus einzunehmen*,
steht hinter westafrikanischen Vorstellungen von spiritual warfare die Suche
nach Schutz vor bésen Mdchten, die menschliches Leben permanent bedrohen
und gefédhrden, und das Verlangen nach einem Leben in Fiille (Joh 10,10) ange-
sichts von Korruption, Unterentwicklung, Krieg und Naturkatastrophen. Es ist
auch ein Unterschied, ob eine Theologie der geistlichen Landnahme von der
amerikanischen Rechten als Legitimation amerikanischer Kriegfiihrung!® be-
nutzt wird, oder ob sie marginalen Immigrantengruppen die Kraft gibt, trotz
Rassismus und Ausgrenzung an ihrer missionarischen Berufung gegeniiber der
Mehrheitsgesellschaft festzuhalten.!!

Eine letzte Vorbemerkung. Das Thema ,geistlicher Kampf“ ist in doppelter
Hinsicht ein 6kumenisches: Es stellt sich den protestantischen Kirchen in Deutsch-
land sowohl als Anfrage aus neopentekostalen Bewegungen in Deutschland — dabei
scheint das Thema vor allem in afrikanisch geprdgten Migrationskirchen wesentlich
wichtiger zu sein'2 als in den meisten deutschen Gruppen und Gemeinden!?® —, wie
als Anfrage aus protestantischen Kirchen der Siidwelt, die sich angesichts des
Wachsens pentekostaler und charismatischer Bewegungen innerhalb wie auferhalb
ihrer Kirchen und wegen des Wiederauflebens magischer Vorstellungen und Prakti-
ken intensiv mit diesem Thema auseinandersetzen miissen. !4

*  C. Peter Wagner: Confronting the powers: How the new testament church experienced
the power of strategic-level spiritual warfare, Ventura (CA) 1996.

10 So z.B im Irakkrieg, vgl. www.cbn.com/700club/guests/bios/glenn_miller 022505.
aspx (23.2.2011).

"' Dazu detailliert: Claudia Wahrisch-Oblau: The Missionary Self-Perception of Penteco-
stal/Charismatic Church Leaders from the Global South in Europe: Bringing Back the
Gospel, Leiden/Boston 2009, 290 ff.

12 Dazu detailliert: ebd., 271 ff.

3 Die Jesus-Mérsche, ein wichtiger Ausdruck geistlicher Kampffiihrung, hatten ihre Hoch-
zeit in Deutschland in den 90er Jahren des letzten Jahrhunderts, inzwischen kommen
sie nur noch ganz vereinzelt vor. M.W. hat der letzte lokale Jesus-Marsch 2009 in Frank-
furt am Main stattgefunden. Auch Gebetshewegungen in der Tradition geistlicher Krieg-
fiihrung wie ,Wachter auf der Mauer (www.wam-ud.de, 18.2.2011), Fiirbitte fiir
Deutschland (www.ffd-netz.de, 18.2.2011), oder Wichterruf (www.waechterruf.de,
18.2.2011) spielen in Deutschland nur eine relativ marginale Rolle.

" Dazu detaillierter: Claudia Wéhrisch-Oblau: Spiritual warfare — the royal road to libera-
tion and development in Africa and Europe? A comparative reflection on worldviews and
hermeneutics, in: Encounter beyond routine, EMW-Dokumentation Nr. 5, 2011, 12-24.
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,Magisches Weltbild*“

Allen ganz unterschiedlichen Vorstellungen und Praktiken geistlicher
Kampffiihrung liegt ein Weltbild zugrunde, das mit der Existenz ,iibernatiirli-
cher*, auBerpersonaler Méchte rechnet, die auf menschliches Leben einwirken.
Ein ,modernes’, rationalistisches Weltverstindnis wird explizit abgelehnt.!® Je
nach Kontext unterschiedlich bestimmte, materiell fasshare Phdnomene haben
ihre Wurzel in spirituellen Geschehnissen und kénnen durch spirituelle Prakti-
ken beeinflusst werden. Dariiber hinaus ist dieses Weltbild streng dualistisch ge-
prdgt: Die spirituellen Méchte gehoren entweder zu Gott (Engel) oder zu sei-
nem Widersacher, dem Satan (Ddmonen, die als gefallene Engel aufgefasst
werden). Menschliches Leben spielt sich ,im Kontext des stindigen Kriegs
zwischen dem Reich Gottes und dem Reich des Satans“!¢ab - dieses geistliche
Geschehen wirkt permanent in die sichtbare Welt hinein. Zentrale Bibelstelle,
an deren wortlichem Verstdndnis sich diese Auffassung festmacht, ist Epheser
6,12: ,Denn unser Kampf geht nicht gegen Fleisch und Blut, sondern gegen die
Gewalten, gegen die Méchte, gegen die Beherrscher dieser Welt der Finsternis,
gegen die Geistwesen der Bosheit in den himmlischen Regionen.“ Aber auch
andere Bibelstellen, die eine antagonistische Beziehung zwischen Gott und Sa-
tan beschreiben, werden gern herangezogen.!” Es ist auffallend, dass in den
pfingstlich-charismatischen Diskursen iiber geistliche Kampffiihrung Engel so
gut wie nicht vorkommen,'® wahrend die Identifikation und Bekdmpfung da-
monischer Mdchte von groBter Bedeutung ist. Offensichtlich wird die mensch-
liche Existenz als fragil und prekér und unter stindiger Bedrohung durch bose
Méchte stehend erlebt.

Die Rolle der Christen

Obwohl alle Vertreter der geistlichen Kriegfiihrung stets betonen, dass
Gott durch Christi Tod und Auferstehung den Sieg iiber Satan bereits gewon-
nen habe, gehen sie gleichzeitig davon aus, dass der Krieg noch nicht zu Ende

1> Siehe z. B. die Argumentation auf der neuesten ,Politischen Seite* des , Wichterrufs*,
www.waechterruf.de/uploads/media/PS_2011_01.pdf (18.2.2011).

16 Charles H. Kraft: Spiritual Warfare: A Neocharismatic Perspective, in: The New Interna-
tional Dictionary of Pentecostal and Charismatic Movements, Grand Rapids (MI) 2002,
1091. Ubersetzung aus dem Englischen.

17 Gen 3; Hiob 1; Dan. 10,13; Lk. 4,1-13; Apg. 16,16/-18 und 19,11-20; 1. Kor. 10,
18-21; 2. Kor. 10,4-5; 1. Pet. 5:8; 1. Joh. 3,8; Offb. 2-3.

'8 In der katholischen charismatischen Theologie spielen sie allerdings eine gewisse Rolle,
vgl. zum Beispiel www.kathwahrheit.de/index.php?option=com_content&view=article
&id=98&Itemid=108 (22.2.2011). Zur ,Domestizierung’ von Engeln siehe Richard W. San-
tana and Gregory Erickson: Religion and Popular Culture: Rescripting the Sacred, Jeffer-
son (NC) 2009, 141 f.
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sei. Christen haben in der kosmischen Schlacht zwischen Gott und seinen
Feinden eine wichtige Rolle zu spielen; sie konnen nicht einfach nur dabei zu-
schauen, denn Gott hat sich daran gebunden, auf ihre Gebete zu warten. Chris-
ten sind dabei nicht nur fiir sich als Individuen verantwortlich, sondern auch
fiir ihre Familien, ihre Gemeinde oder Kirche, und sogar fiir ihre Stadt oder ihr
Land. Um dem Satan und seinen Ddmonen entgegentreten zu kdnnen, miissen
sie in der ,Salbung® des Heiligen Geistes leben: Wie die alttestamentliche Sal-
bung eines Konigs zugleich die Ubertragung von Macht und die Beauftragung,
Gottes Willen zu tun, bedeutet, so verbindet die Salbung durch den Heiligen
Geist die Glaubigen mit der Kraft Gottes, befdhigt und beauftragt sie, Dimonen
zu bekdmpfen und zu vertreiben. Dabei ist es wichtig, dass die Christen durch
intensives Gebet (h&dufig auch verbunden mit Fasten) und ein heiliges Leben im
Gehorsam vor Gott stehen und dadurch fiir Ddmonen unangreifbar sind.!®

Symptome

Wie die Angriffe von Ddmonen sich auswirken, wird kulturell jeweils sehr
unterschiedlich beschrieben. Im nordatlantischen Kontext werden individu-
elle, vor allem psychische Probleme als ddmonisch verursacht verstanden — von
mangelndem Selbstwertgefiihl oder zwanghaften Gedanken iiber psychische
Erkrankungen wie Depression oder Persdnlichkeitsstdrungen bis hin zu Sucht-
erkrankungen. Aber auch Homosexualitédt, Selbstbefriedigung und der Konsum
von Pornographie werden gern dimonischen Méchten zugeschrieben.?’ In der
nordatlantischen charismatischen Szene gibt es eine intensive Diskussion um
die Unterscheidung zwischen ddmonischen ,Angriffen”, ddimonischer ,Belas-
tung® und ddmonischer ,Besessenheit”, die vor allem dann wichtig wird,
wenn man die von C. Peter Wagner und anderen vertretene Auffassung be-
streitet, dass auch ,wiedergeborene Christen“ von Ddmonen besessen sein
konnen.2! Gesellschaftliche Phdnomene, die ddmonischen Méachten zugeschrie-
ben werden, sind z. B. Drogenkonsum, Homosexualitit, esoterische und ok-
kulte Praktiken, das Vordringen nichtchristlicher Religionen und der Wider-
stand gegen evangelistische Anstrengungen.

19 Siehe z. B. www.kanaanministries-europe.org/component/option.com_docman/task. doc_
view/gid.8/Itemid,26/ (21.2.2011), 23 ff.

20 Siehe z.B. www.das-wichtigste-auf-zwei-seiten.de/Themen-PDFs/4_04_BEFREIUNG.pdf
(21.2.2011)

2l Die Frage ,Kénnen Christen besessen sein“ erbrachte (auf Deutsch!) bei Google am
21.2.2011 mehr als 88.000 Treffer. Bei kurzer Durchsicht zeigt sich, dass hdufig die Auf-
fassung vertreten wird, dass Christen von Ddmonen belastet, jedoch nicht vollstdndig be-
sessen sein konnen. Siehe z.B. wwwlifelinebremen.de/allgemeines/freiheit-knecht-
schaft-und-befreiung (21.2.2011) fiir eine Mainstream-Position.
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In Afrika, Asien und Lateinamerika werden dagegen im individuellen Be-
reich oft traditionell-religidse Auffassungen von Besessenheit durch Gotter,
Geister oder Ahnen in den Rahmen des pentekostal/charismatischen Dualis-
mus integriert — dabei konnen auch urspriinglich neutrale oder sogar positive
Formen von Besessenheit (z. B. Schamanismus) negativ umgedeutet werden.
Dort wirkt sich auch das sogenannte , Wohlstandsevangelium® in Verbindung
mit traditionellen Anschauungen eines gelungenen Lebens auf Vorstellungen
von Ddmonisierung aus: Jesus Christus kam auf die Welt, um allen Glaubenden
ein Leben in Fiille, d. h. Gesundheit, Fruchtbarkeit (gute Ernten und viele
Nachkommen), beruflichen Erfolg und finanziellen Wohlstand zu schenken.
Wo sich diese Auswirkungen nicht zeigen, sondern frither Tod, Krankheit, Ar-
mut, Konflikte und Unfruchtbarkeit herrschen, werden Ddmonen als Ursache
vermutet. In anderen Worten: Materielle und soziale Probleme werden als spi-
rituelle Probleme interpretiert, die eine spirituelle Losung verlangen, damit
Gottes urspriinglicher Wille im Leben von Menschen realisiert werden kann.
Eine solche Botschaft ,von Heilung, Schutz und finanziellem Erfolg® nimmt all-
tdgliche Probleme in den Blick und verspricht die Kraft, sie zu 16sen. Diese Bot-
schaft gilt aber nicht nur individuell, sondern auch politisch: So werden in
Afrika Kriege, politische und wirtschaftliche Krisen, Korruption und man-
geinde Entwicklung hiufig dimonischen Mdchten zugeschrieben. Politik hat
grundsdtzlich eine spirituell-magische Unterseite.??

Atiologien

Die Atiologien dimonischer Belastung folgen weltweit dhnlichen Grund-
mustern, auch wenn sie kulturell konkret ganz unterschiedlich beschrieben
werden. Damonische Belastungen im individuellen Bereich kénnen zundchst
durch eigenes schuldhaftes Verhalten entstehen, z. B. durch die Teilnahme an
okkultistischen oder esoterischen Praktiken bzw. an traditionell-religitsen
Ritualen (die pentekostal/charismatisch dann oft als okkult gedeutet werden),
durch sexuelles Fehlverhalten (Homosexualitdt steht meist ganz oben auf der

22 Zu diesem Phénomen gibt es reichlich Literatur vor allem aus dem Bereich der Sozialwis-
senschaften. Siehe z. B. Jean de Bernardi: Spiritual Warfare and Territorial Spirits: The
Globalization and Localisation of a ‘Practical Theology’, in: Religious Studies and Theo-
logy 18:2 (1999), 66-96; Stephen Ellis/Gerrie ter Haar: World of Power: Religious
Thought and Political Practice in Africa, London 2004; Rosalind I. J. Hackett: Discour-
ses of Demonization in Africa and Beyond, in: Diogenes 50(3), 2003, 61-75; Ogbu Kalu:
African Pentecostalism. An Introduction, New York 2008; Ruth Marshall: Political Spiri-
tualities. The Pentecostal Revolution in Nigeria, Chicago/London 2009; Henrietta
L. Moore/Todd Sanders (eds.): Magical Interpretations, Material Realities, Modernity,
Witchcraft and the Occult in Post-Colonial Africa, London 2001 und Christopher O.
Oshun: Spirits and Healing in a Depressed Economy: The Case of Nigeria, in: Mission
Studies 15/1 (1998), 32-52.
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Liste, genannt werden aber auch Selbstbefriedigung und Promiskuitét), durch
einen Schwangerschaftsabbruch, kriminelles Verhalten oder durch Experimen-
tieren mit Suchtmitteln. Genauso denkbar ist jedoch ein schuldhaftes Verhalten
anderer, oft enger Verwandter: Vor allem in Afrika spielt die Angst vor juju,
Schadenszauber, eine sehr groBe Rolle, ebenso die Vorstellung von Verfluchung
durch Vorfahren. Doch auch im nordatlantischen Kontext findet sich der
Glaube, dass ddmonische Belastungen iiber mehrere Generationen hinweg in
einer Familie weitergegeben werden kénnen (z. B. indem Eltern ihre Kinder in
satanistische Praktiken einfiihren, oder wenn die Eltern drogenabhingig sind
oder ihre Kinder missbraucht haben).23

In Afrika werden politische und soziale Probleme hiufig darauf zuriickge-
fiihrt, dass Politiker zum eigenen Vorteil und zum Schaden ihres Landes einen
Bund mit ddmonischen Méchten eingegangen seien. So erkldrte mir vor einiger
Zeit ein kongolesischer Pfingstler: ,Es ist vollig klar, warum der Kongo von
Krieg und Katastrophen gebeutelt wird. Der friihere Diktator, Mobutu Sese
Seko, hat das Land an Damonen verkauft, um sich persénlich zu bereichern.
Bevor die Macht dieser Ddmonen iiber den Kongo nicht gebrochen ist, wird
das Land keinen Frieden finden. Darum braucht das Land vor allem geistliche
Kampffiihrung.

Die Wurzel dieser Vorstellung liegt in dem, was der nigerianische Theo-
loge Ogbu Kalu ,covenantal thinking“ nennt: Die Geisterwelt ist die Quelle
aller Macht, und politische Autoritit erwichst aus spiritueller Kraft. Politik und
Religion sind nicht voneinander zu trennen: ,Einzelne und Gemeinschaften
schlieBen Biinde mit den Gottern im Himmel, Land, Wasser und der Welt der
Vorfahren. Diese sind legal und bindend; die Verpflichtung kann vererbt wer-
den, man kann bewusst in sie eintreten, man kann unbewusst in sie einbezo-
gen werden, und sie wird iiber die Gene an die Nachkommen weitergege-
ben.“?* Wenn Politiker fiir ein Land einen solchen Bund geschlossen haben,
braucht es eine stidrkere geistliche Macht, um ihn zu l6sen.

C. Peter Wagner, der die nordatlantischen Diskurse zu ,strategischer* geist-
licher Kriegfiihrung entscheidend geprégt hat,25 geht ebenfalls davon aus, dass
territoriale Ddmonen das ,Recht’ bekommen haben miissen, ein bestimmtes
Gebiet zu beherrschen. Ein solches Recht entstehe z.B. durch kollektive
Siinde, vergangene Gewalttaten (darunter zéhlt Krieg ebenso wie die ,Abtrei-
bungsindustrie”), falsche Religionen, Hexerei oder Fliiche.

8. z. B. www.bible-knowledge.com/spiritual-warfare-demonic-attacks, 18.2.2011.

¥ Ogbu Kalu: African Pentecostalism. An Introduction, New York 2008, 80. Ubersetzung
aus dem Englischen.

*  Van der Meer bietet eine sehr genaue Analyse der Wagnerschen Theologie in ihrem ei-
genen Kontext, auch wenn seine Fragestellungen durch seinen afrikanischen Kontext ge-
prégt sind. (Erwin van der Meer: The Strategic Level Spiritual Warfare Theology of C.
Peter Wagner and its Implications for Christian Mission in Malawi. Doctoral Dissertation,
University of South Africa, November 2008.)
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Diagnostische Verfahren

Um die Anwesenheit von Ddmonen mit Sicherheit zu erkennen, werden
im Bereich der geistlichen Kriegfilhrung bestimmte diagnostische Verfahren
eingesetzt. Bei aller kulturellen Verschiedenheit folgen sie @hnlichen Grund-
mustern: Im Zuge eines individuellen Befreiungsdienstes wird z. B. die Biogra-
phie der betroffenen Person nach eigenem und fremdem Fehlverhalten durch-
sucht, das eine ddmonische Belastung ausgeldst haben kénnte. Im afrikanischen
Kontext werden oft ganz pragmatisch ,Probleme, fiir die es keine ,natiirliche’
Erkldrung gibt“ (z. B. pl6tzliche Fehlgeburten, unerklérliche korperliche Symp-
tome und/oder fehlgeschlagene medizinische Behandlungen, unvermittelt ein-
treffende Naturkatastrophen usw.), als ddmonisch verursacht aufgefasst. Dar-
iber hinaus spielen aber auch die Geistesgaben der Unterscheidung der
Geister und der Prophetie bei denjenigen, die den Befreiungsdienst ausiiben,
eine groBe Rolle: ,Ubernatiirliche“ Erkenntnisse untermauern eine Diagnose
vor allem dann, wenn die biographischen Befunde nicht eindeutig sind.

Entsprechend wird verfahren, wenn geistliche Kampffiihrung in einem
groferen Kontext angesiedelt ist. John Dawson hat fiir das sogenannte ,spiri-
tual mapping‘, durch das Gebietsddmonen identifiziert werden sollen, einen
umfassenden Fragenkatalog erstellt.?s Er fragt z. B. nach der religiosen Ge-
schichte eines bestimmten Ortes, ob er Ort einer Schlacht war, nach politi-
schen Verwerfungen, nach traumatischen Erfahrungen (z. B. Rassenunruhen
oder Erdbeben) und nach technologischen Entwicklungen. Im afrikanischen
Kontext gelten hdufig (neubelebte) traditionelle religitse Rituale als das Ein-
fallstor fiir die ddmonische Besetzung ganzer Gebiete.?” Fiir C. Peter Wagner
sind aber geistliche Einsichten durch Prophetie letztlich entscheidend, wenn
es um die Diagnose territorialer Ddmonen geht.?

Praktiken

Der geistliche Kampf wird ausschlieBlich im Gebet gefiihrt, auch wenn ge-
legentlich Zeichenhandlungen hinzukommen konnen. Es {iberrascht deshalb
nicht, wenn sich Fiirbittgruppen in afrikanischen Pfingstkirchen und auch afri-
kanisch geprdgten Migrationskirchen in Deutschland ,prayer warriors“, Ge-
betskrieger, nennen. Das Gebet im Rahmen geistlicher Kampffithrung wird
dabei als ,Autoritdtsgebet” oder ,Kampfgebet“ deutlich von Bitt- oder Dankge-

% John Dawson: Taking Our Cities for God, Lake Mary, FL 1989, 53-94 und 201-207.

27 So z. B. Oshun, der die wirtschaftlichen Probleme Nigerias auf ein staatlich unterstiitztes
Festival traditioneller afrikanischer Kulturen zuriickfiihrt. (Christopher O. Oshun:
Spirits and Healing in a Depressed Economy: The Case of Nigeria, in: Mission Studies
15/1 (1998), 32-52.)

2 Sovan der Meer, The Strategic Level Spiritual Warfare Theology of C. Peter Wagner, 115 f.
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beten unterschieden: Es richtet sich ndmlich nicht an Gott, sondern spricht im
Namen Jesu die dimonischen Méchte direkt an, ,bindet und vertreibt sie. Ty-
pische Gebetssdtze beginnen mit ,im Namen Jesu binde ich ...“, ,,im Namen
Jesu ergreife ich die Herrschaft iiber ...“, ,du musst von diesem Menschen
weichen!“?? Im geistlichen Kampf handelt die betende Person in der Autoritdt
(exousia) Gottes; um dies zu untermauern, werden wahrend des Gebets hiufig
entsprechende Bibelstellen zitiert. Die Wirksamkeit des Gebets wird dabei
dem laut gesprochenen Wort zugeschrieben, nicht etwa zeichenhaften Hand-
lungen wie zum Beispiel einer Handauflegung oder einer Salbung mit Ol. Sind
die angesprochenen Ddmonen geflohen, wird der Heilige Geist angerufen, die
entsprechende Person oder ein Gebiet mit seiner Macht zu erfiillen, damit die
Dé@monen nicht zurlickkommen kénnen.

Ein Autoritdtsgebet kann aber im geistlichen Kampf nicht ohne Vorberei-
tung gesprochen werden. Der oder die Sprechende muss sich durch Gebet und
BuRe (hdufig verbunden mit Fasten) ganz fiir den Geist Gottes getffnet haben.
Auch eine ddmonisch bedrdngte Person muss Bufe tun und erst um Vergebung
bitten, wenn die Damonen durch ihr eigenes Verschulden in ihr Leben einge-
drungen sind, ehe das Befreiungsgebet gesprochen werden kann.

Ein wichtiger Aspekt der strategischen geistlichen Kampffithrung ist die so-
genannte ,stellvertretende BuBe® (identificational repentance),’® bei der die
Betenden die Siinden ihrer Vorfahren benennen, vor Gott bekennen, und unter
Umstédnden auch bei Nachfahren der Opfer konkret um Vergebung bitten.3! In
der deutschen charismatischen Gemeindeerneuerung ist dieser Gedanke, aller-
dings ohne seinen ddmonologischen Kontext, aufgenommen worden. Die GGE
bietet seit Jahren Versshnungswege (z. B. nach Osteuropa, nach Holland, und
jetzt auch in die VR China) an und erhofft sich davon einen Durchbruch bei der
Evangelisierung und ,,Erweckung® Deutschlands.3?

Geistliche Kampffiihrung und politische Praxis

Ldsst sich geistliche Kampffithrung in politische Praxis umsetzen, und
wenn ja, wie? Dies ist sowohl eine theologische als auch eine soziologische
Frage. Die theologische Frage ist: Handelt Gott in und durch die Geschichte,

2% Ein weit verbreitetes Mustergebet von Derek Prince findet sich u. a. auf http://jesusliebt-
dich56. blog.de/2010/03/15/befreiungsgebet-derek-prince-8184098/(21.2.2011).

3 Dieses Konzept findet sich auch haufig in charismatischen Gebetshewegungen, ohne un-
mittelbar mit C. Peter Wagners Vorstellungen von Gebietsddmonen verbunden zu sein.
Vgl. Gary Greig: The Biblical Foundations of Identificational Repentance as One Prayer
Pattern Useful to Advance God's Kingdom and Evangelism, www.cwgministries.org/
books/Biblical-Foundation-for-Identificational-Repentance.pdf (22.2.2011).

31 Vgl. van der Meer iiber die Vorstellungen von C. Peter Wagner (The Strategic Level
Spiritual Warfare Theology of C. Peter Wagner, 123 f).

32 Berichte {iber diese Versohnungswege finden sich regelméBig in dem vierteljihrlich er-
scheinenden , Brief an die Freunde der GGE*.
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und kann er durch Gebet beeinflusst werden? Pfingstler und Charismatiker
wiirden diese Frage bejahen, wie auch viele evangelische und katholische
Christen. Trotzdem sind zumindest kirchlich-protestantische Gebete oft eher
versteckte Aufrufe zum eigenen Handeln (,,Herr, mache uns fahig, Frieden zu
schaffen.”), wahrend pfingstlich-charismatische Gebete ganz klar von der Er-
wartung gepragt sind, dass Gott wunderbar und ,iibernatiirlich® handeln wird.
Es ist klar, dass diese Frage nur im Glauben und in der Form eines , Zeugnis-
ses“ beantwortet werden kann. Die ,Transformation“-Videos*? sind solche
Zeugnisse und behaupten in der Tat, dass Gebete und geistlicher Kampf die po-
litische und gesellschaftliche Landschaft z. B. in Guatemala, Uganda oder dem
arktischen Kanada verdndert hétten.>* Der nigerianische Theologe Ogbhu Kalu
geht sogar noch weiter, fiir ihn ist Fiirbitte politische Praxis: ,Der ,abgenutzte-
Knie-Ansatz gilt als effektiver und heilsamer, weil er den Willen Gottes auf Er-
den sucht und die Schlacht dem Herrn {iberldsst.“35

Die soziologische Frage dagegen ist: Wenn Menschen erwarten, dass Gott
auf ihr Gebet hin in der Geschichte handelt, wie verdndern sie dann ihr eige-
nes Handeln? Wird ihr Gebet zum Ersatz fiir politische Aktion, oder bringt es
bestimmte politische Aktionen hervor?

Auf diese Frage gibt es keine eindeutige Antwort.3¢ Um nur ein Beispiel zu
nennen: Der amerikanische Krieg im Irak wird von vielen amerikanischen
Pfingstlern als gerechter Krieg gegen das Bdse legitimiert.3” Dagegen wandten
sich am 3. Mirz 2003 zahlreiche prominente (und meist schwarze) Pfingstler
in einem offenen Brief an Prasident Bush®®, riefen ihn zum Frieden auf und er-
kldrten:

,Amerikanische Christen, der Prisident eingeschlossen, miissen die Re-
geln und Werkzeuge ihres Umgangs mit dunklen Machten radikal {iberdenken.
[...] Indem wir Gott preisen, kénnen wir Boses, wie es in Saddam Hussein ma-
nifest ist, besiegen. [...] Christen, die an die Vorherrschaft des Heiligen Geistes
glauben, sind seit langem davon tiberzeugt, dass sie [...] durch Gebet und Lob-
preis tatsdchlich die materielle Welt beeinflussen und Arbeitsplitze, Gesund-

33 The Sentinel Group & Global Net Productions, nicht datiert.

34 Garrard-Burnett untersuchte im guatemaltekischen Almolonga, inwieweit die Behaup-
tungen von Transformation substantiiert werden konnen, und stellte in der Tat messbare
Verbesserungen in der Landwirtschaft, einen deutlich erhhten Schulbesuch und eine
stark gesunkene Verbrechensrate fest. Als Sozialwissenschaftlerin schreibt sie diese Ver-
anderungen allerdings dem verdnderten Verhalten der Pfingstler und nicht etwa einem
gottlichen Eingreifen zu. (Virginia Garrard-Burnett: Casting Out Demons in Almolonga.
Spiritual Warfare and Economic Development in a Mayan Town, in: David Westlund
(ed.): Global Pentecostalism. Encounters with Other Religious Traditions, London/New
York 2009, 209-225.

35 Ogbu Kalu: African Pentecostalism. An Introduction, New York 2008, 218 f.

3% So auch das Fazit von Robbins, der untersuchte, wie pentekostale Uberzeugungen politi-
sche Haltungen und Praktiken prigen.

37 §. oben Anm. 8.

3  www.ninetyandnine.com/Archives/20030303/cover.htm, 22.2.2011.
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heit, gute Beziehungen, Hypotheken und sogar Autos beschaffen konnen. Die
Macht des Geistes engagiert uns mitzuhelfen, unsere eigene Welt in den Ort
der Bestimmung durch Gott zu verwandeln. Die Unterzeichner dieses Briefs
fordern jeden amerikanischen Christen und die ganze Kirche heraus, die Priva-
tisierung dieser Lobpreis-Ethik jetzt auf die Welt der internationalen Beziehun-
gen und sozialen Konflikte auszudehnen.“3®

Eine Theologie der geistlichen Kampffiihrung kann also sowohl militdri-
sches Engagement als auch pazifistischen Protest untermauern. Im afrikani-
schen Kontext ldsst sich beobachten, dass Praktiken der geistlichen Kampffiih-
rung zwar einerseits arme und marginalisierte Gruppen erméchtigen, fiir ihre
Rechte einzustehen, aber andererseits auch interreligiose Gewalt und autokra-
tische Machtstrukturen legitimieren.*

Theologische Uberlegungen

Zimmerling kritisiert in seiner umfassenden Studie der charismatischen
Bewegungen die Theorie und Praxis der geistlichen Kampffiihrung in viererlei
Hinsicht: Er hilt die militaristisch offensiven Sprach- und Denkfiguren fiir bib-
lisch nicht gedeckt; er beanstandet, dass das Verstandnis von Vollmacht trium-
phalistisch geprégt sei und den eschatologischen Vorbehalt missachte; er kriti-
siert den Pragmatismus, der Erfahrungen biblischer Lehre vorordne; und er
beklagt eine Ritualisierung des Evangeliums, weil Heil nicht langer durch den
Glauben, sondern durch bestimmte rituelle Handlungen vermittelt werde.*!
Bei aller Berechtigung seiner Anmerkungen wird er damit m. E. aber den Her-
ausforderungen, die die Diskurse iiber geistliche Kampffiihrung an die protes-
tantische Theologie stellen, nicht gerecht.

Zundchst einmal ist festzuhalten, dass jede Theologie geistlicher Kampffiih-
rung das rationalistisch verengte, postaufkldrerische Weltbild der nordatlanti-
schen bildungsbiirgerlichen Mittelschichten radikal in Frage stellt. Dieses Welt-
bild ist im 6kumenischen Kontext allerdings eine Minderheitenposition: Die
populdre Religiositdt in Europa und Nordamerika ist ebenso durchdrungen vom
Glauben an Geister, Ddmonen und numinose Michte** wie das populdre Chris-

39 Ubersetzung aus dem Englischen.

40 Dazu detaillierter Claudia Wéhrisch-Oblau: Spiritual warfare — the royal road to libera-
tion and development in Africa and Europe? A comparative reflection on worldviews and
hermeneutics, Vertffentlichung, in: Encounter beyond routine, EMW-Dokumentation
Nr. 5, 2011, 12-24.

41 Peter Zimmerling: Die charismatischen Bewegungen. Theologie, Spiritualitit, AnstoBe
zum Gesprach, Gottingen 2001, 370 ff.

42 Siehe dazu z. B. Richard W. Santana and Gregory Erickson: Religion and Popular Cul-
ture: Rescripting the Sacred, Jefferson (NC) 2009, Kapitel 7. Dies ist aber nicht nur ein
amerikanisches Phanomen: Mehrere Pfarrer haben mir in den letzten Monaten von Kon-
firmanden berichtet, die nach Experimenten mit okkulten oder spiritistischen Praktiken
darum baten, bse Geister aus ihren Zimmern auszutreiben.
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tentum in Afrika, Asien und Lateinamerika. ,Ddmonen scheinen ihren Unter-
grundstatus als Mdchte, die zu fiirchten sind, stetig auszubauen, wéahrend die
Wissenschaft und die Mainstream-Medien sie ignorieren.“4* Das mag schlicht
daran liegen, dass die Annahme transpersonaler, lebensfeindlicher Méachte im
Kontext von Armut, Arbeitslosigkeit, Naturkatastrophen und Krieg wesentlich
plausibler ist als im Kontext verbeamteter Sicherheit. Eine solche Religiositét
aber mit aufkldrerischer Pose als ,, Aberglauben* abzutun, nimmt die Glauben-
den und ihre Angste nicht ernst und fiihrt vor allem in der Siidwelt dazu, dass
viele Christen protestantische Kirchen verlassen und sich pentekostalen Grup-
pen und Gemeinden anschlieRen.*

Es ist an der Zeit, dass auch die protestantische Theologie sich das kon-
struktivistische Paradigma zu eigen macht, das in den Sozialwissenschaften
schon ldngst Eingang gefunden hat. In einem solchen Paradigma ist die ontolo-
gische Frage, ob Ddmonen ,existieren‘ oder nicht, schlicht irrelevant. Der
Glaube an Damonen hat Auswirkungen, die sich studieren lassen kénnen, in
diesem Sinn sind Dd@monen ,real‘, und darum miissen sich die Kirchen syste-
matisch- und praktisch-theologisch mit ihnen auseinandersetzen.

Systematisch-theologisch erinnern uns die Diskurse iiber geistliche Kampf-
fiihrung daran, dass die Entscheidung zwischen Gott und den Gotzen von todli-
chem Ernst ist, und dass es in der Tat gar nicht so einfach ist, von basen Mich-
ten frei zu werden. Sie hinterfragen eine liberal-protestantische Alltagstheologie,
die {iber der Betonung von Gottes Liebe und Giite gern vergisst, dass der Kampf
Gottes gegen das Bose fiir Jesus todlich ausging, und dass die Entscheidung, Jesus
nachzufolgen, die Abkehr vom Bdsen beinhaltet. Sie fordern uns heraus, auch in
unserem Kontext die lebensfeindlichen Méchte zu identifizieren, die uns beherr-
schen und gefihrden, und thnen nicht nur mit politischem und gesellschaftli-
chem Engagement, sondern auch mit spiritueller Praxis entgegenzutreten.*s
Wenn z. B. afrikanische Migrationskirchen in Deutschland den Ddmon ,Rassis-
mus* in Gebeten bekdmpfen, ist damit politisches Engagement noch ldngst nicht
ausgeschlossen — aber wer sagt, dass es mit einer solchen geistlichen Unter-
mauerung nicht wesentlich mehr erreicht? Wie allerdings damonische Méchte
identifiziert werden, muss im Riickgriff auf die Bibel offen und sicher auch kon-
trovers diskutiert werden. Ich persénlich halte weder Homosexualitdt noch Ab-
treibung fiir ddmonisch verursacht, sondern wiirde eher Mammon, Konsum oder
Mobilitdt als die zerstorerischen Michte definieren, denen geistlich der Kampf
angesagt werden muss, weil sie politisch allein nicht zu besiegen sind.

4 Ebd., 144. Ubersetzung aus dem Englischen.

4 Siehe z. B. fiir die Situation in der Evangelisch-Lutherischen Kirche Tansanias Brighton
Mufuruki Katabaro: Rechtfertigung und Erfolg. Pfingstcharismatische Lehre und Prakti-
ken als Herausforderungen fiir die Lutherische Rechtfertigungslehre in Tansania, Gottin-
gen 2009, 82 ff.

4 Vgl. dazu den hochinteressanten katholischen Entwurf einer Theologie der Méchte von Tho-
mas Ruster: Von Menschen, Machten und Gewalten: Eine Himmelslehre, Ostfildern 2005.
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Praktisch-theologisch ergibt sich zum einen das Desiderat, das Thema
»vollmacht® im pastoralen und gemeindlichen Handeln nicht ldnger zu tabui-
sieren. Spirituelle Kraft und pastorale Professionalitit sind nicht das Gleiche,
und das eine ldsst sich durch das andere nicht ersetzen. Hier stellt sich die
Frage nach der geistlichen Bildung (spiritual formation) ebenso wie die Frage
nach den Gaben des Heiligen Geistes. Zum anderen stellt sich die Frage, ob
nicht tatsdchlich Rituale von Lossprechung in der Seelsorge wieder eine deut-
lich groBere Rolle spielen sollten.

SchlieBlich miissen wir im &kumenischen Dialog mit den Christen der
Stidwelt wahrnehmen, wie bedroht ihr Leben tdglich ist, und ernst nehmen,
dass sie diese Bedrohung in einem ,spirituellen Idiom“4® beschreiben. Eine
Theologie und Praxis geistlicher Kampffiihrung macht arme, machtlose und
marginalisierte Gruppen zu Akteuren, die ihr eigenes Leben und das ihrer Um-
welt beeinflussen kénnen. Viele protestantische Kirchen in Afrika, Asien und
Lateinamerika haben ldngst Praktiken von Befreiungsdienst und geistlicher
Kampffiihrung eingefiihrt, weil sie das Bediirfnis ihrer Mitglieder danach ernst
nehmen. Allerdings iibernehmen sie dabei oft unkritisch charismatische und
neo-pentekostale Theologien, die dringend hinterfragt werden miissten. Ich
glaube, dass es notwendig ist, eine protestantische Theologie und Praxis geistli-
cher Kampffiihrung zu entwickeln. Dabei ldsst sich auf Luther und Blumhardt
ebenso zuriickgreifen wie z. B. auf die Wiistenviter. Kern solcher Theologie
und Praxis miisste der Gedanke sein, dass Christus die bésen Méchte nicht mit
antagonistischer Gewalt, sondern in Liebe {iberwunden hat; das Kreuz war
kein passives Erleiden, sondern ein Akt gewaltlosen Kampfes. Es geht darum,
Glaubensaussagen, die unserer Tradition fundamental eigen sind, in eine kon-
krete und verantwortete pastorale und gemeindliche Praxis umzusetzen.*”

Es war ein wunderlicher Krieg, da Tod und Leben rungen;
Das Leben, das behielt den Sieg, es hat den Tod verschlungen.
Die Schrift hat verkiindet das, wie ein Tod den andern fraB,
Ein Spott der Tod ist worden. Halleluja!

Hier ist das rechte Osterlamm, davon Gott hat geboten,

Das ist dort an des Kreuzes Stamm in heiler Lieb’ gebraten;
Des Blut zeichnet unsre Tiir, das hélt der Glaub’ dem Tod fiir,
Der Wiirger kann nicht wiirgen. Halleluja!“?

0 Diesen Begriff verdanke ich Stephen Ellis/Gerrie ter Haar: World of Power: Religious
Thought and Political Practice in Africa, London 2004, die im Englischen von einem
,Spirit idiom* sprechen.

47 Konkrete Uberlegungen zu Seelsorge und Befreiungsdienst finden sich bei Anna Quaas
(s. Artikel i. d. H. S. 315 ff).

4 Martin Luther, Christ lag in Todesbanden, 4. und 5. Strophe.
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Befreiungsdienst
und interkulturelle Seelsorge

\
el |
Anna Donata Quaas!

Wiahrend die Befreiung von Didmonen in der deutschen protestantischen
Theologie ein Randthema ist, gehort der Umgang mit Démonen und bdsen Gei-
stern zum praktisch-theologischen Grundrepertoire der pfingstlich-charismati-
schen Bewegung insbesondere in Afrika. Im Rahmen meiner Forschungstitigkeit
zur Pfingstbewegung in Nigeria und der Verbreitung nigerianischer Pfingstkir-
chen in Europa wurde ich immer wieder mit dem Thema Deliverance (Befrei-
ungsdienst) konfrontiert.2

' Anna D. Quaas ist promovierte Theologin. Von 2007 bis 2010 war sie als wissenschaftli-
che Mitarbeiterin der Theologischen Fakultit der Universitit Heidelberg an einem For-
schungsprojekt zu ,, Transnational Nigerian-initiated Pentecostal churches, networks and
believers in three Northern countries* beteiligt. Dieses interdisziplinire und internatio-
nale Forschungsprojekt, das gemeinsam mit Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftlern
der VU Amsterdam und der University of Birmingham durchgefiihrt wurde, untersuchte
die Verbreitung nigerianischer Pfingstkirchen in Deutschland, den Niederlanden und
GroBbritannien und ging der Frage nach, inwiefern diese Kirchen zum ,Wiederaufkom-
men von Religion als sozialer Kraft in Europa‘ beitragen. Geférdert wurde das Projekt
von NORFACE (New Opportunities for Research Funding Agency Co-operation in
Europe), einem Zusammenschluss von zwdlf europiischen Forschungsgemeinschaften,
unter ihnen die Deutsche Forschungsgemeinschaft (DFG).

?  Fiir die Ergebnisse dieser Forschungen vgl. Anna D. Quaas: Transnationale Pfingstkir-
chen. Christ Apostolic Church und Redeemed Christian Church of God. Frankfurt am
Main 2011; Richard Burgess, Kim Knibbe, Anna Quaas: Nigerian-initiated Pentecostal
Churches as a Social Force in Europe: the Case of the Redeemed Christian Church of
God. In: PentecoStudies, Jg. 9, H. 1 (2010), 97-121.
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Befreiungsdienst als Thema der interkulturellen Seelsorge

Durch Migration und Mission gewinnen Pfingstkirchen afrikanischen Ur-
sprungs auch in Deutschland an Bedeutung: Deliverance wird dementspre-
chend in oOffentlichen Gebduden wie Kultur- und Begegnungszentren, Kirchen
und Gemeindeh&usern praktiziert. Wie aber reagieren Angehérige der deut-
schen GroBkirchen auf dieses Thema? Wird Deliverance als voraufklirerisch
und bedrohlich abgetan? Oder ist es ein AnstoB, neu iiber ein in der neutesta-
mentlichen Uberlieferung zentrales Thema nachzudenken?

Christoph Morgenthaler beschreibt fiir die interkulturelle Seelsorge zwei Al-
ternativen: ,Werden fremdreligiose Migrantinnen und Migranten vornehmlich
als Problemfall betrachtet und behandelt, wobei die ,Reinheit’ der eigenen Le-
bensverhiltnisse bedroht erscheint, oder ldsst sich Seelsorge eher von einer ,Vi-
sion’ hybrider Welten leiten, in der kulturelle Differenzen ebenfalls sichtbar,
aber in einem Prozess produktiv aufeinander bezogen werden?*?

Durch Migration wandelt sich die kirchliche Landschaft Deutschlands.
Eine Segregation von internationalen Pfingstkirchen auf der einen und deut-
schen traditionellen Kirchen auf der anderen Seite scheint mir dabei wenig zu-
kunftsweisend zu sein. Insofern verstehen sich die folgenden Ausfiihrungen als
Beitrag dazu, sich von einer Vision hybrider Welten leiten zu lassen und kultu-
relle und theologische Differenzen produktiv aufeinander zu beziehen.

Zunéchst werde ich beschreiben, wie Deliverance in nigerianischen
Pfingstkirchen praktiziert wird und was Angehorige dieser Kirchen darunter
verstehen (1). AnschlieBend werde ich vorstellen, welche Rolle der Exorzis-
mus im deutschen Protestantismus und Katholizismus spielt (2) und darlegen,
inwieweit charakteristische Seelsorgeentwiirfe des 20. und 21. Jahrhunderts
sich mit dem Exorzismus auseinandersetzen (3). SchlieRlich werde ich auf die
eingangs zitierte Frage von Christoph Morgenthaler zuriickkommen und theo-
logische Perspektiven zum Umgang mit Deliverance aufzeigen (4).

1. Deliverance (Befreiungsdienst) in nigerianischen Pfingstkirchen

Nicht nur in Nigeria, sondern auch in Deutschland werden in Pfingstkir-
chen spezielle Veranstaltungen zu Deliverance angeboten. So wurde beispiels-
weise im August 2008 Gomba Fortune Oyor, ein nigerianischer Pastor, der sich
auf das Gebiet der Deliverance spezialisiert hat, durch die Christ Apostolic
Church und die International Gospel Church in Miinster zu einer dreitigigen
Veranstaltung unter dem Motto ,Deliverance for all: Let my people go (Ex
8,1)“* eingeladen. Die Veranstaltung fand vom 15. bis 17. August 2008 im Biir-

Christoph Morgenthaler: Seelsorge, Giitersloh 2009, 218.
4 Die Bibelstellenangabe der englischsprachigen Bibeliibersetzung in der King James Version.
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gerhaus Kinderhaus statt, einem Kultur- und Begegnungszentrum im Norden
Miinsters. Grundsitzlich folgte die Veranstaltung einem klassischen Gottes-
dienstablauf in einer nigerianischen Pfingstkirche mit Eroffnungsgebet, Lob-
preis und Gebet der Gemeinde, Bekanntmachungen, Kollekte und Predigt.

Die Predigt behandelte das Thema Deliverance: So wies der Prediger dar-
auf hin, dass die jetzige Generation der Nigerianerinnen und Nigerianer mit
Fliichen leben miisste, fiir die ihre Vorfahren verantwortlich wiren. Diese hit-
ten Idolatrie betrieben, heidnischen Gottern gedient, und damit die nachfol-
genden Generationen bis ins dritte und vierte Glied (Ex 34,7) belastet. Um
diese Fliiche zu durchbrechen, gelte es Gebete wie die folgenden zu sprechen:
,»1 decree freedom for myself from every collective family bondage in the name
of Jesus Christ* oder ,Father Lord! Send your fire to consume every evil inheri-
tance in my life.“* Die betroffene Person spricht sich meist selbst von Fliichen
frei. Das Sichlosen von Fliichen der Vergangenheit erfolgt also einerseits durch
Worte. Es kann aber auch — wie in der Veranstaltung ,Deliverance for all“ —
korperlich erfolgen, indem das Publikum vom Pastor dazu angehalten wird, auf
den Boden zu stampfen oder in die Luft zu boxen, um sich von Fliichen freizu-
machen.

In welcher Form Fliiche aus der Vergangenheit das gegenwirtige Leben be-
einflussen, wird gelegentlich anhand von Beispielen illustriert: Der Prediger
Gomba Fortune Oyor erkldrte etwa in der Deliverance-Veranstaltung in Miins-
ter, dass seine eigene Familie von einem Familienfluch heimgesucht worden
sei. Die Auswirkungen dieses Fluchs seien deutlich geworden, als seine beiden
dlteren Briider die Schule vorzeitig abbrechen mussten. Dieses Schicksal habe
auch ihm gedroht: Am Ende seiner Schulzeit sei er verriickt geworden, habe
Stimmen geh&rt und sei nackt und barfuB auf die StraBe gegangen. Diese Situa-
tion habe sich verschlimmert, sobald er Biicher zur Hand genommen habe.
Kurz darauf habe er sich in einer Erweckungsveranstaltung der Scripture
Union% im Jahre 1979 zum Christentum bekehrt. In der Woche nach seiner
Bekehrung habe er in der Bibliothek gesessen und gespiirt, dass sein Kopf von
hinten beriihrt worden sei. Danach habe er gewusst, dass er geheilt worden
sei: Als erstem in seiner Familie sei es ihm gelungen, eine hohere Bildung zu
erlangen und schlieflich sogar zu promovieren. Auch materiell habe sich ein
Wandel gezeigt: Erstmals sei es einem Mitglied seiner Familie mdglich gewe-

*  Gomba Fortune Oyor: Covenants, Curses and the Way Out. Plus Over 200 Powerful Li-
beration Prayer Points, Freedom Press, Ibadan '°2007, 40.

¢ Durch Missionare der Scripture Union wurden seit den 1960er Jahren an den weiterfiih-
renden Schulen Nigerias Evangelisationsveranstaltungen durchgefiihrt, die starken Zu-
lauf hatten. Vgl. Matthews A. Ojo: The End-Time Army. Charismatic Movements in mo-
dern Nigeria, Africa World Press, Trenton, NJ, 2006, 27 f. Zum Engagement der Scripture
Union in Nigeria vgl. auch Ruth Marshall: Political Spiritualities. The Pentecostal Revolu-
tion in Nigeria. Chicago, London 2009, 76 f, 111.
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sen, sich ein eigenes Auto anzuschaffen. Seiner Familie habe er nahe gelegt,
sich geschlossen zum Christentum zu bekehren, da dies die Voraussetzung da-
fiir sei, von vorherigen Fliichen frei zu werden. Auch seinen Zuhérerinnen und
Zuhorern in Miinster redet Oyor ins Gewissen, mit Fliichen der Vergangenheit
zu brechen: Sie seien zu einer hoheren Bildung bestimmt und nicht dazu,
Handwerker, Fahrer oder Hausangestellte zu sein. Seinem Publikum spricht er
autoritativ zu: ,You have suffered before but I tell you there is an end of suffe-
ring.“ Die Befreiung von ddmonischen Einfliissen sieht Oyor als Voraussetzung
fiir Wohlstand an, wie er etwa ausfiihrlich in seinem Buch ,From Poverty to
Prosperity“,” einem seiner insgesamt 27 Ratgeber zum Thema Deliverance,?
entfaltet.

Was ist Deliverance?

Was unter Deliverance zu verstehen ist und wie sie praktiziert wird,
wurde mir von einem Pastor der Christ Apostolic Church? in Ludwigshafen wie
folgt erldutert:

“When somebody is having an incurable sickness like cancer or HIV, a dead-
ly disease, and the doctor can not cure it, then you have to come to the pre-
sence of God, and the man of God will pray for you and the sickness will va-
nish, then you receive your deliverance. Maybe you always have baba dreams
[bad dreams, A. Q.], in your spirit, you see strange things, maybe some people
attack you in your vision, some people come to fight with you in your dream,
some people come to give you food — all those things are bad. They use it to
deny somebody good luck ... If your maid is looking for work, they are progres-
sing, you are not progressing, you need deliverance. You will now come to the
presence of God, we will anoint you with the anointing oil, anoint you in the
name of the father and the son and we set you free; God will deliver you and
you will see that your life changes. From then new things are going to happen
and you have received deliverance already.” !

Die Gegenwart Gottes und das Salben mit Ol sind nach der Darstellung
dieses Pastors ausschlaggebend fiir die Befreiung von démonischen Einfliissen,
die sich in t6dlichen Krankheiten, schlechten Trdumen und Misserfolg duBern.
Verschiedene Formen von Tréumen kinnen auf eine ddmonische Belastung

7 Gomba Fortune Oyor: From Poverty to Prosperity. Foreword by Bishop Francis Wale
Oke. Freedom Press, IThadan 22001.

¢  Diese Biicher im Hochglanzdruck sind in Nigeria in zahlreichen christlichen Buchliden
und auf dem Markt fiir einen Preis zwischen 150 und 500 Naira (zwischen 0,90 € und
3,~ €) erhiltlich. In Deutschland kosten sie zwischen 7,- und 10,~ €.

*  Die Christ Apostolic Church gilt als die lteste Pfingstkirche Nigerias. Zur Entstehungs-
geschichte der Christ Apostolic Church vgl. Quaas, Transnationale Pfingstkirchen,
42-100.

10 Interview im Mirz 2008.
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hinweisen: Wer trdumt, Essen gereicht zu bekommen oder auch Geschlechts-
verkehr zu haben, gilt als spirituell kontaminiert. Auch Trdume, in denen man
selbst durch andere Menschen angegriffen wird, gelten als Hinweis auf eine da-
monische Belastung.

In eine dhnliche Richtung weist die Definition eines weiteren Pastors der
Christ Apostolic Church:

If you are living a worldly life, you are in bondage. If you are sick all the
time, then you are in bondage. If you are possessed by familiar spirit or witch-
craft, you are in bondage. If you are doing something abnormal that you cannot
control yourself, you are in bondage. [...] When they come to the church they
are delivered from bad dreams, from dysfunction, from bad luck, from difficul-
ties, from many things that affect human life. So we believe in deliverance.'!

Hier wird das Fiihren eines ,,weltlichen“ Lebens als erstes Merkmal einer
ddmonischen Belastung genannt. Unter ,weltlichem Leben“ wird dabei eine
Verhaltensweise verstanden, die sich nicht an den in nigerianischen Pfingstkir-
chen propagierten moralischen Vorgaben orientiert, etwa dem Verzicht auf Al-
kohol, Tabak und Drogen, dem Gebot strikter sexueller Enthaltsamkeit vor und
auBerhalb der Ehe sowie eine spirituelle Praxis, die regelmdBiges Bibelstu-
dium, Gebet und Fasten umfasst. Zusédtzlich zu der vorher zitierten Definition
von Deliverance werden aullerdem die Kontaminierung durch Hexerei oder
einen ,familiar spirit*, d. h. einer ddmonischen Belastung der Familie, sowie
abnormales Verhalten'? genannt.

Dabei ist es Angehdrigen nigerianischer Pfingstkirchen durchaus bekannt,
dass exorzistische Praktiken im européischen Kontext auf Ablehnung stofen.
So berichtete ein Pastor der CAC von einer deutschen Bekannten, die unter
schweren Schmerzen leidet, welche fiinf verschiedene Arzte vergeblich behan-
delt hatten — seiner Ansicht nach ein Indiz dafiir, dass Hexerei ein Grund fiir
die Krankheit ist. [hm sei es jedoch unméglich, Hexerei als Ursache fiir die
Krankheit zu benennen, da davon auszugehen sei, dass sich die betroffene Per-
son iiber eine solche Diagnose empdren und sie auferdem publik machen
wiirde. Vor allem sei Deliverance aber nahezu aussichtslos, wenn die betrof-
fene Person nicht an die Wirkung von Gebeten glaube.'?

Dass Deliverance im europiischen Kontext auf Skepsis stdft, war auch
einem Mitglied der Kirchenleitung der nigerianischen ,Mountain of Fire and
Miracles Ministries“ (MFEM) bekannt. Die MEM gehoren zu den jiingeren
Pfingstkirchen Nigerias und sind wegen ihres doktrinellen Schwerpunkts auf
Deliverance bekannt. Der Griinder und General Overseer der MFM Daniel
Kolawole Olukoya hat eine Vielzahl von Biichern zum Thema Deliverance ver-
fasst. In sdmtlichen Veranstaltungen der MFEM spielt Deliverance eine zentrale

I Interview im September 2008.

12 Vgl. auch die psychischen Auffilligkeiten, die Oyor in seiner eigenen Biographie vor sei-
ner Bekehrung beschrieben hatte.

13 Vgl. Interview im Juni 2008.
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Rolle. Um sich von Hexerei und Zauberei loszusagen, sollen die Teilnehmen-
den dieser Veranstaltungen Formulierungen wie , You witches and wizards, fall
down and die in the name of Jesus!“ verwenden. Zu diesem Sprachgebrauch er-
lduterte Ade Adetayo, einer der Assistant General Overseer der MFM:

So when we pray in Mountain of Fire and Miracles Ministries we know
that most problems, not all have a spiritual connotation; that any time you are
trying to do anything that will glorify God, Satan will want to hinder it, to block
it. And when we say Satan, we mean all the forces he uses, all the machinery
he uses: Demons, evil angels, and all kind of whatever he can use ... And we
believe that when we pray we are addressing the unseen powers, as we read in
Ephesians 6, the unseen powers behind every problem. And the word ,die®
doesn’t mean dying like physical dying ... the spirit does not die, you know no
spirit will die — but the spirit can be separated. [...] So when we say ,fall down
and die‘, we mean that the power that is in charge or that is doing that thing,
you know, be cut off from the mains supply... So what we are saying is that
whatever power they are using, whatever methodology, whatever machinery,
whatever weapon they are using should be cut off ..,1¢

Die Befreiung vom destruktiven Einfluss durch Hexerei und Zauberei ver-
gleicht Adetayo mit der Trennung eines Geréts von der Netzversorgung, dem
Losldsen einer destruktiven Kraft von ihrer Kraftquelle. Mit dem Verweis auf
Eph 6 nennt er die biblische Referenz, die gewhnlich zur Begriindung von De-
liverance angefiihrt wird. Eph 6,12 ist neben Mk 16,17 f und Mt 10,8 der zen-
trale biblische Bezugspunkt fiir die Begriindung von Deliverance. Gleichzeitig
wird unter Riickgriff auf Apg 19,13-17 vor ungeiibtem Umgang mit D&monen
gewarnt: So erkldrte ein Pastor der Redeemed Christian Church of God (RCCG)
in Heilbronn, man miisse ganz vom Heiligen Geist erfiillt sein, um nicht selbst
von Démonen befallen zu werden.!® Ein Pastor der RCCG in Lagos bezog die
Perikope Apg 19,13-17 auf die derzeitige Situation Europas: Die Vitergenera-
tion, die noch mit dem Christentum vertraut gewesen sei, vergleicht er mit
dem Priester Skevas. Die jetzige Generation gliche den Séhnen des Priesters.
Da diese sich vom Christentum entfernt habe, wiirde sie nun von Dimonen at-
tackiert. Dies werde am moralischen Verfall und demographischen Wandel in
Europa deutlich: Es kime héufig zu Ehescheidungen oder auRerehelichem Zu-
sammenleben. Zudem wiirden weniger Kinder geboren. Auch sei die man-
gelnde Fiirsorge fiir die eigenen alten Eltern ein Merkmal der vom Christentum
abgefallenen derzeitigen Generation.!¢

14 Interview im Juli 2007.
15 Vgl. Interview im Dezember 2007.
16 Vgl. Interview im Juni 2007.
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2. Umgang mit dimonischer Besessenheit in den deutschen GroBkirchen

Inwieweit haben sich die deutschen GroBkirchen tatsdchlich von Praxis
und theologischer Reflexion des Exorzismus verabschiedet? In den Kirchen der
Reformation und der rémisch-katholischen Kirche zeigen sich unterschiedliche
Entwicklungen:

Bis zur Reformation war der Exorzismus Bestandteil der Taufliturgie: In Lu-
thers Taufbiichlein von 1523 beginnt die Taufhandlung mit dem Exorzismus
,Far aus, du unreiner geist, und gib raum dem heiligen geist“.!” Der Exorzis-
mus spielte bei Luther auch zur theologischen Rechtfertigung der Kindertaufe
eine Rolle: Den Kinderglauben begriindete Luther durch die Kraft des Wortes,
mit dem sie exorziert wurden.!® Anders sah es Calvin: Nach dessen Auffassung
gehorten Kinder dem Gnadenbund an, auch ohne getauft worden zu sein. Die
Reformierten verwarfen entsprechend den Taufexorzismus grundsitzlich. Im
lutherischen Bereich wurden Exorzismen bei Krankheitserscheinungen abge-
lehnt.!®

Im Zuge der Aufkldrung kam es im 18. Jahrhundert zur Abschaffung des
Taufexorzismus. Als sich seit Mitte des 20. Jahrhunderts ein Verstindnis der
Taufe als radikale Existenzerneuerung durchsetzte,?® gewann der Taufexorzis-
mus wieder an Bedeutung: Die Taufagende der EKU aus dem Jahre 1961 ent-
hilt die Frage, ob Eltern, Patinnen und Paten eines T&uflings ,dem Teufel und
all seinen Werken und all seinem Wesen“?! entsagen. Die Taufagende der EKU
aus dem Jahr 2000 bietet bei der Taufe eines Erwachsenen die Moglichkeit ei-
ner Absage an das Bose.??

Im Vergleich zu den protestantischen Kirchen ist die Praxis des Exorzismus
in der romisch-katholischen Kirche weit mehr verbreitet. Das Rituale Romanum
(1614) kennt neben dem Taufexorzismus auch andere Exorzismen, etwa an
Kranken, bei denen Besessenheit angenommen wird. Ein Priester bedarf der Er-
laubnis eines Bischofs, wenn er einen Exorzismus durchfiihren will.23

Der Tod Annelise Michels in Klingenberg (1976) nach erfolglosem Exorzis-
mus und die darauf folgende 6ffentliche Diskussion in Deutschland stellte die
Deutsche Bischofskonferenz vor die Aufgabe, sich mit Fragen von Besessenheit
und Exorzismus vertieft auseinander zu setzen. Es wurde eine Kommission

17 Zitiert nach William Nagel: Exorzismus II. Liturgiegeschichtlich. In: TRE, Jg. 10 (1982),
750-756, hier 753.

8 Vgl ebd.

19 Vgl. ebd., 754.

20 Nelrehds755:

2 Synode der Evangelischen Kirche der Union (Hg.): Die Ordnungen der Heiligen Taufe.
Vorabdruck aus dem II. Band der Agende fiir die Evangelische Kirche der Union. Be-
schlossen durch die Synode der Evangelischen Kirche der Union am 11. November
1960. Witten 1961, 11.

#  Vgl. Kirchenkanzlei der Evangelischen Kirche der Union (Hg.): Taufbuch. Agende fiir
die Evangelische Kirche der Union. Band 2. Berlin; Bielefeld 2000, 59 f.

3 Vgl. Nagel, Exorzismus I, 75.
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eingesetzt, die bis zum Jahre 1984 eine ,Liturgie zur Befreiung vom Bosen* er-
arbeitete. In den Vorbemerkungen zu dieser Liturgie wird eine gegenseitige Er-
gdnzung von geistlicher sowie drztlicher und psychotherapeutischer Hilfe bei
der Durchfiihrung eines Exorzismus als unbedingt notwendig erachtet. Ebenso
gilt die Beauftragung und Kontrolle durch den Ortsordinarius als Bedingung fiir
exorzistische Handlungen. Weiter sollen Exorzismen nur an solchen Personen
durchgefiihrt werden, die glaubig sind?* und bereit, medizinische Hilfe in An-
spruch zu nehmen.?s Zum theologischen Umgang mit dem Exorzismus erldu-
tert die Kommission: ,,Zum Vollzug des Glaubens gehdrt unverzichtbar jene
Niichternheit, die um die Wirklichkeit des Bésen weil und wachsam mit ihr
rechnet, sich aber davor hiitet, bestimmte psychische Phinomene oder para-
psychologische Erscheinungen leichtfertig und voreilig mit ddmonischen Ein-
wirkungen ineinszusetzen. [...] Da es keine eindeutigen theologischen Krite-
rien fiir die ,Besessenheit’ gibt, ist jene ,Unterscheidung der Geister* (1 Joh
4,1) notwendig, die im Gegensatz der ,Friichte des Fleisches‘ und der ,Friichte
des Geistes’ (Gal 5,16 ff) eine Mahnung zu steter Wachsamkeit und Niichtern-
heit sieht.“?¢ Die Notwendigkeit eines theologisch verantworteten Umgangs
mit bosen Méchten wird damit ebenso erkannt wie die Gefahr leichtfertig prak-
tizierter exorzistischer Handlungen. Aus theologischen Griinden lehnt die ,Li-
turgie zur Befreiung vom Bosen“ die imprekative Form des Exorzismus ab, in
dem Satan oder bose Michte direkt adressiert werden und pladiert stattdessen
fiir die deprekative Form des Exorzismus in Form eines Gebets mit Anrede an
Gott. Grund fiir die Ablehnung eines imprekativen Exorzismus ist die Uberle-
gung, dass die ,deprekative Form als echte Gebetsform mit der Anrede Gottes
... die unendliche Uberlegenheit des dreifaltigen Gottes iiber alle Méchte des
Bosen am deutlichsten zum Ausdruck [bringt], wihrend die imprekative einer
dualistischen Weltsicht Vorschub leistet“.2”

Die Vorschldge der von der Deutschen Bischofskonferenz eingesetzten
Kommission und der von ihr erarbeiteten ,Liturgie zur Befreiung vom Bésen*
aus dem Jahr 1984 wurden allerdings in Rom kaum beriicksichtigt.28 Stattdes-
sen wurde im Jahre 1999 von der romischen Kongregation fiir den Gottes-
dienst und die Sakramentenordnung eine leichte, vor allem sprachliche Uberar-
beitung des GroBen Exorzismus des Rituale Romanum vorgelegt. Darin sind
weiter auch imprekative Exorzismen enthalten.?®

24 Hier zeigt sich eine Parallele zu der weiter oben erliduterten Sichtweise des Pastors der
Christ Apostolic Church, der die eigene christliche Uberzeugung der betroffenen Person
als Bedingung fiir den Exorzismus ansah.

¥ Vgl. Manfred Probst, Klemens Richter: Exorzismus oder Liturgie zur Befreiung vom B&-
sen. Informationen und Beitrdge zu einer notwendigen Diskussion in der katholischen
Kirche. Miinster 2002, 59-69.

20 Ebd. 165,

421 S Ebd 14064

28 Vgl. ebd., 144-146.

42—Vl ehdl F188:
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Die Skepsis der Kommission, welche die ,Liturgie zur Befreiung vom B&-
sen“ erarbeitet hat, gegeniiber dem imprekativen Exorzismus halte ich fiir
theologisch einleuchtend. Darauf werde ich in den Schlussiiberlegungen, die
theologische Perspektiven im Umgang mit Deliverance aufzeigen, noch einmal
zuriickkommen.

3. Die Auseinandersetzung mit dem Exorzismus in charakteristischen
Seelsorgekonzepten des 20. und 21. Jahrhunderts

Bemerkenswerterweise nehmen fiir das 20. und 21. Jahrhundert charakte-
ristische Seelsorgekonzepte auf den Exorzismus Bezug. Sie sollen nachfolgend
dargestellt werden:

Mit Eduard Thurneysen wird ein Vertreter der kerygmatisch orientierten
Seelsorge vorgestellt, mit Joachim Scharfenberg ein Vertreter der pastoralpsy-
chologischen Seelsorge und mit Manfred Josuttis ein praktischer Theologe, der
fiir eine spirituell orientierte Seelsorge eintritt. Interessanterweise setzen sich
alle drei — je aus ihrer Perspektive — mit Johann Christoph Blumhardt und sei-
nem Exorzismus an Gottliebin Dittus (1843) auseinander.3°

Ein Kapitel der ,Lehre von der Seelsorge” Eduard Thurneysens?! widmet
sich der ,Seelsorge als Exorzismus“.3? Seinem offenbarungstheologischen An-
satz entsprechend versteht Thurneysen das seelsorgerliche Gesprdach als
Kampfgespréach: Die Seelsorge betrachtet er ,als ein Feld, auf dem in der Kraft
Christi sehr real gestritten wird gegen die Machte von unten“.®* Im Zentrum
dieses Gesprichs stehen fiir Thurneysen die Ausrichtung des Wortes Gottes
und das Dringen auf einen Herrschaftswechsel: ,Eine alte Herrschaft ist ge-
stiirzt, eine neue wird errichtet. Und darum ist die Ausrichtung der Vergebung
letztlich zu verstehen als Exorzismus. Es werden Ddmonen ausgetrieben, wenn
Gottes Wort in Kraft verkiindigt wird.“3*

Bei der Seelsorge als Exorzismus legt Thurneysen Wert darauf, dass es sich
um eine christologisch ausgerichtete Theologie handelt. Natiirliche Theologie,
eine Suche nach vestigia diaboli** lehnt Thurneysen entschieden ab und stellt

30 Vgl. Eduard Thurneysen: Die Lehre von der Seelsorge, Ziirich *1965; Joachim Schar-
fenberg: Johann Christoph Blumhardt und die kirchliche Seelsorge heute, Gottingen
1959; Manfred Josuttis: Segenskrifte. Potentiale einer energetischen Seelsorge, Giiters-
loh 2000, 29 £.39-44. Vgl. auch Eduard Thurneysen: Christoph Blumhardt. Neuaus-
gabe. Ziirich, Stuttgart 1962.

3t Vgl. Thurneysen 1965.

32 Vgl. ebd., 280-297. Den Hinweis auf die Seelsorgelehre Thurneysens verdanke ich Zim-
merling. Vgl. Peter Zimmerling: Mdchte und Gewalten und die Macht Jesu Christi. In:
Una Sancta, Jg. 4 (2007), 268-277. Die folgenden Uberlegungen schliefen an seine an.

3 Thurneysen 1965, 292.

3 Ebd., 282, Hervorhebung im Original.

35 Vgl ebd.
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die Christologie ins Zentrum: Damonen seien ,eine zwar ernste, aber in Chris-
tus erledigte, gestiirzte und entmachtete Realitdt“.3¢ Im Blick auf Eph 6 — einer
zentralen Bibelstelle zur Begriindung von Deliverance — 3 betont Thurneysen,
dass die ,,ddmonologische Sicht ... in der Bibel begriindet und aufgehoben [ist]
in der soteriologischen Sicht*®.38

Weiter weist er daraufhin, dass die Uberbetonung des Exorzismus in der
Seelsorge die Gefahr berge, dem Menschen die Verantwortung fiir sein eigenes
Handeln zu entziehen. Der Verweis auf himmlische Machte konne dazu fiih-
ren, dass dem Menschen vorschnell die Verantwortung fiir seine Siinde abge-
nommen werde und somit BuBe und Errettung verhindert wiirden: ,Man
mochte das Unbegreifliche, das im Getriebensein von der eigenen siindigen
Sucht drinliegt, begreifen, um damit seiner Herr zu werden. Aber Herr {iber
die Stinde wird man durch kein weltanschauliches und kein psychologisches
Begreifen, sondern allein durch Gnade.“3°

Auch sieht Thurneysen bei der Seelsorge als Exorzismus die Gefahr einer
Uberbetonung der prisentischen Eschatologie: ,Die Zeichen der Heilung an
Besessenen sind immer Zeichen der Verheiffung auf das Reich Gottes (vgl. Lk
11,20). [...] Die Ddmonen sind besiegt, aber das volle Sichtbarwerden dieses
Sieges steht noch aus. [...] An diesem , Noch nicht* hat auch die Seelsorge Teil.
Sie muss darum ausgerichtet bleiben auf die Eschatologie."“*°

Ebenso wenig wie eine Uberbetonung der prasentischen Eschatologie hilt
Thurneysen eine Vernachldssigung gesellschaftlicher Entwicklungen in der
Seelsorge fiir angebracht. Das Personliche sei immer im gesellschaftlichen Kon-
text zu sehen: Beispielsweise miisse die , Trunksucht“ eines Einzelnen mit ei-
ner gesellschaftlichen Auseinandersetzung in Bezug auf die Alkoholfrage ver-
bunden sein. Der Sieg iiber die Ddmonen sei nicht auf den personlichen
Bereich beschrénkt, sondern Hoffnung fiir die ganze Welt.*!

Zusammenfassend ldsst sich feststellen, dass Thurneysen grundsétzlich po-
sitiv an das Verstdndnis von Seelsorge als Exorzismus ankniipft. Gleichzeitig be-
nennt er auch die Schwierigkeiten eines solchen Seelsorgeverstindnisses, auf
die ich unter Abschnitt vier noch einmal eingehen werde.

Wihrend Eduard Thurneysen eine theologisch anregende Reflexion der
Seelsorge als Exorzismus bietet, liefert Joachim Scharfenberg eine interessante
pastoralpsychologische Deutung des Exorzismus in der Seelsorge. Seine im
Jahre 1959 erschienene Dissertation trug den Titel ,Johann Christoph Blum-
hardt und die kirchliche Seelsorge heute“.* Scharfenberg hat sich intensiv mit
Johann Christoph Blumhardt und seinem Exorzismus an der Gottliebin Dittus

0.~ Ebd., 283!

37 Vgl. weiter oben.

3 Thurneysen 1965, 290, Hervorhebungen im Original.
395 Bhd =287

40 Ebd., 293, Hervorhebungen im Original.

41 Vgl. Thurneysen 1965, 296.

42 Vgl. Scharfenberg 1959.

OR 60 (3/2011)



beschiftigt. Die Heilung der Gottliebin Dittus unter der seelsorgerlichen Be-
gleitung Blumhardts deutet Scharfenberg als Gesprachsangebot, das der Patien-
tin ,die verbale und szenische Darstellung eines tiefen inneren Konfliktes [er-
mdglicht], der als Kampf der Finsternis mit den Kréften des Lichtes gedeutet
wird“.43 Dieser Konflikt beruhe auf einer ,starken Ungeborgenheit und Unsi-
cherheit der frithen emotionalen Beziehungen“.* Unverkennbar ist dabei
Scharfenbergs Konzept der ,Seelsorge als Gesprach“#s: Scharfenberg versteht
Seelsorge als gemeinsames Fragen nach der Wahrheit. Unter Beriicksichtigung
psychoanalytischer Erkenntnisse hat der Therapeut darin die Aufgabe, gegen-
{iber dem Prinzip der Ubertragung und Gegeniibertragung abstinent zu sein
und beim Klienten auf eine Integration des ,Uber-Ich® und ,Es“ zum eigen-
stindigen ,Ich“ hinzuwirken. Genau dies sieht Scharfenberg in der Heilung
der Gottliebin Dittus verwirklicht. Die therapeutische Begleitung Blumhardts
hatte es seiner Interpretation nach der jungen Frau ermdglicht, ,die auseinan-
derstrebenden und divergierenden Tendenzen im eigenen Inneren in ihrer
Selbsttitigkeit und Eigenmichtigkeit zu iiberwinden und in die eigene Verant-
wortung im Glauben zu {ibernehmen*.# Auferdem wird Scharfenbergs Front-
stellung zur kerygmatischen Seelsorge deutlich, wenn er bei Blumhardt eine
Abkehr von einer theologischen Tradition feststellt, ,die Seelsorge nur als Be-
lehren, Strafen und Trésten kannte“.#” Stattdessen habe er im Gespréch mit
Gottliebin Dittus einen ,Erlebnisraum [geschaffen], in dem die Kréfte des Wi-
derstands sich artikulieren kénnen, ohne daB sich Blumhardt von den negati-
ven Affekten anstecken“/® lieB. Diese Interpretation Scharfenbergs verdeut-
licht, dass die ,Seelsorge als Exorzismus“ auch in einer pastoralpsychologisch
orientierten Seelsorge rezipiert wird, jedoch unter einem psychoanalytischen
Vorzeichen.

Eine solche Ausrichtung der Seelsorge sieht Manfred Josuttis als iiberholt
an: ,Die Phase der therapeutischen Orientierung in kirchlicher Seelsorge geht
zu Ende. Die Frage nach der spirituellen Dimension der poimenischen Praxis
wird unausweichlich.“#® Fiir eine solche spirituell orientierte Seelsorgepraxis

43 Joachim Scharfenberg: Blumhardt, Johann Christoph (1805-1880). In: TRE, Jg. 6
(1980), 721-727, hier 722. Vgl. auch Martin Dubberke: Exorzismus als Seelsorge —
Seelsorge als Exorzismus. Die Krankheitsgeschichte der Gottliebin Dittus. Zur Seelsorge
bei Johann Christoph Blumhardt, Berlin 1990. Online verfiighar unter www.hagdise.de/
exorz04.pdf.

&4 Ebd., 723.

45 Joachim Scharfenberg: Seelsorge als Gespréach. Zur Theorie und Praxis der seelsorgerli-
chen Gesprichsfiihrung. Gottingen 1972.

46 Scharfenberg 1980, 724.

4z Bhd.

48" Ebds

49 Manfred Josuttis: Heil und Heilung im Christentum. In: Simone Ehm, Michael Utsch
(Hg.): Religitise Krankheitsbewiltigung. Zur Rolle von Christentum und Islam im Um-
gang mit psychischen Erkrankungen. Berlin 2010, 29-36, hier: 33.

OR 60 (3/2011)

825



326

tritt er selbst ein: Er pladiert fiir eine energetische Seelsorge,° die den ,de-
struktiven Machtfeldern die Geistesgegenwart des Heiligen entgegenzusetzen
vermag“.5! Josuttis hat — angeregt durch den Kieler Philosophen Hermann
Schmitz — eine ph&nomenologische Konzeption von Seelsorge entwickelt. Er
rechnet mit Rdumen, die von positiven oder negativen Energien erfiillt wer-
den. Entsprechend interpretiert Josuttis die Heilung der Gottliebin Dittus als
ein AufeinanderstoBen von Kraftfeldern: Gegen den Einfluss negativer Krifte
sei durch den Einfluss Blumhardts die g6ttliche Macht eingesetzt worden.5?
Nach Josuttis hat Seelsorge die Aufgabe, ,das Kraftfeld des heiligen Geistes
durch gestaltete morphische Resonanz so zu realisieren, daf schidigende
Michte beseitigt werden und heilende Stréme neue Strukturen schaffen“.53

Bemerkenswerterweise zeigt sich bei Josuttis’ Konzeption der Kraftfelder
eine deutliche Uhereinstimmung zu der eingangs erlduterten Funktion von De-
liverance: Der weiter oben zitierte nigerianische Pastor der , Mountain of Fire
and Miracles Ministries“ hatte erldutert, dass die Befreiung vom destruktiven
Einfluss durch negative Méchte mit der Trennung eines elektrischen Gerits
von der Netzversorgung vergleichbar sei. Ein &hnliches Denken liegt Josuttis’
Seelsorgelehre zugrunde.

Trotz dieser Ubereinstimmungen leitet Josuttis allerdings nicht zum Exor-
zismus als pastorale Titigkeit an, wohl aber vergleicht er Beichte und Siinden-
vergebung mit einer exorzistischen Aktion: ,Im Sprachraum energetischer
Seelsorge wird eine Person von der Besetzung durch lebensfeindliche Michte
befreit. Atmosphérische Sedimente wie Schuld, Angst und Niedergeschlagen-
heit, Einfliisse personaler Kraftfelder ... werden durch sprachliche Artikulation
fiir einen Augenblick vergegenwirtigt, um dann alsbald aus dem Wege gerdumt
zu werden.“** Auch hier zeigt sich eine Parallele zur Deliverance, bei der das
zur Sprache bringen einer ddmonischen Belastung eine zentrale Rolle spielt.

4. Theologische Perspektiven zum Umgang mit Deliverance in der
interkulturellen Seelsorge

Wie eingangs erldutert, soll dieser Artikel dazu beitragen, kulturelle und
theologische Differenzen, die sich in der interkulturellen Seelsorge zeigen, pro-
duktiv aufeinander zu beziehen. So fragen sich Pastorinnen und Pastoren nige-

0 Mit seiner Energienlehre kniipft Josuttis an die Lehre des orthodoxen, byzantinischen
Theologen Gregorius Palamas (1296-1359) an, der zwischen dem prinzipiell fiir Ge-
schopfe unzugénglichen Wesen Gottes und den Energien, durch die er sich zu erkennen
gibt, unterschieden hat. Durch spirituelle Praxis/Heiligung hat der Mensch Anteil an
den gottlichen Energien. Vgl. Josuttis 2000, 60 f.

51 Josuttis 2000, 43.

52 Vgl. ebd., 41.
581" Ebd., 39.
¢ Ebd., 175.
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rianischer Pfingstkirchen meiner Ansicht nach zu Recht, wie dem Auftrag Jesu,
in seinem Namen bdse Geister auszutreiben (Mk 16,17), in den deutschen
GrofBkirchen nachgekommen werde. Hier ist eine theologische Reflexion und
Auskunftsfdhigkeit angezeigt. Auch wenn der Exorzismus nicht zu den zentra-
len theologischen Themen der deutschen GroBkirchen z#hlt, gibt es Ankniip-
fungspunkte an dieses Thema. Die Absage an das Bdse in der Taufliturgiess im
protestantischen Bereich und die ,Liturgie zur Befreiung vom Bdsen“s¢ im r6-
misch-katholischen Bereich bieten Moglichkeiten, das autoritative Lossprechen
von bdsen Michten in die gottesdienstliche Praxis zu integrieren.

Auch die Seelsorgekonzepte von Manfred Josuttis, Joachim Scharfenberg
und Eduard Thurneysen zeigen interessante Perspektiven zum Umgang mit bo-
sen Méchten in der Seelsorge auf. Josuttis' Konzept ist besonders deswegen in-
teressant, weil seine Vorstellung von Machtfeldern, die positiv oder negativ be-
setzt sind, eine groBe Nihe zu Konzepten von Deliverance oder Spiritual
Warfare>” in pfingstlich-charismatischen Kirchen aufweist. Joachim Scharfen-
bergs Konzept ist zur Vermittlung psychologischer und theologischer Perspekiti-
ven auf den Exorzismus von Bedeutung. Thurneysen benennt die theologi-
schen Schwierigkeiten des Exorzismus: Mit Thurneysen ist unbedingt an einer
Uberordnung der Christologie iiber die Damonologie, also an der Uberzeugung,
dass Ddmonen ,eine zwar ernste, aber in Christus erledigte, gestiirzte und ent-
machtete Realitdt“s® sind, festzuhalten.

Deliverance hat meinen Beobachtungen nach in Kirchen wie den ,,Moun-
tain of Fire and Miracles Ministries* eine Eigendynamik entwickelt. Die
Beschiftigung mit bosen Médchten, Fliichen aus der Vergangenheit und ddmoni-
schen Einfliissen in der Gegenwart bindet die Aufmerksamkeit ihrer Mitglie-
der. Formeln wie ,You witches and wizards, fall down and die in the name of
Jesus!“, also Exorzismen in der imprekativen Form, stehen im Zentrum und
werden weit hdufiger gebraucht als deprekative Exorzismen. Hier ist in der Tat
kritisch anzufragen, ob ,die unendliche Uberlegenheit des dreifaltigen Gottes
iber alle Mdchte des Bosen“*? noch stark genug zum Ausdruck kommt.

Dimonen beschreibt Thurneysen als ,in Christus erledigte, gestiirzte und
entmachtete Realitdt“,®® aber gleichzeitig auch als ,ernste Realitdt“. Als solche
erfordert sie einen verantwortungsvollen Umgang. Als Konsequenz des miss-
gliickten Exorzismus an Annelise Michels in den 1970er Jahren ist — wie in

5 Vgl. Thomas Hirsch-Hiiffell: Absage an das Bose bei der Taufe (friiher Exorzismus genannt),
In: Peter Barz, Bernd Schliiter (Hg.): Werkbuch Taufe. Giitersloh 2009, 221-223. Vgl.
auch die Erlduterungen zu den ,Berliner Taufthesen bei Peter Cornehl: ,Die Welt ist voll
von Liturgie“. Studien zu einer integrativen Gottesdienstpraxis. Stuttgart 2005, 355-366.

% Vgl. Probst, Richter 2002, 148-180.

¥ Zum Spiritual Warfare vgl. auch den Beitrag von Claudia Wihrisch-Oblau in diesem
Heft, S. 302 ff.

8 Thurneysen 1965, 283.

%*  Probst, Richter 2002, 146.

% Thurneysen 1965, 283.

OR 60 (3/2011)

327



328

den Vorbemerkungen der ,Liturgie zur Befreiung vom B&sen betont — eine
enge Kooperation von medizinischem, psychotherapeutischem und kirchli-
chem Personal unbedingt notwendig. Die Einwilligung in eine medizinische
Begleitung muss — soweit erforderlich — die Voraussetzung fiir eine seelsorgerli-
che Betreuung von Menschen sein, die vom Einfluss béser Méchte befreit wer-
den wollen. Ebenso ist aber auch eine professionelle geistliche Begleitung von-
noten. Da Seelsorgerinnen und Seelsorger der GroBkirchen in Deutschland in
der Regel wenig Erfahrung im Umgang mit Ddmonen und bdsen Geistern ha-
ben, kann die Beratung und Supervision durch pfingstlich-charismatische Pas-
torinnen und Pastoren, die auf diesem Gebiet Kompetenzen und Kenntnisse
besitzen, ratsam sein.

Der Umgang mit Damonen und bdsen Geistern ist ein neues Thema der in-
terkulturellen Seelsorge. Aufgrund von Migration und einer zunehmenden kul-
turellen Vermischung ist anzunehmen, dass dieses Thema in Zukunft ver-
mehrte Aufmerksamkeit in theologischer Forschung und Praxis findet.
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,Einig im Geiste*
Okumenische Perspektiven
der Pfingstkirchen

Ein Beitrag aus den Niederlanden

Cornelis van der Laan!

Wir sind einig im Geiste,
Wir sind einig im Herrn.
Wir sind einig im Geiste,
Wir sind einig im Herrn.
Und wir beten um Einheit durch den Geist unseres Herrn.

We are One in The Spirit,

We are One in The Lord.

We are One in The Spirit,

We are One in The Lord.

And we pray that all unity may one day be restored.
Peter Scholtes, 1966

In den 1960er und 1970er Jahren war das Lied ,,Wir sind einig im Geiste“
ein beliebtes Lied in der Jesus People Bewegung; es wurde aber auch in der
weltweiten Pfingstbewegung zu einem Klassiker. Im Refrain heift es dann:
»,Denn wir werden als Christen an der Liebe erkannt, ja wir werden an der
Liebe erst erkannt.”“ (,,And they’ll know we are Christians by our love, by our
Love, Yes they'll know we are Christians by our love.“)?

Das Lied bringt deutlich zum Ausdruck, dass es der Heilige Geist ist, der
Einheit unter den Christen schafft. In der niederldndischen Version heifit es
JJesus People lieben einander“.? In den nichsten Versen wird das Zusammen-

Cornelis van der Laan ist Professor fiir pentekostale Studien an der Theologischen Fakul-
tdt der Vrije Universitdt Amsterdam.

Peter Scholtes: “We are one in the Spirit”, FEL Publication 1966.

yDoor de Heilige Geest zijn wij een in de Heer", holldndische Ubersetzung von Charles
A. E. Groot, Universal Songs.
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wirken durch unser gemeinsames Zeugnis in der Welt konkretisiert: ,LaBt uns
gehen miteinander, laft uns gehen Hand in Hand und den Menschen es sagen:
Unser Gott ist im Land.“ Aus pfingstlerischer Sicht ist dieser Aspekt, die Zu-
sammenarbeit in der Mission, wesentlich fiir den 6kumenischen Dialog. Ein
zweites Beispiel fiir Zusammenarbeit findet sich im dritten Vers: “And we’ll gu-
ard each man’s dignity, and save each man’s pride.” In der niederldndischen
Fassung des Liedes fehlt dieser Vers ganz. Die deutsche Ubersetzung hat den
Kehrreim beibehalten, doch den Text verdndert: ,Gottes Wort lasst uns tun,
selbstlos stehn einander bei. Wer die Ehre Gottes sucht, wird von eigner Ehr-
sucht frei.“

Ich habe den Verdacht, dass der niederlindische und der deutsche Uberset-
zer Schwierigkeiten mit der urspriinglichen Fassung hatten und sich darum ent-
schlossen haben, sie entweder einfach zu ignorieren oder sich fiir eine unproble-
matischere Formulierung zu entscheiden. In YouTube habe ich eine englische
Variante gefunden (von Jack Marti), in der das Irritierende dieses Satzes neutrali-
siert wird: ,,And we'll give up all our dignity, and crucify our pride (Und wir
werden unsere ganze Wiirde aufgeben und unseren Stolz kreuzigen).

Es scheint so, als solle in den Augen mancher Christen in der christlichen
Zusammenarbeit der Schutz der Menschenwiirde und der Ehre des anderen
keine Bedeutung zugemessen werden. Wir sollten vielmehr unsere Wiirde und
unseren Stolz aufgeben. Gewiss hat eine solche Aufforderung ihren eigenen
Wert, doch sie sollte nicht die andere ersetzen, so als ob diese belanglos sei. Es
ist durchaus von Belang, dass die Wiirde und der Stolz des anderen geachtet
werden, vor allem im Dialog und in der Zusammenarbeit mit anderen Kirchen.

Es war genau dieser Aspekt, der im Jahre 2007 im Verschnungsprozess
zwischen reformierten und pfingstlerischen Kirchenvertretern deutlich ange-
sprochen wurde. Mit Verachtung vom anderen zu reden, sich arrogant und an-
maBend ihm gegeniiber zu verhalten, ihn zu disqualifizieren — all dies sind Bei-
spiele von Missbrauch der Wiirde und der Ehre des anderen. Gliicklicherweise
wurde Vergebung zuteil und ein neuer Weg eingeleitet.

In diesem Artikel mochte ich eine pflingsterische Betrachtungsweise der
Okumene entfalten. Als Historiker mochte ich mir eine historische Sichtweise
zu Eigen machen.

Die Azusa-Erweckung im Jahre 1906
Die Azusa-Erweckung von 1906 ist zum Symbol fiir den Anfang der weltwei-

ten Pfingstbewegung geworden. Die Mission betonte die Einheit unter den Chri-
sten. In jeder Ausgabe der Zeitschrift The Apostolic Faith hieB es: Die Bewegung

4 »Diisseldorfer Fassung®, benutzt von den Diisseldorfer Jesus People, weitergegeben von
Gerhard Bially, 19.2.2011.
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Apostolischer Glaube steht fiir die Wiederherstellung des Glaubens, so wie er
einst den Heiligen verkiindet wurde — die Religion aus alten Zeiten, Zeltlager, Er-
weckungen, Strafen- und Gefédngnisarbeit und christliche Einheit iiberall.

Wir kdmpfen nicht gegen Menschen oder Kirchen, sondern bemiihen uns,
tote Formen und Glaubensbekenntnisse oder wilden Fanatismus durch ein le-
bendiges praktisches Christentum zu ersetzen. ,Liebe, Glaube, Einheit“ — das
ist unsere Losung und , Sieg durch das Siihneblut* unser Schlachtruf.

Wir sehen hier sowohl Kontinuitit als auch Diskontinuitdt. Es wird eine
Verbindung hergestellt zum tradierten Glauben; doch es werden zugleich tote
Formen durch ein lebendiges praktisches Christentum ersetzt. Das allumfas-
sende Thema ist: Liebe, Glaube und Einheit.

In der Azusa Street Erweckung waren alle gleich in Christus, ungeachtet
ihrer ethnischen Herkunft, ihres sozialen Status’ oder Geschlechts. Nicht nur
WeiBe und Schwarze kamen zu den Zusammenkiinften, sondern auch viele
Menschen hispanischer Herkunft, Asiaten und Indianer.® Der Heilige Geist
schuf Einheit inmitten der Vielfalt. Azusa Street ist ein Beispiel fiir jede Gesell-
schaft, in der die Toleranz gegeniiber Einwanderern abnimmt.

Die Niederlande im Jahre 1907

Vor einem Jahrhundert waren die Niederlande in keiner Weise die multi-
kulturelle Gesellschaft von heute. Einwanderung gab es nur in begrenztem
Umfang, natiirlich nicht-westliche Einwanderung. Was das kirchliche Leben
betrifft, so waren die Unterschiede enorm. Fiir Gerrit Polman (1868-1932),
den Begriinder der Niederldndischen Pfingstbewegung, war die Einheit unter
den Christen eine Hauptantriebsfeder. Fiir ihn war die pfingstlerische Botschaft
ein Segen des Heiligen Geistes fiir alle Kirchen. In der ersten Ausgabe seiner
Zeitschrift Spade Regen (Spdtregen, April 1908) schrieb er: ,Es ist wunderbar
zu sehen, dass Gottes Kinder aus unterschiedlichen Kirchen oder Gesellschaf-
ten sich mit der Heilsarmee zusammentun, um fiir die Taufe im Heiligen Geist
zu beten. Wo der Geist Gottes ausgegossen wird, fallen alle Trennungen weg,
und man vereint sich zu FiiBen des Kreuzes und blickt nur auf den Heiland al-
ler Menschen.*

Am Pfingsttage bezog der Apostel Petrus das, was an diesem Tage geschah,
auf die Weissagung des Propheten Joel in Kap. 2, 28-32, indem er sagte: ,Das
ist es“ (Apg 2,16). In gleicher Weise bezogen sich die Pfingstler auf Joel, wenn
sie von der AusgieRung des Heiligen Geistes im 20. Jahrhundert sprachen. Der
nach Indonesien ausgesandte pfingstlerische Missionar Johan Thiessen nannte
seine Zeitschrift in Anspielung auf Apg. 2,16: Dit is Het.

5 Vgl. Cecil M. Robeck: Azusa Street Mission & Revival: The Birth of the Global Penteco-
stal Movement, Nashville, TN, 2006.
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Polman bezog Joels Weissagung auf die Einheit unter den Glaubigen. Seine
Hoffnung war, dass die Friichte des Pfingstlichen Segens sich so weit in den
verschiedenen Kirchen ausbreiteten, dass die Pfingstbewegung selbst sich auf-
losen wiirde:

~Anfangs erschien es uns — und das hatten wir gehofft —, dass die Friichte
dieser Erweckung sich in den verschiedenen Denominationen ausgebreitet hét-
ten und dass es uns, die wir nun auBerhalb standen, gegeben worden sei, ein
Segen fiir die verschiedenen Denominationen zu werden. Wir haben oft gesagt,
dass — so wie wir es immer gewiinscht haben — unser kleiner Saal in der
Nieuwe Prinsengracht immer grofl genug sein wiirde, um die Einheit unter den
verschiedenen Denominationen voranzutreiben, so dass wir uns als Pfingstbe-
wegung im grofen Leib des Christentums aufldsen konnen, und dass es uns auf
diesem Wege auch gegeben sein wiirde, die Erfiillung der Weissagung Joels zu
erfahren: Sein Geist auf alles Fleisch, auf alle Kinder Gottes, welches auch im-
mer ihr Name sei.“¢

Universaler Leib

Urspriinglich betrachteten die Pfingstler sich als eine religiose Erwe-
ckungsbewegung, die die Grenzen von Denomination, Kultur, Klasse oder
Rasse transzendiert. Mehr als alles andere empfanden sie sich als einen univer-
salen Leib von Gldubigen. Der Kontext, in dem die Bewegung entstand, legte
fest, welche dieser Grenzen am relevantesten war. Im multi-rassischen Los An-
geles stand die Uberwindung der Rassenbarriere an erster Stelle. Frank Bartle-
man bezeugte: ,Die Rassentrennung wurde im Blut weggespiilt.“” Im kirchlich
zerstiickelten Amsterdam gewann der interdenominationelle Aspekt vorran-
gige Bedeutung. Theologisch brachte Bartleman das Wunder der Beseitigung
der Rassentrennung in Verbindung mit dem Erlgsungshandeln Christi am
Kreuz (,im Blute abgewaschen®), womit er zugleich sagen wollte, dass die Ba-
sis der Gemeinschaft die Wiedergeburt war, nicht die Geisttaufe. Fiir die
Pfingstler umfasste der universale Leib Christi (Polman nannte ihn den mysti-
schen Leib Christi) alle wiedergeborenen Christen, unabhéngig von ihrer Kir-
chenzugehorigkeit. Doch es war die Geisttaufe, die ihnen diese Verbindung be-
wusst machte und sie mit der Kraft ausgestattet hatte, die Unterschiede zu
iiberwinden. Wenn auch das Verstdndnis von Kirche als einem Leib von wie-
dergeborenen Glaubigen der darbyistischen Auffassung entsprach, so gab es
doch einen betrdchtlichen Unterschied. Polman wandte sich nicht gegen die
Kirchen und forderte nicht die Wiedergeborenen auf, ihre Kirche zu verlassen.

o  Spade Regen 18/1, April 1925, 14.
7 Frank Bartieman: Azusa Street, Plainfield 1980, 54.
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Einheit in Vielfalt

Die Einheit unter den Kindern Gottes ist in fast allen Schriften Polmans ein
vorherrschendes Thema. Er betrachtete jeden Kampf um die Existenz einer
Kirche oder Bewegung oder fiir ein bestimmtes Dogma als ,fleischlich®. Die
Einheit, die Polman im Blick hatte, war eine auf Beziehung und nicht auf Be-
griffe gegriindete Einheit:

,Im Mittelpunkt der gttlichen Einheit steht nicht die Einheit des Denkens
im Blick auf diese oder jene Lehre oder eine bestimmte theologische Aussage.
Eine bedeutsame Wahrheit der Heiligen Schrift kann Anlass fiir eine duRere
Einheit sein; doch das ist nicht die Einheit, die Christus meinte, als er betete:
,Damit sie alle eins seien® (Jon 17,21). Die wahre Einheit offenbart sich in
einer Vielfalt von Formen, Gedanken und Seinsweisen; denn die Fiille Gottes,
wie sie in Christus wohnte, kann nicht in einem einzelnen Wesen wohnen.“®

Polman sah seine eigene Position als eine, die das Ganze erbaut: ,Das Ziel
der pfingstlerischen Erweckung ist nicht die Auferbauung einer einzelnen Kir-
che sondern die aller Kirchen.“® Der Mitarbeiter Nico Vetter hat dies spéter be-
stitigt, indem er sagte: ,Es war nicht die Absicht von G.R. Polman, eine Ge-
meinschaft zu griinden, glaubte man doch, dass diese Erfahrung nicht auf die
Glieder dieser oder jener Gemeinschaft beschrédnkt ist, sondern sich auf die
Kirche Jesu Christi im allgemeinen bezieht.“!° Gewiss kann man daran zwei-
feln, dass Polmans Vision realisierbar ist, und seine Methode in Frage stellen.
Mag es auch naiv gewesen sein, es war allemal eine echte und bemerkens-
werte Sehnsucht.

Die getrennten pfingstlerischen Versammlungen wurden von Polman mit
den Worten gerechtfertigt: ,So lange die Tiiren der Kirche fiir diese Offenba-
rung Gottes geschlossen bleiben, sind wir automatisch gezwungen, uns ge-
trennt von anderen Denominationen zu versammeln.“!! Und 1913 sagte er:

,Dass wir noch auRerhalb der Kirchen sind, ist nicht unser Fehler. Mehr
als an allem anderen liegt uns daran, dass die Kirchentiiren offen bleiben fiir
diesen Segen, den Gott schenkt, die Gemeinde fiir das Kommen ihres Herrn
und Heilands vorzubereiten. Doch bis heute sind alle Tiiren aus Furcht ge-
schlossen, wobei es doch in Wirklichkeit der einzige gottliche Weg ist, aus der
geistlichen Erstarrung herauszukommen.“!?

Mit , dieser Offenbarung von Gott“ und ,diesem Segen“ spielte Polman auf
die pfingstlerische Botschaft von der Einheit unter allen Glaubigen an, auf die

8 Gerritt R. Polman: De Goddelijke Eenheid, Spade Regen 10/6, Sept. 1917, 22.

®  Gerritt R. Polman: Kunnen wij altijd Pinkstereb ervaren?, Spade Regen 12/3, Juni
1919, 37.

10 Nico Vetter aan A. B. W. M. Kok, zitiert von A.B.W.M. Kok: De Heilige Geest en de la-
tere geestdrijvers, in: J. H. Bavinck, P. Prins en G. Brillenburg Wurth (Hg.): De Heilige
Geest, Kampen 1949, 289.

I G. R. Polman aan J. H. Gunning J. Hz, Amsterdam, 12. Marz 1910

12 G. R. Polman aan J. H. Gunning J. Hz, Amsterdam, 7. Januar 1913.
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Manifestation geistlicher Gaben und die Vorbereitung auf die Wiederkunft
Christi. Die Mission der Pfingstbewegung bestand nicht nur darin, die Welt zu
evangelisieren, sondern auch eine skeptische Christenheit von der Pfingstbe-
deutung zu iiberzeugen.!?

Ubergang von einer Bewegung zu einer Ortsgemeinde

In der Ubergangszeit (1924-1926) entwickelte Bernard Kedde, ein Mitar-
beiter Polmans, folgenden interessanten Gedanken. Kedde sprach iiber das
gottliche Ziel der Erweckungsbewegungen im Laufe der Geschichte. Es war ein
Aufruf, die schlafende Kirche aufzuriitteln. Der Ruf ging vom Haupt an alle
Glieder des Leibes aus, doch nur wenige antworteten. Um den empfangenen
Segen zu bewahren und zu vertiefen, versammelten sich die Erweckten unter-
einander. Auf diese Weise erhielten sie die Kerze am Brennen. Doch im Laufe
der Geschichte — so fuhr Kedde fort — verwandelten diese getrennten Kreise
die Bewegung zu einer sektiererischen Bewegung, den sie selbst als den Leib
Christi betrachteten. Die duBere Trennung entwickelte sich zu einer inneren
Trennung. Solange sie ein Bindeglied zwischen dem Haupt und dem Leib wa-
ren, konnte der Heilige Geist sie in seinen Dienst nehmen; doch sobald sie zu
einem Hafen wurden und den eigenen Zirkel als ein Ziel und weniger als ein
Mittel betrachteten, zog sich der Heilige Geist zuriick. Kedde betete: , Moge
Gott uns von dem furchtbaren sektiererischen Geist befreien, der in verschie-
denen Kreisen und Gruppen auch in unserem Land unangefochten herrscht.“!4

Zusammenfassend kann man sagen, dass die pfingstlerische Ekklesiologie
einen wesentlichen Teil ihres Selbstverstindnisses und zugleich ihre wichtigs-
te Botschaft an die Kirche und die Welt bildete. Sie verstanden die Kirche als
einen unsichtbaren Leib aller Glaubigen (den mystischen Leib Christi). Sie
sprachen lieber von einem Organismus als von einer Organisation. Der spezifi-
sche Dienst der Pfingstler am Leibe sollte von exemplarischer, ergdnzender
und tempordrer Natur sein. Doch Polmans Hoffnung, dass ,wir selbst als
Pfingstbewegung im umfassenderen Leib der Christen aufgehen®, wurde ent-
tauscht.'® Zu seinem eigenen Leidwesen verwandelte er schlieflich die Bewe-

3 Wie das Kreuz der Schnittpunkt in der menschlichen Geschichte war, so war Pfingsten

der Schnittpunkt zwischen den klugen und den térichten Jungfrauen im eschatologi-
schen Gleichnis Jesu. Gerritt R. Polman: De Verborgenheid Gods, Spade Regen 11/10,
Januar 1919, 38.
Wie das Kreuz der Schnittpunkt in der menschlichen Geschichte war, so war Pfingsten
der Schnittpunkt zwischen den klugen und den térichten Jungfrauen im eschatologi-
schen Gleichnis Jesu. Gerritt R. Polman: De Verborgenheid Gods, Spade Regen 11/10,
Januar 1919, 38.

4 Bernard Kedde: Wat zijn de verschillende opwekkingen in der loop der tijden, Spade Re-
gen, 17/7, Okt. 1924, 107-109.

15 Spade Regen 18/1, April 1925, 16.
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gung in eine Pfingstlerische Versammlung und fiihrte die Kirchenmitgliedschaft
ein. Danach schwand langsam der idealistische Ehrgeiz, das Christentum neu
zu beleben. Fiir einige wurde die Erfahrung, abgelehnt zu werden, zu einem
Grund, sich von den Kirchen abzuwenden. Keinen neuen Wein in alte Schldu-
che.

Spétere Entwicklungen

Die pfingstlerische Ekklesiologie entwickelte sich in Richtung auf eine
Freikirche mit besonderer Betonung der Autonomie der Ortsgemeinde.'® Man
wehrte sich gegen die Bildung eines nationalen Organismus, der Macht iiber
die Ortsgemeinden ausiibt. Man versuchte, Bibeltexte direkt auf die gegenwar-
tige Situation zu {ibertragen. Bei dieser Suche nach einer ,biblischen Ortsge-
meinschaft* wurde die Ortsgemeinde manchmal so stark betont, dass die Vi-
sion einer umfassenderen Gemeinschaft aus den Augen verloren wurde. Das
Bewusstsein eines universalen Leibes blieb erhalten, hatte jedoch oft an Inhalt
verloren. Aus praktischen Griinden entstanden nach und nach nationale For-
men der Zusammenarbeit, vorzugsweise mit einem Minimum an Organisation.
Personliche Kontakte und gemeinsame Gottesdienste spielten bei diesen Ver-
sammlungen eine wichtigere Rolle als geschiftliche Dinge. Selbst heute sind
die {iberdrtlichen Strukturen mehr auf Beziehungen als auf die Institution aus-
gerichtet.

Okumene

Nach und nach begann der Dialog mit den GroBkirchen, zundchst zoger-
lich und mit einem gewissen Unbehagen. Bemerkenswert war der wohlwol-
lende Ton des Pastoralbriefes De kerk en de pinkstergroepen der Niederldn-
disch-reformierten Kirche im Jahre 1960. Es war vermutlich die erste offizielle
Verdffentlichung in der ganzen Welt, in der eine Grofkirche den wichtigen
Beitrag der Pfingstbewegung zur Kirche anerkannte. Die Niederldndischen
Pfingstler sahen darin eine ausgestreckte Hand und antworteten mit De pink-
stergemeente en de kerk; doch das fiihrte nicht zu einem dauerhaften Dialog.
Es bestand anfénglich eine Furcht gegeniiber den Kirchen der 6kumenischen
Bewegung. Donald Gee sagte kurz vor seinem Tod im Jahre 1966 zu Walter

16 H, Zegwaart: Visie op de Gemeente. Pinksteren en de leer aangaande Kerk. Inleiding 6e
dialoogdag pinkstergelovigen en katholieeken, 29. Nov. 2001 in Amersfoort (StuCom
0080). Peter Hocken: Church Theology of the ... in: S. M. Burgess (Hg.): New Interna-
tional Dictionary of Pentecostal and Charismatic Movement, Grand Rapids, MI, 2002,
544/551.

17 Walter J. Hollenweger: The Pentecostals, London 1972, 213.
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Hollenweger: ,Geben Sie nie die Hoffnung auf, die Pfingstler fiir eine 6kumeni-
sche Sichtweise zu gewinnen! Es wird eine lange Zeit brauchen, denn die
Pfingstler haben Angst. Und es ist schwer, Angst zu iiberwinden.“!” Durch per-
sonliche Kontakte wird mit der Zeit langsam Vertrauen wachsen.

Im Jahre 1991 richteten die Niederldndischen Pfingstler einen Ausschuss
fiir den Dialog mit den Kirchen ein. Die Vision einer dienenden Beziehung zur
Kirche, die vergessen schien, wurde zu neuem Leben erweckt. Zwischen 1993
und 1995 kam es zu Zusammenkiinften mit den Reformierten Kirchen. Seit
1999 gibt es einen noch andauernden bilateralen Dialog zwischen Pfingstlern
und romischen Katholiken. Im September 2007 fand im Olympiastadion von
Amsterdam eine Hundertjahrfeier der Pfingstbewegung in den Niederlanden
statt. Bas Plaisier, der damalige Generalsekretdr der Protestantischen Kirche
der Niederlande, iiberraschte alle Anwesenden mit seinen Worten der Versth-
nung, in denen er um Vergebung fiir die Haltung der Reformierten Kirche in
der Vergangenheit bat. Einge Monate spdter sprach Peter Sleebos, der Prisi-
dent des Nationalen Forums der Pfingstbewegung vor der Generalsynode der
Protestantischen Kirche und bat um Vergebung fiir die ungerechten Reaktionen
von pfingstlerischer Seite.'® Das fiihrte zu einem offiziellen Dialog zwischen
Vertretern der Pfingstler und der Protestantischen Kirche.

Die Mehrheit in der Pfingstbewegung weltweit war dem Okumenischen
Rat der Kirchen gegeniiber immer misstrauisch oder sogar feindlich gesinnt.
Das Global Christian Forum jedoch hat einen neuen Weg gefunden, um die
Pfingstler und die Evangelikalen am weltweiten 6kumenischen Gesprich zu
beteiligen. Man bemiihte sich, einen Ansatz zu finden, der nicht die Partner
mit geringer Erfahrung in 6kumenischen Beziehungen vergrellen wiirde. Die
Partner begegnen sich auf der Basis von Gleichberechtigung und gegenseitigem
Respekt. Veranstaltungen mit offentlichen Zeugnissen, Bibelarbeit und Gebet
verliehen den Pfingstlern das Gefiihl von Zugehorigkeit, wurden aber auch von
anderen Partnern geschétzt. Niederldndische Pfingstler haben sich seit 2007
an den Aktivititen des Global Christian Forum beteiligt. ,Briicken bauen und
Vorurteile {iberwinden®, so hat Corrie Sleebos in Parakleet die Treffen in Nai-
robi 2007 bezeichnet.'* Im Jahre 2009 haben Kirchenfiihrer aus verschiede-
nen Kirchen in dem Buch Wij kiezen voor Eenheid (Wir haben uns fiir die
Einheit entschieden) zum Ausdruck gebracht, was sie unter Einheit verstehen.
Das Buch wurde an alle Pastoren und Priester im Land versandt.?® An der Na-
tionalen Synode zur Forderung der Einheit, die vom 10.-11. November 2010
in Dordrecht stattfand, nahmen auch Pfingstler teil. Polman sah darin nicht die
Erfiillung der Weissagung Joels ,,Sein Geist {iber alles Fleisch“. Er glaubte, dass

'8 Peter Sleebos: Nieuwe patronen in de oecumenische samenwerking op nationaal ni-
veau, Parakleet 30/114, (2010), 15-18.

¥ Corrie Sleebos: Bruggen Bouwen en vooroordelen overwinnen, Parakleet 18/105,
2008, 17-19.

20 Joke Tan and Wilkin van der Kamp: Wij kiezen voor eenheid, Aalten 2009.
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Gottes Geist iiber alle Kirchen ausgegossen werden wiirde. Zu ihrer Zeit wurde
die Pfingstbewegung als eine Sekte verworfen. Wie anders ist die Situation
heute. Mit dem Aufkommen der Charismatischen Erneuerung kénnen wir
heute von einer ,Charismatisierung“ aller Kirchen sprechen. Da gibt es noch
vieles, was uns trennt; doch zugleich erleben wir, dass wir ,eins sind im
Geist“. In dem MaBe, in dem wir unser Widerstreben {iberwinden und ins Ge-
sprach miteinander treten, scheint es, als ob vieles von dem, was uns trennt,
bei ndherem Hinsehen eine Fiille von Einsichten und Erfahrungen enthilt,
dank derer wir ein Segen fiireinander sein kénnen. Okumenische Dialoge wie
im Global Christian Forum bieten eine Plattform, auf der wir in gegenseitiger
Achtung fiireinander ,,in Wiirde und Stolz“ singen kénnen ,Wir sind einig im
Geiste, wir sind einig im Herrn®.

Ubersetzung aus dem Englischen: Helga Voigt
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Die Pfingstbewegung und ihre Vater

Bernhard Olpen!

Als Geburtsstunde der weltweiten Pfingstbewegung gilt nach wie vor die
Azusa Street Erweckung von 1906, auch wenn es Vorldufer gab wie die Geist-
ausgieBung in Cherokee County 18962 oder den grundlegenden AnstoB durch
Charles Fox Parham. Parham hatte im Dezember 1900 in seiner Bibelschule in
Topeka/Kansas die spéter fiir die Pfingstbewegung grundlegende Lehre entwi-
ckelt, dass das sichtbare Zeichen (,intial evidence®) der Geistestaufe die Glos-
solalie wire. Im Anschluss an diese Uberzeugung kam es in Topeka zu zahlrei-
chen Geisterfiillungen mit Glossolalie.>* Auch William Seymour, der Leiter der
Azusa Street Erweckung, war ein Schiiler Parhams.# Erst seine Veranstaltungen
fanden das mediale Echo, das eine schnelle Verbreitung der Bewegung ermog-

) Bernhard Olpen ist Pastor der Freien Christengemeinde Bayreuth.

2 Bei der Erweckung im Shearer Schoolhouse im Cherokee County waren 1896 zwischen
100 bis 130 Personen mit dem Heiligen Geist erfiillt worden, mit dem begleitenden Zei-
chen der Glossolalie, vgl. Paul Schmidgall: 90 Jahre deutsche Pfingstbewegung, Erzhau-
sen 1997, 44 f; vgl. auch: A. J. Tomlinson: Brief History of the church that is now recog-
nized as the church of god, Cleveland, TN, 1913, 184, zit. bei: William A. Kay, Anne E.
Dyer (Hg.): Pentecostal and Charismatic Studies. A reader, London 2004, 8. Tomlinson
spricht von ,more than one hundred persons*.

3 Zu Parham und seiner Bibelschule in Topeka/Kansas vgl.: Thomas E Zimmermann: The
Reason of the rise of the pentecostal movement, in: Vinson Synan (Hg.): Aspects of pen-
tecostal-charismatic origins, Plainfield, NJ (USA) 1975, 5-14; vgl. auch Sarah Eleanor
Parham:*The Life of Charles E Parham, Founder of the Apostolic Faith Movement, Jo-
plin/Mo. 1930 (Neuauflage New York 1985).

4 Walter J. Hollenweger: Charismatisch-pfingstliches Christentum. Herkunft, Situation,
Okumenische Chancen, Gottingen 1997, 34.
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lichte.> Nach Europa und dann Deutschland gelangte sie {iber den norwegi-
schen Methodisten-Pastor Thomas B. Barratt. Er hatte friihzeitig von dem Auf-
bruch in der Azusa-Street gehort und sofort Briefkontakt mit William Seymours
Biiro aufgenommen. Auf einer Kollektenreise traf er im Oktober 1906 in New
York auf eine kleine Pfingstgruppe und empfing hier die ersehnte Geisterfiil-
lung mit Glossolalie.® Zuriick in Oslo (die Stadt hief bis 1912 Christiana), ver-
anstaltete er sofort Pfingstversammlungen, die wie jene in der Azusa Street auf
groBes Interesse der Medien stieB.” Die Berichte 16sten eine Reisewelle nach
Norwegen aus. Neben Jonathan Paul, der dort allerdings nichts Neues gefun-
den haben will,® gehtrte auch Emil Meyer, der Leiter der Hamburger ,,Strand-
mission“ dazu. Auf seine Veranlassung begleiteten ihn die beiden Missionarin-
nen Agnes Telle und Dagmar Gregersen Anfang Juli 1907 nach Deutschland?,
wo sie ab dem 7. Juli 1907 an den Veranstaltungen in Kassel unter Leitung von
Heinrich Dallmeyer teilnahmen,!® die spiter den Hintergrund fiir die Berliner
Erkldrung vom 15. September 1909.!! bieten sollten. Die Berliner Erklirung
markiert die Trennung der Pfingstbewegung vom restlichen Strom der Gemein-
schaftshewegung.

> Frank Bartleman bietet als Augenzeuge eine zeitgendssische Darstellung der Ereignisse
in der Azusa Street, vgl. ders.: Feuer fillt in Los Angeles, Hamburg 1983. Bartleman be-
richtet iiber eine Pressekampagne, die dazu fiihrte, dass innerhalb weniger Wochen bis
zu tausend Besucher zu den téglichen Gottesdiensten kamen, ebd., 74 f.

¢ Im November 1906 schickte Thomas B. Barratt seinen Bericht {iber die empfangene
Geisterfiillung nach Los Angeles, die dort sogleich verdffentlicht wurde, vgl. ,Baptized in
New York®, in: The Apostolic Faith, Vol. 1, No. 4, Dezember 1906, vgl. auch Christian
Hugo Krust: 50 Jahre deutsche Pfingstbewegung Miilheimer Richtung, Altdorf 1958,
45-46.

7 Paul Fleisch bringt einige Ausschnitte aus Zeitungsartikeln dazu, leider ochne Quellenan-
gabe, vgl. Paul Fleisch: Die Pfingstbewegung in Deutschland, Hannover 1957, 21f. Eine
Neuauflage liegt vor unter dem Titel: Geschichte der Pfingstbewegung in Deutschland
von 1900 bis 1959, Marburg 1983.

8  Stephan Holthaus: Heil — Heilung — Heiligung. Die Geschichte der deutschen Heili-
gungs- und Evangelisationsbewegung (1874-1909), GieRen 2005, 571.

®  Fleisch: Pfingstbewegung, 32-36. Nach Holthaus war es Dirk H. Dolman, Judenmissio-
nar der Keswick-Bewegung, der die beiden norwegischen Schwestern Anfang Juli 1907
zur Wandsbecker Konferenz (Hamburg) eingeladen hatte. Wihrend dieser Konferenz sei
es zu keinen Kontroversen gekommen und Meyer und Dallmeyer hitten die beiden erst
hier kennengelernt, vgl. Holthaus: Heil, 573 f.

1o Einen ausfiibrlichen Bericht mit Stellungnahmen unterschiedlicher Augenzeugen bietet
Ernst Giese: Und flicken die Netze. Dokumente zur Erweckungsgeschichte des 20. Jahr-
hunderts, Metzingen/Liidenscheid *1987, 50-73.

' Die Berliner Erkldrung ist abgedruckt bei Giese: Netze, 98-102. Hier werden nament-
lich die Veranstaltungen in Los Angeles, Christiana (Oslo), Hamburg, Kassel, GroBalme-
rode genannt, ebd., 98.
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Jonathan Paul (1853-1931).'2

Jonathan Paul gilt als der entscheidende Wegbereiter der Pfingstbewegung
in Deutschland, obwohl er an keiner der von der Berliner Erkldrung kritisierten
Veranstaltungen teilgenommen hatte, abgesehen von seinem Besuch in Oslo
im Friihjahr 1907. Aufgewachsen als Sohn eines evangelischen Pfarrers, stu-
dierte er in Greifswald und Leipzig evangelische Theologie. Nach Vikariats-
und Hilfspredigerzeit iibernahm er 1889 das Pfarramt in Ravenstein/Pom-
mern. 1890 machte er ein erstes tiefgreifendes Heiligungserlebnis, das dazu
fiihrte, dass er sich stirker den perfektionistischen Heiligungsgedanken Wes-
leys zuwandte. Ab Mitte der 1890er Jahre trat er mit entsprechenden Publika-
tionen an die Offentlichkeit.!® Seit 1894 als Schriftfiihrer Mitglied des Vorstan-
des des Gnadauer Verbandes,'4 zeitweise Leiter des Jugendverbandes fiir
Entschiedenes Christentum (EC), 1902 Griindungsmitglied der Deutschen
Zeltmission (Jakob Vetter). 1899 gab er sein Pfarramt auf und arbeitete fortan
als freier Evangelist. Seit 1896 gefragter Sprecher auf Konferenzen der Ge-
meinschaftsbewegung und der Deutschen Evangelischen Allianz. Um die Jahr-
hundertwende gehorte Paul zu den fiihrenden und pragenden Gestalten der
evangelikalen Szene seiner Zeit.

Nach einem neuerlichen Heiligungserlebnis verschérfte er 1904 mit der
sogenannten Lehre vom ,Reinen Herzen® seine Anschauungen iiber die Mog-
lichkeiten des Sieges iiber die ,innewohnende Siinde“. Im Gegensatz zur
Mehrheit der Vertreter der deutschen Heiligungsbewegung ging er iiber den
anerkannten Lehrsatz William Boardmans!® hinaus, der lediglich von der Mog-

12 Zu Jonathan Paul vgl. Ernst Giese: Jonathan Paul. Ein Knecht Jesu Christi, sein Leben
und Werk, Altdorf 21965; Holthaus: Heil, 554-563; J. Ohlemacher: Jonathan Alexander
Benjamin Paul (1983-1931), in: Helmut Burkhardt/Uwe Swarat (Hg.): Evangelisches
Lexikon fiir Theologie und Gemeinde, Bd. 3, Wuppertal 1994, 1528.

'3 Jonathan Paul: Taufe und Geisttaufe. Ein Beitrag zur Losung einer ungemein wichtigen
Frage, besonders auch fiir solche, welche in Gewissensbedenken sich befinden. Berlin
1895; ders.: Thr werdet die Kraft des Heiligen Geistes empfangen. Ein Zeugnis von der
Taufe mit dem Heiligen Geist und Feuer, belegt aus der Bibel und aus der Erfahrung alter
und neuer Zeit und gerichtet an jedermann, Berlin 1896 (gekiirzte Reprints: Berlin
1923, Altdorf b. Niirnberg 1956); ders.: Die Gabe des Heiligen Geistes: Ein Herzens-
wort {iber die Neubelebung unsrer Kirche. Berlin *1896; ders.: Ich habe das Paradies ge-
funden: Die biblische Lehre von der christlichen Vollkommenheit. Berlin 1897; ders.:
Wie kommst Du zur Ruhe? Ein Wegweiser von der Rechtfertigung zur Heiligung, Strie-
gau *1903 (Neuauflage: Niedenstein, 1990); ders.: Ein volles Pfingsten, Basel 1904
(1933 in der 9. Auflage erschienen).

4 Er gab 1894 den Konferenzbericht des Gnadauer Verbandes heraus, vgl. Jonathan Paul
(Hg.): Verhandlungen der Gnadauer Pfingstkonferenz iiber das Einwohnen des Heiligen
Geistes, den Gehorsam des Glaubens und Gemeinschaftspflege in Deutschland, Berlin
u. a. 1894 ff.

15 William Boardman: The higher christian life, Boston 1858 (Reprint: Fort Washington,
PA 2007, CLC Ministries).
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lichkeit einer ,Unterdriickung® des siindigen Wesens, ,,moment by moment*,
ausgegangen war. In Deutschland rezipierte vor allem Theodor Jellinghaus
Boardmans Standpunkt breitenwirksam.!¢ In seinem seit den 1890er Jahren er-
scheinenden Blatt ,,Die Heiligung* berichtete Paul im April 1904 davon, Chris-
tus habe ihn seit Anfang des Jahres ,von jedem Hang zum Siindigen und jeder
Regung der Siinde befreit®. Er sei ,vom alten Adamswesen erlost” worden und
gemdl 1. Petr 1,4 ganz der gottlichen Natur teilhaftig geworden. Seitdem hitte
er seinen alten Adam nicht mehr wiedergesehen.!” Damit schloss sich Paul
dem dlteren Vertreter der amerikanischen Heiligungsbewegung und Mitarbei-
ter von Charles Finneys, Asa Mahan, an, der 1870 den Begriff , Geistestaufe®
fiir den ,zweiten Segen“ Wesleys eingefiihrt hatte. Ahnlich wie Paul 1904
hatte Mahan 1875 auf der Heiligungs-Konferenz von Brighton behauptet, er
lebe seit 40 Jahren im Stande vélliger Heiligung, einer Heiligung, die ihm abso-
lute Kontrolle iiber alle Neigungen und Begierden gebe. Schon Mahan ging da-
mit iiber Boardman bewusst hinaus, wenn er betonte, dass der alte Mensch
nicht nur in stdndiger Unterdriickung gehalten werden kdnne, sondern wirk-
lich tot sei.!®

Diese Verschérfung der Heiligungslehre war in Deutschland nicht konsens-
fahig und fiihrte zu heftigen Kontroversen und zum Abriicken weiter Teile der
Gemeinschafshewegung von Paul. Die Berliner Erkldrung beschiftigt sich da-
her in weiten Teilen nicht nur mit den pfingstlichen Aufbriichen und deren Be-
gleiterscheinungen, sondern auch mit der Ablehnung der ,Paulschen Lehre*
vom reinen Herzen und dem Vertrauensentzug gegeniiber Paul.!° Paul, der sich
erst nach dem Empfang der Glossolalie im September 19072° 6ffentlich zur auf-
kommenden Pfingstbewegung bekannt und an deren Spitze gestellt hatte,
wurde somit aus doppeltem Grund zur Hauptzielscheibe der Gegner der Bewe-
gung. Um seine Person herum konstituierte sich ab Dezember 1908 die deut-
sche Pfingstbewegung und fand nach dem Scheitern der Ausgleichsbemiihun-
gen im Anschluss an die Berliner Erkldrung?! am 18. und 19. Januar 1911 in

16 Theodor Jellinghaus: Das vdllige, gegenwirtige Heil durch Christum, Basel 1880.

7 Die Heiligung, Nr. 4/1904.

'8 Paul Fleisch: Heiligungsbewegung, 91, 98; vgl. auch Asa Mahan: Out of darkness into
light, London 91894, 158.

19 Die Berliner Erkldrung unterstellt Paul unter anderem, er lehre im Zusammenhang mit
dem ,Reinen Herzen" auch den Verzicht des sexuellen Verkehrs in der Ehe. Das wurde
in der Miilheimer Erkldrung vom 29. September 1909 jedoch ausdriicklich zuriickgewie-
sen. Sein Schwiegersohn, Heinrich Vietheer, fiihrte seine ungliickliche Ehe jedoch auf
Pauls Lehre in diesem Punkt zuriick, vgl. Heinrich Vietheer: Unter der guten Hand Got-
tes, Berlin 1962, 159. Auch andere Zeugen bestitigen einen entsprechenden Einfluss
von Paul auf das eheliche Leben seiner Tochter, vgl. Bernhard Olpen: Gekimpft mit
Gott und Menschen. Das Leben von Heinrich Vietheer, Erzhausen 2007, 167-172. Die
Miil-heimer Erkldrung findet sich bei: Giese: Netze, 103-108.

20 Vgl. Giese: Netze, 78. Nach Holthaus empfing Paul diese Gabe wihrend eines Besuches
in Bad Liebenzell, vgl. Holthaus: Heil, 580.

2 Im September 1910 und im Januar 1911 kam es zu Verhandlungen zwischen den soge-
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der Bildung des Miilheimer ,Hauptbriidertages“ 1911 ihren ersten organisato-
rischen Ausdruck.?2 Ohne die grofe Popularitdt und den unangefochtenen Re-
spekt vor seinem liebenswiirdigen Wesen bei Freunden und Gegnern, wére
eine erfolgreiche Etablierung der Pfingstbewegung in Deutschland wohl kaum
moglich gewesen. In Pauls Streben nach Heiligung und Konfliktvermeidung
zeigt sich eine interessante Parallele zu William Seymour. Seymour fiirchtete,
Streit und Konflikt kénnten ihn aus der Heiligung reifen und sogar sein Heil
gefdhrden. Anstatt sich mit Gegnern und Kritikern auf einen Diskurs einzulas-
sen, der diese Gefahren in sich barg, schloss er daher lieber die Tiire der Azusa
Street Kapelle vor ihnen ab.>* In dhnlicher Weise wehrte sich Paul gegeniiber
scharfer Kritik entweder gar nicht oder nur beschwichtigend.?* Sein Schwie-
gersohn, Heinrich Vietheer, drgerte sich spdter iiber diese nachgiebige Haltung,
die seiner Meinung nach dazu gefiihrt habe, dass man Paul im Miilheimer Ver-
band an den Rand gedrédngt hétte. Noch an Pauls Grab bekannte Vietheer, dass
er die ,verschwenderische Liebe* seines Schwiegervaters nie habe verstehen
kdnnen.?®

Jonathan Paul steht mit seiner Betonung eines heiligen, konfliktvermeiden-
den und selbstlosen Lebensstils fiir ein Merkmal innerhalb der deutschen
Pfingstbewegung, das iiber Jahrzehnte pragend blieb. Er bildet damit eine Brii-
cke von der Heiligungshewegung zur Pfingstbewegung. Seine nachhaltige Wir-
kung ist nicht zuletzt seinen Liedern geschuldet, die in groBer Zahl im ,Pfingst-

nannten ,Neutralen“ und den Anhédngern der Pfingstbewegung, die in der Vandsburger
Erkldrung ihren Ausdruck fanden. Nach erheblichem Druck des Gnadauer Verbandes zo-
gen die meisten der 38 neutralen Unterzeichner ihre Unterschrift 1911 jedoch zurlick,
was zum endgiiltigen Bruch zwischen Pfingstbewegung und Gemeinschaftsbewegung
fiilhrte vgl.: Giese: Netze, 135-137.

22 Schmidgall: Pfingstbewegung, 93. Eine juristische Form fand der Verband jedoch erst
mit der ,vorldufigen“ Konstituierung als ,Christliche Kolportage-Gesellschaft mit be-
schrankter Haftung zu Miilheim Ruhr* im Februar 1914, vgl. Christian Hugo Krust: 50
Jahre deutsche Pfingstbewegung Miilheimer Richtung, nach ihrem geschichtlichen Ab-
lauf dargestellt, Altdorf 1958, 122.

23 Diese Haltung Seymours kommt etwa in einem Artikel des ,Apostolic Faith“ vom Juni
1907 zum Ausdruck: ,Es spielt fiir mich keine Rolle, in wie vielen Arten von neuen Spra-
chen du redest — wenn du wiitend wirst, bose Worte sprichst oder jemanden verleum-
dest, hast du die Taufe im Heiligen Geist nicht empfangen. Du hast deine Errettung ver-
loren®, in: The Apostolic Faith, Vol. 1, No. 10, Juni 1907, zit. und auf dt. bei: Roberts
Liardon: Gottes Generdle sowohl fiir die Konfliktsituation mit Charles Parham im Okto-
ber 1906 als auch mit William Howard Durham 1911 bezeugt, vgl. Liardon: Generéle,
156, 161.

24 Als Paul wahrend der Einigungskonferenz im September 1910 im Haus ,Patmos* bei
Geisweid hart attackiert wurde, stand er nach den Worten Christian Ziefles, eines Teil-
nehmers, plotzlich auf und sagte: ,,,Briider, der Rif ist geheilt: Ein Herr, ein Glaube, eine
Taufe‘. Dieser Satz war das einzige, was er auf all die Angriffe erwiderte. Seine Ruhe und
sein wiirdiges Auftreten haben mich tief beeindruckt,” zit. bei Giese: Netze, 135.

25 Der Glaubensweg Nr. 6, 1931, Lauter 1931, 66, zit. bei Olpen: Gekdmpft, 36.

OR B0 (3/2011)



jubel”, dem wichtigsten Liederbuch der deutschen Pfingsthewegung, erhalten
geblieben sind, und sein Ideal der Selbstverleugnung und Heiligung in ein-
driicklicher Weise dokumentieren.

Was soll ich weiter sagen? Gott fiihrt mich, wie er will. Ich will das Kreuz
nachtragen dem Heiland selig, still. Es werde nie gebilligt, wozu das Fleisch
mich reizt! Ich habe eingewilligt: Mein Weg bleibt mir durchkreuzt.?®

Heinrich Vietheer (1883-1968)%

Heinrich Vietheer stammt aus einer kleinbiirgerlichen Familie des holstei-
nischen Uetersen. Sein Vater war Gerbermeister. Dieses Handwerk erlernte
auch der Sohn, der spater das Geschift iibernehmen sollte. Wahrend seiner Ge-
sellenzeit machte er um das Jahr 1903 im CVJM Berlin eine durchgreifende Be-
kehrungserfahrung. 1906 erlebte er in Miilheim/Ruhr die Nachwirkungen der
Erweckung des Vorjahres und kam somit erstmals in Beriihrung mit dem Um-
feld von Jonathan Paul. Ihm wurde er auch als Zeltdiakon zugeteilt, als er 1907
seinen Beruf gegen grofe familidre Widerstdnde aufgab, um bei der deutschen
Zeltmission mitzuarbeiten. Seither stand er auf Pauls Seite in den Kdmpfen um
die beginnende Pfingstbewegung.?® Noch wéhrend seiner Bibelschulausbildung
in St. Chrischona {ibernahm er 1909 die pastorale Leitung einer freien Ge-
meinschaft in Frankfurt am Main. Parallel zu seinem Dienst in Frankfurt, spater
in Ulm, {ibernahm er nach Bildung des Miilheimer Hauptbriidertages 1911 ei-
nen Reisedienst zur Betreuung der sich in Stiddeutschland bildenden Miilhei-
mer Kreise. Moglicherweise im Zusammenhang mit der geplanten Verlobung
Vietheers mit Jonathan Pauls Tochter, Mathilde Paul, kam es im Herbst 1912
zur inneren Losung Vietheers von den Miilheimer Kreisen. Nach Hochzeit
1913 und Riickkehr aus Reval 1914, wo er seit Ende 1912 eine Gemeinde be-
treut hatte, distanzierte er sich dann auch offentlich von der Miilheimer
Pfingstbewegung. Dabei scheute er sich nicht, den Miilheimer Kreisen ,einen
ausgesprochenen Liigengeist“ zu unterstellen.?’ Es folgten vier Jahre Front-
dienst. Nach Ende des Ersten Weltkrieges half ihm diese klare Abgrenzung,
vom Mirkischen Briiderrat 1919 als Evangelist angestellt zu werden.*° In die-

26 Ich habe eingewilligt, Vers 4, Pfingstjubel Nr. 359, Altdorf *1981.

27 Zu Vietheer vgl.: Heinrich Vietheer: Unter der guten Hand Gottes, Berlin 1962 (Auto-
biographie); Bernhard Olpen: Gekdmpft mit Gott und Menschen. Das Leben von Hein-
rich Vietheer, Erzhausen 2007.

26 Er nahm an den beiden Einigungskonferenzen von 1910 und 1911, im Haus ,Patmos”
bei Siegen und im Bruderhaus Vandsberg im Januar 1911 auf Seiten der Pfingstbefiirwor-
ter teil, vgl. Olpen: Gekampft, 31 f.

2 Auf der Warte, Nr. 21/1914, 12.

30 Der Mérkische Briiderrat wurde von Fiirst Piickler geleitet, der zu den vier Personen ge-
horte, die 1909 zwar an den Beratungen zur Berliner Erkldrung teilgenommen hatten,
diese aber nicht unterschrieben.
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ser Funktion machte er auch erste Erfahrungen mit &ffentlichen StraBenver-
sammlungen in Berlin, die spéter zu einem Markenzeichen der Elimbewegung
werden sollten. Die Wucht des weltanschaulichen Aufeinanderpralls auf den
unruhigen StraBen der Hauptstadt kurz nach dem Weltkrieg, entsprach seiner
kdmpferischen und zur Konfrontation neigenden Natur. Nach Kauf eines etwa
1.200 Personen fassenden Zeltes griindete er 1922 die Zeltmission Berlin-Lich-
terfelde, die, zundchst auf iiberkonfessioneller Grundlage, bis 1924 mit grofem
Erfolg in verschiedenen GroBRstddten Deutschlands auf dem Boden der Evange-
lischen Allianz arbeitete. 1924 wurde er von Friedrich Heitmdiller, dem Leiter
der einflussreichen Hamburger Gemeinschaft am Holstenwall und spiterem
stellvertretendem Vorsitzenden des Gnadauer Verbandes, als Pfingstler ,ent-
tarnt“. Das flihrte zu seiner Isolierung und, nach kurzfristigen Diensten im Auf-
trag des sdchsischen Distriktes der Methodistischen Kirche, ab 1926/28 zur
Bildung eigenstdndiger Gemeinden, den Elimgemeinden. Bis 1933 konnten 42
Gemeinden mit etwa 5.000 Mitgliedern gegriindet oder gewonnen werden,
mit Schwerpunkt Norddeutschland, Sachsen und Ostpreuflen.

Dieser pfingstliche Gemeindebund stellt die erste nennenswerte freikirch-
liche Pfingstkirche auf deutschem Boden dar. In diesem Sinne kann Vietheer
als Vater der freikirchlichen Pfingstbewegung bezeichnet werden, wenn man
darunter einen verfassten Gemeindebund versteht. Die vielfachen Anfeindun-
gen, denen die Pfingstbewegung seit Jahren ausgesetzt war, beantwortete Viet-
heer nun mit einer 6ffentlichen Gegenkampagne. Sein Sprachrohr dazu wurde
das 1928 iibernommene christliche Blatt ,Der Glaubensherold“ (ab 1930 ,Der
Glaubensweg®). In scharfer Form rechnete Vietheer hier mit den , Gnadauer
Verbandsbonzen“*!' wie Heinrich Dallmeyer, dem er die Siinde wider den Heili-
gen Geist vorwarf,?? oder Friedrich Heitmiiller ab. Die ganze Bitterkeit iiber die
als Verfolgung erlebte Ablehnung kam hier zum Ausdruck, wenn er die Elimbe-
wegung als Heimat fiir alle ,Unterdriickten, Totgetretenen, Verjagten und Un-
verstandenen”“ bezeichnete.®®* Auch wenn diese scharfe Gangart spéter vom
Schriftfiihrer des Glaubensweges, Hermann Dittert, bedauert wurde,** blieb
diese raue Sprache zeitlebens ein Kennzeichen Vietheers, die nach dem Zwei-
ten Weltkrieg wieder auflebte und sich nun auch gegen ehemalige Weggefdahr-
ten richtete. Nachdem sich die Elimbewegung, um einem staatlichen Verbot
zuvorzukommen, 1938 dem Bund der Baptisten angeschlossen hatte, zerbrach
sie nach dem Krieg nicht zuletzt an der Spaltung Deutschlands. Der grite Teil
der Elimgemeinden fand sich nach 1949 in der DDR wieder, wo sie bis 1991
im Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden (BEFG) blieben. Im Westen
losten sich die Gemeinden aus dieser Zugehorigkeit und wurden zu Keimzellen
des entstehenden BFPs. Fiir Vietheer war diese Entwicklung eine traumatische
Erfahrung, sah er sich doch seines Einflusses und seiner fiihrenden Rolle be-
raubt.

31 Der Glaubensweg Nr. 9/1931, 105.
32 Der Glaubensweg Nr. 1/1931, 7.
3 Der Glaubensweg Nr. 11/1931, 132.
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Am Ende hatte er sich mit allen ehemaligen Weggefdhrten {iberworfen und
starb verlassen, aber nicht vergessen, 1968 in Hamburg. Von der ersten Gene-
ration der BFP Pastoren hatten viele Vietheer persdnlich erlebt, unter seiner
Leitung als junge Ménner gearbeitet oder sich in seinen Evangelisationen be-
kehrt. Trotz des Zerwiirfnisses blieb er ihnen als unermiidlicher Arbeiter und
Kdmpfer, als sparsamer und bediirfnisloser Pionier in Erinnerung, der sie zeitle-
bens pridgte und dem BFP {iber Jahre eine Pioniermentalitdt verlieh, der eine
gewisse Lebenshérte zu eigen war.

Vietheer steht fiir die andere pridgende Mentalitdt der freikirchlichen deut-
schen Pfingstbewegung: ein eindeutiges und eigenes Profil als Freikirche mit
deutlichen Abgrenzungen zu anderen.> Geprdgt durch die Aussichtslosigkeit
einer Versbhnung mit den Kreisen, denen man einmal angehort hatte, er-
kannte er in der Krise eine Chance und eine, wenn auch schwer verstandliche,
Fiihrung Gottes. Die Konsequenz war die Entwicklung eines freikirchlichen
Selbstbewusstseins, welches die Pfingstbewegung endgiiltig als eigenstdndige
Kraft im erweckten Protestantismus etablierte.

Weder Jonathan Paul noch Heinrich Vietheer leben heute noch im Be-
wusstsein der nachwachsenden Generationen. Heute bestimmen {iberwiegend
Personen und Impulse aus der internationalen pfingstlichen Bewegung Stil,
Form und Spiritualitdt moderner Pfingstler in Deutschland.

Und Miitter der Pfingstbewegung?

Die Frage nach den Miittern der Pfingstbewegung ist berechtigt, ist der
Aufbruch der Azusa Street doch von dem Bewusstsein der Egalisierung aller
Menschen geprégt, wenngleich der ausdriickliche Hinweis auf Frauen fehlt.3¢
Zum friihen Leitungsteam der Azusa Street Mission gehdrten aber nachweis-
lich auch eine Reihe Frauen.’” In der US-amerikanischen Geschichte der

34 Hermann Dittert: Wege und Wunder Gottes in der Entstehungsgeschichte der Zeltmis-
sion Berlin-Lichterfelde e.V. und deren angeschlossenen Gemeinden, Berlin 1936, 27.

35 Die Elimgemeinden grenzten sich nicht nur von den Gnadauer Gemeinschafskreisen ab,
sondern auch von den Miilheimern sowie den freien Pfingstkreisen, vgl. Glaubensweg

1/1931, 10.
36 Seymour beschreibt das Geschehen der Erweckung so: ,,Die Versammlungen wurden zu
einem Schmelztiegel. Die Menschen wurden zusammengeschmolzen [...] zu einem

Klumpen, zu einem Brot, zu einem Leib in Christus Jesus geformt. Es gibt weder Juden
noch Heiden, weder Sklaven noch Freie in der Azusa-Mission. Kein Werkzeug, das Gott
gebrauchen kann, wird wegen seiner Hautfarbe, seiner Kleidung oder seiner mangelhaf-
ten Bildung abgelehnt. Aus diesem Grunde hat Gott diesen Dienst aufgerichtet.“ Aposto-
lic Faith, Vol. 1, No. 3, November 1906, zit. und {ibersetzt bei Liardon: Generile, 154.

37 Das Photo des Leitungsteams der Azusa Street Mission vom 1. August 1906 zeigt sowohl
ein gemischtes Team aus WeiBen und Schwarzen, als auch aus Méannern und Frauen, vgl.
www.enrichmentjournal.ag.org/200602/200602_026_Azusa.cfm. Das Enrichment Jour-
nal wird von den Assemblies of God in den USA herausgegeben.
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Pfingstbewegung finden wir auch noch nach den ersten Anfingen prégende
Frauengestalten wie Maria Woodworth-Etter (1844-1024), die eng mit den
Assemblies of God zusammenarbeitete, und Aimee McPherson (1890-1944)3,
die Begriinderin der ,International Church of the Foursquare Gospel“. Als Ver-
treterin der zweiten Generation, spielte die Heilungsevangelistin Kathryn
Kuhlman (1907-1976) bis in die 1970er Jahre eine wichtige Rolle.*®

In der Geschichte der deutschen Pfingstbewegung findet sich keine Frau
mit einer vergleichbaren Prégekraft. Erst Paula Gassner,*! die Griinderin der
»Biblischen Glaubensgemeinde Stuttgart®, die seit 1984 von Peter Wenz gelei-
tet wird und heute die gréfte Pfingstgemeinde Deutschlands mit mehreren
tausend Gottesdienstbesuchern darstellt, konnte nach dem Zweiten Weltkrieg
als erste Frau zu groBerer Bedeutung fiir die deutsche Pfingstbewegung gelan-
gen. In der Friihphase der Entstehung der ,,Volksmission entschiedener Chri-
sten” (VM), einer pfingstlichen Gemeindebewegung vorwiegend im siidwest-
deutschen Raum,*? war ihr Dienst von groBer Bedeutung. Bis 1951 arbeitete
sie mit Karl Fix, dem Leiter der Volksmission, eng zusammen, trennte sich
dann aber von ihm wegen theologischer Differenzen.** Bis zu ihrem Tod 1981
leitete sie die von ihr gegriindete freie Gemeinde in Stuttgart und offnete sie
fiir Predigtdienste von Pastoren des BFPs.** Seit den 1950er Jahren haben da-
neben Olga Olsen und spdter Gladys Williscrowft als Lehrkrédfte am Theologi-
schen Seminar Berda eine wichtige Rolle gespielt und sind fiir viele zu , Miit-
tern im Glauben geworden®, wenngleich ihr Stoffgebiet eher der Katechese
zuzurechnen war. Im BFP werden Frauen seit 2004 ordiniert.

38 Zu Woodworth-Etter vgl.: Roberts Liardon: Maria Woodworth Etter: The Complete Col-
lection Of Her Life Teachings, Tulsa, Okl. 2000; vgl. auch: Wayne E. Warner: Maria
Woodworth-Etter: A Powerful Voice in the Pentecostal Vanguard, in: www.enrichment-
journal.ag.org/199901/086_woodsworth_etter.cfm (22.2.2011).

¥ Zu McPherson vgl.: Robert Bahr: Least of all Saints. The story of Aimee Semple McPher-
son, Englewood Cliffs, NJ, 1979; Daniel Mark Epstein: Sister Aimee. The life of Aimee
Semple McPherson, New York u. a. 1993; Edith Waldvogel Blumhofer: Aimee Semple
McPherson: Everybody’s Sister, Grand Rapids, MI, 1993; Matthew Avery Sutton: Aimee
Semple McPherson and the resurrection of Christian America, Cambridge, Mass, 2007.

40 Zu Kuhlmann vgl.: Kathryn Kuhlman: Ich glaube an Wunder, Schorndorf 1972 (Neuauf-
lage Liidenscheid 2002); dies.: Er half mir: personliche Berichte von Menschen, denen
Gott aus ihrer Not geholfen hat, Schorndorf 1972 (Neuauflage Liidenscheid 2002); Jamie
Buckingham: Kathryn Kuhlman. Ihr Leben und Wirken, Schorndorf 1978; Wayne E.
Warner: Licht und Schatten im Leben einer groBen Frau, Wiesbaden 1994.

41 Zu Gassner vgl.: Paula Gassner: In des Topfers Hand. Die Autobiographie von Paula
Gassner, Stuttgart 1977 (Selbstverlag).

2 Die Volksmission gehort seit 1988 zum Bund Freikirchlicher Pfingstgemeinden (BFP).

43 Gassner: Topfer, 121 f.

“  Ludwig Eisenldffel: Freikirchliche Pfingstbewegung in Deutschland. Innenansichten
1945-1985 [Kirche — Konfession — Religion, Bd. 50], Gottingen 2006, 103.
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Ehre sei Gott und Friede auf Erden

Botschaft der Internationalen okumenischen Friedenskonvokation

Ich bete, ,dass er euch Kraft gebe nach dem Reichtum seiner Herrlichkeit,
stark zu werden durch seinen Geist an dem inwendigen Menschen, dass
Christus durch den Glauben in euren Herzen wohne und ihr in der Liebe
eingewurzelt und gegriindet seid. “ (Epheser 3,16-17)

Wir verstehen Frieden und Friedenstiften als unverzichtbaren Bestandteil un-
seres gemeinsamen Glaubens. Friede ist untrennbar verbunden mit der Liebe, Ge-
rechtigkeit und Freiheit, die Gott allen Menschen durch Christus und das Werk des
Heiligen Geistes als Gabe und Berufung geschenkt hat. Friede ist ein Lebensent-
wurf, der die menschliche Teilhabe an Gottes Liebe zur Welt widerspiegelt. Der dy-
namische Charakter des Friedens als Gabe und Berufung steht nicht im Wider-
spruch zur Existenz von Spannungen, die ein wesentliches Element menschlicher
Beziehungen sind, kann aber deren zerstdrerische Kraft mildern, indem er Gerech-
tigkeit und Verséhnung bringt.

Gott segnet die Friedfertigen. Die Mitgliedskirchen des Okumenischen Rates
der Kirchen (ORK) und andere Christen und Christinnen sind wie nie zuvor vereint
in ihren Bestrebungen, Mittel und Wege zu finden, um gegen Gewalt vorzugehen
und Krieg zur Herstellung eines ,gerechten Friedens“ abzulehnen. Gerechter
Friede entsteht durch eine gemeinsame Antwort auf Gottes Ruf, Frieden in Gerech-
tigkeit herzustellen. Gerechter Friede lddt uns ein, den vor uns liegenden Weg ge-
meinsam mit anderen zu gehen und uns zu verpflichten, eine Kultur des Friedens
aufzubauen.

Wir, fast 1.000 Teilnehmer und Teilnehmerinnen aus mehr als 100 Lindern,
sind vom ORK zu dieser Internationalen 6kumenischen Friedenskonvokation (]oFK)
eingeladen worden und teilen miteinander die Erfahrung dieser Versammlung von
Vertretern/innen christlicher Kirchen und Partnern aus anderen Religionen, die
sich fiir Frieden in der Gemeinschaft, fiir Frieden mit der Erde, fiir Frieden in der
Wirtschaft und Frieden zwischen den Volkern engagieren. Vom 17. bis 25. Mai
2011 haben wir uns auf dem Gelénde der Universitdt der West Indies (Mona) in der
Néhe von Kingston (Jamaika) versammelt. Unser tiefer Dank geht an unsere Gastge-
ber in Jamaika und der ganzen karibischen Region, die uns sehr groRziigig einen
mannigfaltigen und offenen Rahmen fiir unsere Begegnung bereitgestellt haben. Al-
lein die Tatsache, dass wir auf dem Geldnde einer ehemaligen Zuckerplantage ge-
tagt haben, hat uns die Ungerechtigkeit und Gewalt der Sklaverei und des Kolonia-
lismus sowie all die Formen der Sklaverei, die die Welt auch heute noch quélen, in
Erinnerung gerufen. Die groRen Herausforderungen, vor denen Jamaika infolge des
hohen Gewaltniveaus steht, wie auch das mutige Engagement der Kirchen, die sich
diesen Herausforderungen stellen, haben sich in unserer Arbeit niedergeschlagen.

Wir haben die Anliegen unserer Kirchen und Regionen mit nach Jamaika ge-
bracht; wir haben miteinander gesprochen; jetzt haben wir eine Botschaft, die wir
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an die Kirchen und die Welt richten wollen. Wir sind uns in gemeinsamer Bibelar-
beit und geistlich bereichernder Andacht, durch inspirierende kiinstlerische Auf-
fithrungen und Werke, Besuche kirchlicher und anderer Diensteinrichtungen vor
Ort, durch Plenarveranstaltungen, Seminare, Workshops, kulturelle Veranstaltun-
gen, Vortragssitzungen, breit angelegte Diskussionen und zutiefst bewegende Ge-
sprache mit Menschen, die Gewalt, Ungerechtigkeit und Krieg erlebt haben, niher
gekommen. Wir haben die Errungenschaften der kumenischen Dekade zur Uber-
windung von Gewalt (2001-2010) gefeiert. Unsere vielfdltigen Aktivitdten, Erfah-
rungen und Begegnungen auf dieser Konvokation haben uns in inspirierender
Weise deutlich gemacht, dass die Uberwindung von Gewalt moglich ist. Die De-
kade zur Uberwindung von Gewalt hat viele wunderbare Beispiele dafiir hervorge-
bracht, wie Christen und Christinnen tatsdchlich etwas bewegen kénnen.

Wihrend unserer Versammlung in Jamaika haben wir Ereignisse in der Welt,
in der wir leben, sehr bewusst wahrgenommen. Erfahrungsberichte aus unseren
Kirchen haben uns vor Augen gefiihrt, dass Kirchen auf lokaler Ebene seelsorger-
liche und soziale Verantwortung fiir Menschen haben, die tdglich mit all den Pro-
blemen konfrontiert sind, {iber die wir diskutiert haben. Die Folgen des Erdbe-
bens und des Tsunamis in Japan werfen drdngende Fragen zur Atomenergie und
zu den daraus resultierenden Gefahren fiir Natur und Menschheit auf. Regie-
rungs- und Finanzinstitutionen stehen vor der Notwendigkeit, Verantwortung fiir
ihre gescheiterte Politik und deren verheerende Auswirkungen auf schutzlose
Menschen zu {ibernehmen. Wir sehen mit Sorge und Mitgefiihl, wie Menschen in
vielen arabischen Landern fiir Freiheit, Gerechtigkeit und Menschenrechte kdmp-
fen, ein Kampf, den mutige Menschen auch in anderen Kontexten fiihren, ohne
dass die Welt thnen Aufmerksamkeit schenken wiirde. Unsere Liebe zum israeli-
schen wie auch zum paléstinensischen Volk ldsst uns zu der Uberzeugung gelan-
gen, dass die fortgesetzte Besatzung beiden Vilkern Schaden zufiigt. Wir bekrafti-
gen erneut unsere Solidaritit mit Menschen in geteilten Ldndern, wie der
koreanischen Halbinsel und Zypern, und Menschen in Landern wie Kolumbien,
Irak, Afghanistan und dem Gebiet der Grofen Seen in Afrika, die sich nach Frie-
den und einem Ende des Leids sehnen.

Wir erkennen, dass Christen und Christinnen sich in von Gewalt, Ungerechtig-
keit, Militarismus, Rassismus, Kastenwesen, Intoleranz und Diskriminierung ge-
pragten Systemen héufig mitschuldig machen. Wir bitten Gott, dass er uns unsere
Siinden vergeben und uns verwandeln moge in Streiter und Streiterinnen fiir Ge-
rechtigkeit und gerechten Frieden. Wir appellieren an Regierungen und andere
Gruppen, die Religion nicht weiter als Vorwand fiir die Rechtfertigung von Gewalt
zu benutzen.

Gemeinsam mit Partnern anderer Religionen haben wir erkannt, dass Friede
ein Grundwert aller Religionen ist und dass die VerheiRung von Frieden allen Men-
schen gilt, egal, welcher Tradition sie angehoren und worauf sie ihr Leben griinden.
Durch eine Intensivierung interreligioser Dialoge versuchen wir, in diesen Fragen
Gemeinsamkeiten mit allen Weltreligionen zu finden.

Wir sind geeint in unserem Bestreben, dass Krieg illegal werden sollte. In un-
serem Ringen um Frieden auf Erden sind wir mit unseren unterschiedlichen Kon-
texten und geschichtlichen Prégungen konfrontiert. Wir erkennen, dass verschie-
dene Kirchen und Religionen sehr unterschiedliche Sichtweisen im Blick auf den
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Weg zum Frieden einbringen. Einige von uns sehen personliche Bekehrung und
Moral, das Ja zu Gottes Frieden in unserem Herzen als Ausgangspunkt und Grund-
lage fiir die Herstellung von Frieden in Familie, Gemeinschaft, Wirtschaft wie auch
auf der ganzen Erde und unter den Vélkern. Einige sehen es als notwendig an, sich
als Vorbedingung fiir die Schaffung von Frieden zunéchst auf gegenseitige Unter-
stiitzung und Korrektur im Leib Christi zu konzentrieren. Einige treten dafiir ein,
dass die Kirchen sich zusammen mit sozialen Bewegungen engagieren und &ffent-
lich Zeugnis ablegen. Jeder dieser Ansdtze hat seine Vorziige; sie schliefen sich
nicht gegenseitig aus. De facto sind sie untrennbar miteinander verbunden. Selbst
in unserer Vielfalt kénnen wir mit einer Stimme sprechen.

Friede in der Gemeinschaft

Die Kirchen lernen die komplexen Aspekte des gerechten Friedens durch ihre
Auseinandersetzung mit den vielfdltigen Formen von Ungerechtigkeit und Unter-
drlickung kennen, die sich {iberschneiden und im Leben vieler Menschen gleichzei-
tig gegenwdrtig sind. Mitglieder einer Familie oder Gemeinschaft kénnen unter-
driickt werden und gleichzeitig selbst andere unterdriicken. Die Kirchen miissen
dabei helfen, die Entscheidungen, die téglich getroffen werden miissen, um Miss-
brauch zu beenden und Menschenrechte, Geschlechtergerechtigkeit, Klimagerech-
tigkeit, wirtschaftliche Gerechtigkeit, Einheit und Frieden zu stirken, bewusst zu ma-
chen. Die Kirchen miissen auch weiterhin gegen Rassismus und Kastenwesen als
entmenschlichende Realitéten in der heutigen Welt vorgehen. Desgleichen muss Ge-
walt gegen Frauen und Kinder als Siinde benannt werden. Ferner miissen bewusste
Anstrengungen zur umfassenden Integration von Menschen mit Behinderungen un-
ternommen werden. Fragen der Sexualitdt spalten die Kirchen und daher ersuchen
wir den ORK, geschiitzte Riume zu schaffen, in denen iiber die trennenden Fragen
menschlicher Sexualitdt gesprochen werden kann. Kirchen haben auf allen Ebenen
die Verantwortung, das Recht auf Wehrdienstverweigerung aus Gewissensgriinden
zu unterstiitzen und zu schiitzen und denjenigen Asyl anzubieten, die sich Militaris-
mus und bewaffneten Konflikten entgegenstellen und widersetzen. Die Kirchen miis-
sen gemeinsam ihre Stimme erheben, um unsere christlichen Briider und Schwes-
tern sowie alle Menschen, die aus Griinden religiéser Intoleranz diskriminiert und
verfolgt werden, zu schiitzen. Friedenserziehung muss kiinftig eine zentrale Rolle in
den Lehrpldnen aller Schulen, Seminare und Universitdten bekommen. Wir erken-
nen die friedensstiftende Fahigkeit junger Menschen an und rufen die Kirchen auf,
Netzwerke von Diensten des gerechten Friedens zu entwickeln und zu stirken. Die
Kirche ist aufgerufen, dffentlich fiir inre Anliegen einzutreten und der Wahrheit {iber
die engen Mauern der Kirche hinaus Gehér zu verschaffen.

Friede mit der Erde
Die Umweltkrise ist eine zutiefst ethische und spirituelle Krise der Mensch-

heit. Wir erkennen an, dass die Menschen der Erde mit ihrem Verhalten Schaden
zugefiigt haben, und bekréftigen unser Bekenntnis zur Bewahrung der Schépfung
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und zu dem Lebensstil, den uns dies abverlangt. Unsere Sorge um die Erde und un-
sere Sorge um die Menschheit gehéren zusammen. Natiirliche Ressourcen und ge-
meinsame Giiter der Menschheit wie Wasser miissen gerecht und nachhaltig mit-
einander geteilt werden. Gemeinsam mit der globalen Zivilgesellschaft appellieren
wir an Regierungen, all unsere wirtschaftlichen Aktivitdten radikal umzustrukturie-
ren, mit dem Ziel, eine dkologisch nachhaltige Wirtschaft auf den Weg zu bringen.
Der iiberméaBige Verbrauch fossiler Brennstoffe und CO2-Emissionen miissen drin-
gend auf ein Niveau reduziert werden, das eine Begrenzung des Klimawandels er-
moglicht. Die dkologische Schuld der Industrieldnder, die fiir den Klimawandel ver-
antwortlich sind, muss bei den Verhandlungen iiber die Anteile bei den
CO2-Emissionen und die Pldne fiir die Anpassungskosten beriicksichtigt werden.
Die Nuklearkatastrophe von Fukushima hat einmal mehr bewiesen, dass wir nicht
langer auf Atomstrom als Energiequelle zdhlen diirfen. Wir lehnen Strategien wie
die Ausweitung der Produktion von Agrotreibstoffen ab, die zum Nachteil der Ar-
men ist, weil sie in Konkurrenz zur Herstellung von Nahrungsmitteln tritt.

Friede in der Wirtschaft

In der globalen Wirtschaft gibt es viele Beispiele fiir strukturelle Gewalt, die
nicht durch den direkten Einsatz von Waffen oder physischer Gewalt charakteri-
siert ist, sondern durch die passive Hinnahme weit verbreiteter Armut, von Han-
delsverzerrungen und fehlender Gleichberechtigung zwischen Angehdrigen ver-
schiedener Gesellschaftsklassen und zwischen Lidndern. Im Gegensatz zum
ungebremsten Wachstum — der Vision des neoliberalen Systems — entfaltet die Bibel
eine Vision von einem Leben in Fiille, ungeachtet von geographischer Region, Le-
bensumfeld, Geschlechtszugehorigkeit, sexueller Orientierung, Alter, Leistungsfa-
higkeit, Rasse, ethnischer Zugehdorigkeit oder Religion. Die Kirchen miissen lernen,
effizienter fiir die vollstindige Umsetzung von wirtschaftlichen, sozialen und kultu-
rellen Rechte als Grundlage fiir ,eine Wirtschaft im Dienst des Lebens“ einzutre-
ten.

Es ist ein Skandal, dass gewaltige Geldsummen fiir Militdrhaushalte, die Liefe-
rung von Waffen an Verbiindete und den Waffenhandel ausgegeben werden, wih-
rend dieses Geld dringend fiir die Beseitigung von Armut in aller Welt und die Fi-
nanzierung einer okologisch und sozial verantwortlichen Neuausrichtung der
Weltwirtschaft gebraucht wiirde. Wir rufen die Regierungen dieser Welt dringend
auf, unverziiglich Mafnahmen zu ergreifen, um ihre finanziellen Mittel in Pro-
gramme umzuleiten, die nicht Tod, sondern Leben bringen. Wir ermutigen die Kir-
chen, gemeinsame Strategien, die auf eine Reform der Wirtschaft ausgerichtet sind,
zu beschlieBen. Die Kirchen miissen wirksamer der unverantwortlichen Konzentra-
tion von Macht und Reichtum sowie der Geiel der Korruption entgegentreten. Zu
den Schritten auf dem Weg zu gerechten und verantwortlichen Volkswirtschaften
gehoren effizientere Regeln fiir den Finanzmarkt, die Einfiihrung von Steuern auf
Finanztransaktionen und gerechte Handelsheziehungen.
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Friede zwischen den Vélkern

Die Geschichte fiihrt uns, insbesondere im Zeugnis der historischen Friedens-
kirchen, vor Augen, dass Gewalt gegen den Willen Gottes ist und keine Konflikte
losen kann. Aus diesem Grund gehen wir iiber die Lehre vom gerechten Krieg hin-
aus und bekennen uns zum gerechten Frieden. Voraussetzung dafiir ist, dass Kon-
zepte nationaler Sicherheit, die sich exklusiv auf die eigene Nation konzentrieren,
zugunsten der Sicherheit fiir alle iiberwunden werden. Dazu gehort, dass Tag fiir
Tag daran gearbeitet werden muss, Ursachen von Gewalt vorzubeugen, das heifit,
sie zu vermeiden. Viele praktische Aspekte des Konzepts des gerechten Friedens er-
fordern Diskussion, Urteilsfindung und weitere Ausarbeitung. Wir ringen weiter
um die Frage, wie unschuldige Menschen vor Ungerechtigkeit, Krieg und Gewalt
geschiitzt werden konnen. In diesem Zusammenhang stellen wir uns tiefgreifende
Fragen zum Konzept der ,Schutzverantwortung® und zu dessen moglichem Miss-
brauch. Wir rufen den ORK und seine Partnerorganisationen dringend auf, ihre Hal-
tung in dieser Frage weiter zu kldren.

Wir treten fiir vollstdndige nukleare Abriistung und die Kontrolle der Weiter-
verbreitung von Kleinwaffen ein.

Wir als Kirchen sind in der Lage, die Machtigen Gewaltfreiheit zu lehren —
wenn wir es nur wagen. Denn wir folgen dem Einem nach, der als hilfloses Kind in
die Welt kam, der am Kreuz gestorben ist, der uns gesagt hat, dass wir unsere
Schwerter beiseite legen sollen, der uns gelehrt hat, unsere Feinde zu lieben, und
der von den Toten auferweckt wurde.

Auf unserem Weg zum gerechten Frieden ist eine neue internationale Agenda
aufgrund des AusmaRes der Gefahren, die uns von allen Seiten bedrohen, von grof-
ter Dringlichkeit. Wir wenden uns an die 6kumenische Bewegung als Ganze und
insbesondere an die Verantwortlichen fiir die Planung der ORK-Vollversammlung,
die 2013 in Busan (Korea) unter dem Thema , Gott des Lebens, weise uns den Weg
zu Gerechtigkeit und Frieden” stattfinden wird, und rufen sie auf, dem gerechten
Frieden in all seinen Dimensionen hdchste Prioritdt zu geben. Materialien wie Ein
okumenischer Aufruf zum gerechten Frieden' und der Begleiter auf dem Weg zum
gerechten Frieden? kénnen eine Hilfestellung auf dem Weg nach Busan sein.

Dank und Lob sei dir, o dreieiniger Gott: Ehre sei dir und Friede deinem
Volk auf Erden. Gott des Lebens, weise uns den Weg zu Gerechtigkeit und Frie-
den. Amen.

Ubersetzung aus dem Englischen: Sprachendienst des ORK

! Siehe unter: www.gewaltueberwinden.org/de/materialien/oerk-materialien/dokumente/
erklaerungen-zum-gerechten-frieden/ein-oekumenischer-aufruf-zum-gerechten-frieden.html

2 Siehe unter: www.gewaltueberwinden.org/fileadmin/dov/files/iepc/resources/just_
peace_companion_DE.pdf
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Internationale okumenische Friedenskonvokation
(18. bis 25. Mai 2011) in Kingston/Jamaika

Im Folgenden sollen kurze Einblicke in die Internationale 6kumenische Frie-
denskonvokation (I6FK) gegeben werden, zum einen mit dem Kommentar ei-
ner orthodoxen Theologin, Marina Kiroudi, und zum anderen mit dem Votum
des Vorsitzenden der Dekade-Steuerungsgruppe, Prof. Dr. Fernando Enns, im
Abschlussplenum der I6FK am 24. Mai 201 1.

Erntedankfest der Dekade zur Uberwindung von Gewalt
Eindriicke einer orthodoxen Teilnehmerin

Vom 18. bis 25. Mai 2011 fand auf dem Campus der Universitdt West Indies in
Kingston/Jamaika die Internationale &kumenische Friedenskonvokation (IGFK)
statt, zu welcher etwa 1.000 Delegierte von Kirchen und Organisationen aus 100
verschiedenen Lindern teilnahmen. Die Verfasserin nahm als Vertreterin der Ar-
beitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland teil; gleichzeitig konnte sie
ihr Augenmerk auch auf den spezifischen orthodoxen Beitrag lenken; so entstand
der folgende personliche Bericht.

Die Friedenskonvokation verstand sich nicht nur als Abschluss, sondern auch
als Erntedankfest der Dekade zur Uberwindung von Gewalt, die von Mitgliedskir-
chen, Gruppen und Initiativen mitgetragen wurde. Auch orthodoxe Mitgliedskir-
chen entsendeten auf internationaler Ebene namhafte Delegierte, die sowohl als
kirchenleitende Personlichkeiten mit den Themen des ORK betraut sind, als auch
Fachleute, die kontinuierlich die Dekade begleitet oder an ihren Themen in ver-
schiedenen Gremien, Kommissionen, Netzwerken und Bildungseinrichtungen gear-
beitet haben.

Sichtbar wurde dies bereits beim Er6ffnungsgottesdienst, als die Lesung des
Evangeliums von Diakon Nifon (Okumenisches Patriarchat) im griechischen Urtext
verlesen und im Anschluss Erzpriester losif Bosch (Okumenisches Patriarchat) aus
Argentinien Gedanken zu den Besuchen der ,Lebendigen Briefe“ vortrug, zumal er
selbst Mitglied eines Team-Visits in Bolivien und Uruguay war. Zur Eréffnungsver-
anstaltung hielt Metropolit Hilarion von Volokolamsk (Patriarchat von Moskau und
Ganz Russland), neben Paul Oestreicher und Margot KdRmann, eine Ansprache.
Gewiss sind dabei manche spezifischen theologischen Akzente im russischen Kon-
text zu verorten. Allerdings wurde die schonungslose Realitdt der institutionalisier-
ten Gewalt als gemeinsame Herausforderung betrachtet. So rief Metropolit Hilarion
etwa die Kirchen dazu auf, gemeinsam ein System zum Schutz verfolgter Christen
zu fordern.

An den vier Themenbereichen der I6FK orientierten sich die tdglichen Plenar-
sitzungen und Workshops, die ebenfalls orthodoxe Beitrdge vorsahen. Beteiligt wa-
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ren etwa Muna Mushawar, eine junge Medizinerin und paldstinensische Christin
aus Jerusalem (Friede in der Gemeinschaft), Elias Criséstomo Abramides (Okumeni-
sches Patriarchat) aus Argentinien und Vertreter des ORK im Sekretariat des Rah-
meniibereinkommens der Vereinten Nationen iiber Klimadnderungen (Friede mit
der Erde) und Erzpriester Emmanuel Clapsis (Okumenisches Patriarchat) aus den
USA, Mitglied der Referenzgruppe zur DOV und des I6FK-Vorbereitungskomitees.
Als altorientalisch-orthodoxer Beitrag ist besonders der Vortrag (Friede unter den
Vélkern) von Erzbischof Avak Asadourian von Bagdad (Armenisch-Apostolische Kir-
che) zu nennen, der in seiner jetzigen Funktion drei Kriege im Irak miterlebt hat.
Er betonte, dass die Christen im Irak keine Minderheit in der Gesellschaft seien,
sondern ein integraler Teil der irakischen Gesellschaft. Es gelte gemeinsam fiir den
Frieden im Irak fiir die Iraker zu arbeiten. Eine vertiefte und konkretisierte inhaltli-
che Auseinandersetzung der verschiedenen Themen mit orthodoxen Schwerpunk-
ten war im Rahmen der Workshops mdglich.

An den Werktagen fanden intensive Arbeitsphasen statt, die morgens und
abends liturgisch umrahmt waren, wihrend der I6FK-Sonntag ganz im Zeichen der
Gottesdienste stand. Im Rahmen der sonntiglichen konfessionellen Gottesdienste
wurde die Gottliche Liturgie in der St. Michaels-Kapelle nahe dem Gelénde der Uni-
versitdt gefeiert. An deren Ende wies Metropolit Gennadios von Sassima (Okumeni-
sches Patriarchat) auf die Bedeutung des Friedens als ein Geschenk Gottes an den
Menschen hin. Gleichzeitig sei der Friede Ausdruck seiner Beziehung zu den Mit-
menschen und der Schopfung. Zu den Hohepunkten des Sonntags gehdrte die
Videobotschaft des Okumenischen Patriarchen, Bartholomaios I., wihrend des an-
schlieBenden dkumenischen Gottesdienstes. Beginnend mit dem Osterlichen Gruly
»Christus ist auferstanden!“ ermutigte er die Menschen sich als Jiinger des aufer-
standenen Herrn zu erweisen. Frieden erfordere die Bereitschaft zur Umkehr, me-
tanoia, von der inzwischen normativ gewordenen Uberlebensweise in unserer Welt
auf. So beginnt der Frieden im Herzen und muss in allen Bereichen unseres Lebens
manifest werden.

Von vielen wurde die Abschlussbotschaft der Internationalen okumenischen
Friedenskonvokation geschitzt, da sie am ehesten die Moglichkeit bot, dezidierte
Vorschldge der Teilnehmer aufzunehmen. Diese Botschaft soliten die I6FK-Teilneh-
mer nicht nur mit nach Hause nehmen, sondern, wie Metropolit Gennadios von
Sassima im Abschlussplenum formulierte, hinaus in die Welt tragen. Ebenso wich-
tig wie diese Botschaft waren freilich die wertvollen Begegnungen mit engagierten
Christen aus aller Welt, insbesondere auch aus Jamaika, die sich in einem von Ge-
walttdtigkeit geprdgten Land ganz unverhofft als unentbehrliche Friedensstifter er-
weisen.

Marina Kiroudi

(Dipl. theol. Marina Kiroudi ist orthodoxe Referentin in der
Okumenischen Centrale der Arbe:tsgememschaﬂ
Christlicher Kirchen in Deutschland.)
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Beobachtungen zur I6FK und Ausblick

Abschlussplenum 24. Mai 2011

Liebe Schwestern und Briider,

Schaut Euch um! Welch ein Privileg und welch eine Freude ist es, dass wir uns
gegenseitig als Schwestern und Briider ansprechen kdnnen. Dies erinnert uns an
die Tatsache, dass Gott selbst uns Willkommen heiBt teilzuhaben an der heiligen,
trinitarischen Kommunitit der Liebe. So erschafft Gott unter uns eine fiirsorgende
Gemeinschaft. Ehre sei Gott!

Wir sind weit gereist auf unserem Gkumenischen Pilgerweg Richtung Frieden
und Gerechtigkeit. Die Dekade zur Uberwindung von Gewalt — Kirchen fiir Frieden
und Verséhnung 2001-2010 hat jenen ganz spezifischen Raum fiir uns erdffnet.
Und wir kdnnen uns freuen iiber all die wunderbaren Dinge, die dadurch méglich
wurden, viel zu viele um sie zu Papier zu bringen oder sie alle im Internet erfassen
zu wollen, Leben verwandelnde Erfahrungen fiir Einzelne wie fiir ganze Kirchen,
das weiB ich.

Als die eine okumenische Familie — wie sie hier in diesem Moment in Kingston
zur I6FK représentativ versammelt ist — spiiren wir: Gerechtigkeit und Frieden sind
der wahre Pulsschlag der kumenischen Bewegung, denn es ist diese in Christus
versohnte dkumenische Gemeinschaft, die jenen Ruf, selbst Botschafter der Versoh-
nung zu werden, willkommen heifit und beginnt, ihn anzunehmen. Ehre sei Gott!
Denn es ist ein wahres Geschenk, Teil dieses gemeinsamen Verstdndnisses zu sein.

Und dennoch: wir sind noch nicht zufrieden!

Ja, wir verstehen nun besser als jemals zuvor die Komplexitdt und Interdepen-
denz zwischen Armut, Rassismus, Militarismus, Geschlechter und Generationen
basierter Gewalt, aber wir beginnen erst allméhlich unsere eigenen Verstrickungen
hierin zu erkennen. Wir fangen erst an die Mdglichkeiten zu ergreifen, tatsdchlich
fireinander zu sorgen. Die Kirche sollte nicht fiir die Marginalisierten sprechen,
die wahre Kirche ist dort, wo die Marginalisierten sind. Nein, wir sind noch nicht
zufrieden.

Ja, wir begreifen, dass die Uhr tickt fiir unsere Mutter Erde und das Klima, das
das Leben ermdglicht. Aber wir beginnen gerade erst, in einigen Kirchen Beispiele
zu entdecken, die den Ruf zur verantwortlichen Haushalterschaft annehmen. Nein,
wir sind noch nicht zufrieden.

Ja, wir haben gelernt, dass es viele kreative Wege gibt, Gewalt in unseren eige-
nen Gemeinschaften tatsdchlich zu iiberwinden und dass wir nicht schweigen diir-
fen zur hduslichen Gewalt. Aber wir beginnen erst damit, sichere Rdume fiir Opfer
und Téter zu schaffen, wie auch fiir jene, die unter Diskriminierung leiden, selbst-
versténdlich auch fiir Homosexuelle. Niemand ist von der Liebe Gottes ausgeschlos-
sen, warum also kdnnen wir nicht inklusiver sein? Nein, wir sind noch nicht zufrie-
den.
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Und ja, wir begreifen, dass die alte Lehre vom gerechten Krieg obsolet gewor-
den ist — endlich! Wir weisen jede Rechtfertigung von Kriegen, einschlieBlich der
sogenannten ,neuen Kriege“, zuriick, ebenso wie den Missbrauch von Religionen,
solche Gewalt zu legitimieren. Aber wir beginnen ja gerade erst, uns tatsdchlich auf
Gewaltprdvention und Friedensbildung, gewaltfreie Konfliktlosungen und Prozesse
zur Heilung verletzter Seelen zu konzentrieren, um jene zu schiitzen, die am Ver-
wundbarsten sind. Nein, wir sind noch nicht zufrieden.

Deshalb, liebe Briider und Schwestern, muss unsere Pilgerreise weitergehen.
Auf den Schultern unserer 6kumenischen Miitter und Viter stehend verpflichten
wir uns heute, hier in Kingston,

— das theologische Verstindnis eines gerechten Friedens noch viel tiefer zu er-

griinden;

— gemeinsam die ethischen Implikationen und ihre Relevanz fiir jeden Kontext

zu entfalten;

— uns selbst zu erlauben, bereichert zu werden durch das spirituelle Wachs-

tum, das uns zu einem einfachen Lebensstil fiihren wird;

— Glaubende unserer Schwester-Religionen auf unseren Pilgerweg Richtung

Frieden und Gerechtigkeit mit einzuladen;
— mutige Schritte zu unternehmen - praktisch, politisch, 6ffentlich.

Und wir werden uns gegenseitig zur Rechenschaft ziehen.

Nun, da wir unsere tkumenische Pilgerreise zur ndchsten Vollversammlung
des Okumenischen Rates der Kirchen auf jener gewaltsam geteilten Halbinsel Korea
2013 fortsetzen, werden wir entdecken, dass all dies uns letztlich auch zur Selbst-
erkenntnis fithren wird: die ecclesia, die Kirche Jesu Christi zu sein. Und diese Kir-
che ist eben okumenisch, oder sie ist nicht eine Kirche des gerechten Friedens.
Entweder nimmt die Kirche das Gnadengeschenk der Teilhabe an der dreieinigen
Liebe an, indem sie auf den Ruf zum gerechten Frieden antwortet — oder sie ist
eben nicht Kirche.

Schwestern und Briider, lasst uns also von Neuem gewiss und getrdstet sein
durch diese wunderschone Gemeinschaft der Verséhnung, die wir alle privilegiert
waren, hier in Kingston zu erfahren. Das soll uns vorwérts tragen, ermutigen, star-
ken, bis wir jene eschatologische Wirklichkeit von Gottes Schalom vollstdndig anti-
zipieren.

Friede sei mit Euch, Friede auf Erden!
Fernando Enns
(Prof. Dr. Fernando Enns ist Inhaber der Professur fiir Theologie und Ethik
an der Vrije Universitit Amsterdam sowie der Stiftungsdozentur Theologie der
Friedenskirchen am Fachbereich Evangelische Theologie der Universitit Hamburg.

AuBerdem ist er Vorsitzender der Dekade-Steuerungsgruppe
und des I0FK Planungsausschusses.)
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Kommentar zu Wesen und Auftrag der Kirche

Ein Schritt auf dem Weg zu einer gemeinsamen Auffassung

Vorwort

Wir, acht katholische und vier evangelische Studierende der Theologie aus Tii-
bingen, sind zusammen mit unserer Dozentin fiir Okumenische Theologie der Ein-
ladung der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung gefolgt, auf den Text
»Wesen und Auftrag der Kirche* (NMC) zu antworten.

Der Hauptakzent unserer Antwort liegt auf Teil IIl: Leben in Gemeinschaft in
der Welt und fiir die Welt, weil uns hier unter Riickgriff auf das Lima-Dokument
tkumenisch entscheidend Neues dargelegt scheint. Weitere Verkniipfungen mit
Vorgénger- und Nachfolgertexten, insbesondere mit dem Porto-Alegre-Text , Beru-
fen, die eine Kirche zu sein® (CboC) finden, soweit erforderlich, Beachtung.

Der Text von NMC ist zugleich eine Bestandsaufnahme von bisher Erreichtem
und noch Ausstehendem. Ein Hinweis darauf, welche hermeneutische Methode in
NMC Anwendung findet, wiére sinnvoll: Ist es die Methode einer Suche nach Kon-
vergenz oder die eines differenzierten Konsenses?

Trotz der formalen Viergliedrigkeit fdllt bereits beim Blick auf die Struktur auf,
dass Teil IV und damit das Verhiltnis der Kirche zur ,Welt* — da die Kirche selbst
Kirche in der Welt ist, also ihrer Um- oder Mitwelt — im Papier duBerst knapp be-
handelt wird. Als kldirungsbediirftig erweist sich zudem die Verhiltnisbestimmung
der ,Kirche des dreieinigen Gottes“ und der , Kirche in der Geschichte®.!

Die Abfolge der in Teil III angesprochenen Punkte scheint nicht beliebig, da ei-
ner auf dem anderen aufbaut und sich logisch daraus ergibt: Der gemeinsame apo-
stolische Glaube ist das Fundament, er begriindet die eine Taufe; die Gemeinschaft
in der Taufe wiederum begriindet die Gemeinschaft im Herrenmabhl; in dieser Ge-
meinschaft vollzieht sich der allgemeine Dienst der Gldubigen als Dienst an der Ge-
meinschaft. Ebenfalls dieser dienend zugeordnet ist das ordinierte Amt in seinen je-
weiligen Formen und Aspekten.

Inhaltliche Beobachtungen
Kirchesein im Kontext

Uns scheinen in NMC die theologischen Grundlagen zur Einheit der Kirche ge-
legt. Die Einheit ist kein bloBer Selbstzweck, sondern besitzt ein auBerhalb ihrer

selbst liegendes Ziel: ,,damit die Welt glaube® (Joh 17, 21). Die Konsequenz daraus,
dass Kirche sein immer im Kontext realisiert ist, wird in NMC nur unzureichend in

1 Vgl. insbesondere den evangelischen Teil des Kommentars.
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Teil IV ,In der Welt und fiir die Welt” ausgefiihrt. Dies muss sich auch in der Oku-
mene widerspiegeln: sie muss daher immer praktische Okumene sein.

Die einzelnen Kirchen? sollten versuchen, sich fiir andere zu 6ffnen und: Kir-
che sollte zwar nicht ausschlieBlich von dieser Welt, aber Kirche in der Welt, Kir-
che fiir die Welt und vielleicht auch einfach Kirche der Welt sein. Uns erscheint es
daher wichtig, dass NMC sich nicht hinter einem theologisch-theoretischen Kon-
strukt von der Welt abschottet. Es geht nicht nur darum, die Welt wahrzunehmen;
Kirche sollte auch zur Kenntnis nehmen und ernst nehmen, dass sie ,als Werkzeug
in Gottes Hand zur Verwandlung der Welt* (109) existiert.

Es besteht eine Spannung zwischen den grundlegenden Attributen des Wesens
und Auftrags der Kirche und dem geschichtlichen Leben der Kirche. So steht die
wesensmiBige Einheit im Widerspruch zu den tatsdchlichen Spaltungen, die we-
sensmaBige Heiligkeit zur Siinde, die wesensmé@Rige Katholizitdt zu den Abgrenzun-
gen und Schranken innerhalb der christlichen Gemeinschaften und die wesensma-
Bige Apostolizitdt zu den Unzulénglichkeiten und Irrtiimern der Kirche bei ihrer
Verkiindigung (NMC 53-56). Dieses Spannungsfeld stellt NMC ausfiihrlich dar und
fiithrt den Kern des Problems in der Frage nach der Sakramentalitdt aus.

Die Rede von der Kirche als Zeichen (NMC 43) und Werkzeug (NMC 46) erin-
nert uns an Lumen gentium 1 (,gleichsam das Sakrament, das heifit Zeichen und
Werkzeug®“). Mit ,Zeichen® ist dort ein Abbild von oder Hinweis auf eine beste-
hende Realitdt gemeint — hier die innigste , Vereinigung mit Gott“ und die , Einheit
der Menschen®. ,Werkzeug® dagegen verweist auf ein noch nicht erreichtes, aber
forciertes Ziel. Nach diesem Verstdndnis ist die Kirche die Gemeinschaft aller Glau-
bigen, die mit Christus und durch ihn miteinander verbunden sind. In diesem Sinn
schafft das Verstdndnis von Kirche als mysterion® in seiner Weite und Offenheit zu-
gleich Tiefe: ,Die Kirche kann niemals nur in ihrer sichtbaren Gestalt klar und
eindeutig erfasst werden“ (NMC 45). Und es schafft die Moglichkeit fiir eine
fruchtbare Diskussion im bi- und multilateralen Gespréch.

Die erste Bestimmung, der Zeichencharakter der Kirche, verweist auf das in
der Gegenwart Gottes selbst gegebene Wesen der Kirche, in ihr bricht das Reich
Gottes bereits an. Insofern ist sie auch prophetische Vorwegnahme der eschatologi-
schen Einheit der Welt (inklusive der Kirche). Damit stehen die Spaltungen der Kir-
chen in Widerspruch zu Gottes Willen und Auftrag, denn sie verdunkeln den
Zeichencharakter und machen die Kirche als Werkzeug der Einheit nahezu un-
brauchbar.

Aus dieser Grundlage des Zeichencharakters, dem Indikativ, erwédchst der klare
Auftrag, Werkzeug zu sein, also der Imperativ. Dies kann und soll sich weiterfiih-
rend neben der ,reinen‘ Verkiindigung auch im sorgsamen Umgang mit der Schop-

Z Da wir gemeinsam studieren und unsere vorliegende Antwort in einer Diskussion auf
gleicher Augenhghe erarbeitet haben, sprechen wir in unserem Kommentar nicht durch-
gangig romisch-katholisch ,politically correct” von ,Kirchen“ und ,kirchlichen Gemein-
schaften", vor allem nicht bezogen auf die evangelische Kirche. Dies wiirde die gemein-
samen Abschnitte unserer Antwort von vorneherein romisch-katholisch majorisieren.
Stattdessen sind wir, wie es die Charta Oecumenica auch tut, bei der jeweiligen Selbst-
bezeichnung als ,Kirche‘ geblieben.

3 Beziiglich der Sakramentalitit der Kirche vgl. LG1 und Problembox unter Art. 48.
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fung und im Einsatz fiir Frieden und Gerechtigkeit dufern. Somit ist eine solide Ge-
sprachsgrundlage fiir einen fruchtbaren kumenischen Dialog erreicht, die die Kir-
chen zum gemeinsamen Handeln in der Zukunft herausfordert. Trotz der Gespal-
tenheit der Kirche sehen sich die jeweiligen Kirchen mit denselben Problemen
konfrontiert.

Kirche und Verlust religidser Bindung

Eine schmerzvolle Erfahrung ist die Diskrepanz zwischen der Zugehd&rigkeit zu
einer Kirche einerseits und dem praktisch gelebten Glauben andererseits. Hier er-
gibt sich das Problem, dass sich viele Glaubige in ihrer Gemeinde nicht mehr be-
heimatet fiihlen, andere zwar Teil einer solchen sind, aber offensichtlich ,dazuge-
héren, ohne zu glauben“ (NMC 51). Dieses ernsthafte Problem wird in NMC zu
Recht als Herausforderung gesehen, vor der alle Kirchen gemeinsam stehen und die
{iber die bestehenden Spannungen hinwegreicht.

Kirche und Religionen

Zum Kontext der Kirche in der Welt gehort selbstverstindlich auch die Verbin-
dung mit anderen Religionen. Eine besondere Stellung nimmt das Judentum ein:
Bereits Teil I ,Kirche als Volk Gottes* (NMC 18.19) betont, die Kirche ,bleibt auf
geheimnisvolle Weise mit dem jiidischen Volk verbunden® (NMC 18). Wer ist hier
das ,jlidische Volk“, nur das damalige Israel oder auch das heutige Judentum?

Die Frage der Beziehung der Kirche zu anderen Religionen ist unseres Erachtens
nur im Rahmen einer 6kumenisch reflektierten , Theologie der Religionen® auf ange-
messene und verantwortliche Weise zu losen. Der interreligitse Dialog mit dem
Christentum ist de facto konfessionell geprdgt, denn man kann ,das‘ Christliche nicht
in einem Subtraktionsverfahren herausschilen, welches z. B. das in allen Konfessio-
nen ,Gleiche* als das gemeinsame Christliche ansieht. Es gibt das Christliche konkret
nur in verschiedenen Kirchen.* Dies findet in NMC leider keine Beachtung.

Die interreligitse Perspektive wirkt sich auch auf das ekklesiale Selbstverstdnd-
nis aus: Die asymmetrische Relation bedingt eine Relativierung der Kirche(n) und
ihres Werkzeugcharakters, denn die Kirche ist zwar unbedingt auf Gott angewie-
sen, Gott aber nicht auf sie. Kénnte diese Erkenntnis nicht auch zu einer Ent-
krampfung in der dkumenischen Ekklesiologiedebatte fiihren?

Konziliarer Prozess

Aus dem Bezug auf den konziliaren Prozess (NMC 66. 83) ergibt sich ein Ver-
antwortungs- und Verpflichtungsbewusstsein der Kirchen und ihr Eintreten fiir Ge-
rechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung. Die angestrebte, aber noch

4 Vgl. VELKD/Arnoldshainer Konferenz (Hg.): Religionen, Religiositdt und christlicher
Glaube, Giitersloh 1991, 113.
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nicht voll erreichte Einheit der Kirche Jesu Christi darf keinesfalls eine plurale Zer-
stiickelung der christlichen Verantwortung in der Welt bedeuten, vor allem nicht
angesichts einer globalisierten Welt.

Im konziliaren Prozess fehlt NMC bisweilen ein gemeinsames theologisch-ethi-
sches Weltverstdndnis im Lichte des Evangeliums. Es sollte daher um eine Ekklesio-
Praxis gehen, die iiber den bloBen Rekurs auf die Grundvollziige diakonia, leiturgia,
martyria hinausgeht. In Anlehnung an die Charta Oecumenica wiirden wir in Ana-
logie eine Selbstverpflichtung fiir die Umsetzung von NMC befiirworten (z. B.
ChOec Nr. 9). Die Konsequenz einer solchen Selbstverpflichtung der Mitgliedskir-
chen des ORK sollte die Annahme und Weiterfilhrung im bilateralen Dialog bein-
halten. Auf diese Weise konnten ,sichtbare® 6kumenische Projekte erwachsen, wie
die Entstehung der europdischen Umweltschutznetzwerke, etwa des European
Christian Environmental Network.

Einheitsverstindnis und 6kumenische Hermeneutik

Die Einheit der Kirche ist fiir NMC kein bloRes Postulat oder ein rein kirchen-
organisatorisch und durch geschickte dkumenische Schachziige zu erreichendes
Ziel. Die Einheit der Kirche griindet letztlich in der Einheit, die Gott selbst ist, und
sie zielt wiederum {iber sich hinaus auf die Einheit der Welt. Darin besteht die Sen-
dung der Kirche. Die Einheit der Kirche ist in Christus bereits Wirklichkeit. Mit der
Zielvorgabe der ,Wiederherstellung der Einheit unter den Christen* (NMC 57) ist
zum einen die Einheit als bereits existente Gegebenheit postuliert, zum anderen ist
die Basis und Mitte der Einheit benannt: Christus. Vielleicht trifft das Bild des Ra-
des zu: die einzelnen Speichen laufen aus verschiedener Richtung auf die eine
Mitte zu, diese wird zum Dreh- und Angelpunkt, ohne den das Rad nicht zum Rad
wird. Spaltungen und Differenzen, welche durch ,die durch die Siinde verursach-
ten Verzerrungen der Beziehung zwischen den Menschen* (NMC 59) entste-
hen, erschweren und verhindern ein (vollstindiges) Wachsen auf diese Mitte hin,
die koinonia als letztgiiltiges Ziel. Christus als Basis und Mitte der christlichen Kir-
chen scheint hdufig aus dem Blick zu geraten; gerade beim Stocken und Riick-
schreiten eines Okumenischen Prozesses ist deshalb ein erneutes In-den-Blick-
nehmen dieser Grundlage wiinschenswert und hilfreich. Diese Zentralstellung und
ihr einendes Potential hétten in NMC 57-59 noch verdeutlicht werden kénnen,
die Uberschrift von IIB kénnte dann lauten: Noch nicht in voller Gemeinschaft —
aber in Christus!

Zwischenziele

Das letztgiiltige Ziel bleibt die gegenseitige Anerkennung der Kirchen als die
eine, heilige, katholische und apostolische Kirche in ganzer Fiille. Dabei sind hand-
lungsorientierte Zwischenziele anzustreben, aus denen aber auch Konsequenzen
fiir die Ekklesiologien der Kirchen gezogen werden sollten.

Fraglich bleibt, ob das letztgiiltige Ziel von NMC nicht zu weit entfernt liegt.
Die Benennung realistischer Zwischenziele hélt davon ab, den Text und die 6kume-
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nische Problematik zu rasch beiseite zu legen. Konkrete Aufgaben im bilateralen
Dialog zu benennen ist dringend. Die bereits gegebene Verwirklichung 6kumeni-
scher Zwischenschritte spricht schlieflich eine ganz ermutigende Sprache: konfes-
sionsverbindende Ehen, gemeinsames monastisches Leben z. B. in Taizé oder Bose,
Fakultitspartnerschaften konfessionsverschiedener theologischer Fakultdten, Ge-
meindepartnerschaften, Okumenische Kirchentage, Kanzeltausch, Gebetswoche
fiir die Einheit der Christen, Feier der Lima-Liturgie usw.

Eine zukiinftige Aufgabe der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung
konnte sein, die Mitgliedskirchen einzuladen, den Begriff der communio in einer
Vielfalt der Ansichten zu erdrtern, um weitere gemeinsame Aspekte zu finden, wel-
che die Gemeinschaft der Ortskirchen unterstreichen. Dabei scheint uns eine Ver-
tiefung in Hinblick auf , konziliare Lebens- und Handlungsformen* (NMC 66) und
praxisorientierte Ziele vielversprechend. Die Elemente Katholizitdt und Apostolizi-
tdt halten die Gemeinschaft der Ortskirchen zusammen. Beziiglich der Apostolizitat
sollten die drei Aspekte Amt, Lehre und Leben von Glauben und Kirchenverfassung
weiter untersucht werden. Vor allem in den Bereichen der Apostolizitit als Treue
zu Lehre und Leben der Apostel (Apg 2,42), konnten fiir die Okumene Zwischen-
ziele formuliert und vielleicht Teilanerkennungen zugestanden werden. Die Heilige
Schrift als Ausweis der Ursprungstreue konnte ein MaBstab fiir giiltige Amter sein,
welche die Botschaft unverfdlscht verkiinden. Vor allem aber im Hinblick auf die
Treue zum Leben der Apostel kénnte eine Einladung an die Kirchen zur Beantwor-
tung der Frage nach dem rechten Leben ergehen. Uberkonfessionelle und interkul-
turelle Antworten, die in ein gemeinsames Handeln miinden, erscheinen in Anbe-
tracht der Globalisierung wiinschenswert. Eine Selbstverpflichtung der Kirchen zu
gemeinsamen Zielen und gemeinsamem Handeln kénnte angestrebt werden.

Zu Teil Ill: Leben in Gemeinschaft in der Welt und fiir die Welt
Kommentar von katholischer Seite
A. Der apostolische Glaube

Durch Aufzeigen des Spannungsfeldes zwischen dem einen urspriinglichen
apostolischen Glauben und den iiberzeitlichen und {iberértlichen Konkretionen, in
denen er sich verwirklicht, wird ein weitendes Grundverstdndnis geschaffen, um
den eigenen Glauben nur als kontextuell geprdgte Ausformulierung des einen
apostolischen Glaubens zu verstehen. Ein solches argumentatives Denken auf einer
Metaebene schafft, ankniipfend an die Gedanken zur Einheit und Vielheit (NMC
60-63), eine distanziertere Perspektive und so eine offenere Grundlage fiir vermit-
telnde Gesprache. Durch den Blick zuriick auf die gemeinsame Glaubens-Wurzel
tritt das Verbindende ins Zentrum. Offen bleibt die konkrete Alltagserfahrung der
realen Existenz unterschiedlicher Ausprdgungen des Glaubens. Wie kénnen kon-
kret vorzufindende Glaubensinhalte in ihrer Verschiedenheit bei den einzelnen
Dialogpartnern zusammengedacht werden?
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B. Taufe

Der Text kldrt keine Details der Taufproblematik, sondern weist nur darauf hin,
wie wichtig die Basis einer gemeinsamen Anerkennung der Taufe ist.

Wichtig gewesen wire ein Nachdenken dariiber, was es ekklesiologisch fiir das
Kirchesein der Kirche(n) heift, wenn mit der Taufe als ,Band der Einheit“ ein le-
benslanger Prozess einsetzt oder zum Ausdruck kommt. Es wiirde sich lohnen, {iber
die 6kumenischen Implikationen einer baptismalen Ekklesiologie und einer baptis-
malen Ethik und Spiritualitdt nachzudenken, wenn davon ausgegangen werden soll,
dass Gldubige in Rekurs auf ihre Taufberufung ihr Leben am Vorbild Christi ausrich-
ten.

C. Eucharistie

Die Eucharistie nimmt durch ihre mehrdimensionale Struktur einen auBeror-
dentlichen Platz im Leben der Kirche und ihrer Glieder ein. Mit ihr und durch sie
wird Kirche in ihrem Wesen bestimmt. Grundsétzliche Schwierigkeiten begegnen
uns im Zusammenhang mit der Amterfrage und der damit verbundenen Bewahrung
der ,vollen Wirklichkeit der Eucharistie“, sodass ein isolierter Losungsansatz zu-
gunsten eines umfassenderen Denk- und Verstehensmodells zurficktritt.

Der Abschnitt zur Eucharistie betont sehr deutlich, dass eine Einigung fiir die
Una Sancta in dieser Frage unabdingbar ist, gibt aber verstindlicherweise keine
problemorientierten Losungsmoglichkeiten vor. Es gilt, sich mit den Herausforde-
rungen auseinanderzusetzen, seinen Blick offenzuhalten und sich nicht auf be-
stimmte Elemente zu versteifen, z. B. die communicatio in sacris nur auf die Frage
des Kommunionempfangs zu verengen.

Es gibt jedoch Moglichkeiten zum Vollzug der verbindenden Elemente der Eu-
charistie (martyria, doxologia, anamnesis, epiklesis), zwar nicht in kombinierter
Form (wie iiblich und erstrebenswert), doch jedes fiir sich. Wir empfehlen gemein-
same aufereucharistische Handlungen wie Rituale zur BuRe bzw. Gewissenserfor-
schung, Trauerfeiern, Stundengebet oder die verstdrkte Rezeption der Lima-Litur-

gie.

D. Der allgemeine Dienst aller Gldubigen

Durch die Abhandlung als eigenen Gliederungspunkt gegeniiber der Subsum-
mierung unter Amt innerhalb des Lima-Dokuments wird der allgemeine Dienst al-
ler Gldubigen in einen groReren ekklesiologischen Kontext eingebunden und somit
aufgewertet. Offen bleibt jedoch eine Erlduterung des Zusammenhangs, des Unter-
schieds und der Beziehung zwischen dem Dienst der Gldubigen und dem Dienst
der Ordinierten. Wiinschenswert wire weiterhin neben der Darlegung der vielfalti-
gen Formen des Dienstes aller Glaubigen ein Weiterdenken hinsichtlich der Konse-
quenzen fiir die 6kumenische Praxis (z. B. anhand des wohl zukunftsweisenden
Modells der Gemeindepartnerschaften).
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E. Der Dienst der Ordinierten

Thematisiert werden Begriindung des Amtes, Wege der Amtseinsetzung, For-
men und Aufgaben des Amtes.

Die katholische Kirche driickt bzgl. der Begriindung des Amtes sowohl die syn-
chrone Lesart (Beauftragung und Aussendung durch Jesus Christus) als auch die dia-
chrone (Bezug zum Zeugnis der Apostel) in der Sakramentalitit des Amtes des in
persona Christi im Volk Gottes handelnden Priesters aus. Das sakramentale Ver-
standnis bringt es mit sich, dass bzgl. der verschiedenen Wege der Amtseinsetzung
ein Amt nur empfangen werden kann, als Auftrag zum Dienst an der Gemeinde.
Die hier dargelegte, von katholischer Seite insbesondere im Vatikanum II wieder-
entdeckte, urspriingliche Dreigliedrigkeit der Formen des ordinierten Amtes
scheint durch die offen gelassene Verhaltnisbestimmung von Bischofs- und Priester-
weihe Grundlage von bilateralen Dialogen mit Mdglichkeiten fiir Konvergenzen zu
bieten. Themen wie z. B. Zolibat oder Reservierung des Priesteramtes fiir Manner
stellen noch zu diskutierende Probleme dar. Im funktionalen Aspekt, dem Aufga-
benbereich des ordinierten Amtes, seinem Dienst fiir die Gemeinschaft (NMC 89)
ist man sich weitgehend einig, nicht aber, wenn es um seinen Kern, sein Wesen
geht.

E Aufsicht: persénlich, gemeinschaftlich, kollegial

Wie NMC geht schon das Lima-Papier zu den Anfangen der friihen Kirche zu-
riick und ruft damit die Anderungen, die das Amt immer wieder erfahren hat, ins
Bewusstsein. Der Verweis auf die gemeinsame Tradition von Katholiken und Luthe-
ranern erscheint uns an dieser Stelle unerldsslich, da heutige Aspekte von Amt und
Kirche auch an dieser gemessen werden. Wihrend das Lima-Papier hier mehr die
Gemeinsamkeiten aller im Hinblick auf einen Konsens betont, spricht NMC dage-
gen auch offen von einer Zeit der Briiche, was wir als einen Fortschritt empfinden.
Luther erachtete das Amt fiir notwendig und es gab im Folgenden eine presbyterale
Sukzession, da im Pfarramt auch das Bischofsamt verwirklicht sei. Katholischerseits
war bis zum [I. Vatikanum ebenfalls nicht geklirt, ob in der Priesterweihe nicht
schon das Amt als Ganzes verliehen wird. Die Frage ist deshalb, ob von katholi-
scher Seite die Konzeption der evangelischen Kirche wirklich als kirchentrennend
zu betrachten ist.

In den folgenden Abschnitten (NMC 94-98) fillt ein Unterschied zum Lima-
Papier auf. Man wéhlte in Lima eine andere Reihenfolge fiir die Weise, in der Am-
ter ausgelibt werden sollten: personlich, kollegial, gemeinschaftlich. Lima geht zu-
dem davon aus, dass die Person ordiniert sein muss, sich in einem Kollegium
befindet, das gemeinsam die Gemeinde vertritt und an dieser Aufgabe teilhat und
schlieBlich der Gemeinschaft zugeordnet und in ihr verwurzelt ist.

NMC versteht die ,persdnliche” Ausiibung des Amtes der episkopé innerhalb
der Gemeinschaft, da diese nicht allein Funktion ist. Im Mittelpunkt steht nun
nicht mehr der Einzelne wie in Lima, sondern die Verbundenheit mit den anderen
Gliedern durch den Heiligen Geist.
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Die ,gemeinschaftliche” Funktion betont wieder die Ausrichtung der Aufsicht
zur Gemeinde hin, die in der Taufe griindet. Durch die Nennung der Taufe in die-
sem Zusammenhang ist die Una Sancta angesprochen. Es geht um die Gemeinschaft
aller Getauften miteinander und um eine Einheit in legitimer Vielfalt, deren Forde-
rung hier implizit auch durch die episkopé erreicht werden konnte.

Die Kollegialitit soll die Kirchen schlieBlich dazu befihigen, im Einklang mit
der Sendung Jesu Christi miteinander zu leben. Dieser Auftrag erfordert Zusam-
menarbeit, welche sich in NMC nicht nur auf die kollegiale Leitung innerhalb ein-
zelner Kirchen bezieht, sondern auf die kollegiale Arbeit der Kirchenleitungen un-
tereinander. Im Lima-Papier bedeutet Kollegialitdt auf die innerkirchliche Sicht
bezogen, dass zur Gemeindevertretung ein Kollegium aus ordinierten Amtstragern
nétig ist. NMC transferiert den Begriff der Kollegialitdt dagegen auf eine ganz neue
kircheniibergreifende Ebene, die zu Recht an letzter Stelle als hochstes Ziel genannt
wird. Diese kircheniibergreifende Kollegialitdt trdgt in einer weiten Interpretation
mdoglicherweise bereits Ziige von Konziliaritdt. Dies wiirde kircheniibergreifenden
Versammlungen, wie z. B. den Vollversammlungen des ORK eine quasikonziliare
Dimension verleihen.

G. Konziliaritit und Primat

NMC sieht das Verhiltnis von Konziliaritdit und Primat in einer dhnlichen
Spannung, wie sie auch bei der Verhéltnisbestimmung von Einheit und Vielfalt ge-
geben ist. In unseren Augen ist diese grundlegende Verstehensfolie hilfreich. Ange-
sichts des Ziels okumenischer Bemiihungen , Wahrung der Einheit“ sowie ,Entfal-
tung einer legitimen Vielfalt“ (NMC 62), schliefen sich Konziliaritdt und Primat
nicht aus. Thr Spannungsfeld muss ebenso ausgehalten werden wie dasjenige zwi-
schen Einheit und legitimer Vielfalt.

NMC problematisiert, dass durch die Entstehung des Papsttums zunehmend
die Jurisdiktion {iber die ganze Kirche eingefordert wurde (NMC 103). Aus ka-
tholischer Sicht vermissen wir konkrete Antworten oder gar Lésungsvorschldge.
Eine Ausnahme bildet der Verweis auf die Enzyklika Ut unum sint. Eine themati-
sche Verortung von Leiten im Sinne von Dienen (NMC 105-108) wire wiinschens-
wert. Die Blicklenkung auf bereits erfolgte konkrete Schritte der Anndherung
(NMC 104) weist in eine grundsdtzlich hoffnungsvolle Perspektive fiir die Zukunft,
l4sst aber auch die noch zuriickzulegende Wegstrecke als sehr lange erscheinen.

H. Autoritat

Leitbild des Abschnittes ist eine freisetzende Autoritdt, die Ursprung und
Quelle einer legitimen Vielfalt innerhalb einer groferen umfassenderen Einheit
sein kann, nicht eine Autoritdt, die lediglich einengt und bevormundet. Durch ein
solches Autoritdtsverstdndnis kann jegliche Autoritdt in der Kirche als ,von Gott
kommend‘ grundgelegt und damit Gott in den Mittelpunkt gestellt werden. Es er-
gibt sich die Frage, in welchem Verhdltnis die Autoritdt in der Kirche zum ordinier-
ten Amt steht. Die Beziehung wird in NMC 108 zwar hergestellt, jedoch nicht aus-
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gefiihrt, wie sich beides genau zueinander verhilt. Ist die Relation analog zum Ver-
héltnis von gemeinsamem Priestertum und ordiniertem Dienst zu denken?

Kommentar von evangelischer Seite

In Kapitel III. finden sich u. E. mehrere Unklarheiten und Formulierungen
iiber die aus evangelischer Sicht (noch) kein Konsens besteht. Wir beschridnken uns
daher auf Hinweise zu diesen aus unserer Sicht problematischen Aspekten.

A. Der apostolische Glaube
1. Das Verstindnis von Kirche

Solange die Kirche und ihre Glieder weltlich sind, sind sie auch den Bedingun-
gen der Welt unterworfen. Hier wird der Begriff Kirche als Idealbegriff verwendet,
Kirchen scheinen dagegen die weltlichen Institutionen zu meinen (NMC 70).°

Verschiedene Verstindnisse von , Kirche“ fiihren zu Missverstandnissen. Nach
unserem Verstdndnis ist Kirche als creatura verbi immer menschliche Gemeinschaft
in der Welt. Die Rede von ,der Kirche“ als einer von ihrer irdischen Existenz un-
terschiedenen Grofe ldsst theologisch nach der Wirklichkeit einer solchen Kirche
fragen. Die in NMC beschriebenen Spannungen zwischen Wesen und Erscheinung
der Kirche ergeben sich daher besonders aus der Differenz der siindigen und zu-
gleich geheiligten Menschen, nicht also aus der Unterscheidung in weltlich und
iiberweltlich.

Fraglich ist des Weiteren, ob die in NMC 71 formulierten kontinuierlichen
Merkmale von ,Kirche® alle gleichwertig gewichtet werden. Die Confessio Augus-
tana setzt einen besonderen Akzent, indem sie sagt: es ist ,,genug zu wahrer Einig-
keit der christlichen Kirche, daR da eintrdchtig nach reinem Verstand das Evange-
lium gepredigt und die Sakramente dem gottlichen Wort gemaR gereicht werden.?

2. Bekenntnis des Heiligen Geistes

Die Formulierung , sie verpflichten sich, die Gaben des Geistes in ihrem Le-
ben zu erkennen” in NMC 73 widerspricht aus evangelisch-lutherischer Sicht
nicht nur dem Menschenbild, sondern auch der Gott-Mensch-Beziehung. Hier
muss die reformatorische Rechtfertigungslehre stérker eingebunden werden. Dem

5 Vgl. die Diskussion beziiglich des Kircheseins oder Nicht-Kircheseins ,kirchlicher Ge-
meinschaften®, die 2000 durch das Dokument ,Dominus lesus“ (Erkldrung der Kongre-
gation fiir die Glaubenslehre der romisch-katholischen Kirche) neu entfacht wurde.

6 Confessio Augustana (1930), in: www.reformatio.de/pdf/CALAT-DT.PDF,

Stand: 13.05.2009.
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Menschen ist es unméglich, sich selbst dazu zu , verpflichten®, ,die Gaben des Geis-
tes (...) zu erkennen®, da der Mensch die Gaben von Gott ohne Verdienst emp-
fangt.

3. Rechtfertigung aus Glaube

1997 wurde die ,,Gemeinsame Erklarung zur Rechtfertigungslehre® abgegeben
und 1999 die ,,Gemeinsame Feststellung* unterzeichnet, die als , differenzierender
Konsens" formuliert ist.

Aus diesem Grund darf das gewichtige Thema in einem okumenischen Papier
iiber den ,,apostolischen Glauben® nicht ginzlich {ibergangen oder in einem ,Kas-
ten* thematisiert werden.

B. Taufe

Wie schon vorausgehend unter dem Thema der Rechtfertigungsiehre dargelegt,
betont auch NMC 5 das Verdienst des Menschen stark. Gerade in der Taufe handelt
aber nach lutherischem Verstdndnis Gott am Menschen. Die Leuenberger Konkor-
die stellt das explizit dar:” Menschliches Handeln ist immer nur die Folge gottlichen
Heilshandelns.

Entscheidend wird die Bestimmung von Subjekt und Objekt bei der Taufe vor
allem, wenn es um die Frage nach Kinder- oder Erwachsenentaufe geht. Dort gehen
die Meinungen jedoch auseinander.

C. Eucharistie

NMC verwendet diverse Bezeichnungen fiir dieses Sakrament, da die verschie-
denen Kirchen das Sakrament unterschiedlich benennen. Besonders im deutschen
Sprachraum ist dies stark ausdifferenziert und spiegelt das jeweilige Verstindnis
und die jeweilige Theologie wider. Um jedoch nicht noch mehr Unklarheit zu er-
zeugen, sollte die Anzahl der verwendeten Begriffe sinnvoll eingegrenzt werden.

Als noch bestehende ,signifikante Unterschiede® beziiglich des Verstindnisses
und der Praxis des Sakramentes werden in NMC der Empfang von Blut und Leib
Christi dem Dankgottesdienst gegeniibergestellt. Ohne Frage werden damit zwei
stark gegensitzliche Theologien benannt, beziiglich deren keine Gkumenische
Ubereinkunft vorherrscht. Leider wird dabei aber nicht thematisiert, dass diese
nicht unbedingt die entscheidenden Alternativen im 6kumenischen Gesprich be-
nennen. Wir denken dabei insbesondere an reformierte Traditionen, die den
Schwerpunkt auf das Verstindnis des Abendmahls als Gemeinschafts- und Erinne-
rungsmahl und die Teilnahme als Akt des Bekenntnisses verstehen. Ungeklart
bleibt auch die Frage nach den Folgen, die ein Ausschluss von diesem Sakrament

7 Leuenberger Konkordie, in: www.ekd.de/bekenntnisse/143.html, Stand: 13.05.2009.
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mit sich bringt, da ein solcher in vielen Féllen nicht unerhebliche ekklesiologische
Auswirkungen fiir die Betroffenen hat.

D. bis E Aligemeiner Dienst, Dienst der Ordinierten und Aufsicht
1. Grund und Subjekt der Ordination

Missverstandlich ist NMC 86 in der Formulierung, die Sendung der Jiinger
durch Jesus lege die ,Grundlage fiir die fortdauernde Verkiindigung des Gottesrei-
ches“. Dies ist nur konsensfahig, sofern damit darauf Bezug genommen wird, dass
die Verkiindigung des Evangeliums eine fiir die Kirche konstitutive Funktion hat
und ihren sachlichen Anfang mit der Verkiindigung durch die Jiinger nimmt.

Unklar erscheint das Subjekt der Ordination in NMC 86, 89, 90 und 108. Es
ist zu betonen: Kirche ist als creatura verbi und creatura spiritus als ganzer die Auf-
gabe der Evangeliumsverkiindigung anvertraut. Die konkrete Ausgestaltung der
Amter ebenso wie die Auswahl der AmtsragerInnen® ist menschlicher Akt im Ge-
horsam gegeniiber dem gottlichen Auftrag. Die Gemeinschaft der Gldubigen {iber-
trigt Teilaspekte des allen geltenden Auftrags an eine(n) verantwortliche(n) Amts-
tragerIn. Eine besondere Rolle von Bischiflnnen oder anderen Amtstragerinnen bei
der Ordination ist allenfalls insofern angemessen, als diese die Gemeinschaft der
Gldubigen représentieren.

2. Verstiandnis von ,Sukzession* und ihrer Bedeutung

Die Problematisierung zum Verstindnis der Sukzession erscheint nur sinnvoll,
wenn sie im Sinne einer historischen Sukzession gesehen wird. Es ist zu fragen, ob
eine ,duBerliche Sukzession geeignetes Mittel oder nicht eher bescheidenes Zei-
chen fiir apostolische Kontinuitét ist und ob der formulierte Dissens beziiglich der
Episkopé nur auf das Bischofsamt oder auf das ordinierte Amt iiberhaupt zu bezie-
hen ist. AuBerdem ist Sukzession im Amt dann nicht ein ,Mittel, um der apostoli-
schen Kontinuitét der Kirche zu dienen“ (NMC 89). Sukzession griindet vielmehr
in einer ,,apostolischen” auftragsgeméfen Amtsfiihrung.

G. Primat

Abschnitt II1.G. Konziliaritit und Primat scheint eher zu verschleiern als einen
Konsens zu formulieren. Dies gilt beispielsweise fiir die Frage, in welcher Weise
der Primat dazu beitragen konnte, dass ,Konsens gefordert, wahrgenommen und

8 Dass NMC fast ausschlieBlich in maskuliner Form von ,Amtstragern® spricht, kann nur
akzeptiert werden, da ein Konsens {iber die (modgliche) Rolle von Amtstragerinnen nicht
besteht. Aus unserer evangelischen Sicht ist eine Differenzierung hinsichtlich der Beféhi-
gung oder Berufung zum geistlichen Amt aufgrund des Geschlechts nicht zu akzeptieren.
Bewusst verwenden wir daher in diesem Text anders als NMC eine inklusive Sprache.
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formuliert wird“ (NMC 101). NMC 102 bringt den Primat in Verbindung mit dem
Aufsichtsamt, ohne die Frage zu thematisieren, inwiefern ein gemeinsames Auf-
sichtsamt ohne Bekenntnisgemeinschaft iiberhaupt denkbar sein kinnte.

Dass ,ein universaler Primat eher als eine Gabe gesehen werden kann denn als
Bedrohung fiir deren spezifisches Zeugnis“ (NMC 103) formuliert eine mogliche
Position innerhalb der weltweiten Kirche, aber keineswegs einen Konsens. NMC
103.104 scheint uns von vollig ungekldrten Vorstellungen des Primates auszugehen
und verzichtet vollig auf die Kldrung von Voraussetzungen fiir die Schaffung eines
solchen Amtes, sodass sie als ganze von uns nicht akzeptiert werden kénnen.

H. Autoritat

Zu NMC 107 ist zu betonen, dass von einer ,Kirche“ die Rede sein muss, die
von der Gemeinschaft der gldubigen Menschen unterschieden wire. In der ,wirkli-
chen“ Kirche gilt: Autoritdt in der Kirche bedarf ihres Auftrages. Kirchliche Amter
ebenso wie alle Quellen der Autoritét, die von den Kirchen in unterschiedlichem
Grade anerkannt werden, wie Heilige Schrift, Tradition, Gottesdienst, Synoden ha-
ben ihre Wiirde aus ihrer Bezogenheit auf diesen gottlichen Auftrag. In menschli-
chen Hénden kénnen sie alle Gegenstand des Missbrauchs und der Perversion wer-
den und verlieren so ihren Anspruch auf Autoritét.

Besonders vor dem spezifischen deutschen Erfahrungshintergrund ist zu beto-
nen: Eine Kirche, die auf eine Geschichte und Gegenwart von Machtmissbrauch
schaut, sollte sich vor dem missverstindlichen Satz hiiten: , Alle Autoritdt in der
Kirche kommt von Gott und ist bestimmt durch Gottes Heiligkeit“ (NMC 107).

Schlussbemerkungen

In der Auseinandersetzung mit Aussagen zum Amt in der Kirche scheinen die
Hauptprobleme zu liegen, so dass hier 6kumenisch-ekklesiologisch noch am meis-
ten gearbeitet werden muss. Das heiBt, der Kirchenverfassung 6kumenisches Ge-
wicht zuzugestehen; doch befiirchten wir, dass sich die Okumene durch Konzentra-
tion auf diese Frage in einer Art Nabelschau verliert und nur noch interne
Probleme zu kldren bemiiht ist. Daher pladieren wir dafiir, die Behandlung dieser
Frage im Horizont der Sendung der Kirche in die Welt und fiir die Welt anzugehen
und so zugleich den Finalaspekt, das, wozu Kirche und ihre Amter dienen, im Blick
zu behalten.

In der Welt und fiir die Welt
Kapitel IV fdllt im Vergleich zu III duBerst knapp aus, es scheint eher eine Art
Zusatz ohne eigenstandigen Charakter als eine Weiterfiihrung zu sein. Inhaltlich

liefert es aber die Existenzbegriindung der Kirche und spiegelt den Horizont ihrer
Sendung in die Welt und fiir die Welt wider.
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Im Abschnitt 109 wird eine Analogie zwischen der Liebe Gottes fiir die Men-
schen und dem Dienst der Kirche an den Menschen hergestellt. NMC merkt an, dass
die Kirche nicht durch sich selbst, sondern durch Gott und nicht fiir sich selbst, son-
dern als Werkzeug Gottes fiir die Menschen existiert. Die Ausfiihrung von NMC zur
Evangelisierung begriiBen wir, da sie den Respekt vor den Werten anderer Religionen
(110) und das Engagement der Kirchen zur Verwandlung der Welt mit einschlieBt
(111). Die Abschnitte 112-116 gehen auf die Probleme unserer Zeit ein und rufen
Christinnen und Christen zum wachsamen Erkennen der Zeichen der Zeit und einer
Ethik der Néchstenliebe auf. Ethik und Moral erfordern es aber auch, dass sich die
Kirchen gegenseitig ,,im Blick auf ihre ethischen Uberlegungen und Entscheidungen
Rechenschaft [ablegen]“ (117). Hier bietet sich den Kirchen z. B. eine Mdglichkeit
episkopé konfessionsiibergreifend-kollegial (wie NMC 97 f dies vorsient) in der Welt
und fiir die Welt auszuiiben. Die eigene Position stets infrage zu stellen und neu zu
begriinden, damit der Dialog lebendig bleibt, halten wir fiir duBerst wichtig. Ange-
sichts einer globalisierten Welt erscheint uns nicht die Pluralitdt innerhalb der christ-
lichen Verantwortung, sondern die Bildung einer gemeinsamen christlichen Position
fiir unablassig. Naturwissenschaftliche Fortschritte erfordern eine gemeinsame Stel-
lungnahme zu aktuellen Themen. Diese gemeinsame Positionierung ist vor allem ge-
geniiber Politik und Wirtschaft bedeutsam.

Fazit

NMC will letztlich zu einer gemeinsamen Konvergenzerkldrung iiber Wesen
und Auftrag der Kirche fiihren, der alle Kirchen zustimmen kénnen. Inwieweit
wird NMC diesem Anspruch und Ziel gerecht?

Wir schitzen die prizise und ehrliche Sprache, mit der die Probleme fokussiert
werden, allerdings wirkt der Text dadurch teilweise auch kiihl und distanziert. Er
geht weitgehend einheitlich vor, indem er das bisher Erreichte darstellt und bei
noch offenen Fragen diese klar prézisiert. Fiir uns wird dadurch jedoch wiederholt
der bruchhafte Charakter von NMC deutlich, weil die Begriindungsebenen der je-
weiligen Positionen teilweise unzureichend, manchmal gar nicht dargestellt wer-
den.

Eine Konvergenzerklarung tiber Wesen und Auftrag der Kirche, der alle Kir-
chen zustimmen konnten, sollte unserer Meinung nach weniger kompliziert und
theoretisch, sondern eingéngiger und personlicher formuliert sein, wie es auch in
Berufen, a‘ze eine Kirche zu sein der Fall ist. Der ORK in seiner Rolle als Sprachrohr
zwischen den Kirchen ist auf deren Mitarbeit angewiesen.

Kommentar zum Kommentar

Im Folgenden noch ein Blick auf unseren eigenen Kommentar:

Zunichst fallen die unterschiedlichen Herangehensweisen auf: Die evangeli-
schen und katholischen Kommentatorinnen und Kommentatoren sind sich dariiber
einig, dass in NMC eine offene Sprache gewihlt wurde, die unterschiedliche Lesar-
ten zuldsst.
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Die Sprache von NMC war der katholischen Seite weitgehend vertraut, da sie
stark an die Dokumente des II. Vatikanums, vor allem an Lumen Gentium erinnert.
Aufgrund dieser Vertrautheit fand die katholische Seite einen positiven Anschluss.
Sie sieht die Offenheit von NMC als Stdrke an, da sie eine Rezeption aus ihrer Sicht
erlaubt.

Die fehlende Vertrautheit liell die evangelische Seite erst {iber die bewusst of-
fen gehaltenen Formulierungen und Lesarten nachdenken.

Abschliefend stellt sich fiir uns gemeinsam die Frage, ob diese unterschiedli-
chen Sichtweisen auf NMC mit den unterschiedlichen Einheitsverstandnissen un-
serer Konfessionen verbunden sind. Fiir die evangelische Seite ist es aufgrund ihres
Einheitsverstandnisses weniger schwierig, einen Dissens zu formulieren. Das Prob-
lem hierbei liegt jedoch darin, dass evangelische und katholische Kirchenverstind-
nisse dem bleibenden Dissens einen unterschiedlichen Stellenwert zuschreiben. So
hat sich in unserer gemeinsamen Arbeit gezeigt, dass auch die Rezeption eines mul-
tilateralen 6kumenischen Textes stark von den jeweiligen Positionen in den dkume-
nischen Grundfragen abhéngt.

Studierende der Theologie an der Eberhard-Karls-Universitit Tiibingen

Die Kommentierenden

Von evangelischer Seite:
Julia Frith, Bjérn Gdrder, Eveline Giinther, Maria Lissek

Von katholischer Seite:

Brigitta Brenner, Jens Briickner, Mirjam Decker, Florian Gebele,
Ramona Kordesch MA, Dr. Annemarie Mayer, Horst Walter,
Zita Waschhausz, Jan Eike Welchering
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Okumenische Weggemeinschaft 2011-2017

auch in Erinnerung an ihren Anfang in der Okumene der Méartyrer
Aufruf an die Kirchen in Deutschland

1. Die Einladung des Bundesprésidenten an den Papst und deren Annahme, so-

wie die Ankiindigung des Besuches in Deutschland fiir den September 2011
fordern auf, sich erneut um Intensivierung der ékumenischen Beziehungen
im Lande der Reformation zu bemiihen. Zumal der Eingeladene selbst hier-
bei der 6kumenischen Begegnung ausdriicklich einen erhéhten Stellenwert
zumaRB. Daraus mag entnommen werden, dass er mit seinem dritten Besuch
im Heimatland der Reformation, das sein eigenes ist, Wege ertffnen mochte,
die zu aktuell greifbaren und langfristig relevanten Ergebnissen fithren kon-
nen, unterwegs in die allseits als unabdingbar erkannte und stets neu be-
schworene dkumenische Zukunft der Christenheit. Dem sollte in sorgfilti-
ger Vorbereitung friihzeitig Rechnung getragen werden.

. Dies tréfe die Erwartungen der Gemeinden beider Konfessionen ebenso wie

der in Werken, Initiativen und Kommunitidten Engagierten. Nach den bei-
den Okumenischen Kirchentagen in Berlin und Miinchen ist dieses ebenso
offenkundig wie nach der Aufbruchsbewegung des GroBteils der zur Wahr-
nehmung der theologischen Lehre und Fortbildung Berufenen, die sich fiir
eine Erneuerung der kirchlichen Praxis einsetzen.

. Hierbei wird in unterschiedlicher Weise von einer Gotteskrise, einer Glau-

benskrise und von einer, Glaubwiirdigkeitskrise gesprochen, an der dringlich
zu arbeiten sei. Zwar mégen diese Krisen, sofern sie denn berechtigterweise
diagnostiziert werden, die einzelnen Kirchen in unterschiedlicher Weise be-
treffen, wo sie Folgen spezifischer Schwiéchen oder Fehlentwicklungen sind.
Doch ist es uniibersehbar, dass die zersplitterte Christenheit insgesamt im
21. Jahrhundert der Herausforderung einer Glaubwiirdigkeitskrise ausge-
setzt ist.

. Zu ihr trégt nicht zum geringsten Teil mangelnde Gkumenische Glaubwiir-

digkeit bei. Dies ebenso unter den Gldubigen selbst, wie gegeniiber der
nichtchristlichen Welt. Wo seit Jahrzehnten erarbeitete theologische Er-
kenntnis in der kirchlichen Praxis ignoriert wird, desavouiert sich diese
selbst. Sie erscheint dann selbst als Ausdruck von Glaubenskrise. Zugleich
offenbart sie dann eine Hoffnungskrise des Christentums. Und sie manifes-
tiert Unwilligkeit oder Unféhigkeit zu christlicher Liebe selbst im binnen-
christlichen Handlungsraum. Damit schwidcht sie die Frohe Botschaft von
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Freiheit, Gerechtigkeit und Liebe, die wir in Wort und Tat, doch schon zu-
vor in unserem Sein zu bezeugen haben.

5. Jede Kirche hat an Problemen im eigenen Bereich zu arbeiten. Dennoch
scheint uns ein Augenblick gegeben, die kumenische Initiative von neuem
anzufachen. Dabei leitet uns, ,zur Hoffnung berufen“ der Blick auf das
Ganze und die Zukunft der Christenheit. Er moge den Mut férdern, die Lo-
sung eigener Probleme in universeller Perspektive zu suchen.

6. Solches in Gang zu setzen, liegen, so meinen wir, theologische Vorarbeiten
bereit, die nur aufzugreifen sind. Zugleich bietet der Zeitraum des begonne-
nen Jahrzehnts in beiden Kirchen Rahmenplanungen an, die geeignet er-
scheinen, das 6kumenische Anliegen durch gegenseitiges und gemeinsames
Lernen einzubeziehen und in einem methodisch bedachten Beratungspro-
zess zu Ergebnissen zu fiihren. Sie sollten der theologischen Erkenntnis
ebenso wie den pastoralen Bediirfnissen der Zeit in unserem Lande und dar-
iiber hinaus entsprechen.

7.Bei den Vorarbeiten denken wir an die Ergebnisse amtlicher evangelisch-
katholischer Kommissionsarbeit, deren Umsetzung aussteht, fiir die sie bereit-
stehen:
a) in Deutschland, um nur diese zu nennen, an die

— Ergebnisse der Arbeit an der Frage, ob die gegenseitigen Lehrverurtei-
lungen der Zeit von Reformation und Tridentinum noch heute kirchen-
trennend seien/sein miissen?

—an die gemeinsamen Erklirungen zu den Gedenkjahren 450 Jahre
Augsburgisches Bekenntnis und 500 Jahre Martin Luther sowie an die
noch frisch zuriickliegenden der gemeinsamen Kommission zu ,Das
kirchliche Amt in apostolischer Nachfolge®;

b) auf Weltebene, nach all den friilheren gemeinsamen Lehrdokumenten, zu-
mal an

— die Erklzrung zur Ubereinkunft in Hauptaspekten der Rechtfertigungs-
lehre, somit auch in Grundfragen der Evangeliumsverkiindigung, sowie
sodann insbesondere an die Ergebnisse der in ihrem Anschluss zu Fra-
gen der Ekklesiologie eingerichteten Gemeinsamen Romisch-katho-
lisch/Evangelisch-Lutherischen Kommission zur Apostolizitdt von Kir-
che und Amt mit ihrem Ersuchen an die Kirchenleitungen, nunmehr
die erforderliche ,geistliche Entscheidung® zu treffen.

¢) Hinzu kommen gemeinsame Ausarbeitungen mehrerer Okumenischer

Institute und, aus gleicher Sorge, hervorragender Einzelpersonlichkeiten,

welche okumenische Praxis theologisch zu fundieren geeignet sind —

moglicherweise in zunéchst regionalen Schritten.

8. Was bestehende kirchliche Rahmenplanungen bhetrifft, so denken wir

—an die regelmiBigen Kirchen- und Katholikentage, die ldngst kume-
nisch gedffnet sind;
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— an den von der Deutschen Bischofskonferenz in Aussicht genommenen
Dialogprozess mit der eigenen kirchlichen Basis und die vorgesehene
Reihe von jahrlichen Glaubenskongressen bis 2015, dem 50-Jahresge-
denken des II. Vatikanischen Konzils, und

—an die jéhrlichen Schwerpunkte der von der EKD ausgerufenen Refor-
mationsdekade bis 2017, fiir die bereits eine ckumenische Offnung
gilt, die zusdtzlich verstarkt werden soll.

9. Der Besuch des Papstes findet in dem Lande und an solchen Orten statt, wo
die Okumene ihren Anfang in den Konzentrations- und Kriegsgefangenenla-
gern in gemeinsamen Gebeten, Gottesdiensten und Abendmahlsfeiern ge-
nommen hat. Die gemeinsame Bezeugung des Christusglaubens gegen men-
schenverachtende Gewalt bleibt der Auftrag der Okumene der Mértyrer im
neuen Jahrtausend. Unsere Bitte ist, die Gelegenheit dieser Erinnerung nicht
kleinmiitig verstreichen zu lassen, sondern hochgemut zu ergreifen. Gesten
wie ein dkumenischer Wortgottesdienst und, wenn irgend mdoglich, weiter
reichende Erlaubnisse in Fragen der ,communicatio in sacris* gdben starke
Impulse. Sofern fiir weitere Schritte die Einrichtung einer sog. , Papstkommis-
sion” (wie 1980 beim ersten Deutschland-Besuch Johannes Pauls I1.) hilfreich
erschiene, moge sie mit Auftrag und Vollmacht ausgestattet werden, die oku-
menischen Prozesse zu fordern. Sie sollten geschehen im Sinne einer metho-
disch geleiteten ,Consultatio Catholica® des Gottesvolks (Johannes Amos Co-
menius).

10. Starke Erinnerungsmomente vermdgen den Mut zum Aggiornamento ins
Heute und Morgen zu férdern: von 1417 (Konzil von Konstanz — Johannes
Hus — Reform-Dekret ,,Haec sancta synodus®) {iber 1517 (Anschlag der 95
BuBthesen durch Martin Luther in der ungeteilten abendléndischen Kirche)
und die im vergangenen Jahrhundert weltweit erwachsene 6kumenische Be-
wegung mit dem Blutzeugnis der Martyrer — hin zum 50-Jahrgedenken an
die konziliaren Aufbriiche seit 1962-1965 und hin auf 2017: verstanden als
Gkumenische Weggemeinschaft in der Christenheit, im Gewissensgehorsam
zum Ruf zur Erneuerung.

Okumenischer Gesprachskreis Berlin-Tiibingen: Prof. Dr. Josef Nolte - Pfarrer Man-

fred Richter (Kontakt: richter_kunstdienst@web.de). Mit: Propst i. R. Dr. Karl-Hein-
rich Liitcke, Berlin; Prof. Dr. Konrad Raiser, ehem. Generalsekretér des ORK, Genf,
Berlin; OKR Branko Nikolitsch, ehem. EKD Hannover, Potsdam; Sr. Dr. Cristy Orze-
chOWSkz Peru/Aschendorf; Prof Dr. Thomas .S‘temberg Miinster; Ministerprési-
dent i. R. Manfred Stolpe, Potsdam; ,Wir sind Kirche®; ,Netzwerk Okumene®;
Prof. Dr. Dietmar Mieth, Neustetten-Remmingsheim; Pﬁirrer Hans-Holger Deuer—
ling, Erfurt; Pfarrer Dr. Aribert Rothe, Erfurt, Ev. Konferenz fiir konfessionskundli-
che Arbeit in Sachsen-Anhalt/Thiiringen; Studierendenpfarrkonferenz der EKM;
Deutsche Comeniusgesellschaft — Vorstand, Berlin; Pfarrer Christhard-Georg Neu-
bert, Kulturstiftung St. Matthaus der Ev. Landeskirche, Berlin; Dr. Hans-Georg Link,
Kain.
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Christliche Mission — Okumenisches Zeugnis
in einer globalisierten Welt

Bericht von der 22. Jahrestagung der Arbeitsgemeinschaft Okume-
nische Forschung — Ecumenical Research Forum (AOF — ERF) vom
26.—28. November 2010 in der Missionsakademie Hamburg

Im Austausch mit Vertreterinnen und Vertretern aus den Bereichen der Mis-
sion, der Okumene und der theologischen Wissenschaft haben sich iiber 20 junge
protestantische, anglikanische, orthodoxe und rémisch-katholische Nachwuchsfor-
scherinnen und -forscher auf der 22. Tagung der Arbeitsgemeinschaft Okumenische
Forschung mit dem gegenwartigen Verstindnis von Mission beschéftigt. Anldsslich
des 100-jahrigen Jubildums der ersten Weltmissionskonferenz von Edinburgh war
die Tagung von der Erkenntnis geleitet, dass sich das Verstdndnis von Mission in-
nerhalb der vergangenen hundert Jahre in fundamentaler Weise verdndert hat. Der
Transfer theologischer Wahrheiten aus Europa und Nordamerika in die Kolonien
des Siidens wandelte sich im Laufe der Zeit zu einem globalisierten, polyzentri-
schen und gegenseitig befruchtenden Christentum. Somit stellte sich fiir die Teil-
nehmenden der Tagung die Frage nach dem christlichen Zeugnis in einer globali-
sierten Welt. Dabei galt ein besonderes Augenmerk dem spannungsvollen
Wechselverhiltnis zwischen Mission und Okumene.

Die Tagung begann am Freitagabend mit Impulsreferaten von Dietrich Werner,
Fidon Mwombeki und Arnd Biinker.

Dietrich Werner ist ORK-Programmreferent fiir kumenische theologische Aus-
bildung, lehrt am Okumenischen Institut in Bossey und leitete die Studiengruppe
zu theologischer Bildung im Rahmen von ,Edinburgh 2010, Unter der Uberschrift
,Mission und Okumene nach Edinburgh 2010* fiihrte Werner zunzchst aus, dass
die zunehmend polyzentrische Organisation des Christentums dazu fiihre, dass
Mission nicht mehr als Expansion des christlichen Westens verstanden werden
kann, sondern als ,,Mission von {iberall nach {iberall“. Mission im 21. Jahrhundert
geschehe nicht mehr vor dem Hintergrund des Kolonialismus, sondern der globalen
Migrationshewegungen. Mission diirfe somit auch nicht auf der Basis eines einseiti-
gen finanziellen Abhéngigkeitsverhidltnisses geschehen, sondern miisse sich in ei-
ner echten Partnerschaft dufern, in der sich die Christen im Norden bewusst ma-
chen, was sie von den Kirchen des Siidens empfangen konnen. Anldsslich der
Weltmissionskonferenz von Edinburgh erkannte Werner eine Anndherung von Ver-
tretern des evangelikalen und des konziliaren Missionsverstandnisses, die sich auf
eine gemeinsame Basis (,, Witnessing to Christ Today“) einigen konnten, die bibli-
scher, bescheidener und offener fiir den multireligitsen Kontext war als der Leit-
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spruch von 1910 ,Evangelization of this World in this Generation“. SchlieBlich pré-
sentierte Werner einen Ausblick auf das Thema der theologischen Ausbildung, die
noch immer zu stark auf die westliche Theologie ausgerichtet sei. Die theologische
Ausbildung miisse zum einen eine Herausforderung fiir die existierenden Realitdten
in Kirche und Welt darstellen, zum anderen aber auch dem christlichen Fundamen-
talismus entgegenwirken.

Der tansanische Lutheraner Fidon Mwombeki, Generalsekretdr der Vereinten
Evangelischen Mission (VEM), erlduterte das Missionsverstindnis der VEM, einer
Organisation, die sich als Gemeinschaft von Kirchen in drei Kontinenten versteht.
Zunéchst, so Mwombeki, bedeute Mission fiir die VEM schlicht , Kirche in Aktion®.
Evangelisation, also die Verkiindigung des Evangeliums, sei keineswegs mit ,Mis-
sion“ gleichzusetzen, sondern — neben Diakonie, Advocacy, Partnerschaft und Ent-
wicklung — als einer von fiinf gleichwertigen Aspekten von Mission zu verstehen.
Hinsichtlich der Richtung, den der Weg der Mission heute geht, habe sich die VEM
vom traditionellen Verstdndnis, wonach Christen aus dem Norden Nichtchristen
aus dem Siiden missionieren, lange verabschiedet. Fiir Mwombeki bewegt sich Mis-
sion nun mit dem Schlagwort von Edinburgh 2010 ,von {iberall nach iiberall“. Des-
halb besteht fiir ihn die Aufgabe einer Missionsgesellschaft auch nicht mehr darin,
Menschen in Missionsgebiete zu senden, sondern Schwesterkirchen auf drei Konti-
nenten zur gegenseitigen Bereicherung zusammenzubringen. Mwombeki schloss
seinen Beitrag mit der Feststellung, dass die konfessionellen Unterschiede an der
Basis der christlichen Kirchen zunehmend verschwinden und theologisch-dogmati-
sche Auseinandersetzungen der Theologen dort auf wenig Verstindnis stofen.
Diese Beobachtung veranlasste Mwombeki zu der abschlieBenden und kontrovers
diskutierten Behauptung, Theologen seien ein Hindernis fiir die praktische Oku-
mene.

Arnd Biinker, Leiter des Schweizerischen Pastoralsoziologischen Instituts in St.
Gallen und Dozent fiir Pastoraltheologie an der Universitdt Fribourg, charakteri-
sierte Mission anhand eines historischen Vergleichs zwischen der frithen Neuzeit
und der Gegenwart als Reaktion auf Krisenerfahrungen. In seinem Beitrag ,Identi-
tdt der Kirche und die Erfahrung von Krise — Modelle des pastoralen Selbstverstind-
nisses der Kirche* beschrieb er zundchst das klassische katholische Missionspara-
digma, wonach Mission als eine Reaktion auf die Krise der Kirche im 16. und 17.
Jahrhundert zu verstehen sei: Die protestantische Reformation, die moralische
Krise des katholischen Klerus, die zunehmende Individualisierung und die kosmo-
logische Krise, die durch das Gewahrwerden neuer Kontinente entstand, stellten
das Selbstverstindnis der katholischen Kirche in Frage. Mission, so Biinker, war
dann der Versuch der Kirche, den Status quo zu erhalten. Demgegeniiber entwarf
Biinker das Konzept einer , Alternativen Mission*“, die nicht mehr als Reaktion auf
eine Krise der Kirche, sondern auf eine Krise der Menschheit wahrgenommen
wird. So verstanden sei Mission nicht die spezifische Praxis einzelner Christen,
sondern Ausdruck von deren fundamentaler Beziehung zu allen Menschen in exis-
tentieller Solidaritét, insbesondere mit den Armen. Im Zentrum dieses Missionsver-
stdndnis stehe nicht ein Verhéltnis von Mitgliedern zu Nicht-Mitgliedern. Das Evan-
gelium werde nicht ausgebreitet, sondern zuallererst entdeckt. Mission sei
woelbst-Evangelisation“ (Papst Paul VI.). Biinkers Beitrag schloss mit einem Aus-
blick auf die Bedeutung der Migrationskirchen. Migranten sind laut Biinker auf-
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grund ihrer transkulturellen Erfahrungen heute die wichtigsten Menschen, um die
Bedeutung des Evangeliums in einer globalen Perspektive zu erfassen.

Am darauffolgenden Tag (Samstag) wurden die Anfragen der Teilnehmerinnen
und Teilnehmer in verschiedenen Arbeitsgruppen zu den Themen ,Mission und in-
terreligioser Dialog“, ,Missionswissenschaft und Okumene“ sowie ,Die Zukunft
des okumenischen Dialogs“ vertiefend diskutiert. Am Abschluss des Tages stand die
Teilnahme an einem sehr lebhaften Gottesdienst der Hamburger westafrikanischen
Missionskirche ,,United Church of God*.

Ebenfalls am Samstag erdffnete sich den Teilnehmenden die Mdglichkeit, aktu-
elle Forschungsansdtze und Promotionsprojekte vorzustellen und zu diskutieren.
Insgesamt gab es sechs Présentationen aus dem gesamten Bereich der ékumeni-
schen Forschung.

Ankniipfend an das Thema der Tagung konstatierte der anglikanische Theologe
Phillip Tolliday aus Australien in seinem Beitrag ,Global Witness: But of What
Sort?“, dass die gegenwirtige Lage der anglikanischen Gemeinschaft auf einige der
Komplexitdten des globalen christlichen Zeugnisses, insbesondere aber auf die Ver-
lagerung des Gravitationszentrums vom globalen Norden zum globalen Siiden ver-
weise. Was in der Okumene im Allgemeinen zu beobachten sei, kénne exempla-
risch auch in der anglikanischen Kirche wahrgenommen werden. Insofern sei es zu
empfehlen, die anglikanische Gemeinschaft als Indikator christlichen Zeugnisses in
einer globalisierten Welt sorgfiltig zu beobachten.

Die Auswirkungen der Globalisierung auf das Individuum wurden vom rumé-
nisch-orthodoxen Theologen Mihai lordache analysiert. In seinem Beitrag , Die ge-
genwadrtige christliche Identitdt in Europa und in der globalisierten Welt“ beschaf-
tigte er sich mit der seiner Ansicht nach ,iibertriebenen multikulturellen Idee und
der Tendenz der Betonung des religiosen Pluralismus®“. Diese sei, so [ordache, einer
»der groften Méngel der modernen Welt“, da sie zu einer erheblichen Schwéchung
der christlichen Identitét beitrage.

Das Dissertationsprojekt des finnischen lutherischen Theologen Ville Hassinen
hat die theologischen Gesprache zwischen der Evangelisch-Lutherischen Kirche
Finnlands und der Russischen Orthodoxen Kirche zum Inhalt. In seinem Vortrag
»Faith, Love and Good Works. The Finnish-Russian Negotiations in Turku in 1980”
erklédrte Hassinen, dass lutherische und orthodoxe Theologinnen und Theologen in
Turku darin {ibereinstimmten, dass Gott sein Wesen als Liebe in Christi Werk offen-
barte.

Ebenfalls zum lutherisch-orthodoxen Dialog forscht Diakon Cosmin Pricop aus
Bukarest. In seinem Vortrag ,Der Dialog orthodoxer Kirchen mit dem Lutherischen
Weltbund. Historische Darstellung und theologische Bewertung“ erklirte er, dass
der Dialog des Lutherischen Weltbundes mit der Orthodoxie auf der Prdmisse be-
ruhe, dass der Weg zu Gott nicht zu verstehen sei ohne die Begegnung mit dem An-
deren und dem identitdtsbewahrenden Gesprich. Christen, so Pricop, miissten zur
Kommunikation ,erzogen“ werden.

Die Miinsteraner romisch-katholische Theologin Maria Wernsmann stellte ihr
Dissertationsprojekt vor, das anhand einer kritischen Relecture der sogenannten
»Kollusionstheorie“ von Peter Lengsfeld einen Beitrag zur Entwickiung einer Theo-
rie Skumenischer Prozesse liefern soll. Wernsmann présentierte mogliche Ansidtze
fiir eine kritische Aufnahme dieses Konzepts, das bei der Suche nach Antworten auf
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die damals wie heute drédngende Frage hilfreich sein kann, warum die von Kirchen
und Theologen erarbeiteten Einigungen {iber Lehrfragen regelmdfig ohne prakti-
sche Konsequenzen bleiben.

Die australische Theologin Jane Lee prédsentierte ihr Promotionsprojekt iiber
die Vorsehung im Werk des italienisch-deutschen Theologen und Religionsphiloso-
phen Romano Guardini (1885-1968). In ihrem Vortrag ,,God’s World. Romano Gu-
ardini’s Theology of Providence® zeichnete Lee Guardinis Argumentation nach, wo-
nach die gottliche ,Fithrung® des Individuums mit der ,Fiihrung® der Geschichte
iibereinstimme und auf das , Heilige Reich Gottes“ ausgerichtet sei.

Als ein offenes Forum zum Austausch iiber Themen der Skumenischen For-
schung und der Missionswissenschaft will die AOF auch kiinftig 6kumenisches Ler-
nen fordern und Rdume der Begegnung schaffen. In diesem Jahr tagt die Arbeitsge-
meinschaft vom 11.-13. November im Konfessionskundlichen Institut Bensheim.
Doktorandinnen und Doktoranden sind herzlich eingeladen, dort ihre eigenen For-
schungsprojekte vorzustellen und in angenehmer und konstruktiver Atmosphéire zu
diskutieren.

Christian Albers, Christoph Miihl, Kurt Poland

(Christian Albers ist evangelischer Pfarrer in Hachenburg, Christoph Miihl

ist wissenschaftlicher Mitarbeiter an der Katholisch-Theologischen Fakultit der
Universitdt Miinster, Kurt Poland ist Student der Ev. Theologie an der

Georg August-Universitit Gottingen.)
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Der Beitrag der okumenischen Bewegung
zum Umbruch 1989!

Verehrte Festversammlung,

Lassen Sie mich beginnen mit einem Wort des aufrichtigen Dankes fiir die Aus-
zeichnung, die Sie mir heute durch die Verleihung der Wiirde eines theologischen
Ehrendoktors zuteil werden lassen. Ich sehe darin eine Anerkennung der Bemii-
hungen um die Foérderung der 6kumenischen Bewegung, die in den letzten 40 Jah-
ren im Zentrum meiner kirchlichen und theologischen Arbeit standen. Mein beson-
derer Dank gilt den Uberbringern der GruBworte des Prisidiums und des
Fachbereichs, den Professoren Stiehl und Gutmann, und natiirlich dem langjahri-
gen Okumenischen Weggefidhrten, Dr. Heino Falcke, fiir seine so verstindnisvolle
Laudatio.

Diese Ehrung hier in Hamburg zu empfangen erfiillt mich aus einem mehrfachen
Grund mit besonderer Freude. Sie steht fiir mich in Kontinuitit zur Verleihung der
gleichen Wiirde 1971 an meinen Vorvorginger im Amt des Generalsekretirs des
Okumenischen Rates, Dr. Philip Potter, mit dem ich weiterhin freundschaftlich ver-
bunden bin. Durch den damaligen Ordinarius fiir Missions-, Okumene- und Religi-
onswissenschaften, Hans Jochen Margull und seine Vorganger wie Nachfolger, wie
auch durch die mit der Universitét verbundene Missionsakademie, wurde Hamburg
zu einem Ort, von dem immer wieder wichtige missionsthelogische und tkumeni-
sche Impulse ausgegangen sind. Diese Tradition wurde inzwischen verstirkt durch
die Griindung des Instituts fiir die Theologie der Friedenskirchen, mit dessen Leiter,
Dr. Fernando Enns, mich ebenfalls eine langjihrige okumenische Freundschaft ver-
bindet. Daher freue ich mich, dass mich die Ehrendoktorwiirde nun in besonderer
Weise mit dieser Hamburger Tradition verbindet.

Das Thema fiir diese kurze Dankesrede geht auf Anregungen aus dem Umfeld
des Fachbereichs zuriick. Die Frage, welchen Beitrag die kumenische Bewegung
zum Umbruch 1989 geleistet hat, ist in den letzten Jahren Gegenstand vielfiltiger
und zum Teil kontroverser Diskussionen gewesen. In diesem Rahmen muss ich
mich auf wenige Beobachtungen beschrdnken. Auf die Auseinandersetzung mit den
zahlreichen, inzwischen vorliegenden Studien und Vertffentlichungen werde ich
verzichten.

Im deutschen 6ffentlichen Sprachgebrauch hat sich fiir die Ereignisse am Ende
des Jahres 1989 das Stichwort der ,Wende“ eingebiirgert. M. W. stammt diese Be-
zeichnung vom letzten Generalsekretdr der SED, Egon Krenz, und sie ist geeignet,

' Vortrag in Hamburg am18. Januar 2010 aus Anlass der Verleihung der Ehrenpromotion.
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den wahren Charakter der ,friedlichen Revolution®, jedenfalls in der ehemaligen
DDR, zu neutralisieren. Vergegenwdrtigt man sich die radikalen Verdnderungen,
die von den Ereignissen in der zweiten Jahreshilfte des Jahres 1989 und im weite-
ren Verlauf der Jahre 1990/1 ausgegangen sind, dann ist es angemessener, von
,Umbruch*® statt von ,Wende“ zu sprechen. Die Gedenkveranstaltungen aus Anlass
des 20. Jahrestages des Mauerfalls am 9. November 1989 haben unseren Blick vor
allem auf die Ereignisse in Deutschland gelenkt. Aber der Fall der Berliner Mauer
ist mittlerweile weit {iber Deutschland hinaus zum Symbol fiir den historisch ein-
zigartigen Prozess geworden, in dessen Verlauf nicht nur die Blockkonfrontation
des Kalten Krieges und damit auch die Spaltung Europas und Deutschlands an ihr
Ende kam, sondern sich das sowjetische Imperium auflgste mit Folgen fiir weit ent-
fernte Weltregionen.

Der Umbruch kam unerwartet, auch fiir die meisten unmittelbar Betroffenen,
und er vollzog sich weitgehend ohne gewaltsame Konflikte. Im Riickblick werden
freilich die Vorzeichen der kommenden Verdnderungen deutlicher erkennbar.
Schon seit Mitte der 60er Jahre des vergangenen Jahrhunderts war eine lange
Phase der Entspannung an die Stelle des , Kalten Krieges“ im eigentlichen Sinn ge-
treten. Sie fand ihren Ausdruck in einer Vielzahl von Vertrdgen zur Riistungskon-
trolle, in der Ostpolitik der Bundesregierung seit 1969 mit den Vertréigen von Mos-
kau, Warschau und iiber den Status von Berlin, sowie schlieflich in den
Verhandlungen iiber Sicherheit und Zusammenarbeit in Europa, die in der KSZE-
Schlussakte von Helsinki 1975 ihren Niederschlag fanden. Mit dem russischen Ein-
fall in Afghanistan 1979, dem gleichzeitigen NATO-Doppelbeschluss sowie der
Wahl von Ronald Reagan begann eine kurze Phase erneuter Spannungen und Kon-
frontationen, die freilich in Mitteleuropa zugleich durch die Initiativen von opposi-
tionellen Gruppierungen wie Solidarnosc und Charta 77 gepréagt war. Die Wahl von
Michail Gorbatschow zum Generalsekretdr der KPDSU 1985 und seine Politik von
,Perestroika“ und ,,Glasnost“ setzten eine neue Dynamik in Gang, die mit dem Ver-
trag liber Mittelstreckenraketen 1987 den traditionellen Ost-West-Konflikt qualita-
tiv verdnderte. Die Helsinki-Folgekonferenzen von Madrid (1983-1985) und Wien
(1987-1989) prézisierten den Rahmen fiir umfassende Zusammenarbeit in Europa,
ein Prozess, der auch durch die brutale Niederschlagung der Demokratiebewegung
in China nicht aufgehalten werden konnte. Die Auflésung der Macht der kommu-
nistischen Regierungen begann in Ungarn schon 1988 und setzte sich in Polen mit
dem Runden Tisch und der ersten freien Parlamentswahl im April 1989 fort. Der
Satz von Gorbatschow bei den Feierlichkeiten zum 40. Jahrestag der Griindung der
DDR am 4. Oktober 1989: ,Wer zu spét kommt, den bestraft das Leben* bringt die
realistische Einschidtzung zum Ausdruck, dass die Dynamik der Verdnderung nicht
aufzuhalten war. Er hatte gehofft, sie mit seiner Vision vom ,gemeinsamen Haus
Europa“ steuern zu konnen und musste schlieflich zusehen, wie seine eigene
Machtbasis sich aufldste.

Was im Riickblick als ein zwar sehr komplexer, aber folgerichtiger Prozess er-
scheint, als Sieg der Freiheit iiber die Unterdriickung, war freilich fiir die Beteilig-
ten und Betroffenen alles andere als eindeutig. Das ,neue Denken®, das sich in den
zehn Grundprinzipien der Helsinki-Schlussakte und in dem von der Palme-Kommis-
sion 1982 vorgestellten Konzept der ,gemeinsamen Sicherheit* bereits andeutete,
blieb, ebenso wie die Ausrichtung der neuen Ostpolitik der Bundesregierung auf
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den ,Wandel durch Anndherung®, gefangen in der Vorstellung von zwei, einander
gegeniiberstehenden Machtblécken. Die Gefahr eines Riickfalls in die ideologische
und militdrische Konfrontation blieb immer présent und die Bewahrung des Frie-
dens in Europa und dariiber hinaus erschien als oberste Aufgabe verantwortlicher
Politik. Die inneren Widerspriiche und Zerfallserscheinungen des kommunisti-
schen Systems blieben lange verdeckt und die Vorstellung, dass dieses hochgeriis-
tete und mit einem die ganze Gesellschaft erfassenden Sicherheitsapparat ausgestat-
tete System sich weitgehend kampflos auflosen konnte, erschien als vollig
illusorisch. Auch fiir die Dissidenten und die oppositionellen Gruppierungen in Po-
len, Ungarn, der Tschechoslowakei und der DDR ging es zunéchst und vorrangig
um die innere Transformation ihrer Gesellschaften, d.h. um die Verwirklichung der
Menschenrechte und die Durchsetzung von demokratischer Partizipation. Sie woll-
ten der ,Entspannung von oben“ die ,Entspannung von unten“ entgegensetzen.
Aber auch sie waren nicht wirklich darauf vorbereitet, dass ihr mutiger und gewalt-
freier Einsatz schlieBlich das ganze System zum Einsturz bringen wiirde.

1I.

Die Frage, welchen Beitrag die 6kumenische Bewegung zu diesem Umbruch
geleistet hat, erfordert einige Vorkldrungen. Die 6kumenische Bewegung, wie sie
sich im 20. Jahrhundert, und vor allem in den letzten 60 Jahren herausgebildet hat,
ist eine hochst komplexe Erscheinung, in der unterschiedliche Ziele, Arbeitsmetho-
den und Akteure oder Trégerstrukturen zusammenwirken. Im ORK laufen alle diese
Féden zusammen; er hat zwar die Aufgabe, ,auf den Zusammenhalt der einen 6ku-
menischen Bewegung in ihren vielfiltigen Ausdrucksformen hinzuarbeiten“, aber
seine Moglichkeiten einer kohdrenten Steuerung sind sehr begrenzt, nicht zuletzt
angesichts der eigenstandigen Rolle der romisch-katholischen Kirche.

Um dem Beitrag der okumenischen Bewegung zu den Prozessen auf die Spur
zu kommen, die schlieflich zum Umbruch 1989 fiihrten, muss daher zwischen ver-
schiedenen Ebenen und Ansdtzen unterschieden werden. Was sie alle miteinander
verband war die Uberzeugung, dass Christinnen und Christen in ihren Gemeinden
und Kirchen in einer Gemeinschaft des Glaubens, des Zeugnisses und der Solidari-
tdt verbunden sind, die {iber die konfessionellen, politischen und ideologischen
Grenzziehungen hinausreicht. Wegen des bestandigen Versuchs eines Briickenbaus
iiber den ,Eisernen Vorhang" hinweg, stand die 6kumenische Bewegung in der Zeit
des Kalten Krieges bei den Vorkdmpfern ideologischer Abgrenzung auf beiden Sei-
ten im Verdacht, sie liefe sich fiir politische Zwecke missbrauchen. Die immer
neue Bemiihung, eine eigenstéindige Orientierung fiir christliches Zeugnis in Dis-
tanz zu beiden Systemen durchzuhalten, war auch in den Kirchen und Skumeni-
schen Einrichtungen umstritten und blieb ambivalent. Die gemeinsame Aufgabe
der Kirchen in der 6kumenischen Bewegung, ihrem unverwechselbaren, im Evan-
gelium begriindeten Auftrag treu zu bleiben, sah sich angesichts der politischen Ge-
gebenheiten im Osten wie im Westen immer neu mit der Herausforderung kon-
frontiert, jeweils konkret zu unterscheiden zwischen ,prinzipieller Antistellung
und unkritischem Sich-vereinnahmen-lassen“ (H. Falcke).
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Die ckumenische Bewegung war im Osten und im Westen Europas unter-
schiedlich verwurzelt. IThre Trdger und Akteure im Westen hatten im Prinzip die
Freiheit, sich an der &ffentlichen Auseinandersetzung zu beteiligen und ihr eigen-
stdndiges Zeugnis einzubringen. Sie waren anerkannte Partner in einer demokrati-
schen Kultur, die auch die Prozesse der kirchlichen und 6kumenischen Meinungs-
bildung préigte. Die Pflege 6kumenischer Gemeinschaft und die Bewihrung
tkumenischer Solidaritdt mit den Partnern jenseits des , Eisernen Vorhangs“ blieb
jedoch meist eine Sache engagierter Einzelner oder von spezialisierten Gruppen
und Einrichtungen. Diese freilich gab es in allen Landern Westeuropas und dariiber
hinaus. In Mittel- und Osteuropa blieb die Skumenische Bewegung oft beschrankt
auf die Ebene der kirchlichen Leitungsorgane und ihrer Vertreter und beriihrte
kaum das Leben der Gemeinden. Sie unterlag, wie das Leben der Kirchen insge-
samt, weitgehender staatlicher Kontrolle und sah sich mit Versuchen konfrontiert,
die 6kumenischen Beziehungen im Inneren wie nach auBen fiir politische Ziele ein-
zusetzen. Die in den spdten 70er und den 80er Jahren sich bildenden Gruppierun-
gen, die sich unter Berufung auf die Helsinki-Schlussakte fiir eine ,Entspannung
von unten“ einsetzten und an denen auch viele engagierte Christinnen und Chris-
ten beteiligt waren, blieben fiir die offizielle 6kumenische Bewegung eher AuBen-
seiter. Die Kirchen und die 6kumenische Bewegung in der DDR bildeten eine Aus-
nahme, auf die ich noch zuriickkommen werde.

Das Interesse hinter der Frage nach dem Beitrag der 6kumenischen Bewegung
zum Umbruch 1989 richtet sich natiirlich vor allem auf die grofen, in ganz Europa
operierenden dkumenischen Organisationen, d. h. den Okumenischen Rat der Kir-
chen, die Konferenz Europiischer Kirchen und den Lutherischen Weltbund. Als Zu-
sammenschliisse von Kirchen boten sie in einer Zeit der politischen Abgrenzung
und Konfrontation Raum fiir die Begegnung und Beratung zwischen Christinnen
und Christen aus Ost und West mit einem offiziellen kirchlichen Mandat. Sie waren
zugleich Anwdélte und Vermittler praktischer Solidaritdt zwischen den Kirchen. Ihr
Beitrag zu den Prozessen, die den Umbruch vorbereiteten, war — vor allem auf
Grund des eingeschrinkten Bewegungsraums ihrer dstlichen Mitgliedskirchen —
begrenzt und eher indirekt, wie ich gleich an einigen Beispielen zeigen mdchte.
Aber es wiére unangemessen, den Blick nur auf die groRen dkumenischen Organisa-
tionen zu richten. Eine gewisse, wenn auch kontroverse Rolle spielte — vor allem in
den ersten 10 Jahren nach der Griindung 1958 — die Christliche Friedenskonferenz
unter ihrem Présidenten Josef Hromédka in Prag. Sie hatte ein breites Netz von Mit-
gliedern und Partnern im Westen unter denen, die sich fiir Gerechtigkeit und Frie-
den engagierten. Dazu gehorte u. a. auch die Gruppierung ,Christians Associated
for Relations with Eastern Europe®“ in den USA. Den direktesten Beitrag haben
wahrscheinlich, vor allem in den 80er Jahren, die vom Interkirchlichen Friedensrat
in den Niederlanden und vom Britischen Kirchenrat aufgebauten Partnerschaftsbe-
ziehungen zu Gemeinden und auch zu den sich bildenden kritischen Gruppen in
Polen, Ungarn, der Tschechoslowakei und der DDR geleistet.
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Ich will diese bisher sehr allgemeinen Beobachtungen nun an einigen Beispie-
len verdeutlichen.

I

Im Riickblick ist erkennbar, dass die Konferenz fiir Sicherheit und Zusam-
menarbeit in Europa (KSZE) und die Schlussakte von Helsinki (1975), zu
sammen mit den Folgekonferenzen in Madrid und Wien eine ganz ent-
scheidende Vorbereitung fiir den Umbruch darstellen. Die Anregung zu
diesem Prozess war von der Sowjetunion ausgegangen und von der Konfe-
renz Europdischer Kirchen friih aufgegriffen worden. Auch der ORK hatte
den Plan begriiBt, wihrend die meisten der Mitgliedskirchen beider Orga-
nisationen in Westeuropa lange misstrauisch und skeptisch blieben. Die
Beratung {iber eine Stellungnahme zum Helsinki-Abkommen fiihrte bei
der Vollversammlung des ORK in Nairobi (1975) zu einer engagierten und
kontroversen Diskussion, besonders im Blick auf die Frage der Religions-
freiheit vor allem in der UdSSR Hier bewihrte sich das Forum des ORK
als ein Raum, in dem konstruktive Bearbeitung von Konflikten und wech-
selseitiges Lernen mdglich sind. Eine Folge dieser Beratung war der vor al-
lem von der KEK koordinierte und begleitete Studien- und Konsultations-
prozess zu Menschenrechtsfragen zwischen den Kirchen in den
Signatarstaaten des Helsinki-Abkommens. Dieser Prozess hat eine Sensibi-
lisierung fiir die zentrale Bedeutung der Menschenrechte gefordert und
stellt einen, wenigstens indirekten Beitrag zum Umbruch dar.

Die Vollversammlung des ORK in Nairobi gab auch den entscheidenden
AnstoB fiir die nachfolgenden 6kumenischen Initiativen in der Friedens-
frage, die angesichts des atomaren Riistungswettlaufes in Ost und West
ihr besonderes Profil und ihre Dringlichkeit bekamen. Eine von den Dele-
gierten aus den Niederlanden angeregte Erkldrung der Vollversammlung
zur Weltrlistungssituation endete mit einem Appell an die Kirchen, in
dem es hieB, dass die Kirchen ihre Bereitschaft betonen sollten, ,ohne
den Schutz von Waffen zu leben* und der ORK aufgefordert wurde, ein
intensives Programm zu Abriistung und gegen Militarismus zu organisie-
ren. Eine Folge dieser Empfehlung war die 6ffentliche Anhérung zu Atom-
waffen und Abriistung in Amsterdam 1981. Eine zentrale Aussage des
Hearings wurde von der nachfolgenden Vollversammlung in Vancouver
(1983) in ihrer Erkldrung zu Frieden und Gerechtigkeit bestétigend aufge-
nommen. Dort heifit es: ,Wir glauben, dass fiir die Kirchen die Zeit ge-
kommen ist, klar und eindeutig zu erkldren, dass sowohl die Herstellung
und Stationierung, als auch der Einsatz von Atomwaffen ein Verbrechen
gegen die Menschheit darstellen und dass ein solches Vorgehen aus ethi-
scher und theologischer Sicht verurteilt werden muss.“ Und die Vollver-
sammlung fiigte die Uberzeugung hinzu, ,Christen sollten Zeugnis dafiir
ablegen, dass sie es ablehnen, sich an einem Konflikt zu beteiligen, bei
dem Massenvernichtungswaffen oder andere Waffen, die wahllos alles
zerstoren, eingesetzt werden®. In Verbindung mit dem Impuls der Palm-
kommission (1982), die das Konzept der ,gemeinsamen Sicherheit* vor-
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stellte, und der von der Vollversammlung geforderten grundsétzlichen
Verwerfung der Doktrin nuklearer Abschreckung wurden diese ékumeni-
schen Erkldrungen zum Kristallisationspunkt fiir eine kumenische Frie-
densbewegung in Ost und West, die zu den Wegbereitern des Umbruchs
gehort.

Der wohl folgenreichste 6kumenische Beitrag zum Umbruch 1989 war
die Entscheidung der Vollversammlung des ORK in Vancouver (1983), die
Mitgliedskirchen aufzurufen und einzubinden ,in einen konziliaren Pro-
zess gegenseitiger Verpflichtung (Bund) fiir Gerechtigkeit, Frieden und die
Bewahrung der ganzen Schopfung”. Dieser Beschluss ging zuriick auf ei-
nen Antrag der Delegierten aus der DDR, der sich ausdriicklich auf die zu-
vor erwahnten Erkldrungen zu Frieden und Abriistung berief und schloss
mit der Aufforderung: ,Um der Erfiillung all dieser Aufgaben naher zu
kommen, sollte gepriift werden, ob die Zeit reif ist fiir ein allgemeines
christliches Friedenskonzil, wie es Dietrich Bonhoeffer angesichts des
drohenden 2. Weltkrieges vor 50 Jahren fiir geboten hielt.“ Der konziliare
Prozess wurde vor allem fiir Christinnen und Christen in den Kirchen in
beiden Teilen Deutschlands zu einem Symbol des Gkumenischen Auf-
bruchs iiber die Grenzen hinweg. Die von der KEK und dem Rat der Euro-
pdischen Katholischen Bischofskonferenzen getragene Europdische Oku-
menische Versammlung in Basel im Mai 1989 nahm den Impuls unter
dem Thema ,Frieden in Gerechtigkeit fiir die ganze Schopfung” auf. Ihr
Abschlussdokument ist ein Manifest des Willens zur Umkehr und der Ent-
schlossenheit, die Teilung Europas zu {iberwinden. Zum ersten Mal konn-
ten auch Vertreter oppositioneller Gruppen, vor allem aus Polen, an einer
solchen Begegnung teilnehmen.

Aber auch nach dieser inspirierenden Versammlung blieb bei vielen die
Sorge grof, dass der beginnende dramatische Wandel in Mitteleuropa um-
schlagen konnte in eine Katastrophe (wie in China im Juni 1989), jeden-
falls groBer, als die Hoffnung auf grundlegende Verdnderungen und die Be-
reitschaft, die Prozesse aktiv zu unterstiitzen. Das zeigte sich bei der
Sitzung des Zentralausschusses des ORK im Juli 1989 in Moskau. Hier
kam es zu einer erregten Debatte dariiber, wie der ORK auf die massiven
Menschenrechtsverletzungen in Ruménien im Rahmen eines Dorfumsied-
lungsprogramms reagieren sollte. Der Generalsekretdar hatte dem Zentral-
ausschuss einen eher zuriickhaltenden Bericht iiber die Situation vorge-
legt, in dem die Probleme ohne ausdriickliche Kritik der ruménischen
Regierung erwihnt wurden und der ORK seine Verbundenheit mit den
Kirchen in Rumé&nien bekréftigte. Die rumédnischen Vertreter im Zentral-
ausschuss erkldrten, dass es keine Einschrinkungen fiir die Kirchen gebe
und daher auch keinen Grund fiir den ORK zu reagieren. Delegierte aus
den westlichen Kirchen verlangten eine offentliche Stellungnahme des
Rates. Schlieflich wurde der Bericht des Generalsekretdrs entgegenge-
nommen, aber es blieb das Gefiihl, der Herausforderung nicht wirklich ge-
recht geworden zu sein — was die bald danach folgenden dramatischen
Umwilzungen in Ruménien bestitigten. Im Jahr darauf wurde die selbst-
kritische Debatte neu erdffnet und der Zentralausschuss nahm schlieBlich
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eine Erklirung an, in der es heiBt: Der Zentralausschuss ,bedauert seine
irrtiimliche Urteilsbildung, derzufolge er es unterlassen hat, auf seiner Sit-
zung in Moskau im Juli 1989 angemessen zu der Situation (in Rumé&nien)
zu sprechen®. So bleibt der dkumenische Beitrag zum Umbruch 1989
auch an dieser kritisch-exponierten Stelle allenfalls indirekt.

Alle vier Beispiele freilich zeigen, dass die 6kumenischen Organisationen den
Raum boten fiir eine konstruktive Bearbeitung der Konflikte, die den sich abzeich-
nenden Umbruch begleiteten, und so den Riickfall in die Konfrontation zu verhin-
dern vermochten.

V.

Am deutlichsten l4sst sich der Beitrag der ckumenischen Bewegung zum Um-
bruch 1989 im Blick auf die Entwicklungen in der DDR nachzeichnen. Ich habe
diese Beobachtungen an den Schluss gestellt, da die DDR unter den Mittel- und Ost-
europdischen Landern in vieler Hinsicht ein Sonderfall war. Vor allem nach der
Griindung des Bundes der Evangelischen Kirchen in der DDR 1969 haben sich die
Kirchen zunehmend als ein staatsfreier Raum behaupten kénnen. Die Skumeni-
schen Beziehungen, nicht nur zu den 6kumenischen Organisationen, sondern vor
allem auch zu den Kirchen in den Niederlanden, in England, in den skandinavi-
schen Landern, aber auch zu den Nachbarn in Polen, der CSSR und Ungarn waren
von zentraler Bedeutung fiir die Arbeit des Bundes, dessen Sekretariat dhnlich wie
das des ORK in Genf strukturiert war.

Durch Gemeindeseminare zu den Impulsen der Weltmissionskonferenz in
Bangkok 1971 begann ein Prozess der 6kumenischen Bewusstseinsbildung und des
dkumenischen Lernens, der durch einen dkumenischen Teambesuch in der DDR
1976 und Begegnungen im Rahmen des Sitzung des Zentralausschusses des ORK in
Dresden (1981) verstarkt wurde. In den 70er Jahren bildete sich ein wachsendes
Netz von Gemeindepartnerschaften zwischen der DDR und den Niederlanden her-
aus. Aus den Niederlanden kam die Idee der Friedensdekade, die seit 1981 jdhrlich
begangen wurde (auch zusammen mit den Partnern in der Bundesrepublik) und
zum AnstoB fiir die spéter so wichtigen Friedensgebete, z. B. in Leipzig, wurde. Von
den niederldndischen Kirchen war auch die Initiative zur Profilierung des kumeni-
schen Friedenszeugnisses bei der ORK-Vollversammiung in Nairobi ausgegangen. In
der ckumenischen Zusammenarbeit im ,Programm fiir Abriistung und gegen Mili-
tarismus und Wettriisten* des ORK gewann die Friedenarbeit des Bundes ihr klares
Profil, das sich 1982 in der von der Bundessynode formulierten ,,Absage an Geist
und Logik der Abschreckung” niederschlug und in den Folgejahren weiterentwi-
ckelt wurde bis hin zu dem Synodenbeschluss , Bekennen in der Friedensfrage* von
1987.

Auch die Menschenrechtsdebatte im ORK vor und nach der Vollversammlung
in Nairobi und die Diskussion {iber das Antirassismusprogramm des ORK wurden
im Bund der Evangelischen Kirchen in der DDR intensiv begleitet. So gelang es, ei-
nen begrenzten offentlichen Raum fiir das Nachdenken iiber die Menschenrechte
zu erdffnen, der von den sich bildenden gesellschaftskritischen Gruppen und Initia-
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tiven genutzt werden konnte. Auch die nach der Vollversammlung in Nairobi be-
ginnende 6kumenische Diskussion iiber nachhaltigen Umgang mit der natiirlichen
Mitwelt und die Rolle von Technik und Wissenschaft fiel in den Kirchen der DDR
auf fruchtbaren Boden und regte neben Studien kirchlicher Kommissionen beson-
dere Initiativen wie die Umweltbibliothek an der Berliner Zionskirche an.

Dieser sehr knappe Uberblick zeigt, dass die zuvor in Erinnerung gerufenen
dkumenischen Diskussionen, Stellungnahmen und Arbeitsprozesse in der DDR
nicht nur aufgenommen, sondern eigenstindig weitergefiihrt wurden und zu einer
tkumenischen Bewusstseinsbildung bis in die Gemeinden und kirchennahen Kkriti-
schen Gruppen hinein fiihrten. Der bereits erwdhnte Antrag der DDR-Delegierten
an die Vollversammlung in Vancouver (1983), der den Anstof gab fiir den konzilia-
ren Prozess fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schépfung, bringt
dies deutlich zum Ausdruck. So war es auch nicht verwunderlich, dass der Aufruf
zur Vorbereitung einer Okumenischen Versammlung in der DDR, der 1987 unter
dem Titel ,Eine Hoffnung lernt gehen — Gerechtigkeit den Menschen, Friede den
Vélkern, Befreiung der Schopfung® verbreitet wurde, mehr als 10.000 Riickmel-
dungen aus Gemeinden, Hauskreisen, Gruppen und von Einzelpersonen ausloste,
die zur Grundlage fiir die Erarbeitung der Texte der drei dkumenischen Versamm-
lungen in Magdeburg und Dresden 1988/89 wurden. Eine Vorstellung der Ergeb-
nistexte ist an dieser Stelle weder mdoglich noch notig. Im Riickblick ist deutlich,
dass die Diskussionen im Umfeld der Okumenischen Versammlung, besonders zum
Thema ,,Mehr Gerechtigkeit in der DDR* (in den Worten von Heino Falcke), dazu
beitrugen, das ,kritische politische Bewusstsein — nicht nur in den Gemeinden —
[zu wecken]. So gehorte die Okumenische Versammlung zu den wichtigsten vorbe-
reitenden Faktoren der Herbstrevolution®.

Die hier zusammengetragenen Beobachtungen zu dem mir gestellten Thema
haben eine eher niichterne Bestandsaufnahme erbracht. Die dkumenische Bewe-
gung und ihre Trdgerorganisationen wurden durch den Umbruch ebenso iiber-
rascht, wie die meisten der Betroffenen auch unter den politisch Verantwortlichen.
Dennoch kann man im Riickblick sagen, dass die 6kumenische Bewegung dazu bei-
getragen hat, unter Christinnen und Christen kritische Einsicht und eine konkrete
Hoffnung auf Veranderung zu befordern, die sie zu aktiven Mitgestaltern des Um-
bruchs machte.

Konrad Raiser

(Prof. Dr. Konrad Raiser war von 1993 bis 2003
Generalsekretar des Okumenischen Rates der Kirchen.)
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Gestern — heute — morgen

Vom 17. bis 25. Mai fand in King-
ston, Jamaika, die /nternationale 6ku-
menische Friedenskonvokation (I6FK)
statt, die, ausgerichtet vom ORK, der
Karibischen Konferenz der Kirchen
und dem Kirchenrat von Jamaika, den
feierlichen Abschluss der 2001 in
Berlin vom ORK ins Leben gerufenen
Dekade zur Uberwindung von Gewalt
bildete. Die Teilnehmenden haben
zum Abschluss eine Botschaft verdf
fentlicht, in der sie zu Frieden und
Gerechtigkeit aufrufen und den kiinf-
tigen Weg skizzieren. (S. Botschaft
und Berichte i.d. H.S. 347 ff) ,Wir
verstehen Frieden und Friedenstiften
als unverzichtbaren Bestandteil unse-
res gemeinsamen Glaubens”, heifit es
in der Abschlussbotschaft.

Der 33. Deutsche Evangelische
Kirchentag (,... da wird auch dein
Herz sein®, Mt 6,21), der vom 1. bis
5. Juni in Dresden stattfand, ist mit ei-
nem grofen wiirdigen Schlussgottes-
dienst unter dem Motto ,Dein Reich
komme* zu Ende gegangen. Die Pre-
digt hielt Pfarrerin Ulrike Trautwein
aus Frankfurt am Main. Nach Ab-
schluss des Kirchentages wurde Bi-
schof Gerhard Ulrich (Schleswig und
Holstein) ein Licht aus Dresden mit
den besten Segenswiinschen fiir den
Kirchentag 2013 in Hamburg {iber
reicht. Der Evangelische Kirchentag
diskutierte in einem Forum iiber Oku-
mene und die Miihen der Ebene. Das
Ergebnis der Diskussion stand bereits
zu Beginn fest: , Alternativios: Oku-
mene!* Es war die (einzige) Veranstal-
tung des Evangelischen Kirchentags in
Dresden, die sich thematisch mit der
Einheit der Christen beschiftigte.

Am Rande des 33. Deutschen
Evangelischen Kirchentages trafen
Metropolit Hilarion von Volokolamsk,
Vorsitzender des Kirchlichen AuBen-
amtes des Moskauer Patriarchats, und
Bischof Martin Schindehiitte, Leiter
der Okumene- und Auslandsarbeit
der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land (EKD), in Dresden zusammen.
Dabei wurden sowohl der Stand der
bilateralen Beziehungen und die in
den vergangenen Jahren aufgetrete-
nen Schwierigkeiten angesprochen.
Detailliert besprachen Metropolit
Hilarion und Bischof Schindehiitte
unterschiedliche Perspektiven des
Dialogs zwischen beiden Kirchen und
brachten beiderseits ihr grofSes Inter-
esse an dessen Fortsetzung zum Aus-
druck. Im Anschluss hief8 der Ratsvor-
sitzende, Prdses Nikolaus Schneider,
im Namen des Rates der EKD' den
Gast aus Moskau beim Deutschen
Evangelischen Kirchentag willkom-
men. Pridses Schneider begriifte die
Bildung einer gemeinsamen Arbeits-
gruppe, welche die gegenseitigen Be-
sorgnisse, Themen und Zielsetzungen
des Dialogs in die Beratungen ein-
bringen und die gegenseitigen
Schwierigkeiten und Fragen dabei of-
fen beriicksichtigen soll.

Der Generalsekretir des Okume-
nischen Rates der Kirchen (ORK), Pa-
stor Dr. Olav Fykse Tveit, hat es be-
griift, dass 2011 sowohl die 6stliche
als auch die westliche christliche Tra-
dition Pfingsten am gleichen Tag fei-
ern und dringend darum gebeten,
sich verstdrkt darum zu bemiihen,
auch in Zukunft ein gemeinsames Da-
tum zu erreichen. Da das Osterfest
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entweder nach dem julianischen Ka-
lender, der von den meisten orthodo-
xen Kirchen benutzt wird, oder dem
gregorianischen Kalender berechnet
wird, feiern die Christen der Ostli-
chen und der westlichen Tradition
héufig das Pfingstfest an verschiede-
nen Sonntagen. In den letzten 10 Jah-
ren war es fiinfmal der Fall, dass das
Pfingstfest fiir alle Christen auf den
gleichen Tag gefallen ist. In den néch-
sten Jahren werden die Daten weni-
ger oft zusammenfallen, ndmlich erst
wieder 2017 und 2025. Tveit wieder-
holte den Aufruf an alle Christen, sich
auf ein gemeinsames Datum fiir
Ostern zu einigen. Er duBerte seine
Hoffnung, dass dieses Thema bei den
regionalen und konfessionellen Vor-
bereitungen fiir die nichste ORK-Voll-
versammlung besprochen werden
konne, die 2013 in Busan, Siidkorea,
stattfinden wird.

In Kéln feierten am Samstag vor
Pfingsten Kardinal Joachim Meisner
und der rheinische Prdses Nikolaus
Schneider einen dkumenischen Tauf
geddchtnisgottesdienst in der Kélner
Kirche Grof Sankt Martin. Der Got-
tesdienst kniipfte nach Angaben der
rheinischen Landeskirche an das von
der Evangelischen Kirche fiir 2011 in-
itiierte ,Jahr der Taufe® an, das auch
an die wechselseitige Anerkennung
des Sakramentes durch die verschie-
denen Konfessionen erinnert. Die Li-
turgie lehnte sich an einen Entwurf
an, der den Gemeinden fiir das ,Jahr
der Taufe“ empfohlen wurde. Katholi-
sche und Evangelische Kirche in
Deutschland und neun andere Kir-
chen hatten 2007 in Magdeburg zum
ersten Mal formell gegenseitig ihre
Taufen anerkannt. Bereits 1996 hat-
ten die Evangelische Kirche im Rhein-
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land und die katholischen Bistiimer
Kéln, Aachen, Essen, Koln, Miinster
und Trier einen solchen Schritt voll-
zogen. An dem Taufgedidchtnisgottes-
dienst waren auch die Anglikanische
Kirche, die Armenisch-Apostolische
Orthodoxe Kirche, die Athiopisch-Or-
thodoxe Kirche, die Evangelisch-me-
thodistische Kirche, der Bund Evan-
gelisch-Freikirchlicher =~ Gemeinden,
die Alt- Katholiken, die Mennoniten-
gemeinde, die Orthodoxe Kirche in
Deutschland und die Arbeitsgemein-
schaft Christlicher Kirchen beteiligt.

Als , Sakrament der Einheit“ ha-
ben Miinsters katholischer Bischof
Felix Genn und der Préses der evan-
gelischen Kirche von Westfalen, Al-
fred BuB, die Taufe gewiirdigt. ,Die
Taufe bietet die Gelegenheit, neu an-
zufangen und neu geboren zu werden
mit Gott“, sagte BuB am Pfingstmon-
tag in einem Okumenischen Festgot-
tesdienst auf dem Domplatz von Miin-
ster. Der Gottesdienst wurde unter
dem Motto ,Im Licht der Taufe“ als
Taufgedédchtnisfeier begangen.

Vom 14.-16. Juni fand die erste
Land-Kirchen-Konferenz der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland (EKD) in
Gotha statt. Rund 70 Teilnehmende
aus allen 22 Landeskirchen arbeiteten
an der Herausforderung, wie kirchli-
che Prédsenz in sich zunehmend aus-
diinnenden ldndlichen Rdumen zu-
kiinftig aussehen kann. An diesen
Fragen rings um die ,Kirche in der
Flache® solle als zentrales Zukunfts-
thema im Reformprozess der EKD
und in den Landeskirchen weiter ge-
arbeitet werden.

In Rethymno auf der griechi-
schen Insel Kreta hat vom 14.-17.
Juni der katholisch-orthodoxe Dialog
nach den letzten Schwierigkeiten in



Paphos (2009) und Wien (September
2010) einen neuen, vielversprechen-
den Anlauf genommen. Gemeinsam
wurden die Grundziige eines Doku-
mentes zu Primat und Synodalitit er-
arbeitet. Darin wird versucht, die ka-
tholische Lehrmeinung von der
Einzigartigkeit des pdpstlichen Amtes
mit der orthodoxen Grundhaltung ei-
ner Kollegialitdt aller christlichen Bi-
schéfe in Einklang zu bringen. Einzel-
heiten = wurden  offiziell nicht
verlautbart. Das stiinde auch im Wi-
derspruch zum Prinzip der Vertrau-
lichkeit der Dialogdiskussionen. In
Wien war dieser Grundsatz durch
grobe Indiskretionen verletzt worden.
Wie Kardinal Koch aber bei der ab-
schlieRenden Pressekonferenz aus-
fiihrte, geht es darum, ,zum wahren
Kirchenverstdndnis zuriickzukehren,
wie es in den ersten christlichen Jahr-
hunderten zum Ausdruck kam. Seine
spateren unterschiedlichen Auspré-
gungen konnen bestehen bleiben,
miissen aber miteinander in Einklang
gebracht werden®.

Die 12. Kirchensynode der SELK
votierte bei ihrer Sitzung in Berlin
vom 14. bis 19. Juni fiir die Einrich-
tung einer Kommission, die das
Thema der Frauenordination in den
ndachsten vier Jahren weiter beraten
soll. Das Gremium soll den Auftrag er-
halten, ,iiber die Frage der theologi-
schen Zuldssigkeit der Frauenordina-
tion zu arbeiten, den weiteren
Beratungsprozess in der Kirche zu be-
gleiten und zu férdern und der nich-
sten Kirchensynode einen Bericht zu
geben“. Die Synode beschloss auBer-
dem den Auftrag an die Kirchenlei-
tung, im Blick auf die Beziehungen zu
Partnerkirchen im Internationalen
Lutherischen Rat (ILC) ,einen Pro-

zess anzustoBen, um das zwischen-
kirchliche Verhiltnis hinsichtlich der
Kanzel- und Abendmahlsgemein-
schaft zu kldren®.

Die Abgeordnetenversammlung
(AV) des Schweizerischen Evangeli-
schen Kirchenbundes (SEK) beschloss
bei ihrer Tagung in Lausanne
(19.-21. Juni) unter dem Motto ,, Fiir
einen Kirchenbund in guter Verfas-
sung“ einen umfassenden Revisions-
prozess seiner Aufgaben und Struktu-
ren. Der Prozess soll zeigen, welche
Aufgaben durch welche Organe des
SEK geleistet werden sollen. Die AV
wiahlte Angelika Hilbeck und Maja In-
gold als Mitglieder in den Stiftungsrat
wBrot fiir alle“ fiir den Rest der Amts-
dauer 2010-2013.

Erstmalig versammelten sich vom
22.-24. Juni Kirchen und Organisa-
tionen afrikanisch-stimmiger Minder-
heiten aus ganz Lateinamerika zu
einer Tagung in Managua (Nicaragua),
um die vom Rassismus ausgehende
Gewalt sowie die Herausforderungen,
vor die er Kirchen und dkumenische
Organisationen stellt, zu diskutieren
und gemeinsames Handeln zu planen.
Sie baut auf den Ergebnissen der Kon-
ferenz ,Rassismus heute“ in Cleve-
land (Ohio, USA) auf, die sich im Au-
gust 2010 mit Konzepten fiir das
fortgesetzte Engagement der Kirchen
in diesem Bereich auseinandersetzte.

Im Zentrum des 26. Okumeni-
schen Studientages des Bistums Hil-
desheim am 27. Juni stand die
»Wechselseitige Taufanerkennung®,
die elf Mitgliedskirchen der Arbeits-
gemeinschaft Christlicher Kirchen in
Deutschland (ACK) im April 2007 in
Magdeburg feierlich unterzeichnet
hatten. Der Tag stand unter dem
Motto ,Die Taufe — Ruf zur Einheit
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der Christen“. Neben Kardinal Walter
Kasper sprach der Bischof der Evange-
lisch-lutherischen Landeskirche in
Braunschweig, Friedrich Weber. Ein
dkumenischer Gottesdienst mit Tauf-
erinnerung unter Mitwirkung der
sochola gregoriana® wurde im Hildes-
heimer Dom gefeiert.

Zwischen der Mennonitischen
Weltkonferenz (MWK) und der Kir-
che der Siebenten-Tags-Adventisten
fand vom 27. Juni bis 2. Juli der erste
bilaterale Dialog auf Weltebene in Sil-
ver Spring, Maryland/USA, statt. Be-
reits im Friihjahr 2009 habe es dazu
ein Vorgesprdch gegeben. Beide welt-
weiten Konfessionsfamilien hitten
viele Gemeinsamkeiten, so John Graz
von der Weltkirchenleitung der Ad-
ventisten. So wendeten sie sich gegen
den Kriegsdienst und setzten sich fiir
den Frieden sowie die Religionsfrei-
heit ein. Beide entstammten der tdu-
ferischen Tradition. Daher ging es bei
den Gesprdchen neben einem besse-
ren gegenseitigen Kennenlernen um
praktische Fragen des Christentums.

Am 2. Juli fand in Ulm die ,,Do-
nau-Friedenswelle“ zum feierlichen
Abschluss der Dekade zur Uberwin-
dung von Gewalt ihren letzten Hohe-
punkt. In seiner Predigt sprach der
Generalsekretir des Okumenischen
Rates der Kirchen (ORK), Pastor Dr.
Olav Fykse Tveit, von der Bedrohung
des Weltfriedens durch Konflikte um
Wasser. Es sei gut vorstellbar, dass die
Konflikte der kommenden Jahre sich
zunehmend an der Verteilung dieser
lebenswichtigen Ressource entziin-
den werden, so Tveit. Das Projekt
,Donau-Friedenswelle“ startete im
September 2010 in Ulm. Es folgten
viele Veranstaltungen entlang der Do-
nau in Osterreich, in der Slowakei, in
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Ungarn und Ruménien, mit denen die
Dekade des ORK zur Uberwindung
von Gewalt feierlich begangen wurde.

Das Kuratorium fiir das Reforma-
tionsjubilium 2017 hat lange {iber
das Motto des Jubildums diskutiert.
Die Mitglieder des Kuratoriums konn-
ten sich lange nicht einigen, ob es
»~Am Anfang war das Wort“ oder ,Im
Anfang war das Wort“ lauten solle.
Nun hat man sich auf das umgangs-
sprachliche ,am“ verstdndigt.

Zur bundesweiten Feier des dku-
menischen Schépfungstags laden die
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kir-
chen (ACK) in Deutschland und der
Okumenische Rat Berlin-Brandenburg
am 2. September nach Berlin ein. Sie
findet unter dem Motto: ,Bei dir,
Gott, ist die Quelle des Lebens”, um
17 Uhr in der Heilig-Kreuz-Kirche in
Kreuzberg statt. Die Predigt des Fest-
gottesdienstes hélt der mennonitische
Theologe Dr. Fernando Enns, Profes-
sor fiir Friedenstheologie und -ethik
an der Universitdit Amsterdam. Im
Anschluss daran spricht der ehema-
lige Bundesumweltminister Prof. Dr.
Klaus Topfer. Weitere Informationen
zum Schépfungstag finden sich unter
www.schoepfungstag.info.

Vom 1. September, an dem das
orthodoxe Kirchenjahr beginnt, bis
zum 4. Oktober, Gedenktag des Franz
von Assisi, des Schutzheiligen von
Tieren und Natur in der katholischen
Tradition, sind die Kirchen weltweit
aufgerufen, eine Zeit der Schopfung
abzuhalten.

Der Président des Zentralkomi-
tees der deutschen Katholkien, Alois
Gliick, hofft auf einen neuen Schub
fiir die Okumene durch das Gesprich
von Papst Benedikt XVI. mit prote-
stantischen Vertretern bei seiner



Deutschlandvisite. Das Gesprach mit
Vertretern der EKD soll am 23. Sep-
tember im Erfurter Augustinerkloster
stattfinden.

Die Okumenische FriedensDe-
kade findet vom 6.—16. November un-
ter dem Motto Gier Macht Krieg statt.
Die Materialien konnen bei Knoten-
punkt e. V., Beller Weg 6, 56290
Buch/Hunsriick, Tel. 06762-2261, e-
mail: material@friedensdekade.de be-
stellt werden Weitere Informationen
finden Sie unter www.friedensde-
kade.de.

Die Evangelische Kirche in
Deutschland (EKD) biindelt ihre Krifte
in der entwicklungspolitischen Arbeit.
Dazu verschmelzen der Evangelische
Entwicklungsdienst (EED) und die
beim Diakonischen Werk der EKD an-
gesiedelten Hilfswerke ,Brot fiir die
Welt“ und ,Diakonie Katastrophen-
hilfe“ zu einer gemeinsamen Organi-
sation. Die Parlamente der beiden gro-
Ben Werke der EKD beschlossen mit
groBer Mehrheit auRerdem, dass sich
der EED und der Bundesverband der
Diakonie zum ,Evangelischen Werk
fiir Diakonie und Entwicklung® zu-
sammenschliefen.

Am 5. September veranstalten
die ACK Hamburg und die ACK
Schleswig-Holstein einen gemeinsa-
men Studientag tber das Kreuz, Heil
und Gewalt, Das Thema lautet ,Got-
tes Heil und Jesu Kreuz“ (,... bis
heute leidet das Himmelreich Ge-
walt ...“ Mt 11,12). Fernando Enns
hidlt das Einflihrungsreferat ,Das
Kreuz mit dem Kreuz“.

Vom 11.-13. September werden
zum 25. Internationalen Friedenstref-
fen in Miinchen Vertreter aus den un-
terschiedlichsten Religionen, aus Kul-
tur und Politik im Geiste des Dialogs

und der Verstindigung zusammen-
kommen. Auf Einladung der Gemein-
schaft Sant’ Egidio und des Erzbis-
tums Miinchen und Freising werden
sie unter dem Motto ,,Bound to live to-
gether/Zusammen leben — unsere Be-
stimmung* aktuelle gesellschaftliche
und weltpolitische Themen diskutie-
ren und am Ende in ihren jeweiligen
Traditionen fiir den Frieden beten.
25 Jahre nach dem Weltfriedensgebet
in Assisi, zu dem Papst Johannes
Paul II. die Vertreter aller Weltreligio-
nen eingeladen hatte, steht der Dialog
zwischen Vertretern der unterschiedli-
chen Religionen und Kulturen im Mit-
telpunkt.

Die Gebetswoche fiir die Einheit
der Christen 2012 steht unter dem
Thema ,Wir werden alle verwandelt
durch den Glauben an Jesus Christus®
(1. Korinther 15, 51-58). Die Gebets-
woche wird traditionell vom 18. bis
25. Januar oder zu Pfingsten began-
gen und von zahlreichen Gemeinden
in der ganzen Welt gefeiert. Wiahrend
dieser Woche kommen Christen und
Christinnen aus verschiedenen Kon-
fessionsfamilien = zusammen, um
gemeinsam in besonderen &kumeni-
schen Feiern zu beten. Die Erarbei-
tung des liturgischen und biblischen
Materials fiir die Gebetswoche wird
seit 1968 gemeinsam vom Okumeni-
schen Rat der Kirchen (Kommission
fiir Glauben und Kirchenverfassung)
und der romisch-katholischen Kirche
(Pépstlicher Rat zur Forderung der
Einheit der Christen) koordiniert. Fiir
die Gebetswoche 2012 hat eine pol-
nische Vorbereitungsgruppe die Mate-
rialien erarbeitet.
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Von Personen

Rainer Maria Woelki, Weihbi-
schof in Kéln ist zum Erzbischof von
Berlin ernannt worden. Er ist Nach-
folger von Erzbischof Georg Kardinal
Sterzinsky, der verstorben ist.

Kirsten Fehrs, bisher Hamburger
Hauptpastorin und Propstin, ist von
der Synode der Nordelbischen Evan-
gelisch-Lutherischen Kirche zur neu-
en Bischofin fiir den Sprengel Ham-
burg gewdhlt worden. Sie ist
Nachfolgerin von Maria Jepsen, die
2010 zuriickgetreten war. Ihr neues
Amt tritt sie am 15. November an.

Ulrike Trautwein, evangelische
Pfarrerin in Frankfurt am Main, ist
zur neuen Generalsuperintendentin
des Sprengels Berlin gewdhlt worden.
Ihr Vorgdnger, Ralf Meister, hat im
Mirz sein Amt als Bischof der hanno-
verschen Landeskirche angetreten.

Wolfgang Ipolt, Leiter des Erfur-
ter Priesterseminars, wird neuer ka-
tholischer Bischof von Gorlitz. Er tritt
die Nachfolge von Konrad Zdarsa an,
der im vergangenen Jahr nach dem
Riicktritt von Walter Mixa dessen
Amt als Oberhirte in der Dibzese
Augsburg iibernahm.

Karl-Hinrich Manzke, Bischof der
Landeskirche Schaumburg-Lippe, hat
sein Amt als Beauftragter des Rates
der EKD fiir die Evangelische Seel-
sorge in der Bundespolizei angetre-
ten. Er ist Nachfolger des fritheren
pommerschen Bischofs Eduard Ber
ger, der von 1999 bis 2010 EKD-Be-
auftragter war.

Janos Szemerei, der im April
2011 gewidhlte Bischof der West-
diozese der Evangelisch-lutherischen
Kirche in Ungarn, wurde am 25. Juni
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in Gyor, dem Zentrum der transdanu-
bischen Diozdse, vom leitenden Bi-
schof Peter Gancs ordiniert. Szemerei
folgt Janos Ittzes, der im Juni in einem
feierlichen Gottesdienst in den Ruhe-
stand verabschiedet wurde.

Karin Wiborn ist die neue Gene-
ralsekretdrin des Christenrates von
Schweden. Sie folgt Sven-Bernhard
Fast nach, der Bischof der Didzese
von Visby wurde.

Margot KdBmann, frilhere Rats-
vorsitzende, wird ab Friihjahr 2012
im Auftrag des Rates der EKD Bot-
schafterin fiir das Reformationsjubi-
ldum im Jahr 2017. Derzeit lehrt sie
als Honorarprofessorin an der Ruhr
Universitdt Bochum. Die EKD ordnet
nochmals die Zustdndigkeiten fiir das
Reformationsjubildum 2017 neu, bei
dem der 500. Jahrestag des Thesenan-
schlags durch Martin Luther in Wit-
tenberg gefeiert wird. Der bisherige
Vertreter der EKD in Wittenberg, Pra-
lat Stephan Dorgerloh, war als Kultus-
minister in die Landesregierung von
Sachsen-Anhalt gewechselt.

Es vollendeten
das 75. Lebensjahr:

Reinhard Frieling, friiherer Leiter
des Konfessionskundlichen Instituts
und Direktor des Evangelischen Bun-
des (1981-1999), war einer der maR-
geblichen Autoren der im Jahr 2001
verabschiedeten ,Charta Oecume-
nica®, am 15. Juni.

Verstorben sind:

Georg Kardinal Sterzinsky, Erz-
bischof von Berlin bis zu seiner Eme-
ritierung Ende Februar d. J., im Alter
von 75 Jahren, am 30. Juni.



Zeitschriften und Dokumentationen

1. Aus der Okumene

Hans-Georg Link, Das Herz der
tkumenischen Bewegung. Die Bewe-
gung fiir Glauben und Kirchenverfas-
sung (Faith and Order) ist 100 Jahre
alt, MDKonflnst 3/11; 48-52;

Michael Weinrich, Calvin und die
andere Okumene, EvTheol 2/11,
133-152;

Esther Mombo, Reflections on
Peace in the Decade to Overcome Vio-
lence, EcRev 1/2011, 71-76;

Tobias Winright, Just Policing and
the Responsibility to Protect, EcRev
/11, 84;

Carlos A. Sintado, Social Ecology:
A Hermeneutical Framework for Rea-
ding Biblical Texts? A Latin American
Perspective, EcRev 1/11, 96-110;

Milton Mejia, Armed conflict and
Human Rights in Colombia, EcREv
1/11, 62-70;

Munib A. Younan, Do Justice,
Love Kindness, Walk Humbly: Just
Peace in the Middle East, EcRev 1/11,
25-34.

1. Was bedeutet ,,Christ sein“?
Themenheft: Christsein mit Bei-
trdgen u. a. von Hans Kiing, Das Buch
»Christ sein“ im Riickblick, 112; Ti-
mothy Radcliffe, Wofiir ist das Chri-
stentum gut? 118-125; Frére Alois,
,Habe die Leidenschaft fiir die Einheit
des Leibes Christi“. Der Weg der Ge-
meinschaft, wie er in Taizé eingeschla-
gen wurde, 126-134; Elisabeth
Parmentier; Christsein ... in einer Ge-
sellschaft ohne Religion, 135-144; Fe-
lix Wilfred, Interreligios Christ werden
153-161; Peter C. Phan, Christsein
unter kommunistischen und sozialisti-

schen Regierungen, 162-174; jon So-
brino, Christsein heute, 175-185;
concilium 2/11;

Andreas von Heyl, Christliches
Menschenbild und therapeutisches
Handeln. Impulse und Chancen, Mate-
rialdienst der EZW 6/11, 205-211;

Erzbischof Fouad Twal, Kirche
von Golgatha und Briicke zum Frie-
den. Uber die Aufgaben der Christen
des Heiligen Landes, KNA-OKI 25/11,
Dokumentation Nr. 10, 25/11, 1-10.

III. Interreligidser Dialog

Johannes Kandel, Gehort der Is-
lam (geschichtlich) zu Deutschland?
Neuigkeiten vom Islamdiskurs, Mate-
rialdienst der EZW 6/11, 212-219;

Christoph Schmidt, Bedingt har-
monisch. Der Islam bleibt beim Kir-
chentag im interreligiosen Kreuzver-
hér, KNA-OKI 23-24/11, 7-8.

IV, Weitere interessante Beitrige

Wolfgang Klausnitzer, ,Diese Be-
denken sind berechtigt. Die katholi-
sche Theologie im Dialog mit Anglika-
nern und Lutheranern zum Papstamt.
KNA-OKI 23-24/11, Thema der Wo-
che, 1-12:

Sabine Demel, Warum die Zulas-
sung einer zweiten Ehe glaubwiirdiger
ist. Zum Problem der wiederverheira-
teten Geschiedenen, StimdZ 6/11,
363-376;

Medard Kehl SJ, Kirche auf der
Suche nach neuer Glaubwiirdigkeit,
StimdZ 6/11, 377-389;

Magdalena Marsovszky, ,Heiliger
Turul, steh’ uns bei!* Ungarns volki-
sche Wende und die Sakralisierung der
Nation, StimdZ 6/11, 390-400;
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Georg Cremer, Armut, Befdhigung
und Gesundheit. Herausforderungen
und Grenzen der Armutspolitik,
StimdZ 6/11, 401-411;

Rainer Kessler, Was ist und wozu
brauchen wir eine Ethik des Alten Tes-
taments, EvTheol 2/11, 100-114;

Jakob Wohrle, Isaak und Ismael.
Zum Verhiltnis der beiden Abraham-
sbhne nach Genesis 17 und Galater
4,21-31, EvTheol 2/11, 115-132;

Diego Irrarazaval, Biblische Per-
spektiven: Wie nehmen wir Gott in
Katastrophen wahr? Interkulturelle
Theologie 3-4/10, 252-255;

Richard Quispe Aguirre, Das Le-
ben verteidigen — Der Geist und die
Geister in der andinen und christli-
chen Theologie, Interkulturelle Theo-
logie 3-4/10, 280-304;

Rudolf Hoppe, ,,Wer nicht arbei-
ten will, soll auch nicht essen®. ,Ar-
beit im Neuen Testament; IKZ Com-
munio 2/2011, 92-103;

Tomas Priigl, Ora et labora. Theo-
logie der Arbeit im antiken und mittel-
alterlichen Monchtum?, IKZ commu-
nio 2/11, 104-114;

Christian Stoll, Die Geburt des
modernen Kapitalismus aus dem Geist
des Calvinismus. Max Webers , Protes-
tantische Ethik“ wiedergelesen, IKZ
communio 2/2011, 115-126;

Saskia Wendel, Gott als Inbegriff
der Heiligkeit. Eine Anndherung an
eine umstrittene Bestimmung Gottes,
IKZ communio 2/11, 163-176;

Gesine Traversi, Reformation und
die Eine Welt, MDKonflnst 3/11, 53—
54.

V. Dokumentationen

Vereinigte  Evangelisch-Lutheri-
sche Kirche Deutschlands (VELKD),
Okumenische Visitationen. Impulspa-
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pier und Leitfaden fiir die Praxis,
.lexte aus der VELKD“ Nr. 158,
Download unter www.velkd.de/
2568.php.

EKD, ,Raus mit der Sprache“.
Themenheft zum Reformationstag
2011 mit Impulsen, Hintergrundinfor-
mationen und Praxisbeispielen. Down-
load unter: www.kirche-im-aufbruch.
ekd.de/16184.html.

Handbuch , Was jeder vom Islam
wissen muss*“ der Vereinigten Evange-
lisch-Lutherischen Kirche Deutsch-
lands (VELKD) und Evangelischen Kir-
che in Deutschland (EKD) ist jetzt
grundlegend {iberarbeitet in der
8. Auflage im Giitersloher Verlagshaus
erschienen. Es ist unter der ISBN 978-
3-579-06559-5 {iber jede Buchhand-
lung erhiltlich bzw. kann direkt beim
Verlag zum Preis von 14,99 Euro be-
stellt werden.

Nach einem fiinfjahrigen Konsul-
tationsprozess, an dem der Okumeni-
sche Rat der Kirchen (ORK), der Papst-
liche Rat fiir den Interreligitsem
Dialog (PCID) und die Weltweite
Evangelische Allianz (WEA) teilge-
nommen hatten, wurde das Dokument
»Das christliche Zeugnis in einer mul-
tireligiosen Welt: Empfehlungen fiir
einen Verhaltenskodex” verdffentlicht.
Man kann es abrufen unter: www.oi-
koumene.org/de/dokumentation/
documents/oerk-programme/interreli-
gious-dialogue-and-cooperation/chris
tian-identity-in-pluralistic-societies/
das-christliche-zeugnis-in-einer-multi-
religioesen-welt.html.



Neue Blcher

OKUMENISCHE ERFAHRUNG

Otto Hermann Pesch, Katholische
Dogmatik. Aus kumenischer Er-
fahrung, Band 2. Die Geschichte
Gottes mit den Menschen. Ekkle-
siologie, Sakramentenlehre,
Eschatologie. Matthias Griinewald
Verlag, Ostfildern 2010. 1074 Sei-
ten. Gb. EUR 78,—.

Zum Charakter des Gesamtpro-

jekts und zu den Teilbdnden 1/1

und 172 vgl. OR 58 (2009),

418-422.

Zu den vielzitierten Stellen dieses
Bandes werden diejenigen gehoren,
auf denen Vf. sich vorsichtig aber
deutlich fiir das geistliche Amt der
Frau und gegen den Zwangszdlibat
ausspricht, seine Schwierigkeiten mit
dem Unfehlbarkeitsdogma benennt
und Erwigungen in Sachen wechsel-
seitiger eucharistischer Gastfreund-
schaft mitteilt. Freilich: Wer nur dies
oder den Rest des Buches nur darauf
hin liest, hat nichts verstanden. Es
handelt sich vielmehr um eine Ge-
samtdarstellung, die entsprechend re-
zipiert werden will, und es handelt
sich um ein Werk, dessen Solidaritit
mit der, ja: Liebe zur eigenen Konfes-
sion ganz uniibersehbar ist.

Es sind vor allem zwei Charakter-
ziige, die diesen zweiten Band der ka-
tholischen Dogmatik aus @kumeni-
scher Erfahrung (als Inhaltsiibersicht
vgl. den zweiten Untertitel) prédgen:
Einmal tritt deutlicher noch als in
Band 1 die glaubenspraktische, ja seel-
sorgerliche Abzweckung des Werkes
hervor. V1. hatte als Leitfrage des gan-
zen Werks benannt: ,Was heifit ,glau-

ben‘ und wie macht man das?* (I/1,
XXVII). In den jetzt zur Verhandlung
anstehenden Traktaten ist die Frage
auf Schritt und Tritt prdsent, es geht ja
schlieBlich um das Leben in und mit
der Kirche, um die Sakramente und
ihre lebensbegleitende und -gestal-
tende Qualitdt und schlieBlich um die-
jenige Hoffnung, die den Tod Anderer
glaubend ertragen und auf den eige-
nen hinleben ldsst. Nicht selten unter-
bricht V. scheinbar trockene dogmati-
sche oder theologiegeschichtliche
Erdrterungen, um Kkirchliche Milieus
als Verstdndnishintergrund aufzurufen
und — stets vorsichtig — Rat in prak-
tisch-theologischen Dingen anzubie-
ten. Er nennt das ,Theologie zum An-
fassen“ (3), die dem ,einfache[n]
Glauben® (1002) auf die Spur zu kom-
men und ihm aufzuhelfen habe. Ent-
sprechend endet das Werk mit einer
zweiseitigen Kurzauslegung des Vater-
unsers und einem Zitat aus der
Schlussdoxologie von Augustinus’ De
Trinitate (1004-1007). Dieser Charak-
terzug ist durchgdngig kombiniert mit
dem Gestus der Suche nach Skumeni-
scher Verstindigung. Diese ist, dem
jahrzehntelangen Engagement des Vf.s
entsprechend, katholisch-evangelisch
angelegt, wobei er v.a. die lutheri-
sche, aber auch die reformierte Tradi-
tion und Gegenwart im Blick hat. Die
Verstdndigungsbemiihung bezieht sich
gleichsinnig auf akademische Theolo-
gie wie auf gelebtes Kirchentum: Hier
sind v. a. die Lutheranalysen zu nen-
nen, fiir die Vf. u. a. seine mehrfach
aufgelegte ,Hinfiihrung zu Luther* be-
nutzt und weiterfiihrt. Demgegeniiber
treten grofere Auseinandersetzungen
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mit gegenwartigen Autoren im Ver-
gleich zu den Teilbdnden I/1 und 1/2
eher zuriick. Viel stdrker in den Blick
gerit dafiir die jeweilige Praxis der Kir-
chen, so etwa beim Gottesdienst
(184ff), in glinzenden Analysen zur
Taufe (321 ff. 416 ff. 453 ff), auch bei
Ordination/Priesterweihe (677) und
Firmung/Konfirmation (728 f). Die In-
tention ist zu zeigen, dass die kirchli-
chen Normaltheologien auf absehbare
Zeit hinreichend verschieden bleiben
werden, dass diese hinreichenden Ver-
schiedenheiten aber ihren kirchen-
trennenden Charakter verloren haben.

Beide Charakterziige sind nur mit-
einander verstehbar: Weil es um den
einfachen Glauben geht, kann es gar
nicht anders sein, als dass dessen den-
kerische Verantwortung in dkumeni-
scher Perspektive geschieht. Das fiihrt
an keiner einzigen Stelle des Werks zu
einer Theologie oberhalb der Konfes-
sionen (,Man kann nur einer konkre-
ten Kirche angehdren®, 602), wohl
aber dazu, an sehr vielen Stellen ent-
spannte Nachbarschaft auszumachen,
neuralgische Stellen ausdriicklich ein-
geschlossen.

Nur zwei Kostproben: Die klassi-
schen Abendmahlskontroversen um
Realprdsenz vs. Wandlung und um den
Opfercharakter der Messe lassen sich
nicht einfach auflosen. Jedoch zeigt
ein hermeneutisch geklédrtes Transsub-
stantiationsverstandnis (478-551.
584-597) groRe Nahen zum Realprd-
senzbegriff und man kann klarstellen,
dass der Opfercharakter der Messe
mitnichten ein ,Neu-Opfer* Christi
meint, sondern vielmehr dies: ,Wir
;opfern‘ uns selbst mit Christus. Wir
lassen uns in die Gemeinschaft mit
Christus (...) gehorsam zu Gott hinzie-
hen (...)* (571, i O.h.) Heraus kommt
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dann keine schrankenlose Abend-
mahlsgemeinschaft, wohl aber das Pl3-
doyer fiir die offene Kommunion und
fiir Mahlgemeinschaft in bewusst ge-
lebter konfessionsverbindender Ehe
und bei weiteren besonderen Gelegen-
heiten (598-603).

Beim neuralgischen Punkt der r6-
mischen Versagung des Begriffs , Kir-
che® fiir die reformatorischen Konfes-
sionen wird Vf. recht deutlich. Er zeigt
zum einen, dass der Vorwurf des de-
fectus ordinis nicht zu halten ist, weil
das romische Verstdndnis der Sukzes-
sion bei Gefahr des Selbstwider-
spruchs nicht mechanistisch gedacht
werden kann, sondern die Treue zur
apostolischen Lehre meint (224 ff.
284). Sodann hilt er der Erklarung Do-
minus lesus vor, den Begriff , kirchli-
che Gemeinschaften“ entgegen sei-
nem Sinn im Okumenismusdekret des
I. Vatikanums zu verwenden, das die
ekklesiale Qualitdt der Reformations-
kirchen gerade offen ldsst. Ergebnis:
,Ich lasse mich nicht von vatikani-
schen Dokumenten, die zudem ganz
untransparent zustande gekommen
sind und schon bei ihrer Formulierung
umstritten waren, daran hindern, die
aus der Reformation entstandenen Kir-
chen ,Kirchen‘ zu nennen (...)* (285).

Der Traktat zur Eschatologie
nimmt eine gewisse Sonderstellung
ein, da das oben benannte In- und Mit-
einander von theologischer Reflexion
und glaubenspraktischer Erwédgung zu
Gunsten einer Hermeneutik eschatolo-
gischer Aussagen zuriick. Leitend ist
fiir VE. der Gedanke, dass Eschatologie
nicht den Glauben an ,Dinge‘ oder
,Zusténde® bedeutet, die man nicht se-
hen kann, sondern dass sie Implikatio-
nen des Glaubens an Gott entfaltet.
Das zeigt noch einmal den konfessio-



nellen Akzent des Gesamtwerks. Lu-
ther: ,Letzte Dinge‘ sind nichts ande-
res als der Abschluss von Gottes recht-
fertigendem Handeln in Christus
(905). Vf.: ,eines kann man nicht den-
ken: dass Gott nicht reines, schran-
kenloses Leben ist, wenn anders er
wirklich Gott ist und nicht ein Gebilde
projizierender menschlicher Vernunft“
(843, vgl. 978). Mit diesem erkennt-
lich aus Anselm von Canterburys Pros-
logion entlehnten Gedanken wird der
Bereich der christlichen Hoffnung aus-
geschritten. Wir haben es also mit ei-
ner ganz von der Gotteslehre her ent-
worfenen Dogmatik zu tun. Zu
evangelischen, die eher von der Chris-
tologie her denken, steht sie in freund-
licher Nachbarschaft.

Die hiermit vollstindige Katholi-
sche Dogmatik aus 6kumenischer Erfah-
rung ist, wie bei der Besprechung der
beiden ersten Binde vermutet, in der
Tat eine Summe der Theologie: umfas-
send, dizipliniibergreifend und ver-
standigungsorientiert. Wie viel sie in
der romisch-katholischen Lehrmei-
nung zu gestalten vermag, muss sich
zeigen. Wer aber 6kumenisch mitre-
den mochte und wem die Gestaltung
des kirchlichen Alltags in interkonfes-
sioneller Verstindigung ein Anliegen
ist, nehme sich die Zeit fiir diese nun-
mehr 2.700 Seiten. Sie ist bestens in-
vestiert.

Martin Hailer

Giinter Frank/Albert Kiuflein (Hg.),
Okumene heute. Verlag Herder,
Freiburg i. Br. 2010. 360 Seiten.
Kt. EUR 19,95.

,Okumene heute* ist der ebenso
einfache wie pragnante Titel eines
neuen Sammelbandes vom Verlag Her-
der, der sich zum einen dem 10. Jah-

restag der Unterzeichnung der Ge-
meinsamen Erklirung zur Rechtferti-
gungslehre am 31. Oktober 2009,
zum anderen der Erdffnung des Me-
lanchthon-Gedenkjahres 2010 im
Herbst 2009 verdankt. Das Buch be-
schrinkt sich allerdings nicht auf die
historische Riickschau. Vielmehr geht
es darum, aktuelle kumenische Fra-
gen auf der Grundlage ihrer histori-
schen Wurzeln besser zu verstehen
und sich gleichzeitig bewusst zu wer-
den, dass die Fragestellungen heute
nicht mit denen der Reformationszeit
identisch sind. Mit der Riickschau ver-
bindet sich deshalb durchgingig die
Frage nach den Perspektiven der Oku-
mene.

Die Beitrdge des Bandes sind in
vier Kapiteln geordnet, die der Refor-
mation und der 6kumenischen Bedeu-
tung der beiden Reformatoren Philipp
Melanchthon und Johannes Calvin
einerseits, der Zukunft der Okumene
und der Theologie im Zeichen der
Okumene andererseits gewidmet sind.
An den Anfang ist das Kapitel ,Die Zu-
kunft der Okumene* gestellt. Es ent-
hélt einen Beitrag von Robert Zol-
litsch, der einen Uberblick iiber das
tkumenische Engagement der Deut-
schen Bischofskonferenz gibt und da-
bei nicht nur auf die verschiedenen
Dimensionen der Okumene — geistli-
cher Okumenismus, theologischer
Dialog, gesellschaftspolitisches Enga-
gement, Mission — eingeht, sondern
als einziger Beitrag auch die multilate-
rale Okumene ausfiihrlich themati-
siert. Zwei weitere Beitrdge behandeln
die Bedeutung der Bibel im 6kumeni-
schen Dialog (Klaus Engelhardt) und
die Suche nach konfessionellen Diffe-
renzmerkmalen in der Ethik (Scho-
ckenhoff). Es fdllt auf, dass beide Bei-
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trdge trotz ihrer unterschiedlichen Fra-
gestellung auf das Thema zu sprechen
kommen, bei dem der &kumenische
Dialog derzeit immer wieder an Gren-
zen stoBt: das Verstdndnis der Kirche
und des geistlichen Amtes. Im Beitrag
von Engelhardt wird im Zusammen-
hang der Frage, wer die Bibel auslegt,
das Lehramt angesprochen; im Beitrag
von Schockenhoff wird reflektiert, wie
sich das Verstdndnis der Kirche auf die
Verhéltnishestimmung von Ekklesiolo-
gie und Ethik auswirkt.

Das zweite Kapitel trigt die Uber-
schrift ,Das Ereignis der Reforma-
tion“. In den Beitrdgen von Ulrich
Kiihn und Otto Hermann Pesch geht
es um die Bewertung der Reformation:
Ist sie als ,Katastrophe® zu sehen, wie
dies in der katholischen Tradition iib-
lich war (Pesch, 138), oder kann man
sie ,gemeinsam als geistgewirkte[n],
ekklesial legitime[n] Aufbruch bewer-
ten ..., der auch die Legitimitdt der
Amter begriindet“ (Kiihn, 124)? Pesch
macht deutlich, wie verschiedene The-
men reformatorischer Theologie aus
katholischer Perspektive heute mit Zu-
stimmung, aber auch Kritik (,Anfra-
gen“) aufgenommen werden kdnnen.
Die Neubewertung der Reformation
aus katholischer Sicht griindet nach
Pesch in ihrer wissenschaftlichen Er-
forschung ebenso wie in den gemein-
samen Erfahrungen evangelischer und
katholischer Christen. Von daher
konnte sich ein Weg zu einer gemein-
samen Bewertung der Reformation er-
geben. Eine differenzierte Sicht der
Reformation auf beiden Seiten konnte
dann auch ermdglichen, wofiir Volker
Leppin in seinem Beitrag plddiert: das
Reformationsjubildaum  (katholischer-
seits lieber Reformationsgedenken ge-
nannt) 6kumenisch zu begehen.
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Das dritte Kapitel des Buches
stellt Philipp Melanchthon und Johan-
nes Calvin als ,Wegbereiter der Oku-
mene” vor. Fiir Klaus Engelhardt ist
Melanchthons Denken auch heute
noch hilfreich, wenn es darum geht,
das Verhéltnis von Glaube und Kultur
zu verstehen. Ulrich Fischer weist auf
die Aspekte in Melanchthons Theolo-
gie und Praxis hin, die bleibende Be-
deutung fiir die Okumene besitzen:
Er sucht das Gesprdch; sein Verstidnd-
nis der Einheit der Kirche, zusam-
mengefasst in Artikel 7 der Confessio
Augustana, ermoglicht es, Einheit in
Verschiedenheit zu denken; er ist
sich seiner Verantwortung vor Chri-
stus und der Kirche bewusst; und er
nimmt den Willen Christi, wie er im
hohepriesterlichen Gebet zum Aus-
druck kommt, ernst. Der Beitrag von
Herman ]. Selderhuis stellt Johannes
Calvins Bemiihungen sowohl um eine
innerreformatorische Verstdndigung
als auch um eine Verstdndigung mit
Rom vor.

Das vierte und letzte Kapitel,
,Theologie im Zeichen der Okume-
ne, ist das umfangreichste dieses Bu-
ches. Zwei Beitrdge sind nochmals
Philipp Melanchthon gewidmet, ni-
herhin seinen Bemiihungen um eine
Verstindigung in der Abendmahlsfrage
(Gunther Wenz) und seine dkumeni-
sche Hermeneutik (Johanna Rahner).
Wegweisend fiir die Okumene kénnte
gemal dem Beitrag Klaus Bergers auch
die Theologie des Apostels Paulus
sein, die sich nach seinem Urteil nicht
flir konfessionelle Vereinnahmungs-
versuche eignet, sondern als gemein-
sames Erbe betrachtet werden sollte,
aus dem sich Impulse fiir eine weiter-
fiilhrende Diskussion von dkumenisch
bedeutsamen Themen wie Rechtferti-



gungslehre, Amts- und Sakramentsver-
stindnis gewinnen lassen. Zehn Jahre
nach der Unterzeichnung der Gemein-
samen Erkldrung zur Rechtfertigungs-
lehre stehen in diesem Kapitel noch-
mals die Inhalte dieser Erkldarung und
die Frage nach ihren Folgen zur Dis-
kussion. Grundsidtzlich wird zundchst
gefragt, welchen Sinn die Aufarbei-
tung von Streitfragen, die mehrere
Jahrhunderte alt sind, haben kann.
Dieser Frage geht Peter Neuner in sei-
nem Beitrag zur Dogmenentwicklung
nach. Er blickt zunéchst auf die Ent-
wicklung eines historisch-kritischen
Zugangs zur Schrift und zur Dogmen-
geschichte zuriick und zeigt dann am
Beispiel der Studie ,Lehrverurteilun-
gen — kirchentrennend?“ und der Ge-
meinsamen Erklirung zur Rechtferti-
gungslehre den Nutzen historischer
Aufarbeitung von Lehrdifferenzen. Fiir
Neuner leiteten beide Dokumente ein
yneues Kapitel in einer gemeinsamen
Dogmengeschichte ein. So unver-
zichtbar historische Arbeit demnach
ist, sie allein kann nach Neuner die
Kircheneinheit nicht schaffen. Aller-
dings nimmt sie die Kirchen in die
Pflicht, ,,die ndtigen Konsequenzen zu
ziehen“ (234).

Ob und wie letzteres geschehen
kann, wird in den Beitrdgen von Theo-
dor Dieter und Birgitta Kleinschwér-
zer-Meister reflektiert. Beide Beitrdge
gehen {iber die bloBe Erklirung der
Kontroversthemen des 16. Jahrhun-
derts und ihrer Bearbeitung in der Ge-
meinsamen Erklirung hinaus und set-
zen diese Themen in Beziehung zu
den Fragen, die Menschen heute be-
wegen. Dabei wird in Rechnung ge-
stellt, dass die Rechtfertigungslehre
der ,Ubersetzung“ in Sprache und
Denkmuster heutiger Zeit bedarf. Sol-

che Ubersetzung wire zugleich ein
Beitrag zur Rezeption der Gemeinsa-
men Erklirung zur Rechtfertigungs-
lehre. GemdB Kleinschwirzer-Meister
ist die Gemeinsame Erkldrung zwar
selbst Ausdruck der Rezeption der vor-
angegangenen Okumenischen Dialoge
iiber die Rechtfertigungslehre, und sie
wurde ihrerseits durch die offizielle
Unterzeichnung rezipiert. Dennoch
steht ihre Rezeption im Sinne ihrer
»Integration ... in das liturgische, seel-
sorgliche, spirituelle Leben der Kir-
chen, in die theologische Aushildung,
schlieBlich auch in das Kirchenrecht
und die offizielle Lehre der Kirche
(womit die Frage nach lehramtlicher
Verbindlichkeit gestellt ist) sowie in
die kiinftigen zwischenkirchlichen Be-
ziehungen“ (287 f) noch aus. Insofern
muss es mit den Worten Dieters 10
Jahre nach der Unterzeichnung der
Gemeinsamen Erkldrung zur Rechtfer-
tigungslehre darum gehen, die Erkld-
rung als ,eine sehr gute theologische
und geistliche Ressource [wahrzuneh-
men], die evangelische und katholi-
sche Christen herausfordert und ihnen
dazu hilft, miteinander nach neuen
Zugéngen zum Glauben an den recht-
fertigenden Gott heute zu suchen und
dabei die alten Einsichten der Kirche
ernst zu nehmen® (276).

Das Kapitel schlieft mit einem
Beitrag von Eilert Herms, der die her-
meneutischen Grundsdtze und Inhalte
des Forschungsprojekts ,Grund und
Gegenstand des Glaubens“ vorstellt.

In der Vielfalt der Beitrédge bietet
das Buch einen guten Uberblick iiber
einige der Themen, die derzeit auf der
okumenischen Tagesordnung stehen.
Dazu gehort die grundsétzliche Frage,
ob die Okumene — zumindest so, wie
sie im vergangenen Jahrhundert ver-
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standen und praktiziert wurde — {iber-
haupt zukunftsfdhig ist. Inhalte und
Methoden des theologischen dkumeni-
schen Dialogs wurden in den letzten
Jahren zunehmend der Kritik unter-
worfen. Die Aufarbeitung vergangener
Streitfragen schien vielen verzichtbar
und wenig weiterfiihrend. Die gegen-
wirtige Diskussion iiber das Reforma-
tionsjubildum - angefangen bei diesem
Begriff selbst — zeigt allerdings immer
deutlicher, dass eine gemeinsame Er-
forschung und Bewertung der Vergan-
genheit unverzichtbar ist. Die entspre-
chenden Beitrdge in diesem Band
enthalten Impulse fiir die Bewéltigung
dieser Aufgabe.

Die groBte Herausforderung, vor
der die Kirchen stehen, wird in ver-
schiedenen Beitrdgen dieses Buches
angesprochen: die ,Frage nach dem
gemeinsamen Zeugnis in einer zuneh-
mend nichtchristlichen Welt® (124).
Es gibt in unserer Gesellschaft lautstar-
ken Protest gegen den christlichen
Glauben, es gibt aber vielfach auch
eine stille Abkehr vom Glauben oder
schlichtes Nichtverstehen. In dieser
Situation eine Sprache zu finden, die
verstanden wird, und deutlich zu ma-
chen, welche Relevanz der christliche
Glaube heute hat, ist eine Aufgabe,
vor der alle Kirchen stehen. ,Eins
sein, damit die Welt glaube“, war von
Anfang an das Programm der 6kumeni-
schen Bewegung, und es ist heute
dringlicher denn je. Alle Kirchen sind
dadurch in die Pflicht genommen. Be-
dingt durch den Anlass der Veréffentli-
chung konzentrieren sich fast alle Bei-
trige dieses Buches auf die Okumene
zwischen der evangelischen und der
katholischen Kirche. Die anderen Kir-
chen bzw. die multilaterale Okumene
kommen dadurch kaum in den Blick.
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Gerade bei der Gemeinsamen Erkli-
rung zur Rechtfertigungslehre wire
ein Artikel aus der Perspektive der
evangelisch-methodistischen  Kirche,
die die Erklarung 2006 unterzeichnet
hat, sicher sinnvoll gewesen.
Elisabeth Dieckmann

Julia Knop/Stefanie Schardien, Kirche,
Christsein, Konfessionen. Evange-
lisch — Katholisch. Verlag Herder,
Freiburg im Breisgau 2011. 299
Seiten. Gb. EUR 16,95.

Die Entdeckung von konfessionel-
len Profilen ,dient letztlich dazu,
christliches Profil zu gewinnen, um
gemeinsam ein hoffnungsfrohes Zeug-
nis geben zu konnen“ (16). Diese
Uberzeugung des evangelisch (Schar-
dien)-katholischen (Knop) Autorinnen-
teams fiihrt dazu, dass das Buch mehr
ist, als eine Konfessionskunde, die
okumenische Kontroversfragen vor-
stellt. Vielmehr ist ein kleines Basis-
wissen fiir Fragen des christlichen
Glaubens und der Ethik entstanden. In
fiinf groBen Blocken mit jeweils drei
Unterkapiteln werden folgende The-
men behandelt: A. Unser Glaube
(Christologie, Schriftverstindnis, Gna-
denlehre), B. Gebet und Gottesdienst
(Gottesdienst, Sakramente, Kirchen-
jahr), C. Kirche und Okumene (Ekkle-
siologie, institutionelle Gestalt, Zielbe-
stimmungen der Okumene), D. Kirche
als gesellschaftliche Akteurin (Verhlt-
nis zu Staat und anderen Religionen,
Kirche als eine wichtige Stimme in der
Gesellschaft, kirchliche Arbeitsfelder
in der Gesellschaft) und E. Christsein
im Alltag (Leben in Verantwortung,
Ehe und Sexualitdt, Anthropologie und
Eschatologie).

Jedes dieser 15 Kapitel folgt dem
gleichen Aufbau: Zunichst werden die



Gemeinsamkeiten entfaltet. Dieses
gemeinsame Fundament wird jeweils
von einer der beiden Autorinnen be-
stimmt — eigenstdndig verantwortet,
jedoch im intensiven Gesprdch mit
der anderen Autorin. Das Ringen
darum, beide Seiten mit ihren Eigen-
arten ernst zu nehmen und dennoch
die gemeinsamen Grundlagen vorzu-
stellen, ist dem Text in manchen Pas-
sagen durchaus abzuspiiren. Es folgen
- jeweils zwei Abschnitte, in dem die
Besonderheiten und Schwerpunktset-
zungen der beiden Konfessionen, und
damit auch das noch Trennende vor-
gestellt werden. Es hat zundchst die-
jenige Autorin das Wort, die nicht
den Eingangsteil verfasst hat, bevor
dann erstere nochmals reagieren
kann. Dogmatische Spezial- und De-
tailfragen kommen eher dezent zur
Sprache; im Vordergrund stehen viel-
mehr immer jene Fragen, von denen
zu erwarten ist, dass sie in den Ge-
meinden von Relevanz sind. In die-
sem Sinne werden auch zundchst
iiberraschende Themen wie die Be-
deutung des evangelischen Pfarrhau-
ses (157) oder der ,Dritte Weg“ des
kirchlichen Arbeitsrechtes (217) an-
gesprochen. Wo in den beiden kon-
fessionell ausgerichteten Kapiteln die
klassischen kontroverstheologischen
Fragen aufgegriffen werden (z.B.
Weihe- und Ordinationsverstdndnis),
hétte ich mir manchmal ein weiteres,
abschlieBendes Kapitel gewiinscht, in
dem die Anndherungslinien ausfiihrli-
cher dargestellt worden wdren, die
der okumenische Dialog in den letz-
ten Jahrzehnten erdffnet hat.

Aus der Themenfiille soll das ek-
klesiologische Kapitel (C1) exempla-
risch genauer vorgestellt werden: In
der Darstellung der Gemeinsamkeiten

(verfasst von Knop) ist die erfahrbare
Ortsgemeinde Ausgangspunkt der
Uberlegungen bevor weitere Aus-
drucksformen von Kirche erortert
werden. AnschlieBend werden kurz
zwei unterscheidbare theologische
Kirchentypen beschrieben, die sich
tendenziell jeweils einer der beiden
Konfessionen zuordnen lassen. Das
zu wiirdigende Anliegen, Unterschie-
de gut verstdndlich auf den Punkt zu
bringen, birgt jedoch die Gefahr eines
gewissen Schematismus. Recht um-
fangreich dagegen fillt eine lesens-
werte Reflexion tiber die theologische
Relevanz von Kirchenrdumen aus.
SchlieBlich werden Gemeinsamkeiten
und Differenzen im Amtsverstindnis
nachgezeichnet. Auch hier besteht in
der Knappheit die Gefahr der Verkiir-
zung. Es entsteht der Eindruck, als
wiirden evangelische Amtstrdger al-
lein durch den Willen der Einzelge-
meinde berufen, und der Hinweis auf
Pridikatinnen und Gemeindediakone
wird der komplexen Diskussion um
die Beauftragung dieser Berufsgrup-
pen nicht gerecht (141). Im evangeli-
schen Abschnitt konzentriert sich
Schardien auf Confessio Augustana VII
und den von der EKD eingeleiteten
Reformprozess, wahrend Knop im ab-
schlieBenden katholischen Abschnitt
v. a. die durch Dominus lesus wieder
aufgeworfene ekklesiologische Frage
nach dem ,subsistit* erdrtert.

Um einen weiteren Eindruck von
der Breite der Themen zu bekommen,
seien noch die einfiihlsamen und in-
formativen Ausfiihrungen zur Liturgie
(68-79), zum Kirchenjahr (108-126)
sowie zur Theodizeefrage (292 ff) be-
sonders erwdhnt. Auch aktuelle De-
batten wie z. B. {iber den Kreuzestod
Jesu Christi (52 f) oder den sexuellen
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Missbrauch (246ff) werden aufgegrif-
fen. In den beiden Blocken zu ethi-
schen und gesellschaftlichen Fragen
fallt auf, dass die evangelischen und
katholischen Textteile im Vergleich zu
der Darstellung der gemeinsamen
Grundlagen kurz ausfallen. Angesichts
der in letzter Zeit entstandenen ethi-
schen Irritationen zwischen den bei-
den Kirchen ist diese Schwerpunktset-
zung auf das Gemeinsame ein
wichtiges Signal. Allerdings konzen-
trieren sich die Uberlegungen eher auf
grundsétzliche Prinzipien als auf kon-
krete Handlungsvorschldge in ethi-
schen Einzelfragen, in denen die Diffe-
renzen liegen konnten.

Als Fazit ist festzuhalten, dass sich
fiir das Buch eine gelungene Autorin-
nenkombination gefunden hat. Knop
arbeitet schwerpunktmifig auf dem
Gebiet der Dogmatik und Liturgiewis-
senschaft, Schardien in der theologi-
schen Ethik. Diese unterschiedlichen
Expertisen schlagen sich nieder in der
Entscheidung, wer fiir jedes Kapitel
den Aufschlag macht. Die beiden Au-
torinnen bieten auf engem Raum eine
beeindruckende Fiille von Informatio-
nen ohne jedoch den Leser sprachlich
oder inhaltlich zu erschlagen. Das
Buch ist immer gut verstidndlich, poin-
tiert und anschaulich geschrieben. So
ist es nicht nur fiir 6kumenisch Inter-
essierte, sondern auch fiir Kirchen-
ferne, die aktuelle und anregende Erst-
informationen  {iber die beiden
Konfessionen und damit auch iiber
den christlichen Glauben insgesamt
suchen, ein guter Ratgeber.

Oliver Schuegraf
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LEBENSFULLE

Ralif Miggelbrink, Lebensfiille. Fiir die
Wiederentdeckung einer theologi-
schen Kategorie. Verlag Herder,
Freiburg i. Br. 2009. 264 Seiten.
Kt. EUR 26,-.

Ralf Miggelbrink greift mit Leiden-
schaft ein Thema auf, mit dem die
theologische Anthropologie lange Zeit
sich gut arrangiert zu haben schien:
der Mensch als instinktarmes ,Méin-
gelwesen®, daher ,weltoffen*, auf Kul-
tur angewiesen und darin letztlich das
,Wesen der Transzendenz® (Karl Rah-
ner) — der Ankniipfungspunkt fiir den
Glauben an Gott. M. destruiert zu-
ndchst die theologisch-optimistische
Wiirdigung dieser These. Sie ist eine
problematische ,,Ontologisierung” der
soziobiologischen Evolutionstheorie,
und sie fiihrt nicht zum ,Wesen der
Transzendenz®, sondern zum homo
oeconomicus, der durch Konkurrenz-
kampf den ,Mangel“ auszugleichen
sucht, notfalls, aber zwangslaufig
durch Gewalt (13-42). Diese ,,Ontolo-
gisierung® ist schon aus vielfdltiger
empirischer Forschung nicht durchzu-
halten (43-67). Erst recht aber ist ihr
eine (traditionelle) platonisierende An-
thropologie nicht gewachsen, die ih-
rerseits einseitig den Menschen als
Geistwesen und freiheitliches Subjekt
bestimmt und dabei die leiblich-vitale
Seite des Menschen, wenn schon
nicht als bose, so doch als letztlich un-
erheblich bewertet. Einer theologi-
schen Wiirdigung auf der Grundlage
des Jesus-Wortes vom ,,Leben in Fiille“
(Joh 10,10) ist eine solche Anthropolo-
gie verschlossen (68-105). Ndher bei
einer theologischen Betrachtung ist
die jlingere Diskussion um eine
»lheologie der Gabe“: Geben, ein-



schlieflich der Erwartung einer Ge-
gengabe, ist nie nur Tausch von Sach-
giitern, sondern Stiftung von Bezie-
hung. Und sofern dies auch noch gilt
bei einer geregelten Aquivalenz von
Gabe und Gegengabe - Stichwort:
Geldwirtschaft! — konnte sogar — Tho-
mas Ruster (13), sei wachsam! — dem
homo oeconomicus noch humanisie-
rend aufgeholfen, der Kapitalismus so-
zusagen  ,christianisiert® werden
(105-145).

Von hier aus bahnt M. den Weg
in die ,eigentliche® theologische Re-
flexion, und zwar zundchst durch
eine Orientierung an Lehre und Pra-
xis Jesu und ihrer — letztlich trinitari-
schen — Verarbeitung im Neuen Testa-
ment (145-164). Und auf dieser
Grundlage kommt M. zu der angekiin-
digten ,Wiederentdeckung” der theo-
logischen Kategorie des pleroma. Der
Weg fiihrt zunichst zu einer Orientie-
rung an der Pneumatologie: Der
Glaube an den Heiligen Geist als Prin-
zip des Lebens, darin als die Selbstent-
duBerung Gottes in das Andere hinein
begriindet umfassende Lebensfiille als
Liebe (165-198). Entscheidend aber
wird das Prinzip der ,Inkarnation®.
Denn — im Anschluss an Joh 1,14 — ist
sInkarnation® zu verstehen als ,dem
Menschen gemidBe Form des gottli-
chen Handelns“ und ,als Gott ange-
messene Form des Handelns” - in die-
ser Reihenfolge! (198-211). Daraus
kann M. dann Perspektiven einer
Jfleischlichen Erlésung® folgern, also
eines Heils fiir den ganzen Menschen
in allen Beziigen seiner Existenz
(211-216). Damit sind alle Elemente
beisammen, die ,Wiederentdeckung*
der theologischen Kategorie des ple-
roma zu vollziehen: ihre Geschichte,
ihre theologischen Beziige, die letzt-

lich in die Trinitdtslehre zuriickfiihren
(die drei-eine Lebendigkeit Gottes als
Grund der Moglichkeit, dass Gott sich
in ein ,,Anderes“ auferhalb von ihm
schipferisch auslegt) und die eschato-
logische Perspektive eines ,Lebens in
Fiille* begriinden (216-252). Und M.
zogert nicht, daraus ein Kriterium fiir
den Unterschied zwischen verbindli-
cher Glaubenslehre und Hdresie zu
gewinnen — mit noch einmal leiden-
schaftlicher Absage an alle ,Dekon-
struktivisten“, die von der hermeneu-
tischen Unterscheidung zwischen
Sachgehalt und geschichtlich wandel-
barer Begriffs- und Sprachform nur die
zweite Hilfte, den Wandel gelten las-
sen und eine fiir jeweilige geschichtli-
che Situation unbedingt geltende Lehr-
aussage ausschlieBen (253-261).

M. hat ein wichtiges Buch ge-
schrieben. Der obige Blick auf den In-
halt moge nicht als — unmdgliche — Zu-
sammenfassung gelesen  werden,
sondern hdchstens als paraphrasierte
Uberschriften. Man wird unter den
heutigen Theologen, vor allem der jiin-
geren Generation, lange nach einem
Autor suchen miissen, der die human-
wissenschaftliche  (soziobiologische)
und philosophisch-anthropologische
Diskussion so griindlich durchgearbei-
tet, kritisch hinterfragt und mit der
theologischen Diskussion vermittelt
hat. Ich habe nur zwei Riickfragen und
ein Bedenken.

Riickfrage 1: Ich iibergehe die
Schwierigkeiten eines Riickgriffs auf
die Pneumatologie — nach meinen viel-
faltigen Erfahrungen wird darauf zu
schnell und unvermittelt zuriickgegrif-
fen, oft dort, wo das Argument nicht
mehr weiterkommt. Bedenken habe
ich gegen eine solch fundamentale, ge-
radezu allumfassende Argumentation
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mit der , Inkarnation®“. Bezeichnender-
weise nicht im Anschluss an das neu-
testamentliche Zeugnis, sondern an
Irendus. Aber biblisch gesehen ist
»,Menschwerdung Gottes* nicht das
erste, sondern das — ahnungsvolle —
letzte Wort des christlichen Glaubens.
Am Anfang des Christentums steht
kein Weihnachtsfest, sondern das
Kreuz und die Antwort der Osterbot-
schaft. Und ich bin fast sicher, dass die
Entwicklung des altkirchlichen Be-
kenntnisses nicht so einseitig auf der
Basis von Joh 1,14 hitte verlaufen
konnen, wenn die ,Bremse“ lebendi-
ger judenchristlicher Gemeinden noch
funktioniert hitte. So aber konnte es
nur darum gehen — gegen den bekann-
ten Vorwurf der ,Hellenisierung® des
biblischen Glaubens — griechisch-phi-
losophische Einwinde gegen das
christliche Gottesbild mit griechischen
Mitteln zuriickzuweisen. Kurzum: Ich
habe Bedenken, das ,Prinzip Inkarna-
tion“ so axiomatisch fiir eine systema-
tisch-theologische Anthropologie in
Anspruch zu nehmen.

Riickfrage 2: M. argumentiert auf
der ganzen (theologischen) Linie
streng innerdogmatisch - und dort
vollkommen schliissig. Aber ist ihm
nie der Gedanke daran gekommen,
dass ich in diesen ,Innenraum des
Glaubens® erst einmal eintreten muss;
anders gefragt: dass ich an diesen
Gott, der sich im ,Anderen® seiner
selbst ,entduBert”, erst einmal glau-
ben (kdnnen) muss, um all die scho-
nen Gedanken iiber seine uns mitge-
teilte ,Lebensfiille“ mir zu Eigen
machen zu konnen? Im Fachjargon:
Ich vermisse die ,fundamentaltheolo-
gische* Perspektive, die nach meinem
Verstdndnis heute auch in jede dogma-
tische Reflexion Eingang finden muss:
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,»Wie kann ich das glauben?* Die Plau-
sibilitdt dieses Glaubens, die die Frei-
heitstat solchen Glaubens als verant-
wortbar erweist, kommt bei M. nur
indirekt zur Sprache - als Antwor-
tende auf die Aporien der ontologisier-
ten soziobiologischen Anthropologie
(z. B. 229-235). Aber vollends auf der
Strecke bleibt jede Andeutung einer
Antwort auf die schlichte (?) Frage:
Welchen Gewinn hat ein Christen-
mensch, der morgens sein Tagewerk
beginnt, von der ,Lebensfiille”, wie
M. sie als Quintessenz des Glaubens
an den Gott Jesu Christi gedanklich so
iiberzeugend, aber eben auch ganz
binnentheologisch erschlieft?

Und nun das Bedenken: Warum
muss dieses so wichtige Buch in solch
einer abstrakten, gelegentlich fast ver-
rdtseinden Sprache daherkommen?
Gewiss, ,der Stil ist der Mensch®. Und
M. wird vermutlich antworten: Das ist
der Preis fiir eine zugleich prézise und
kompakte Darstellung des Sachver-
halts! Und doch, ich denke (zum Bei-
spiel) an einen Pfarrer oder Religions-
lehrer, der durch den Stil der
Darstellung keinerlei Hilfe bei dem
Versuch bekommt, die wichtige Sache
in eine kommunikative Sprache der
Verkiindigung oder des Religionsunter-
richts umzuformen. Mir tut dieses Be-
denken gerade deshalb so leid, weil
ich dieses Buch als so wichtig erachte
und auch keines weit und breit sehe,
das ihm an Genauigkeit und Reichtum
der Perspektiven gleich kéme.

Otto Hermann Pesch

Giinter Thomas, Neue Schopfung.
Systematisch-theologische Unter-
suchungen zur Hoffnung auf das
»Leben in der zukiinftigen Welt".
Neukirchener Verlagsgesellschaft,



Neukirchen 2009. 562 Seiten.

Pb. EUR 49,90.

Die 2004 von der Evangelisch-
Theologischen Fakultdt Heidelberg an-
genommene Habilitationsschrift ist
konsequent auf die leitende Frage kon-
zentriert: Wie kann das Abschlussbe-
kenntnis des Nicaeno-Constantinopoli-
tanums zum ,Leben der zukiinftigen
Welt“ theologisch gedacht werden?
Unsere eschatologischen Deutungsge-
wohnheiten offenbaren das christliche
Unvermdgen ,Leben® als Zentralbe-
griff der Eschatologie zu begreifen. Le-
ben impliziert nach unserer alltdgli-
chen Erfahrung Moglichkeit und
Wandelbarkeit in Zeit und Raum, kor-
perlich vermittelte Interaktion und
Abgrenzung. Theologisch werden
diese Themen in der Schopfungslehre
verhandelt. In der Eschatologie spielen
sie trotz der antignostischen Betonung
der ,Auferstehung des Fleisches”
keine Rolle mehr. Hierfiir macht der
Vi. zentrale Entscheidungen der Theo-
logiegeschichte verantwortlich: Seit
Augustinus werden Erlésung und Voll-
endung als Weltlosigkeit und Entzeitli-
chung gedacht (59). Seit Boethius wer-
den Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft als Modi der Wirklichkeit ver-
standen. Lediglich die Gegenwart er-
fiillt dabei den Vollbegriff des Wirkli-
chen. Das Vergangene ist nicht mehr
wirklich. Das Kommende hingegen
muss erst noch wirklich werden. Die
Ewigkeit Gottes wird als bewegungs-
und wandlungsfreie Gegenwart begrif-
fen. Wenn dieser Begriff der gottlichen
Ewigkeit auf das ewige Leben ange-
wendet wird, nimmt die Ewigkeit dem
Leben alles, was die Lebendigkeit des
Lebens ausmacht. Leben 16st sich in
die Bewegungslosigkeit zeit- und ge-
schichtslosen Verstehens auf (448-

455). Wo in dieser Perspektive das
ewige Leben als Verewigung der kon-
kreten Gestalt des Menschenlebens
verstanden wird, sei das ewige Leben
von der Holle nicht mehr unterscheid-
bar (453), weil das Endgiiltigwerden
der faktischen Identitdt die erlosungs-
freie Verhaftung in Siinde und Schuld
bedeuten muss. Vermieden wird diese
Konsequenz, wo die Erinnerung an
das zeitliche Leben zu einem ,kalten“
Geddchtnis wird, das anders als die
»heiBe Erinnerung” nicht mehr quilt,
dessen Erlosung aber, wo es sich um
die Erinnerung des erlittenen Bosen
handelt, nur als Vergessen gedacht
werden kann (474 f), in einer Anglei-
chung also an das, was die Patristik
unter gottliche apdtheia verstand.
Demgegeniiber baut Thomas die
Deutung der leiblichen Auferstehung
auf einer Theologie der dreifach per-
spektivierten leiblichen Identitdt auf:
(1) Identitdt stellt sich zundchst dar als
zugleich stabile wie fliissige , operatio-
nale Einheit“ ,in der Zeit“. (2) Leib-
lich ist diese Identitdt als ,operative
Einheit“ der Identitétskonstruktion in
iibernehmender, abweisender oder va-
rilerender Kommunikation mit natiirli-
chen, kulturellen und sozialen Umwel-
ten (3). Die versdhnende Perspektive
Gottes auf diese menschliche Identi-
tdt wird im Rechtfertigungsgeschehen
pneumatisch erfahrbar als Méoglich-
keitsbedingung verséhnender Ver-
wandlung erlittenen Unrechts und la-
stender Schuld (466f). Wo diese
Theorie der leiblichen Identitdt als
Prinzip des Lebens der kommenden
Welt akzeptiert wird, da muss dieses
Leben als geschichtliches und also als
in seiner Unterschiedenheit von Gott-
endliches gedacht werden. Um den
Gedanken der Erlosung in der sich
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heilsam wandelnden Endlichkeit zu
untermauern, stellt Thomas exegetisch
(101-123) und anhand von Barth, Pan-
nenberg, Jiingel, Moltmann und Bon-
hoeffer (124-383) ausfiihrlich dar, wie
die gdttliche Schopfung von Anfang an
die Merkmale von Begrenztheit, End-
lichkeit, Moglichkeit und Labilitat tragt
und gerade so Leben als bewusste Ge-
staltung im Herkommen und Schaffen
erst denkbar wird.

Was aber unterscheidet die so be-
schriebene Vollendung dann noch von
dem Leben in Gnade und Glaube, in
dem Menschen inspiriert durch Gottes
Geist ihre Identitdt als versthnende
Wirklichkeit in der vieldimensionalen
Bezogenheit des Lebens zu gestalten
versuchen? Hier bietet Thomas eine
symboltheoretisch erhellte Interpreta-
tion von Apk 21f an: In der Urge-
schichte war die Nacht das Symbol
einer dauernden Prédsenz des Nichti-
gen in der Schopfung. Tod und Siinde
priagen so die Welt. In der Offenba-
rung des Johannes dagegen ist die von
der doxa erleuchtete eschatologische
Stadt das Symbol der eschatologischen
Gefdhrdungsfreiheit. In diese Stadt
werden alle ,menschlichen Moglich-
keiten, Krdfte und kulturellen Errun-
genschaften® eingebracht ,in die Ge-
meinschaft Gottes* (508). Damit ist
erheblich mehr gemeint als die bloBe
Restitution eines integeren Schép-
fungszustandes: Die Menschheit kehrt
nicht ins Paradies zuriick, sondern
zieht ein in die Stadt als den Raum
menschlichen Gestaltens und sozialen
Geddchtnisses. Und doch sind es von
»Not, Raub, Gewalt und Therapiebe-
diirftigkeit“ Geprégte, die das neue Je-
rusalem bevdlkern und in ihm die ver-
wandelnde Kraft gottlichen Geistes
erleben.
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Glinter Thomas verfolgt mit be-
wundernswerter Konsistenz und Klar-
heit die Grundentscheidung, Mensch-
sein nicht in Absehung von Leib,
Endlichkeit und Geschichte denken zu
konnen und kommt so wichtigen Ein-
sichten fiir die Eschatologie, die auch
interkonfessionell sehr reichhaltig An-
kniipfungspunkte bieten.

Ralf Miggelbrink

MISSION

Verena  Griiter/Benedict  Schubert
(Hg.), Klangwandel. Uber Musik
in der Mission. Verlag Otto Lem-
beck, Frankfurt am Main 2010.
376 Seiten (mit einer DVD), Kt.
EUR 24,80.

Dieser Sammelband greift ein
Thema auf, dessen Bedeutung kaum
iiberschétzt werden kann, das aber in
der missionswissenschaftlichen Litera-
tur nicht allzu hdufig behandelt wird.
Den Grundstock der Verdffentlichung
bilden die Vortrdge einer Tagung der
Deutschen Gesellschaft fiir Missions-
wissenschaft, weitere Beitrdge kamen
hinzu, so dass das Ganze ein umfas-
sendes Panorama der Thematik bietet.
Das gilt fiir die dkumenische Breite:
Lutherische, methodistische, refor-
mierte und romisch-katholische Auto-
ren und Autorinnen sind vertreten;
das gilt fiir die geographische Spann-
weite: europdische, afrikanische, asia-
tische (einschlieBlich Neuguineas),
latein- und nordamerikanische Per-
spektiven werden geboten; und das
gilt nicht zuletzt fiir die thematische
Behandlung: Es gibt informative Uber-
sichtsbeitrdge und detaillierte Spezial-
studien und die Entwicklung wird ver-
folgt von den anfdnglichen, oft



misslingenden Versuchen, den Neube-
kehrten europdisches oder amerikani-
sches geistliches Liedgut aufzuzwin-
gen, iiber die Bemiihungen dessen
Inhalt besser zu inkulturieren bzw. die
Entstehung indigener kirchlicher Mu-
sik zu fordern bis hin zur eigensténdi-
gen Entwicklung solcher Musik in den
verschiedenen Kulturkreisen. In Blick
kommen aber auch der im Rahmen
einer kulturellen Globalisierung in
Gang gekommene wechselseitige Aus-
tausch musikalischer Stile und die Ge-
fahr einer Hegemonisierung durch
eine vor allem angelsédchsisch geprigte
und durch Massenmedien weltweit
verbreitete charismatische Lobpreis-
kultur.

Besonders hilfreich empfand ich
den einfiihrenden Uberblicksartikel
von Verena Griiter und die Darstellung
der Entwicklung in Afrika durch James
R. Krabill, aber auch die Spezialstu-
dien zu einzelnen Lindern oder Perso-
nen (einschlieBlich der Frage der No-
tation!) sind duBerst instruktiv (Dave
Dargie iiber die Xhosa, Nepomuk
Nitschke zu Kamerun, Veit Arlt zu
Ghana, Rolf Hocke iiber Indien, Benja-
min Carstens zu Papua-Neuguinea,
Francisco Feliciano zu Siidastasien,
Luis Szardn zur Jesuitenmission in
Stidamerika und Friedemann Walldorf
zur Musik der Afroamerikaner). An-
dere Aspekte behandeln Benedict
Schubert (Wanderung von Melodien
durch die Kulturen), Esther Handschin
(Das klassische Missionslied), Simei
Monteiro (Liedgut der Oikumene),
Erika Eichholzer (Gospel in ghanai-
schen Gemeinden in Deutschland)
und Hartmut Handt (kultureller Aus-
tausch in der EmK/UMC). Gewiinscht
hédtte ich mir noch einen Beitrag zu
Korea, wo nach meiner Beobachtung

sowohl europdische Kirchenmusik als
auch amerikanische Heilslieder sehr
gerne, ja begeistert rezipiert wurden
und erst in den letzten Jahren langsam
die Bedeutung der einheimischen Mu-
sikkultur fiir die Kirchen entdeckt
wurde.

Aber insgesamt bietet das Buch
eine ausgezeichnete Einfiihrung in die
Thematik, auch hinsichtlich der
grundsétzlichen Bedeutung von Musik
fiir Mission. Die Bilder, Texte und Ton-
beispiele auf der beigefiigten DVD bie-
ten eine hilfreiche Veranschaulichung
zu einigen der Artikel.

Walter Kilaiber

UBERWINDUNG VON GEWALT

Herbert Koch, Der geopferte Jesus
und die christliche Gewalt. Pat-
mos Verlag, Diisseldorf 2009.
238 Seiten. Kt. EUR 16,90.
Herbert Koch, ehemals Superin-

tendent des Kirchenkreises Wolfs-

burg, fiihrt eine scharfe Feder. Hatte
er 2007 in seinem Buch ,Einheit der

Kirche. Besichtigung einer Utopie“

den ungebrochenen Herrschaftsan-

spruch der r&mischen Papstkirche
und die Verblendung protestantischer

Okumeniker angeprangert, die von

der Einheit mit dieser hiretischen

Kirche trdumen, so nimmt sein neues

Buch die unheilvolle Gewaltge-

schichte aller christlichen Kirchen

aufs Korn. Das geht von der Ketzerbe-
kimpfung und den Kreuzziigen des

Mittelalters, {iber die Grduel der He-

xenverfolgung und des protestanti-

schen Antisemitismus von Luther bis

Gerhard Kittel und Walter Grund-

mann, {iber christlich begriindete

wochwarze Pddagogik“, -christliche
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Kriegsverherrlichung bis zu George
W. Bush und die Kreuzziige evangeli-
kaler Fundamentalisten in den USA.
Was ist die Ursache fiir diese bestiir-
zende Bilanz der Geschichte des Chri-
stentums? Fiir Koch ist die Antwort
klar: Es ist ,die Vorstellungswelt des
Siihnopfers Christi“. Von ihr muss
Abschied genommen werden. ,Denn
das Opferblut dieser Lehre ist zu eng
verbunden mit der breiten Blutspur,
die sich ldngs durch die Geschichte
des Christentums zieht* (219).
Schuld daran sei das Gottesbild, das
sie vermittelt, die Vorstellung von
einem zornigen Gott, der alle mit
dem Tod bestraft, die sich seinem
Willen widersetzen. Dagegen stellt
Koch die Botschaft Jesu von einem
bleibend ,giitigen Gott*, der nicht
erst durch ein blutiges Opfer von
einem zornigen zu einem ,gnddigen
Gott" vermacht werden muss. Die ur-
spriingliche (historisch kritisch erho-
bene) Verkiindigung Jesu hat den ab-
soluten Vorrang gegeniiber der
verhdngnisvollen, spéter eingedrun-
genen Deutung seines Todes als
,LOsegeld“ oder ,Siihnopfer”. Eine
Frage, die Koch nicht stellt, ist die, ob
sein Bild von der neutestamentlichen
Kreuzestheologie wirklich dem Zeug-
nis des Neuen Testaments entspricht.
Geht sie wirklich davon aus, dass ,,die
Versdhnung Gottes Gewalt erfordere*
(212; Zitat Wartenberg-Potter) und
sagt sie nicht vielmehr, dass Gott um
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unseretwillen Gewalt erleidet? Wer
so argumentiert (z.B. W. H. Ritter),
dem bescheinigt Koch, seine Argu-
mentation sei ,falsch und ignoriere
die Ambivalenz des involvierten Got-
teshildes* (213). Dass umgekehrt bei
ihm selbst auch die theologia crucis
des Paulus, die sicher keine Gewalt
verherrlicht, auBerhalb der ,inneren
Kanonsgrenze“ gestellt wird, reflek-
tiert Koch nicht.

Ich selber bleibe davon {iber-
zeugt, dass die urspriingliche Bot-
schaft von der Bedeutung des Todes
Jesu, die viel mehr umfasst als nur
den Siihnegedanken, diesen Tod als
Zeugnis der Liebe Gottes und seines
heilbringenden Mitleidens fiir alle
Menschen verkiindigt und dass dies
den Protest Gottes gegen alle Gewalt
in seinem Namen einschlieBt. Es
macht mich aber auch betroffen und
nachdenklich, dass so oft in der Ge-
schichte der Christenheit gerade im
Zeichen des Kreuzes Gewalt gegen
Andersdenkende und -gldubige ange-
wandt wurde. Steckt in ihm doch
eine Art Doppelbotschaft, eine Ambi-
valenz, die sich erst in der Wirkungs-
geschichte zeigt? Um das zu ergriin-
den und Folgerungen daraus zu
ziehen, muss man aber sehr viel
ernsthafter auch nach dem urspriing-
lichen Sinn dieser Botschaft fragen,
als Koch das tut.

Walter Klaiber
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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leset, : N

»Konfessionelle Identititen und Mentalitdten im Skumenischen Dialog® lautet
der Titel der OR, die Sie in den Hénden halten. Welche Bedeutung haben beide
fiir das okumenische Theologietreiben? Gibt es so etwas wie weltweite konfes-
sionelle Identitdten {iberhaupt? Oder ist es vielmehr so, dass von starken Bin-
nendifferenzierungen (aufgrund von nationalen Mentalitdten, kulturellem Kon-
text etc.) in den konfessionellen Weltgemeinschaften auszugehen ist, die dann
die jeweils konkrete theologische oder ethische Positionierung einer Kirche be-
einflussen? Sind unterschiedliche Entwicklungen in Mentalitdt und Identitit der
Kirchen die Ursache fiir das Erstarken von ethischen Kontroversen im dkumeni-
schen Dialog? Diese Fragen konnen sicherlich nicht in einem einzigen Heft der
OR umfassend behandelt werden. Doch diese Ausgabe soll dazu anregen, sich
mit ihnen auseinanderzusetzen.

Den Auftakt macht John Gibaut, Direktor der ORK-Kommission fiir Glauben
und Kirchenverfassung. In einem grundlegenden Uberblick arbeitet er heraus,
dass sich die multilaterale Okumene von ihren Anfingen an der Wechselbezie-
hung von Moral und Lehre bzw. Ethik und Ekklesiologie bewusst war und daher
die oft vertretene These zu kurz greift, dass die klassische ekklesiologische
Agenda der Okumene durch eine ethische abgelst worden sei.

Aus vier unterschiedlichen konfessionellen Traditionen werden anschlie-
Bend die eingangs gestellten Fragen weiter beleuchtet und in unterschiedliche
Richtungen entfaltet: Peter De Mey ertrtert aus romisch-katholischer Perspek-
tive die Beziehung von universaler Identitdt und regionalen Identitdten. An-
schlieBend kommt mit Werner Kidn ein Vertreter der Selbstdndigen Evangelisch-
Lutherischen Kirche zu Wort. Er reflektiert die sehr divergent verlaufenden
Mentalititsverschiebungen und Identitdtsveranderungen innerhalb des weltwei-
ten Christentums, um dann anhand des Lutherischen Weltbundes und des Inter-
nationalen Lutherischen Rates Spannungsfelder innerhalb einer Konfessionsfami-
lie zu beleuchten. Der anglikanische Theologe Andrew Pierce bescheinigt
seiner Kirche einen Imaginationskonflikt. Der Ursprung des Anglikanismus ist
auf einen imaginierten Mittelweg zwischen Rom und Genf zuriickzufiihren.
Diese bislang identititsstiftende dialektische Spannung befindet sich in der Krise
und droht ihre theologische Kohidrenz fiir den weltweiten Anglikanismus zu ver-

OR 60 (4/2011), S. 409-410



410

lieren. Fiir John A. Jillions schlieBlich prdgt nicht eine bestimmte ethnische Zu-
gehorigkeit — wie oft falschlich angenommen — die Orthodoxe Kirche, sondern
vielmehr ihre bischofliche und pfingstliche Identitit.

Neben diesen vier konfessionellen Positionsbestimmungen ist es hilfreich,
die aufgeworfenen Fragen auch an einem konkreten Beispiel durchzuspielen.
Vor allem das Thema ,Homosexualitit” provoziert zurzeit innerkonfessionelle
Zerwiirfnisse und fiihrt zugleich zu neuen iiberraschenden Allianzen. Bernd
Oberdorfer ist dem Thema genauer nachgegangen und sieht die Kirchen vor die
bibelhermeneutische Herausforderung gestellt, die Lebenswelt angemessen zu
deuten und dabei falsche Alternativen wie Biblizismus oder Zeitgeist zu vermei-
den. Der letzte Hauptbeitrag von Kurt Kardinal Koch weitet den Blick schlief-
lich nochmals und unternimmt eine Standortbestimmung der dkumenischen Be-
wegung aus Sicht des Pépstlichen Rates zur Férderung der Einheit der Christen.

Um den dkumenischen Dialog geht es auch im ,Kleingedruckten®: Dagmar
Heller stellt das jiingste Faith-and-Order-Studienprojekt ,Moral Discernment in
the Churches® vor, auf das bereits im ersten Beitrag dieser Ausgabe verwiesen
wird. Zudem wird das Abschlussdokument der offiziellen Gesprachskommission
zwischen Katholischem Bistum der Alt-Katholiken in Deutschland und Vereinig-
ter Evangelisch-Lutherischer Kirche Deutschlands mit einer Einleitung von Giin-
ther Efer dokumentiert. Ergebnisse des aktuellen romisch-katholisch/alt-katho-
lischen Dialogs fasst Angela Berlis zusammen. Karl Heinz Voigt weist auf eine
neue Kirchenbildung in Schweden hin. SchlieBlich setzt sich Johanna Rahner in
der Rubrik ,Neue Biicher” mit dem lutherischen-katholischen Dokument zum
Papstamt der Gruppe von Farfa Sabina auseinander.

Nachdem die Okumenische Rundschau zu Beginn des Jahres auf die Interna-
tionale 6kumenische Friedenskonvokation in Kingston vorbereitet hatte und in
der letzten Ausgabe bereits erste Ergebnisse und Beobachtungen vorgestellt wur-
den, wird die Auswertung in diesem Heft mit einem Beitrag von Ulrich Frey
fortgesetzt. Der Beitrag ,Holle im Kopf? Eine theologisch-philosophische Wiirdi-
gung des Vergessens“ von Knut Berner in OR 60 (2011), 223-236 wollte zur
Diskussion einladen. In einer sehr grundsdtzlich angelegten Response verteidigt
Johanna Rahner nun in diesem Heft den theologischen Wert des Sich-Erinnerns.
SchlieRlich wiirdigen Nikolaus Schneider und Rudolf Hinz den wegweisenden
Okumeniker und friiheren Generalsekretir des ORK, Philip Potter, anlasslich sei-
nes 90. Geburtstags.

Anlésslich seines 70. Geburtstags widmen wir dieses Heft dem friiheren
Auslandsbischof der Evangelischen Kirche in Deutschland, Rolf Koppe, der seit
vielen Jahren Moderator des Herausgeberkreises der Okumenischen Rundschau
ist, und danken ihm sehr fiir sein langjahriges Engagement in der 6kumenischen
Bewegung. Wir gratulieren herzlich.

Im Namen des Redaktionsteams wiinsche ich Thnen eine kurzweilige Lek-
tiire, die zum Nach- und Weiterdenken anregt.

Ihr Oliver Schuegraf
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Die Auferbauung des Leibes Christi:
Uberlegungen zu Ekklesiologie und
Ethik im Dialog von Glauben und
Kirchenverfassung

John Gibaut'

Einleitung

In einigen Bereichen der dkumenischen Bewegung herrscht heutzutage
die Vorstellung, dass die klassische theologische Agenda des zwanzigsten Jahr-
hunderts, in der es um Glauben und Kirchenverfassung der getrennten Kirchen
ging, im friihen einundzwanzigsten Jahrhundert durch neue kirchentrennende
Fragen im Bereich der Ethik abgeldst worden ist.

Auf einer gewissen Ebene ist diese Sicht zutreffend. Wie ich aus meinem
eigenen anglikanischen Kontext weiB, gibt es heute sehr viel mehr Unruhe im
Blick auf die unterschiedlichen Positionen in der Frage nach dem Umgang mit
Homosexualitit als in jenen 6kumenischen Fragen, die die vorhergehende Ge-
neration beschiftigt haben, wie z. B. das eucharistische Opfer oder der histori-
sche Episkopat. Dass es bei einigen Kirchen — aber nicht bei allen — eine Ver-
schiebung der 6kumenischen Prioritdten gegeben hat, ist unbestreitbar, Diese
Kirchen erleben heute ganz akut die spaltenden Konsequenzen, die moralische
Meinungsverschiedenheiten haben konnen, sowohl innerhalb christlicher Ge-
meinschaften als auch zwischen ihnen. Diese Verschiebung kann man auch in
den Studien und Themen der gegenwirtigen kumenischen Dialoge sowohl auf
bilateraler Ebene als auch auf multilateraler Ebene beobachten.

Doch eine zu kategorische Differenzierung zwischen den Lehrfragen und
den ethischen Problemen fiihrt zu einem Dualismus, der ebenso wenig hilf-
reich (und unrichtig) ist wie der zwischen ,Glauben und Kirchenverfassung*
(Faith and Order) einerseits und , Praktisches Christentum® (Life and Work) an-
dererseits. Aus der langen Geschichte der Uberlegungen von ,Glauben und
Kirchenverfassung“ méchte ich auf einige bedeutsame Wechselwirkungen zwi-

! Canon Dr. John Gibaut, anglikanischer Theologe aus Kanada, ist Direktor der Kommis-
sion fiir Glauben und Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen.
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schen den klassischen Lehrfragen und den Fragen von Moral und Ethik hinwei-
sen. Diese besondere Geschichte, in der ethische Fragen ekklesiologische Pro-
bleme aufgeworfen haben und umgekehrt die Ekklesiologie ethische Fragen
ausgeldst hat, legt nahe, dass es nicht nur wenig hilfreich ist, Lehrfragen von
ethischen Fragen zu trennen, sondern dass letztlich eine solche klare Trennung
theologisch gar nicht méglich ist.

,Glauben und Kirchenverfassung® hat lange Zeit den Auftrag gehabt, sich
mit Fragen zu befassen, die kirchentrennend sind. In den vergangenen 80 Jah-
ren hat man sich dabei weitgehend auf theologische Lehrfragen konzentriert,
die mit der Ekklesiologie zu tun haben wie etwa Taufe, Eucharistie, Amt und
die Formulierung des einen Glaubens. Doch auch den ethischen Dimensionen,
vor allem dem Verhltnis von Ekklesiologie und Ethik, hat man besondere Be-
achtung geschenkt.

Kirchentrennende Fragen, die um moralische Probleme kreisen, sind so alt
wie Meinungsunterschiede in Lehrfragen. Man denke nur an einige der Spal-
tungen, die im frilhen Christentum aufgrund moralischer Meinungsverschie-
denheiten entstanden und zu getrennten christlichen Gemeinschaften fiihrten,
wie Montanisten, Novatianer, Donatisten und andere moralisch strenge Grup-
pierungen. Orthodoxie in Lehrfragen war in der Geschichte ebenso wichtig fiir
die christliche Einheit wie ethische Orthopraxis. Im Laufe der modernen &ku-
menischen Bewegung hat es viele Fille gegeben, in denen ethische Probleme
kirchentrennend wurden. Einige, doch nicht alle, hatten mit menschlicher Se-
xualitdt zu tun, wie etwa kiinstliche Befruchtung, Fortpflanzungstechniken,
Schwangerschaftsabbruch, Wiederverheiratung Geschiedener, Polygamie und
Homosexualitdt. Bei anderen ging es um Fragen von Rasse und Kaste wie im
Kampf gegen die Apartheid, die sich sowohl innerhalb der reformierten als
auch der lutherischen Kirchenfamilien sowie in der Gemeinschaft des Okume-
nischen Rates der Kirchen als kirchentrennend erwies. Einige waren ékonomi-
scher Art, wie z. B. die Einstellung gegeniiber der Globalisierung. Bei anderen
ging es um den Gebrauch der Wissenschaft, wie z. B. in der Frage der Stamm-
zellenforschung. Oder es handelte sich um die Frage der Gewalt, wie z. B. den
Gebrauch von Kernwaffen. Die historischen Friedenskirchen aus dem 16. Jahr-
hundert halten nach wie vor Theorie und Praxis des gerechten Krieges fiir kir-
chentrennend.

Diese Fragen waren und sind immer noch Teil der klassischen Agenda von
»Glauben und Kirchenverfassung®; und das macht es schwierig, kategorisch
zwischen den ekklesiologischen und den ethischen Fragen zu unterscheiden.
Damit stellt sich auch die Frage, ob man der einen gegeniiber der anderen ei-
nen Vorrang einrdumen sollte. In der langen Geschichte des Nachdenkens von
,Glauben und Kirchenverfassung® iiber das Verhiltnis von Ekklesiologie und
Ethik kann man drei Phasen unterscheiden. Wenn auch die genaue Untertei-
lung der Phasen vielleicht eher zufillig als historisch ist, so bietet sich doch die
Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung 1937 als Ausgangspunkt ei-
ner ersten Phase an; die zweite wird mit der Vollversammlung des ORK 1968
in Uppsala erdffnet; und die dritte Phase beginnt 1993 mit der Fiinften Welt-
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konferenz fiir ,Glauben und Kirchenverfassung” in Santiago de Compostela
und geht bis zu den gegenwirtigen Studien von ,Glauben und Kirchenverfas-
sung” iiber Ekklesiologie, Quellen der Autoritdt und Entscheidungsfindung in
moralischen Fragen in den Kirchen.?

Edinburgh 1937: , Nicht-theologische Faktoren*

Am Vorabend des Zweiten Weltkrieges, als Europa schon am Rande tiefge-
hender Spaltungen stand, trat die Zweite Weltkonferenz fiir Glauben und Kir-
chenverfassung im Sommer 1937 (13. bis 18. August) in Edinburgh zusam-
men, dem Tagungsort der Weltmissionskonferenz von 1910. Etwas friiher im
gleichen Sommer fand in Oxford die Zweite Konferenz filir Praktisches Chri-
stentum statt. Die Teilnehmer an der Konferenz der Bewegung fiir Praktisches
Christentum beobachteten kritisch und mit groBer Sorge die Gewalt, der die
Welt ausgesetzt war. Die beiden Bewegungen beschlossen in diesem Sommer,
sich zu einem ,Okumenischen Rat der Kirchen“ zusammen zu schlieBen, des-
sen Entstehung in jenem Jahr ihren Ausgangspunkt nahm.

Diese prdgende Konferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung baute auf
der vorhergehenden von 1927 auf und befasste sich mit den klassischen Lehr-
fragen wie Gnade und Heil, Wort und Sakramente, Schrift und Tradition, Amt,
die Gemeinschaft der Heiligen und Ekklesiologie. Das iibergreifende Anliegen
der Konferenz war es, diese Lehrfragen, die auf der Tagesordnung standen, in
den umfassenderen Kontext der Einheit der Kirche einzubauen.

Diese Zweite Weltkonferenz befasste sich jedoch auch mit anderen Fragen,
die die Einheit der Kirche betrafen, ndmlich mit den nicht-theologischen Fakto-
ren. Der vorbereitende Bericht Die nicht-theologischen Faktoren in erfolg-
reichen und fehlgeschlagenen Entstehungsprozessen von Kirchenunionen
(The Non-theological Factors in Making and Unmaking of Church Union)?
warf andere Probleme auf, die neben den Lehrfragen nicht aus den Augen ver-
loren werden durften. In der Einleitung zum Bericht heil}t es, es sei Anliegen
von ,,Glauben und Kirchenverfassung, dass ,ein echter Glaube seine Entspre-
chung und seine Konsequenz in Werken haben muss, die sich ganz natiirlich
aus ihm ergeben®.* Zugleich, so heilit es in der Einleitung weiter, war es fiir die

2 Ich verdanke viel den Gesprdchen mit meinem Kollegen, Dr. Odair Pedroso Mateus, der
ein herausragender Historiker und Kenner der Geschichte von Glauben und Kirchenver-
fassung ist. Er hat mir die Einsichten in das Wesen der drei Phasen von ,Glauben und
Kirchenverfassung® in ihrer Auseinandersetzung mit ethischen Fragen vermittelt.

3 The Non-Theological Factors in the Making and Unmaking of Church Union, Report No.
3, Prepared by the Commission on the Church’s Unity in Life and Worship (Commission
IV) for the World Conference on Faith and Order Edinburgh 1937, Harper & Brothers Pu-
blishers, New York 1937.
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Bewegung fiir Praktisches Christentum ganz klar, dass es aussichtslos ist, ,eine
christliche Ethik mit direkter Bezugnahme auf unsere eigene Zeit zu entwi-
ckeln und zugleich fritheren Uberzeugungen, die ihre Quelle und ihr Begriin-
dung sind, zu vernachldssigen®.>

Zu dieser Liste nicht-theologischer Faktoren gehorte auch die Beziehung
zwischen Kirche und Staat, einschlieBlich der unterschiedlichen Erfahrungen
im Blick auf die Trennung von Kirche und Staat, und — im Kontext der 1930er
Jahre — auf totalitdre Staatsauffassungen, denen der Gedanke einer die ganze-
Welt umspannende Katholizitdt fremd ist. Dazu wurden gleichermaBen ge-
zdhlt: Nationalismus, nationale Religion und nationalisierendes Christentum,
ebenso wie Rassentrennungen und Spaltungen aufgrund von Sprache und
Klasse. Der Bericht erwdhnt auch eine ,Vielfalt von ethischen Einschdtzun-
gen“:

Die Sitten und Gewohnheiten unserer Kirchen unterscheiden sich erheblich. Ge-
wohnheiten und Brduche, die in einer Kirche zuldssig sind, werden in einer anderen
Kirche missbilligt oder verboten. Solche Unterschiede erstrecken sich von andersar-
tigen Gebréuchen bis hin zu ethischen Meinungsunterschieden in Fragen, denen
viele eine herausragende Bedeutung im christlichen Leben beimessen ... Dabei darf
die gravierende Meinungsverschiedenheit im Blick auf die Geburtenkontrolle nicht
unerwdhnt bleiben. Man kann hier die unterschiedlichen Positionen der verschie-
denen Kirchen im Zusammenhang mit der Frage von Scheidung und Wiederverhei-
ratung Geschiedener nicht unerwéhnt lassen. Wir sollten auch die historische
Position der Gesellschaft der Freunde (Quéker) im Blick auf die Frage des Krieges
nicht ignorieren. In vielen dieser Fragen gibt es innerhalb ein und derselben Ge-
meinschaft unterschiedliche Gepflogenheiten; und es wird viel Freiheit gelassen ...
Wenn diese Gewohnheiten und sittlichen Brauche zu Gewissensfragen erhoben und
damit Teil der christlichen Ethik einer Kirche werden, dann werden sichtliche Un-
terschiede zwischen den Kirchen deutlich. Einige Kirchen haben so dezidierte Mei-
nungen in diesen Fragen, daRB es trotz grundlegender Ubereinstimmung mit anderen
Kirchen in Angelegenheiten von Glauben und Kirchenverfassung schwierig sein
wiirde, Kirchenunionen zu erreichen, die auf aufrichtige Zustimmung stofen.®

Die deutliche Sprache des vorbereitenden Berichtes spiegelt sich nicht im
Schlussbericht von Edinburgh 1937 wider, der lediglich von ,Hindernissen, die
nicht auf ,Glauben und Kirchenverfassung® beschrankt sind“’ spricht, Hinder-
nisse, die zum Teil theologisch oder kirchlich, aber auch soziologisch oder poli-
tisch sind:

sEs L Ehd il

S SEhd 22, 2

7 In: Lukas Vischer (ed.): A Documentary History of the Faith and Order Movement
1927-1963, St. Louis, Missouri 1963, 68.

OR 60 (4/2011)



Diese Kirchen sind sich keiner Lehren bewusst, die sich gegenseitig ausschlieen
wiirden. Sie bleiben jedoch voneinander getrennt durch Schranken der Nationalitt,
der Rasse, der Klasse, der allgemeinen Kultur und vor allem durch eine trége Selbst-
zufriedenheit und Selbstgeniigsamkeit.®

In Kategorien, bei denen ethische Meinungsverschiedenheiten des friilhen
21. Jahrhunderts bereits mitschwingen, hat ,Glauben und Kirchenverfassung*
in seiner prigenden Phase ethische Fragen zum Bestandteil des Weges zur
christlichen Einheit gemacht, sowohl in der sozialen und politisch-ethischen
Krise, die sich schon in Europa anbahnte, als auch in Fragen der personlichen
Ethik im téglichen Leben der Christen, einschlieBlich kirchentrennender Un-
terschiede in Fragen der menschlichen Sexualitét.

Uppsala 1968: ,,Der Heilige Geist und die Katholizitdt der Kirche*

Von den 1960er Jahren an wurde im Blick auf die Beziehung zwischen
Lehrfragen und ethischen Fragen bei ,Glauben und Kirchenverfassung® inso-
fern eine neue Richtung eingeschlagen, als ein besonderer Nachdruck auf die
Verbindung zwischen Ekklesiologie und Gerechtigkeit gelegt wurde, wie sie
auf der Vollversammlung des ORK 1968 im Sektionsbericht Der Heilige Geist
und die Katholizitit der Kirche zum Ausdruck kam. Der Vollversammlungs-
bericht begann als ein Arbeitspapier von ,Glauben und Kirchenverfassung®,’
das spiter auf Ersuchen des ORK zum Vollversammlungsbericht wurde. ,Glau-
ben und Kirchenverfassung® wurde von dem Anliegen angetrieben, Katholizi-
tdt nicht als einen Grundsatz zu betrachten, der nur mit Ekklesiologie zu tun
hat, sondern auch im weitesten Sinne mit der Erfiillung der Mission Gottes in
der Welt:

Doch gerade in dieser Welt ldsst Gott die Menschen durch den Dienst Christi in der
Kirche Katholizitdt empfangen. Der Plan Christi ist, Menschen aller Zeiten, aller Ras-
sen, aller Orte und in allen Verhdltnissen durch den Heiligen Geist unter der uni-
versalen Vaterschaft Gottes in eine organische und lebendige Einheit in Christus zu
fiihren. Diese Einheit ist nicht bloB &uRerlich; sie besitzt eine tiefere, innere Di-
mension, die auch durch den Begriff ,Katholizitit' zum Ausdruck gebracht wird. Die
Katholizitdt erreicht ihre Vollendung, wenn das, was Gott bereits in der Geschichte
begonnen hat, schlieBlich enthiillt und erfiillt wird.!°

fise S ERd 160;

®  Bristol 1967. Studienergebnisse der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung.
(Beiheft zur Okumenischen Rundschau 7/8), Stuttgart 1968.

10 Der Heilige Geist und die Katholizitét der Kirche, in: Bericht aus Uppsala 1968. Offi-
zieller Bericht iiber die Vierte Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kirchen,
Uppsala, 4.-20. Juli 1968, hg. v. Norman Goodall, dt. Ausgabe besorgt von Walter Miil-
ler-Romheld, Genf 1968, O f.
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Fiir den Sektionsbericht Der Heilige Geist und die Katholizitit der Kir-
che ist es ein ekklesiologisches Prinzip, dass sich Katholizitdt in Gottesdienst,
Zeugnis und im Dienst fiir die Verwirklichung wahrer Menschlichkeit duRert,
d. h. fiir die Einheit und fiir den Kampf gegen Diskriminierung und Ungerech-
tigkeit, wie z. B. rassische oder wirtschaftliche Ungleichheit. In diesem breiten
Verstdndnis von Katholizitdt wird die Frage nach der Einheit der Kirche mit der
Frage nach der Einheit der Menschheit zusammen gesehen; so wird die klassi-
sche Faith-and-Order-Vision von der christlichen Einheit in einer ganz neuen
Weise mit dem Wirken der Bewegung fiir Praktisches Christentum und der
Kommission fiir Weltmission und Evangelisation verbunden. So ist es nicht er-
staunlich, dass die Vollversammlung von 1968 mit dem tkumenischen Pro-
gramm zur Bekdmpfung des Rassismus einen Wendepunkt im Rahmen der
theologischen Perspektive darstellt, wie sie in dem Bericht Der Heilige Geist
und die Katholizitdt der Kirche zum Ausdruck kommt. Aus der Sicht von
»Glauben und Kirchenverfassung“ sind ethische Fragen wie der Rassismus
nicht einfach Hindernisse auf dem Wege zur Einheit; Einheit umfasste eine
Verpflichtung zum Kampf gegen alle Ungerechtigkeit. Das ist eine ethische For-
derung und eine Konsequenz der Katholizitdt der Kirche, nicht einfach ein
Problem, das ihr Einssein bedroht. Folglich ist es unmdglich, ethische Fragen
als ,nicht-theologischen Faktoren“ abzutun; sie sind vielmehr von theologi-
scher Aktualitdt.

Die Jahre nach der Vollversammlung von 1968 waren fiir ,Glauben und
Kirchenverfassung“ entscheidend im Nachdenken {iber Ekklesiologie und
Ethik. Zum Beispiel erhielt das Thema auf der historischen Konferenz der Kom-
mission in Lowen 1971!' groRe Aufmerksamkeit. Das Studienprojekt von
»Glauben und Kirchenverfassung” {iber die Einheit der Kirche und die Erneue-
rung der menschlichen Gemeinschaft wurde 1982 in Lima initiiert und in den
Jahren 1984-1989 durchgefiihrt. Es ging darum, das ekklesiologische Selbst-
verstdndnis im Lichte des zunehmenden Bewusstseins menschlicher Interde-
pendenz zu untersuchen. Nach einer Reihe von weltweiten Konsultationen
gipfelte der Prozess 1990 in der Verdffentlichung des Studiendokumentes Kir-
che und Welt. Die Einheit der Kirche und die Erneuerung der menschii-
chen Gemeinschaft:'2

In diesem Sinne ist Erneuerung darum bemiiht, die Beschrankungen, Ambiguititen
und zerstorerischen Trennungen einer Welt zu heilen und zu transzendieren, die
theologisch gesprochen eine gefallene Welt ist.!3

1 Siehe “Unity of the Church - Unity of Mankind”, in: Faith and Order, Louvain 1971,
Study Reports and Documents, Faith and Order Paper No. 59, Geneva 1971, 171-199,

12 Kirche und Welt: Die Einheit der Kirche und die Erneuerung der menschlichen Gemein-
schaft, Faith and Order Paper 151, Frankfurt am Main 1991.

13 - bhdedl 2
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Dieser Text verbindet die Suche nach allgemeiner Erneuerung mit der Su-
che nach einer gesellschaftlichen und politischen Ethik, und betrachtet die Kir-
che als ein prophetisches Zeichen, das auf das Reich Gottes hinweist.

Drei Jahre spéter bekriftigte die Fiinfte Weltkonferenz fiir Glauben und
Kirchenverfassung 1993 in Santiago de Compostela die Verbindung zwischen
Ekklesiologie und Ethik im Sinne einer gemeinsamen moralischen Verpflich-
tung, fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schépfung einzutre-
ten. Im Bericht von Sektion IV Zum gemeinsamen Zeugnis fiir eine erneu-
erte Welt berufen heildt es:

Die Kirche ist die von Gott berufene Gemeinschaft von Menschen, die durch den
Heiligen Geist mit Jesus Christus vereint und als seine Jiinger ausgesandt sind, Zeug-
nis abzulegen und teilzuhaben an Gottes Vershnung, Heilung und Verwandlung der
Schopfung. Die Beziehung der Kirche zu Christus bedeutet, daB Glaube und Ge-
meinschaft eine Frage der Nachfolge im Sinne einer ethischen Verpflichtung sind. Es
geht daher bei dem durch Verkiindigung und konkretes Handeln abgelegten Zeugnis
fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung um Sein und Sendung der
Kirche. Dies ist ein Definitionsmerkmal der Koinonia und zentral fiir unser Ver-
stdndnis von Ekklesiologie. Die Dringlichkeit dieser Fragen macht deutlich, daB8 un-
sere theologische Reflexion iiber die rechte Einheit der Kirche Christi zwangsldufig
mit Ethik zu tun hat.'

Das Engagement fiir ethische Herausforderungen in Politik und Umwelt ist
ein ,Merkmal®“ der Koinonia der Kirche und grundlegend fiir ihre Identitit,
d. h. ihre Ekklesiologie.

Inzwischen hat die Studie Die Einheit der Kirche und die Erneuerung
der menschlichen Gemeinschaft eine Reihe von internen Konsultationen
iiber Ekklesiologie und Ethik nach sich gezogen, an der ,Glauben und Kirchen-
verfassung“ (Einheit I) und ,,Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schop-
fung“ (Einheit III) von 1992 bis 1996 beteiligt waren. Sie fanden Niederschlag
in der Verdffentlichung von drei Berichten: Teure Einheit (Costly Unity),
Teure Verpflichtung (Costly Commitment) und Teurer Gehorsam (Costly
Obedience). In diesen Studien ,,wird versucht, die Verbindung zwischen dem,
was die Kirche ist, und dem, was die Kirche tut, zu erforschen“.!s Wie es im
Bericht Teure Einheit von 1993 heif}t:

Koinonia in bezug auf Ethik bedeutet nicht in erster Linie, dass die christliche Ge-
meinschaft Vorschriften und Regeln festlegt, sondern vielmehr, dass sie ein Ort ist,

4 Giinter GaBmann und Dagmar Heller (Hg.): Santiago de Compostela 1993. Fiinfte Welt-
konferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung. Berichte, Referate, Dokumente, (Beiheft
zur Okumenischen Rundschau 67), Frankfurt a.M. 1994, 251.

'S Thomas E Best and Martin Robra (eds.): Ecclesiology and Ethics: Ecumenical Ethical En-
gagement, Moral Formation and the Nature of the Church, Genf 1997, S. viii.
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an dem - zusammen mit dem Glaubensbekenntnis und der Feier der Sakramente
und als untrennbarer Teil davon — die biblische Botschaft stédndig auf ethische Inspi-
ration und Erkenntnisse hin erforscht wird und an dem die Fragen, die die Men-
schen bewegen, durch bestéindige ethische Reflexion im Lichte des Evangeliums
untersucht werden. Als solche ist die Gemeinschaft auch ein Ort der Trostung und
Starkung ... In allen Féllen impliziert Koinonia ein Angebot an alle Menschen, die
sich in einem ethischen Ringen befinden und daftir MaBstébe und Perspektiven brau-
chen. Wenn das Ethos der christlichen Gemeinschaft als Zeugnis bezeichnet wird,
dann ist dies ein wichtiger Aspekt dieses Zeugnisses.'®

Mit anderen Worten, in dem Bericht wird die ethische Frage nicht als ein
gesondertes Thema betrachtet, das die Stelle der klassischen Uberlegungen von
,Glauben und Kirchenverfassung“ zur Ekklesiologie einnimmt, sondern viel-
mehr als ein fester Bestandteil des ganzen Lebens der Kirche, einschlieflich
Gottesdienst, Theologie, Zeugnis und Dienst. Es ist aufschlussreich, dass die
drei Berichte, zusammen mit erginzenden Artikeln, 1997 unter dem Titel
Ekklesiologie und Ethik: Okumenisches Ethisches Engagement, Moralische
Bildung und das Wesen der Kirche verdffentlicht wurden. Die Konsultationen
und Berichte sowie der verdffentlichte Band stellen eine weitere bemerkens-
werte Beriihrung zwischen den Klassischen Themen von ,Glauben und Kir-
chenverfassung® einerseits und ,,Praktischem Christentum*® andererseits inner-
halb des ORK dar. Sie weisen natiirlich auch auf das Bestreben hin, Ethik und
Ekklesiologie zu integrieren.

Zur gleichen Zeit, in der ,Glauben und Kirchenverfassung“ die Thematik
von Uppsala 1968 weiterentwickelte, arbeitete die Kommission auch an ihrer
sogenannten klassischen Agenda zu Taufe, Eucharistie und Amt. Dass die bei-
den Bereiche zusammengesehen wurden und sich gegenseitig befruchteten, ist
ersichtlich an dem 1982 erschienenen Text iiber Taufe, Eucharistie und Amt.

Die Uberlegungen von ,Glauben und Kirchenverfassung“ zur Frage nach
der christlichen Initiation in der Studie Taufe, Eucharistie und Amt enthalten
eine einzige, aber bemerkenswerte Bezugnahme auf die ethischen Implikatio-
nen christlicher Initiation. Das Volk Gottes ,erkennt an, daR die Taufe , als eine
Taufe in Christi Tod, ethische Folgen hat, die nicht nur nach personlicher Heili-
gung rufen, sondern die Christen motivieren, sich um die Verwirklichung des
Willens Gottes in allen Bereichen des Lebens zu bemiihen®.!” Den gleichen

16 Costly Unity, in: Ecclesiology and Ethics, 19. Auf Deutsch (Teure Einheit) in: OR 42
(1993), 279-304. Siehe auch: www.oikoumene.org/de/dokumentation/documents/
oerk-kommissionen/glauben-und-kirchenverfassung-kommission-fuer/vi-kirche-und-
welt-einheit-und-das-leben-der-kirche-in-der-welt/ekklesiologie-und-ethik/teure-einheit-
roende-daenemark-februar-1993.html#c10642.

17 Taufe, Eucharistie und Amt. Konvergenzerklarung der Kommission fiir Glauben und Kir-
chenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen, Frankfurt a. M./Paderborn 1982,
12.
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Nachdruck auf die Beziehung zwischen Taufe und Ethik hat ,Glauben und Kir-
chenverfassung” auch in ihrem 2011 erschienenen Studientext Eine Taufe:
Auf dem Weg zu Gegenseitiger Anerkennung'® gelegt.

Noch griindlicher war ,Glauben und Kirchenverfassung” in der Absicht,
die engen Verbindungen zwischen Ethik und Eucharistie aufzuzeigen. Ein
wichtiges Merkmal der Aussagen von ,,Glauben und Kirchenverfassung® iiber
Eucharistie und Ethik ist die Betonung der Verbindung zwischen diesen beiden
einerseits und der Eschatologie andererseits. Die eschatologische und konse-
quent ethische Natur der Eucharistie ist ein Aufruf an die eucharistischen Ge-
meinschaften zu einer radikalen Verdnderung der Welt. Wie es im eucharisti-
schen Teil von Taufe, Eucharistie und Amt so nachdriicklich und unzweideutig
gesagt wird:

Alle Arten von Ungerechtigkeit, Rassismus, Trennung und Mangel an Freiheit wer-
den radikal herausgefordert, wenn wir miteinander am Leib und Blut Christi teilha-
ben. Durch die Eucharistie durchdringt die alles erneuernde Gnade Gottes die
menschliche Person und Wiirde und stellt sie wieder her. Die Eucharistie nimmt den
Gldubigen hinein in das zentrale Geschehen der Geschichte der Welt. Als Teilneh-
mer an der Eucharistie erweisen wir uns daher als unwiirdig, wenn wir uns nicht
aktiv an der stindigen Wiederherstellung der Situation der Welt und der menschli-
chen Lebensbedingungen beteiligen. Die Eucharistie zeigt uns, daB unser Verhalten
der versthnenden Gegenwart Gottes in der menschlichen Geschichte in keiner
Weise entspricht: Wir werden stdndig vor das Gericht gestellt durch das Fortbeste-
hen der verschiedensten ungerechten Beziehungen in unserer Gesellschaft, der man-
nigfachen Trennungen aufgrund menschlichen Stolzes, materieller Interessen und
Machtpolitik und vor allem der Hartnédckigkeit ungerechtfertigter konfessioneller Ge-
gensdtze innerhalb des Leibes Christi.!?

Santiago de Compostela 1993: ,,0b umstrittene ethische Probleme
kirchentrennend sein miissen*

Die Fiinfte Weltkonferenz fiir Glauben und Kirchenverfassung 1993 in
Santiago de Compostela markiert einen bedeutsamen ,, Wendepunkt® im Nach-
denken der Kommission iiber Ekklesiologie und Ethik. Sie markiert einen Ho-
hepunkt in dem Prozess, der 1968 in Uppsala begann und der die Thematik
der Ekklesiologie mit der gesellschaftlichen und politischen Ethik verband.
Dies veranlasste ,Glauben und Kirchenverfassung®, sich gleichzeitig tiber Ge-
rechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung hinaus mit einer Reihe wei-
terer ethischer Themen zu befassen, wie sie zum Teil bereits im Vorbereitungs-

18 One Baptism: Towards Mutual Recognition, Faith and Order Paper Nr. 210, Genf 2011, 6 f.
19 Taufe, Eucharistie, Amt, 24.
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420 bericht von 1937 unter den nicht-theologischen Faktoren aufgefiihrt waren. Zu
den Empfehlungen der Fiinften Weltkonferenz iiber Glauben und Kirchenver-
fassung gehort auch der Vorschlag einer Studie {iber Ethik und Ekklesiologie:

Diese Studie sollte direkt mit den Erfahrungen der Zusammengehorigkeit von Glau-
ben und Handeln vor Ort verbunden sein und sich zwischen einer Untersuchung
des ethischen Inhalts von Tradition und der ethischen Erfahrung des Gottesvolkes
heute bewegen. ... AuBerdem empfehlen wir, daf Glauben und Kirchenverfassung
die Gemeinsame Arbeitsgruppe des ORK und der rémisch-katholischen Kirche sowie
die verschiedenen bilateralen Dialoge zur Klirung der Fragen anregen sollte, ob um-
strittene ethische Fragen kirchentrennend sein miissen.?

Hier wird deutlich, dass die Fiinfte Weltkonferenz in einem Kontext statt-
fand, in dem viele Kirchen ganz neue und oft scharfe Spaltungen ihrer Einheit
aufgrund von moralischen Auseinandersetzungen — sowohl intern als auch ku-
menisch — erlebten. Die ethischen Probleme wurden als kontroverser empfun-
den als die klassischen Lehrfragen. Als Folge davon leitete ,Glauben und Kir-
chenverfassung® einen Studienprozess zur theologischen Anthropologie -
einschlieBlich der Fragen menschlicher Sexualitdt — ein. Die Ergebnisse wur-
den 2005 in einem Studientext unter dem Titel Christliche Perspektiven zur
theologischen Anthropologie (Christian Perspectives on Theological An-
thropologie) verdffentlicht.?’ Die ndchste Phase begann 2006, als ,Glauben
und Kirchenverfassung® einen Studienprozess iiber Entscheidungsfindung in
moralischen Fragen in den Kirchen (Moral Discernment in the Churches)
einleitete, und zwar mit drei Zielen: erstens, den Anspruch auf eine gemein-
same Basis unter den Christen in Dingen des moralischen Urteilsvermdgens
geltend zu machen; zweitens, den Kirchen verstehen zu helfen, wie und
warum sie so oft zu unterschiedlichen Schlussfolgerungen kommen; und drit-
tens, gemeinsam nach Wegen zu suchen, um zu verhindern, dass die zum Prin-
zip erhobenen Unterschiede kirchentrennend werden. Dieses Studienprojekt
stiitzt sich auf Fallstudien {iber moralisch umstrittene Fragen menschlicher Se-
xualitdt, der Wirtschaft und des Proselytismus.

Die Fallstudien wurden zum ersten Mal 2009 auf der Plenarsitzung der
Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung vorgelegt. Alle Mitglieder der
Kommission waren an der Studie und Auswertung der Fallbeispiele beteiligt;
die Ergebnisse aus den detaillierten Berichten der Gruppenarbeit zum Prozess
Moral Discernment wurden zu einer wichtigen Quelle fiir die Arbeit der Stén-
digen Kommission, dem Leitenden Unterausschuss von ,,Glauben und Kirchen-
verfassung”.

20 GaBmann/Heller, Santiago de Compostela, 254 f.
21 Christian Perspectives on Theological Anthropology, Faith and Order Paper 199, Genf,
ORK, 2005.
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Es gibt Plane, im kommenden Jahr die Fallstudien fortzusetzen und Reak-
tionen darauf aus unterschiedlichen Kontexten in aller Welt einzuholen.

Wihrend dies als ein langfristiger Studienprozess konzipiert ist, wird im
Blick auf die ORK Vollversammilung 2013 ein erster Bericht inklusive eines Stu-
dienteiles geplant, der an die Kirchen versandt werden soll.

Die schwierigste unter den gegenwartigen Fallstudien von ,,Glauben und
Kirchenverfassung® ist sicherlich jene zur menschlichen Sexualitét, die sich be-
sonders mit der Erfahrung von Moral Discernment in Fragen der Homosexua-
litdt innerhalb der Anglikanischen Gemeinschaft befasst, wohl wissend, dass
viele andere Kirchen auf die eine oder andere Weise ebenfalls mit diesem Prob-
lem konfrontiert sind. Fragen im Zusammenhang mit Homosexualitdt sind
nicht neu; doch ihre Auswirkungen spalten die Menschen heute mehr als je
zuvor. Es stellen sich im Zusammenhang mit theologischer und biblischer Her-
meneutik, den Quellen der Autoritdt und der Beziehung zwischen Evangelium
und Kultur neue Fragen bzw. bislang ungeltste Fragen werden erneut ins Be-
wusstsein gerufen. Sie hdngen zusammen mit anderen Dimensionen des christ-
lichen Glaubens wie theologische Anthropologie und Soteriologie.

En passant sei erwdhnt, dass in den letzten vier Jahren, wann immer ich ein-
geladen worden bin, {iber die aktuelle Arbeit von ,Glauben und Kirchenverfas-
sung” zu sprechen, das Studienprojekt Moral Discernment dasjenige war, das
auf das groBte Interesse gestofen ist. Viele unter den Zuhdrenden, vor denen ich
gesprochen habe, haben sich sehr positiv dariiber geduBert, dass ,Glauben und
Kirchenverfassung“ sich mit ethischen Fragen befasst, die das tégliche Leben in
den Kirchen und die Frage ihrer Einheit so unmittelbar beriihren. Fiir andere Zu-
hérerguppen jedoch ist das Interesse an Moral Discernment sehr verhalten; den
klassischen Lehrfragen wird eher der Vorrang gegeben.

Insgesamt stehen auf der aktuellen Agenda von ,,Glauben und Kirchenver-
fassung® zur Zeit drei Studienprojekte: Ekklesiologie, Entscheidungsfindung in
moralischen Fragen und Quellen der Autoritdt. Die Arbeit an den Themen Ek-
klesiologie und Quellen der Autoritdt, in denen sich die klassische Lehrthema-
tik widerspiegelt, ist noch nicht auf das gleiche Echo (oder die gleiche Finan-
zierungsbereitschaft) gestoRen wie Moral Discernment. Und das obwohl
»Glauben und Kirchenverfassung®“ dem Projekt Moral Discernment nicht ei-
nen Vorrang gibt gegeniiber den ekklesiologischen und hermeneutischen Fra-
gen, die in den Studien Wesen und Aufrag der Kirche und Quellen der Auto-
ritdt behandelt werden. Denn alle drei greifen ineinander: Ethische Fragen und
der richtige Umgang mit ihnen ist ein brennendes Thema in der christlichen
Gemeinschaft; bei ihrer Behandlung wird auf Quellen der Autoritdt Bezug ge-
nommen. Die Quellen der Autoritdt wiederum prdgen das Selbstverstdndnis
der christlichen Gemeinschaft und damit ihre Ekklesiologie.

Wer jedoch annimmt, dass die Beschéftigung mit Moral Discernment in
the Churches eine Abwendung von der klassischen Thematik von ,Glauben
und Kirchenverfassung“ bedeutet, oder wer diese Studie als Beweis fiir eine
Prioritdtenverschiebung weg von Lehrfragen hin zu ethischen Fragen, die die
Kirchen heute herausfordern, interpretiert, der iibersieht, dass es kennzeich-
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nend fiir ,,Glauben und Kirchenverfassung® war und ist, ein schépferisches
Gleichgewicht zwischen den beiden zu bewahren.

Diese Integration von ethischen und dogmatischen Fragen spiegelt sich auch
in der aktuellen Arbeit von ,Glauben und Kirchenverfassung® zur Ekklesiologie.
Aufbauend auf der Studie Wesen und Bestimmung der Kirche von1998 sieht
auch der Text Wesen und Auftrag der Kirche aus dem Jahre 2005 Ekklesiologie
und Ethik in einem engen Zusammenhang. In einem Absatz, der auf der Tradi-
tion des Dokumentes Der Heilige Geist und die Katholizitit der Kirche und
den sich daraus ergebenden Uberlegungen zu Ekklesiologie und politischer Ethik
fuBt, hilt Wesen und Auftrag der Kirche fest:

40. Die Kirche ist dazu berufen und erméchtigt, durch den Einsatz und die Sorge fiir
die Armen, die Schwachen und an den Rand Gedréngten das Leiden aller zu teilen.
Das bedeutet, dass sie ungerechte Strukturen kritisch analysiert, aufdeckt und auf
ihre Verdnderung hinarbeitet. Die Kirche ist dazu berufen, die Worte des Evangeli-
ums, die Hoffnung und Trost bringen, durch Werke der Nichstenliebe und Barm-
herzigkeit (vgl. Lk 4, 18-19) zu verkiinden. Dieses gewissenhafte Zeugnis kann auch
bedeuten, dass einzelne Christen um des Evangeliums willen leiden. Die Kirche ist
dazu berufen, zerbrochene Beziehungen unter den Menschen zu heilen und zu ver-
sohnen und Gottes Werkzeug zu sein bei der Verséhnung von Spaltungen und von
Hass unter den Menschen (vgl. 2. Kor 5,18-21). Die Kirche ist auch dazu berufen,
gemeinsam mit allen Menschen guten Willens Sorge fiir die Bewahrung der Schop-
fung zu tragen, indem sie sich gegen den Missbrauch und die Zerstérung von Gottes
Schopfung wendet, und an Gottes Heilung der zerbrochenen Beziehungen zwischen
Schépfung und Menschheit teilzuhaben.??

_ Im Schlusskapitel von Wesen und Auftrag der Kirche werden unter der
Uberschrift ,,In der Welt und fiir die Welt* Fragen von Ekklesiologie und Ethik
behandelt, wobei die moralischen Auseinandersetzungen der gesamten
Menschheit mit den moralischen Entscheidungen einzelner Christen in Ver-
bindung gebracht werden:

113. Die christliche Gemeinschaft lebt immer in der Sphére gottlicher Vergebung
und Gnade. Diese Gnade ist ein AnstoR fiir das moralische Leben der Glaubigen und
formt es. Jiingerschaft erfordert ethisch-moralisches Engagement ... Auf der Grund-
lage von Glauben und Gnade werden moralisches Engagement und gemeinsames
Handeln moglich und kénnen sogar als wesentlich fiir das Leben und Sein der Kir-
che bejaht werden.

114. Christliche Ethik in der Nachfolge Jesu Christi bezieht sich sowohl auf die Kir-
che als auch auf die Welt. Sie wurzelt in Gott, dem Schopfer und Offenbarer, und

2 Wesen und Auftrag der Kirchen. Ein Schritt auf dem Weg zu einer gemeinsamen Auffas-
sung, in: Okumenische Rundschau 58 (2009), 520 ff.
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nimmt dadurch Gestalt an, dass die Gemeinschaft den Willen Gottes in verschiede-
nen Umstdnden von Zeit und Ort zu erkennen sucht. Die Kirche ist nicht vom mo-
ralischen Ringen der Menschheit als Ganzer getrennt. Christen konnen und sollten
sich mit den Anhéngern anderer Religionen und mit allen Menschen guten Willens
zusammenschliefen, um nicht nur den persénlichen moralischen Optionen Geltung
zu verschaffen, die sie als wesentlich fiir die authentische Verwirklichung des Men-
schen ansehen, sondern auch die sozialen Giiter der Gerechtigkeit, des Friedens und
des Umweltschutzes zu férdern. So fordert die christliche Nachfolge von den Gldu-
bigen, dass sie sich mit komplexen ethischen Fragen auseinandersetzen, die sowohl
ihr persdnliches Leben betreffen als auch den offentlichen Beteich der Sozialpolitik,
und dass sie ihre Uberlegungen in praktisches Handeln umsetzen. Eine Kirche, die
unsichtbar sein wollte, wiirde keine Kirche der Jiinger und Jiingerinnen mehr sein.?

Hier, in der Studie Wesen und Auftrag der Kirche wird die Kirche als eine

moralische Gemeinschaft verstanden. Moralische Entscheidungen sowohl im
personlichen als auch im 6ffentlichen Bereich gehdren zum sichtbaren Wesen
der Kirche und ihrem Auftrag.

Das Dokument beriicksichtigt sowohl die geschichtliche als auch die heu-

tige Erfahrung, dass abweichende ethische Erkenntnisse potentiell kirchentren-
nend sein konnen: An einer Stelle wird wortlich aus dem Bericht Costly Unity
von 1993 zitiert. Darin wird die koinonia oder Gemeinschaft in Dingen der
Moral als ebenso grundlegend fiir eine authentische Einheit angesehen wie in
Lehr- und Sakramentsfragen:

23

116. Es gibt Gelegenheiten, bei denen ethische Fragen die Integritét der christlichen
Gemeinschaft selbst hinterfragen und es notwendig machen, gemeinsam Stellung zu
beziehen, um ihre Authentizitdt und Glaubwiirdigkeit zu bewahren. Im Blick auf
Moral und Ethik bedeutet koinonia, dass in der Kirche neben dem Bekennen des
Glaubens und der Feier der Sakramente (und als ein untrennbarer Teil davon) die Tra-
dition des Evangeliums fortwéhrend auf ihre moralischen Einsichten und Inspiratio-
nen hin befragt wird. Situationen, in denen Christen oder Kirchen iiber eine ethische
Position unterschiedlicher Meinung sind, verlangen, dass der Dialog mit dem Ziel
weitergefiihrt wird festzustellen, ob solche Unterschiede letztlich iiberwunden wer-
den kénnen und, falls das nicht der Fall ist, ob sie wirklich kirchentrennend sind.
117. Christen und christliche Gemeinschaften sind aufgerufen, einander im Blick
auf ihre ethischen Uberlegungen und Entscheidungen Rechenschaft abzulegen. Diese
gegenseitige Verbundenheit kommt in ihrer Verpflichtung zu gegenseitiger Partner-
schaft im Geben und Nehmen zum Ausdruck (vgl. Phil 4,15). Indem die Kirchen
sich gegenseitig in Frage stellen und bestdrken, bringen sie das zum Ausdruck, was
sie in Christus miteinander teilen. Christen beteiligen sich gemeinsam am Dienst an
der Welt, indem sie Gott loben und preisen und jene volle Koinonia suchen, in der
das Leben, das Gott fiir alle Menschen und die ganze Schopfung will, Vollendung fin-
den wird.?*

Ebd., 560.
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Diese letzten Absitze in der Studie Wesen und Auftrag der Kirche fanden
eine konkrete Umsetzung in dem daraus erwachsenen Studienprojekt Moral
Discernment in the Churches aus dem Jahre 2006. Sie erinnern an einen Ab-
schnitt mit dem Titel , Vielfalt ethischer Entscheidungen“ aus dem Bericht ber
die nicht-theologischen Faktoren in erfolgreichen und fehigeschlagenen
Entstehungsprozessen von Kirchenunionen aus dem Jahre 1937. Und noch-
mals, in der Entwicklungslinie ab 1968 sind ethische Probleme ein ebenso fe-
ster Bestandteil der Koinonia der Kirche wie Fragen von ,Glauben und Kir-
chenverfassung”. Genaugenommen muss man sogar sagen, bei den heutigen
Uberlegungen von ,,Glauben und Kirchenverfassung® sind ethische Probleme
ein integrierender Bestandteil des Wesens und Auftrags der Kirche.

Schlussbemerkungen

Wenn die sichtbare Einheit der Kirche des einen Glaubens und der
einen eucharistischen Gemeinschaft bedroht, geschwécht oder behindert ist,
wird jedes kirchentrennende Problem ipso facfo zu einem ekklesiologischen.
Dass ethische Probleme den Kirchen Sorge heute bereiten, liegt auf der Hand.
Fragen der moralischen Entscheidungsfindung werden von vielen Kirchen -
wenn auch nicht von allen - als dringender empfunden als die historischen kir-
chentrennenden Fragen, die mit Ekklesisologie, christlicher Initiation, Sakra-
mententheologie, der Ordnung der Kirche und ihren Amtern zu tun haben.

Dennoch muss man sagen, dass falsche Dichotomien aufgebaut werden —
Dichotomien, die ,Glauben und Kirchenverfassung“ sich nicht zu eigen ma-
chen will - wenn Christinnen und Christen, Kirchenleiter oder Theologen die
Meinung vertreten, dass der eine Fragenkomplex durch den anderen ersetzt
werden sollte. Hier ist das Zeugnis der Konferenzen von ,Praktischem Chris-
tentum® und ,,Glauben und Kirchenverfassung” vom Sommer 1937 aufschluss-
reich: Keine der beiden lieR in ihrer Arbeit eine Trennung zwischen Moral und
Lehre oder Ethik und Ekklesiologie zu.

Die Suche nach christlicher Einheit ist nicht etwas, was man tun oder las-
sen kann; sie ist vielmehr ein Imperativ des Evangeliums, wie Olav Fykse
Tveit, der derzeitige Generalsekretir des ORK uns immer wieder ins Gedicht-
nis ruft. Solange die Kirchen in Fragen des Glaubens, der Ordnung der Kirchen
und in grundlegenden Fragen der Ekklesiologie getrennt sind, hat die Beschifti-
gung mit Lehrfragen einen berechtigten, ja verbindlichen Platz im 6kumeni-
schen Dialog. In den Uberlegungen von ,,Glauben und Kirchenverfassung“ hat-
ten diese Fragen aber immer auch eine ethische Dimension. Ebenso gilt aber,
dass die derzeit aktuellen kirchentrennenden Fragen der Ethik einen berechtig-
ten und notwendigen Platz auf der 6kumenischen Tagesordnung haben. Doch
auch diese Fragen haben wiederum ekklesiologische Konsequenzen. Und in

24: - SEb.; SO1Lf,
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dem MalBe, in dem die Kirchen sich akuten ethischen Fragen zuwenden, die
ihre Einheit bedrohen, wird es auch eine Verschiebung der 6kumenischen Ta-
gesordnung geben, ohne dass damit eine sachliche Anderung verbunden ist.

Die Gaben der Ekklesiologie und der Ethik — und mit ihnen die speziellen
Gaben von Ekklesiologen und Ethikern — miissen in einem wechselseitigen in-
struktiven Dialog miteinander stehen, auf dass der Leib Christi erbaut werde,
»bis wir alle hingelangen zur Einheit des Glaubens und der Erkenntnis des Soh-
nes Gottes, zum vollendeten Mann, zum vollendeten MaB der Fiille Christi*
(Eph 4,12-13).

Ubersetzung aus dem Englischen: Helga Voigt
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Ist es immer eine Tugend

im okumenischen Dialog

mit einer gemeinsamen Stimme
zu sprechen?

Reflexionen (iber die Spannung
universaler und regionaler Identitaten
in der romisch-katholischen Kirche

Peter De Mey"

1. Wie kann eine dkumenische Identitit fiir einen katholischen Theologen
gemdl3 dem Vatikanum Il entwickelt werden?

Was erwartet die rédmisch-katholische Kirche von katholischen Gldubigen,
und vor allem von Experten, die im Dialog mit Mitgliedern anderer Kirchen ste-
hen? Die mafgeblichsten Texte zu diesem Thema finden wir in den Dokumen-
ten des Zweiten Vatikanischen Konzils: die Dogmatischen Konstitution {iber die
Kirche Lumen Gentium und das Okumenismusdekret Unitatis Redintegratio.
Die Prinzipien und Normen des Okumenischen Direktoriums — die aktuelle
Version stammt aus dem Jahr 1993 — haben ihren Ursprung in der Lehre dessel-
ben Konzils. Man sollte sich zum besseren Verstdndnis des Folgenden vor Augen
halten, dass die Texte des Konzils bereits vor dem Beginn des ersten offiziellen
Dialogs geschrieben wurden.

Bevor in Lumen gentium die Beziehungen der Gemeinschaft beschrieben
werden, die unter den katholischen Gldubigen (LG 14), zwischen ihnen und
den Angehorigen anderer christlicher Kirchen (LG 15), den Anhdngern der an-
deren Religionen und schlieBlich allen Menschen (LG 16) bestehen, erldutert
das Konzil, wie es ,katholische Einheit“ versteht, die ,das neue Volk Gottes“
(LG 13) charakterisiert. Es handelt sich dabei um eine Einsicht, die dem Ent-
wurf der dogmatischen Konstitution nach der zweiten Sitzung im Friihjahr
1964 hinzugefiigt wurde. Das Volk Gottes sollte nicht nur von , Universalitit®,
sondern auch von ,Katholizitdt" geprigt sein. Was bedeutet das?

1 Peter De Mey ist ordentlicher Professor der romisch-katholischen Ekklesiologie und
Okumene in der Forschungseinheit fiir Systematische Theologie an der Theologischen
Fakultdt der KU Leuven. Im Jahr 2010 ernannte ihn der Vatikan zum Mitglied der Inter-
nationalen Dialogkommission zwischen katholischer Kirche und reformierter Weltge-
meinschaft.
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Die Katholizitdt der Kirche besteht in der Gemeinschaft zwischen ihren
konstituierenden Teilen, eine Gemeinschaft, die nicht durch Uniformitit ge-
prdgt, sondern durch legitime Vielfalt gekennzeichnet ist. Diese Gemeinschaft
bereichert sowohl die Teile, die an ihr Anteil haben, als auch die universale
Kirche. Die Beziehung zwischen den einzelnen Teilen und dem Ganzen kann
nach LG 13 mindestens in dreierlei Hinsicht verstanden werden. Sie beinhaltet
die Zusammenarbeit zwischen den verschiedenen Menschen, zwischen Men-
schen mit unterschiedlichen Aufgaben, aber auch zwischen verschiedenen
Teilkirchen mit ihrer legitimen Traditionsvielfalt. Daher ist es moglich, den
zweiten Teil von LG 13 als ein explizites Plddoyer fiir eine legitime Vielfalt zu
lesen; dies belegt jedenfalls die Relatio, d. h. die offizielle Einfiihrung dieses
Paragraphen fiir die Konzilsvdter zur Vorbereitung der Diskussion dieser Pas-
sage in der Konzilsaula. Die Bischofe werden an das Anliegen erinnert, dass das
Konzil nicht nur die Einheit betonen wollte, sondern auch die Vielfalt inner-
halb des Volkes Gottes. Der Text erkldrt in sehr starken Worten, dass ,diese
Universalitdt oder Katholizitdt Uniformitdt verachtet und die Vielfalt in der Ein-
heit fordert“.

Kapitel 3 von Lumen Gentium befasst sich unter anderem mit den kolle-
gialen Beziehungen unter den Bischéfen in der katholischen Kirche. Die letz-
ten Zeilen von LG 23 benutzen den Fachbegriff ,Katholizitit“ ein weiteres
Mal. Der Text erinnert an die theologische, spirituelle, liturgische und diszipli-
nédre Vielfalt, die zwischen den Patriarchatskirchen, allen Teilkirchen und Bi-
schofskonferenzen existiert und bezieht dies auf ,die Katholizitdt der ungeteil-
ten Kirche*,

Nachdem die katholische Kirche gelernt hat, wahre Katholizitdt in ihrer
eigenen Kirche zu férdern, formuliert sie nun — als Teil des ,Dekrets iiber den
Okumenismus* Unitatis Redintegratio — die ,katholischen Prinzipien des
Okumenismus“, Dieser Titel loste gliicklicherweise den vorherigen Titel ,,Prin-
zipien der katholischen Okumene* ab. Denn es gibt nur eine Skumenische Be-
wegung, an der sich die romisch-katholische Kirche gerne beteiligt, indem sie
ihre eigenen Prinzipien und ihre Identitdt einbringt. UR 4 betont dabei aus-
driicklich — vermutlich in Anspielung auf § 72 der ersten Enzyklika von Papst
Johannes XXIII., Ad Petri Cathedram?, bzw. inspiriert durch einen beriihmten
Ausspruch des deutschen lutherischen Theologen Meldenius im 17. Jahrhun-
dert:

Alle in der Kirche sollen unter Wahrung der Einheit im Notwendigen (in necessa-
riis unitatem custodientes) je nach der Aufgabe eines jeden in den verschiedenen
Formen des geistlichen Lebens und der dufleren Lebensgestaltung, in der Verschie-

= »Verumtamen commune illud effatum, quod, aliis verbis interdum expressum, variis tri-
buitur auctoribus, semper retinendum probandumque est: In necessariis unitas, in dubiis
libertas, in omnibus caritas.“
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denheit der liturgischen Riten sowie der theologischen Ausarbeitung der Offenba-
rungswahrheit die gebiihrende Freiheit walten lassen (debitam libertatem servent),
in allem aber die Liebe {iben (in omnibus vero caritatem colant). Auf diese Weise
werden sie die wahre Katholizitdt und Apostolizitdt der Kirche immer vollstindiger
zum Ausdruck bringen (catholicitatem et apostolicitatem ecclesiae).

Durch diese Weisungen wird Katholiken nachdriicklich verdeutlicht, dass eine
wirklich ,katholische“ und sogar ,apostolische® Kirche einen Raum fiir Vielfalt
ermoglicht, und dass Einheit nicht irrtiimlicher Weise mit Uniformitit zu ver-
wechseln ist.

Die dkumenische Identitdt der Katholiken besteht nicht nur aus theoreti-
schen Prinzipien, sondern auch aus konkreter Praxis. In erster Linie fordert das
Konzil von seinen Gliubigen, die bereit sind, sich in der 6kumenischen Bewe-
gung zu engagieren, gerade auch zur ,Erneuerung der Kirche bei(zu)tragen®,
denn ,die Kirche wird auf dem Wege ihrer Pilgerschaft von Christus zu dieser
dauernden Reform gerufen (ad hanc perennem reformationem), deren sie all-
zeit bedarf, soweit sie menschliche und irdische Einrichtung® (UR 6) ist.> Da-
nach geht das Dekret von der Erneuerung auf der kirchlichen Ebene iiber zur
personlichen Erneuerung des einzelnen Glaubigen.

In UR 11 reflektiert das Dekret dariiber, wie die katholische Lehre Chris-
ten anderer Konfessionen dargelegt werden kann. Dem Dekret zufolge darf
,die Art und Weise der Formulierung des katholischen Glaubens (...) keinerlei
Hindernis bilden fiir den Dialog mit den Briidern®. Diese Aussage wird zu-
nichst mit einer Warnung gegen einen ,falsche(n) Irenismus‘ verbunden:
,Nichts ist dem 6kumenischen Geist so fern wie jener falsche Irenismus, durch
den die Reinheit der katholischen Lehre Schaden leidet und ihr urspriinglicher
und sicherer Sinn verdunkelt wird.“ Der bedeutsamste Hinweis zur Hermeneu-
tik des 6kumenischen Dialogs aber wird im letzten Absatz dieses Paragraphen
gegeben. Das Augenmerk liegt hier auf der Dynamik des kumenischen Dia-
logs, die Arbeit der ,katholischen Theologen, wenn sie in Treue zur Lehre der
Kirche in gemeinsamer Forschungsarbeit mit den getrennten Briidern die gott-
lichen Geheimnisse zu ergriinden suchen. Die Aussage lautet wie folgt: ,,Beim
Vergleich der Lehren miteinander soll man nicht vergessen, dafl es eine Rang-
ordnung oder ,Hierarchie* der Wahrheiten (hierarchia veritatum) innerhalb
der katholischen Lehre gibt, je nach der verschiedenen Art ihres Zusammen-
hangs mit dem Fundament des christlichen Glaubens.“ Den maRgeblichen Aus-
sagen iiber Okumene in der katholischen Kirche zufolge, ist es fiir Katholiken
daher moglich, ihrer Identitdt treu zu bleiben und dennoch auf konstruktive
Weise an 6kumenischen Dialogen teilzunehmen.

3 Vgl. Peter De Mey: Church Renewal and Reform in the Documents of Vatican II, in: The
Jurist 71 (2011) (im Druck).
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2. Das zeitgendssische romisch-katholische Magisterium und
seine Uberzeugung, dass Kirchenidentitat universell konstruiert wird

Unsere Rekonstruktion des Ethos der romisch-katholischen Okumeniker
im vorherigen Abschnitt, das auf der Lehre des Il. Vatikanischen Konzils ba-
siert, ist natiirlich keine vollstdndige Zusammenfassung der gesamten Ekklesio-
logie des Konzils. Die Konzilsvdter haben selbst zugegeben, dass die Kirche zu-
gleich als eine ,mit hierarchischen Organen ausgestattete Gesellschaft und der
geheimnisvolle Leib Christi“ verstanden wird, also eine ,einzige komplexe
Wirklichkeit” ist, ,die aus menschlichem und gottlichem Element zusammen-
wachst“ (LG 8).

Man kann daher in den Texten des Konzils sicherlich auch Spuren einer
eucharistischen Ekklesiologie finden (vgl. SC 41-42, LG 11 & 26). Lumen Gen-
tium spricht aber auch iiber die Beziehungen dieser Ortskirchen: ,Die Einzel-
bischofe hinwiederum sind sichtbares Prinzip und Fundament der Einheit in
ihren Teilkirchen, die nach dem Bild der Gesamtkirche gestaltet sind. In ihnen
und aus ihnen (in quibus et ex quibus) besteht die eine und einzige katholi-
sche Kirche“ (LG 23). Im gleichen Absatz werden auch alle moglichen Formen
der Zusammenarbeit zwischen Gruppen von Ortskirchen als einen Ausdruck
der Arbeit der ,gbttlichen Vorsehung® begriift und man will auf gleiche Weise
die Entwicklung von ,Bischofskonferenzen“ unterstiitzen, die ,vielfdltige und
fruchtbare Hilfe leisten, um die kollegiale Gesinnung zu konkreter Verwirkli-
chung zu fiihren®.

Bedauerlicherweise aber folgt, wie Richard Gaillardetz in einem jiingst er-
schienenen Kommentar nachweist, die Lehre des Konzils {iber die Kollegialitét
in LG 20-22 einem anderen Ansatz:

Artikel 20-22 behandeln das Thema der bischoflichen Kollegialitdt innerhalb ,,uni-
versalistischer® ekklesiologischer Rahmenbedingungen, welche mit der Mitglied-
schaft der Bischofe im Kollegium und dem Anteil im Kollegium beginnt, und mit der
Tatsache, dass dieses Kollegium mit dem Papst und unter dem Papst die hichste
Autoritdt der ganzen Kirche teilt. Innerhalb dieser Linie bleibt jedwedes Verhéltnis
eines Bischofs zu einer Ortskirche unerwihnt.*

Deshalb bleibt es eine offene Frage, ob am Ende der dominierende Eindruck
von Lumen Gentium nicht doch etwa der einer universalistischen Ekklesiolo-
gie ist.’

4 Richard R. Gaillardetz: The Church in the Making. Lumen Gentium, Christus Dominus,
Orientalium Ecclesiarum, New York 2006, 78 f.

> Vgl. Peter De Mey: An Investigation of the Willingness to Develop a Eucharistic Ecclesio-
logy in Roman Catholic Magisterial Teaching on the Church and in the Orthodox-Roman
Catholic Ecclesiological Dialogue, in: ET Bulletin 19 (2008), 79-99.
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Seit der Veroffentlichung des Briefes an die Bischdfe der katholischen
Kirche iiber einige Aspekte der Kirche als Communio (Communionis Notio)
im Jahr 1992, scheint sich das Lehramt der katholischen Kirche noch weiter
entfernt zu haben von der Entwicklung einer Ekklesiologie, welche die univer-
sale Kirche als communio ecclesiarum ansieht. Das Dokument der Glaubens-
kongregation wollte vor allem zu einem richtigen Verstdndnis des Begriffs der
universalen Kirche beitragen: ,Sie ist nicht das ,Ergebnis‘ von deren Gemein-
schaft; sie ist vielmehr im Eigentlichen ihres Geheimnisses eine jeder einzel-
nen Teilkirche ontologisch und zeitlich vorausliegende Wirklichkeit* (CN 9).
Unter diesen Vorgaben unternimmt die Glaubenskongregation nun den Ver-
such, die in LG 23 formulierte konziliare Lehre auf die Beziehung zwischen
der lokalen und der universalen Kirche hin zu ergénzen: ,Daher ist die Formel
des Zweiten Vatikanischen Konzils: die Kirche in und aus den Kirchen (Eccle-
sia in et ex Ecclesiis) untrennbar verbunden mit dieser anderen: die Kirchen
in und aus der Kirche (Ecclesiae in et ex Ecclesia).” Es ist wohlbekannt, dass
im Jahr 1999 Walter Kasper, damals noch Bischof von Rottenburg-Stuttgart,
diese Lehre der Communionis Notio scharf kritisiert hat; diese Kritik bildet
den Beginn der sogenannten Ratzinger-Kasper Debatte.®

Welche Implikationen haben diese Ausfiihrungen nun fiir den aktuellen
Stand des 6kumenischen Engagements der katholischen Kirche auf universaler
Ebene? Die aufrichtige Bereitschaft der letzten Pipste, die Okumene zu for-
dern, ist unzweifelhaft. Die einzige Enzyklika von Papst Johannes Paul II., die
ausdriicklich der Okumene gewidmet ist, Ut Unum Sint (1995), bleibt ein
kraftvolles Zeugnis dafiir. Die katholische Kirche engagiert sich in einer Viel-
zahl von bilateralen und multilateralen Dialogen. Vor seinem Riicktritt als Prési-
dent des Pdpstlichen Rates zur Férderung der Einheit der Christen hat Kardinal
Kasper eine vergleichende Studie iiber Ertrag und Fortschritte im bilateralen
Dialog mit Lutheranern, Reformierten, Anglikanern und Methodisten verdf-
fentlicht.”

Zugleich bemiiht sich die ,Kongregation fiir die Glaubenslehre* — ihre Rolle
als Bewahrerin der katholischen Lehre sehr ernst nehmend — mehr um die Auf-
rechterhaltung einer katholischen Identitét, die nicht notwendigerweise auch
eine dkumenische ist. Die Gemeinsame Erklirung zur Rechtfertigungslehre
(1999) erscheint als der vorerst letzte Schritt einer offiziellen Bestétigung der

¢ Im Rahmen dieses Beitrags ist es nicht moglich, dieser Debatte im Detail nachzugehen.
Siehe daher eine Reihe von wichtigen Studien {iber diese Debatte: Kilian McDonnell:
The Ratzinger/Kasper Debate: The Universal Church and the Local Churches, in: Theo-
logical Studies 63 (2002), 227-250; Medard Kehl: Der Disput der Kardinéle. Zum Ver-
héltnis von Universalkirche und Ortskirchen, in: Stimmen der Zeit 128 (2003), 219-232
und Paul McPartlan: The Local Church and the Universal Church: Zizioulas and the Rat-
zinger-Kasper Debate, in: International Journal for the Study of the Christian Church 4
(2004), 21-33.

7 Walter Kardinal Kasper: Die Friichte ernten. Grundlagen christlichen Glaubens im &ku-
menischen Dialog, Paderborn/Leipzig 2011.
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okumenischen Fortschritte, freilich bleibt der kanonische Status dieser Erkla-
rung innerhalb der katholischen Kirche unklar. SchlieBlich sind — wenn nicht
durch die die Ausfiihrungen von ,Dominus lesus‘ noch einmal einschérfende
Interpretation des ,subsistit in“ (LG 8), dann aber spdtestens durch die konse-
quente Ubersetzung der Rede vom ,defectus* (UR 22) als ,Fehlen“ anstelle
von ,Mangel“ und durch die Bezeichnung ,christliche Gemeinschaften, die
aus der Reformation des sechzehnten Jahrhunderts hervorgegangen sind“ an-
stelle von ,getrennte[n] Kirchen und Kirchliche|n| Gemeinschaften im Abend-
land* (so noch UR, Titel zweiter Teil Kapitel 3) — die ,,Antworten auf Fragen zu
einigen Aspekten beziiglich der Lehre {iber die Kirche“ der rémisch-katholi-
schen Kongregation fiir die Glaubenslehre (2007) als starker Hinweis auf eine
sich verdndernde ,0kumenische Identitédt’ der katholischen Kirche auf universa-
ler Ebene zu verstehen.®

3. Die Existenz von nicht-universellen ékumenischen Identititen
in der katholischen Kirche

a) Lateinische und griechisch-katholische Identitaten
im orthodox-katholischen Dialog?

Im orthodox-katholischen Dialog sind groBe Fortschritte in Richtung einer
weiteren Anndherung im Bereich der Ekklesiologie gemacht worden und der-
zeit beschiftigt sich der Dialog mit Aspekten der Beziehung zwischen Primat
und Konziliaritit auf der Ebene der universalen Kirche. Trotz dieser unleugba-
ren Fortschritte gab es in den Jahren 1989 bis 2005 eine lange Periode der
Krise und sogar des Stillstands. Nach dem Zusammenbruch des kommunisti-
schen Regimes erwies sich die griechisch-katholische Kirche vor allem im
westlichen Teil der Ukraine und in bestimmten Bereichen Rumdniens als viel
stdrker, als dies die orthodoxe Mehrheit erwartet hatte. Die Beziehungen bei-
der Kirchen wurden sehr bald durch heftige Auseinandersetzungen um Eigen-
tumsrechte von Kirchengebduden belastet. Viele Orthodoxe betrachten ihr
Land als ,kanonisches Territorium“, dabei stellt sogar die Existenz einer Kir-
che, die zwar den gleichen Glauben teilt und die gleiche Liturgie feiert, aber
gleichzeitig die Jurisdiktion des Bischofs von Rom akzeptiert, ein Problem dar.
Es war daher undenkbar, dass der orthodox-katholische internationale Dialog
an seiner ekklesiologischen Agenda festhalten konnte und dieses brennende
Thema unbeachtet lieB. Fiir die Orthodoxen musste das ,,Problem* des Uniatis-
mus zuerst in einer akzeptablen Weise gelost werden.

Nach dreijahriger Vorbereitungzeit und trotz Abwesenheit von sechs von
fiinfzehn orthodoxen Kirchen verdffentlichte die Internationale Kommission

&  Vgl. Peter De Mey: Eine katholische Reaktion auf ,Antworten auf Fragen zu einigen
Aspekten der Lehre von der Kirche* der romisch-katholischen Kongregation fiir die Glau-
benslehre, in: Okumenische Rundschau 56 (2007), 567-571.
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wahrend ihrer Arbeitstagung 1993 in Balamand/Libanon eine Erklirung mit
dem Titel Uniatism, and the Present Search for Full Communion. In dieser
Erklarung wird Uniatismus als ekklesiologische Methode zugunsten der Ekkle-
siologie der Schwesterkirchen abgelehnt und das Dokument enthélt ebenfalls
eine klare Verurteilung des Proselytismus. Zugleich wurde aber festgehalten,
dass die griechisch-katholischen Kirchen weiterhin pastorale Betreuung und
Unterstiitzung aus Rom erhalten. Unter Berufung auf die Lehre von Unitatis
Redintegratio, dass die Kirchen des Ostens sehr darum bemiiht sind, ,jene
briiderlichen Bande der Gemeinschaft im Glauben und in der Liebe zu bewah-
ren, die zwischen Lokalkirchen als Schwesterkirchen bestehen miissen“ (UR
14), verteidigt das Dokument von Balamand die Idee, dass ,die katholische Kir-
che und die orthodoxen Kirchen sich gegenseitig als Schwesterkirchen aner-
kennen“ (B14). Hier st6Rt man nun auf das interessante Beispiel einer offen-
sichtlichen Spannung, die manchmal zwischen der Erkldrung einer offiziell
berufenen internationalen Dialogkommission mit einer wahrhaft dkumeni-
schen Identitdt und einer vatikanischen Kongregation auftreten kann, die vor
allem mit der Verteidigung der inneren Konsistenz des eigenen katholischen
Glaubens beschiftigt ist. Denn in ihrer ,Note‘ {iber den Ausdruck ,Schwester-
kirchen“ (2000) argumentiert die ,Kongregation fiir die Glaubenslehre®, dass
diese Vorstellung in korrekter Weise verwendet wird, um die Beziehung zwi-
schen , Teilkirchen“ oder ,Teilkirchenverbidnden (§ 10) zu beschreiben, aber
man ,kann ... richtigerweise nicht sagen, dass die katholische Kirche Schwe-
ster einer Teilkirche oder eines Teilkirchenverbandes ist“ (§ 11).°

Es ist ebenfalls ein Zeichen der Realitdt der katholischen Kirche als Ge-
meinschaft von Ortskirchen, dass das Balamand-Dokument in der romisch-ka-
tholischen Kirche und in einigen griechisch-katholischen und orthodoxen Kir-
chen gut aufgenommen wurde, aber die griechisch-katholische Kirche in
Ruménien und die orthodoxe Kirche von Griechenland sich negativ dazu gedu-
Bert haben. Die ukrainisch griechisch-katholische Kirche unterstiitzte ihrer-
seits das Balamand-Dokument vollstindig. Diese Kirche will weder vom rémi-
schen Katholizismus noch durch das Moskauer Patriarchat vollstindig
absorbiert werden, aber sie will im Geist von Balamand als eine Schwesterkir-
che anerkannt werden. De facto existiert sie bereits als Patriarchat, aber sie
wiinscht sich eine Anerkennung de fure. Eine formale Anerkennung als Patri-
archat, wiirde jedoch - insbesondere fiir das Okumenische Patriarchat — das so-
fortige Ende des 6kumenischen Dialogs bedeuten kénnen.!©

9 Vgl. Hervé Legrand: Lecclésiologie des Eglise sceurs, clé de la declaration de Balamand,
a-t-elle plein droit de cite dans l’Eglise catholique?, in: Comité mixte catholique-ortho-
doxe en France: Catholiques et Orthodoxes. Les enjeux de I'uniatisme. Dans le sillage de
Balamand, Paris 2004, 221-246.

0 Jaroslay Skira: Affirming Sobornicity: The Ukrainian Greco-Catholic Church and Modern
Ecumenism, in: Peter De Mey/Pieter De Witte/Gerard Mannion (Hg.): Believing in
Community: Ecumenical Reflections on the Church, Leuven 2012.
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b) Okumene in Europa

Die Europiischen Okumenischen Versammiungen von Basel 1989, Graz
1997 und Sibiu 2007 - die gemeinsam von der Konferenz Europiischer Kir-
chen (KEK) und dem Rat der Europdischen Bischofskonferenzen (CCEE) orga-
nisiert wurden — belegen die Entwicklung einer europdischen ckumenischen
Identitét, jedoch mit der Einschrankung, dass auf dieser Ebene keine dogmati-
schen Fragen diskutiert werden. Die Charta Oecumenica (2001), die in die-
sem Jahr ihren 10. Jahrestag begeht, ist die Frucht einer Empfehlung am Ende
der Versammlung in Graz. Die Kirchen waren dazu eingeladen worden, ein ge-
meinsames Dokument vorzubereiten, das die grundlegenden Gkumenischen
Rechte und Pflichten der Christen in Europa beschreiben sollte.!! Zwar heifit
es in der Prdambe] ausdriicklich, dass das Dokument ,keinen lehramtlich-dog-
matischen oder kirchenrechtlich-gesetzlichen Charakter” hat, doch der Begriff
Charta Oecumenica deutet in Analogie zu einer politischen Charta, auf die
sich die unterzeichnenden Nationen ausdriicklich und verbindlich verpflich-
ten, dass die Charta Oecumenica fiir die christlichen Kirchen in Europa und
fiir alle Christen verbindlich ist. In jedem der zwolf Paragraphen wird eine be-
schreibende Einfiihrung durch eine Reihe von Verpflichtungen ergénzt, die im-
mer demselben Wortlaut folgen: , Wir verpflichten uns*.

Auch wenn es bedeutsam ist, Christen in Europa zu ermahnen, den Prinzi-
pien des ékumenischen Dialogs treu zu bleiben, ist das européische Dokument
weit davon entfernt, allzu wagemutig voranzugehen, ja, es scheint die Span-
nungen im dkumenischen Dialog auf der universalen Ebene eher fortzuschrei-
ben. So weigerten sich die orthodoxen Kirchen ebenso wie die Sonderkommis-
sion, die nach der ORK-Vollversammlung in Harare errichtet wurde, die im
Entwurf enthaltene Verpflichtung , miteinander zu beten“ oder ,,6kumenische
Gottesdienste regelmdBig zu halten“ beizubehalten. Ebenso erscheint die her-
meneutische Methode, die in dieser europdischen Erkldrung befiirwortet wird,
als fragwiirdig: ,,Ohne Einheit im Glauben gibt es keine volle Kirchengemein-
schaft.” Wird dadutch nicht jene Tradition in Frage gestellt oder implizit abge-
lehnt, die Kirchengemeinschaft auf der Grundlage eines differenzierten Kon-
senses wiederherstellen oder realisieren will? Gliicklicherweise ist dies aber als
ein wichtiger Schritt auf dem Wege zur sichtbaren Einheit erhalten geblieben,
»um dem Ziel der eucharistischen Gemeinschaft entgegenzustreben”. Ange-
sichts dieser Entwicklungen ist es umso erstaunlicher, dass im post-synodalen
Schreiben Ecclesia in Europa (2003) von Johannes Paul II. kein einziger Bezug

' Siehe fiir alle weiteren Anmerkungen zu diesem Dokument: Peter De Mey: An Assess-
ment of the Charta Oecumenica from a Roman Catholic Perspective, in: Tim Noble/
Ivana Noble/Martien Brinkman/Bernd-Jochen Hilberath (Hg.): Charting Churches in a
Changing Europe. Charta Oecumenica and the Process of Ecumenical Encounter (Cur-
rents of Encounter — Studies on the Contact between Christianity and Other Religions,
Beliefs, and Cultures), Amsterdam 20006, 15-38.
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zu diesem Dokument zu finden ist.!? Kann man einen besseren Beweis fiir die
Tatsache finden, dass solche 6kumenischen Bemiihungen auf regionaler Ebene
in Rom nicht besonders ernst genommen werden?

Es ist die Meinung vieler rémisch-katholischer Uberlegungen zur Ekklesio-
logie, dass die intermedidre Ebene der Entscheidungsfindung in der katholi-
schen Kirche gestédrkt werden miisse.!* Daher ist es zu bedauern, dass auch die
Dritte Européische Okumenische Versammlung in Sibiu nicht als gute Gelegen-
heit genutzt wurde, eine spezifisch europdische Stimme in 6kumenischen An-
gelegenheiten zu entwickeln. Das Thema ,Einheit’ kam hier nur als Unter-
thema vor. Offenbar hatte der CCEE Anweisungen erhalten, dass eine derartige
Versammlung nicht der angemessene Ort sei, um Fortschritte im Skumeni-
schen Dialog anzustreben.

¢) Romisch-katholische Beteiligung an regionalen Dialogtexten

Regionale Dialogkommissionen spielen weiterhin eine wichtige Rolle bei
der Entwicklung von Argumenten zur Lésung wichtiger 6kumenischer Themen
auf internationaler Ebene. Der Beitrag der lutherisch-katholischen Dialogkom-
missionen in den USA und in Deutschland zum Dialog {iber die Rechtfertigung
kann kaum iiberschétzt werden. In ihrer gemeinsamen Erkldirung The Church
as Koinonia of Salvation: Its Structures and Ministries (2005) reflektiert die
US-amerikanische lutherisch-romisch-katholische Kommission {iber die ekkle-
siologischen Implikationen der bereits bestehenden Vereinbarung {iber die
Rechtfertigung zwischen Katholiken und Lutheranern. Dabei wurde ein diffe-
renzierter Konsens iiber einige Aspekte der Ekklesiologie, insbesondere in Be-
zug auf das Verstdndnis der Ortskirche formuliert. Dieser enthilt sich jedoch
bewusst eines Plddoyers fiir einen allzu schnellen Ausgleich der bestehenden
Unterschiede beider am Dialog beteiligten Traditionen. Wenngleich die Luthe-
raner unter ,Ortskirche’ zunéchst die Gemeinde, die Katholiken indes zumeist
die Didzese verstehen, ,so birgt“, wie das Dokument zugleich betont ,dieser
Unterschied zwischen dem, was Lutheraner und Katholiken als die Ortskirche
benennen, eine tiefe strukturelle Ahnlichkeit in sich: sowohl Lutheraner als
auch Katholiken erfahren die Kirche als lokale Versammlung vor Ort, als Ge-
meinschaft von Angesicht zu Angesicht, wo das Wort gepredigt und die Sakra-
mente gefeiert werden: die Pfarrei oder die Gemeinde. Dariiber hinaus ist fiir
beide Kirchen lokale Gottesdienstgemeinde nicht unabhéngig, sondern exis-

12 Vgl. Peter De Mey: The Church in a European Perspective, in: Gerard Mannion/Lewis
Mudge (Hg.): The Routledge Companion to the Christian Church, London 2007,
364-385.

3 Vgl. Myriam Wijlens: The Intermediate Level in the Roman Catholic Church: An Organi-
zational or Ecclesiological Category?, in: Leo J. Koffeman/Henk Witte (Hg.): Of All Ti-
mes and of All Places. Protestants and Catholics on the Church Local and Universal
(IIMO Research Publication 56), Zoetermeer 2001, 95-130.
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tiert in einer regionalen Gemeinschaft solcher Gemeinden, namlich der Ditzese
oder Synode“ (§ 27). Daher kommt das Dokument zu einem wichtigen Schluss:
»Es mag ein theologischer Irrtum sein, darauf zu beharren, dass die eine oder an-
dere in einem exklusiven Sinne ,Ortskirche‘ ist, ohne auch zu erwihnen, dass es
sowohl eine Begegnung von Angesicht zu Angesicht wie die primédre regionale
Gemeinschaft gibt, die ekklesiologisch normativ sind.“ (§ 28)'

Eine ebenso wichtige Rolle spielt die US-orthodox-katholische theologische
Konsultation. Der Weg nach vorn fiir den orthodox-katholischen Dialog spiegelt
sich in der jlingst vereinbarten Erkldarung Steps Towards a Reunited Church:
A Sketch of an Orthodox-Catholic Vision for the Future (2010) wider.!® In
diesem Dokument wird ein Versuch gemacht, die Hauptmerkmale der Struktur
einer weltweiten kirchlichen Gemeinschaft zwischen beiden Kirchen zu be-
schreiben (§ 0). Sie wiirde folgendes beinhalten: (1) ,die Anerkennung grund-
legender Einigungen {iber zentrale christliche Dogmen, ... trotz Unterschiede
in unseren theologischen und liturgischen Traditionen®, (2) ,ein gemeinsames
Bekenntnis des Glaubens®, (3) die Akzeptanz einer Vielfalt in Traditionen und
Praktiken, (4) ,Interkommunion®, (5) eine Kirchenordnung, die auf Grundst-
zen der Synodalitdt und Konziliaritdt beruht; (6) gemeinsame missionarische
Bemiihungen, (7) eine breitere Anwendung des Subsidiaritdtsprinzips; (8) und
das letzte Charakteristikum beschéftigt sich mit ,Erneuerung und Reform“ und
enthélt die folgenden schonen Zeilen:

Indem sie ihre Katholizitit durch die volle Gemeinschaft konkretisieren, wiirden die
katholischen und orthodoxen Kirchen dieses Leben der Reform auf neuen und un-
geahnten Wegen realisieren, und sie wiirden selbst zu kontinuierlicher Erneuerung
und Wachstum verpflichtet — aber nun zusammen.

Im letzten Absatz des Dokuments, das den Titel ,,Ein Leib“ tragt, liest man
die tiefste Motivation fiir diesen visiondren Text:

Das Gewissen hilt uns davor zuriick, unsere Einheit unter vollstindigen sakramen-
talen Bedingungen zu feiern, solange es unvollstindig im Glauben, der Kirchen-
struktur und gemeinsamen Handeln ist; aber das Gewissen ruft uns auch dazu auf,
uns {iber die Selbstgefélligkeit in unserem Getrenntsein hinwegzubewegen, in der
Kraft des Heiligen Geistes und in der Sehnsucht nach der die Fiille des Lebens spen-
denden Gegenwart Christi in unserer Mitte. (§10)

13 Siehe fiir eine detaillierte Betrachtung dieses Dokumentes: Minna Hietamaki: Merely
Partners in the Fishing Business? Theological Issues, in: The Church as Koinonia of Sal-
vation: Its Structures and Ministries, in: Ecumenical Trends 35/1 (2006), 1-7.

15 http://www.scoba.us/articles/towards-a-unified-church.html.
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436 Fazit

In den Dokumenten des II. Vatikanischen Konzils sind katholische Okume-
niker aufgefordert, im 6kumenischen Dialog mit ihren eigenen Prinzipien teil-
zunehmen aber im Geiste einer wahren Katholizitit. Wahrend Lumen Gen-
tium eine klare Unterscheidung zwischen Katholizitdt und Universalitét trifft,
sind in den letzten Jahren Pragung und Einfluss der ,Kongregation fiir die Glau-
benslehre‘ — die auf der universellen Ebene arbeitet und die Einheit und Uni-
versalitdt des katholischen Glaubens verstdrkt in den Vordergrund hebt — auf
die okumenische Identitdt der katholischen Kirche stdrker geworden. Es gibt
aber gewichtige Beispiele dafiir, dass auch nicht-universelle kumenische Iden-
titdten in der katholischen Kirche existieren.

Ubersetzung aus dem Englischen: Zita Waschhausz
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Mentalitaten und Identitaten
in lutherisch-konfessioneller Sicht

Werner Klan'

1. Ortsbestimmung
1.1 Ein wenig iiber ,Mentalitat“

Begriff und Sache der Mentalitd(engeschichte) sind relativ neueren Datums
und verdanken sich vor allem der franzosischen historischen Forschung des
vergangenen Jahrhunderts.? Entsprechend schwierig ist die Definition dessen,
was ,Mentalitdt* meint, zumal wenn man den Gedanken eines Wandels von
Mentalitdten einbezieht.* Pragmatisch konnte man sagen, dass der Begriff der
Mentalitdt(engeschichte), etwa im Unterschied von Ideen oder Ideologien,
folgt man Ortega y Gasset, den Bereich von ,,Glaubensgewissheiten“ oder , pro-
funden Selbstverstdndlichkeiten* zu erfassen sucht. ,Mentalitit* meint also, in
der Sprache von Theodor Geiger eine Art ,geistig-seelische Disposition® bzw.
»Haltung® oder ,Lebensrichtung®. So umschlieBt ,Mentalitdt“ die Aspekte von
Geprégtsein und Offenheit. Sie meint aber zumeist nicht nur individuelle Ein-
stellungsmuster, sondern zugleich ,kollektive Vorstellungen und Verhaltens-
weisen“.* Ein drittes Charakteristikum ist die Beobachtung von Strukturen, Ka-
tegorien, Metaphern und Symbolen,® und geht damit iiber das herkémmliche
Konzept einer ,Geistesgeschichte“ hinaus.

! Dr. Werner Klén ist Professor fiir Systematische Theologie an der Lutherischen Theologi-
schen Hochschule Oberursel und Mitglied im Deutschen Okumenischen Studienaus-
schuss der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland.

*  Ulrich Raulff (Hg.): Mentalitdten-Geschichte. Zur historischen Rekonstruktion geistiger
Prozesse, Berlin 1989.

3 Vgl hierzu und zum folgenden Ulrich Raulff: Vorwort: Mentalititen-Geschichte, ebd.,
7-15.

4 Raulff, ebd., 15.

5 Peter Burke: Stirken und Schwéchen der Mentalitidtengeschichte, in: Raulff, Mentaliti-
ten-Geschichte, 127-145; ein friihes, bald klassisches Beispiel dafiir ware Johan Hui-
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Unterschiedliche Mentalitdten, so lieBe sich sagen, fiihren dazu, dass ,,man
gerade die Dinge absurd findet, die fiir den anderen selbstverstandlich sind*“.¢
Darin ist eingeschlossen, dass es sich um Position(ierung)en handelt, die ,zu
einem ganzen Meinungssystem“ gehéren, ,in dem sich die verschiedenen
Teile einander wechselseitig stiitzen, so dal es sich insgesamt kaum falsifizie-
ren 1d8t“.” Die Differenzen im Urteil konnen nun historisch abstdndige Menta-
litdten, etwa zwischen ganzen Gesellschaften betreffen, aber auch Gruppen,
Schichten in gleicher Zeit und vergleichbaren Lebensverhéltnissen. Gemein-
sam ist der Verwendung des Begriffs jedenfalls, dass er ,fiir diejenigen Meinun-
gen ..., die ein gegebenes Individuum mit einer Anzahl seiner Zeitgenossen
teilt“ beziehen, ,und sich auf die Untersuchung ihrer gemeinsamen Annah-
men und Voraussetzungen beschrinken*“ sollte.®

Eine der Hauptschwierigkeiten bei der Erforschung von Mentalitdten in hi-
storischer Absicht ist die der Verdnderung im Sinn einer ,Variation in der
Zeit“.? Wenn , Mentalitdt” eine Systemstruktur hat, wie kann dann die Identi-
tdt im Wandel ausgesagt werden, oder was bedeuten dann Verdnderungen an
einzelnen Variablen fiir die jeweilige Mentalitdt insgesamt? Dabei muss grund-
sdtzlich nicht von einem ,evolutionistischen Schema“ ausgegangen werden,
wie dies zu Zeiten gedacht wurde.!° Hilfreich konnte jedenfalls die Fragestel-
lung sein, ,welche Dinge mit welchen anderen assoziiert oder einander entge-
gengesetzt werden und in wessen Denken®. Dabei ist auf die jeweilige Gemen-
gelage von ,Kategorien, Begriffsschemen, Stereotypen und Paradigmen® zu
achten. Sie dienen, historisch betrachtet, durchaus mit Modifikationen, der
Deutung und Sinngebung von Erfahrung.!!

Fiir die Mentalitdtengeschichte ist kennzeichnend, dass sie bisher zumeist
»das Hervorgehen der modernen, nachchristlichen Welt aus dem christlichen
Kosmos des Mittelalters“ untersucht hat; sie ,hat sich entwickelt in der Erfor-
schung des Geistes- und Sinneswandels bei der Transformation des mittelalter-
lichen christlichen Kosmos in die moderne Welt, die meint, den Glauben durch
das (wissenschaftliche) Wissen ersetzt zu haben, tatsdchlich aber eine Vielzahl
neuer Konnexionen von Denken, Fiihlen und Verhalten anstelle des alten
,Glaubens‘ geschaffen hat“.!?

zinga: Herbst des Mittelalters, 1919, der die Kategorie der ,Denkformen® als Beschrei-
bungsgroBe von Einstellungen einfiihrte.

Ebd., 128.

Ebd., 132.

Ebd., 134.

Ebd.

1S SEhd: ~ 1361

Lt —Ehds 1374

12 Raulff, Mentalititen-Geschichte, 14.

USRI
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1.2 Religidgse Selbstwahrnehmung im Zeichen zunehmender Gottvergessenheit

Folgt man den Erhebungen des ,Religions-Monitors“ von 2008,'* dann er-
geben sich nicht wirklich iiberraschende statistische Zahlen fiir die Religions-
zugehorigkeiten in Osterreich, Schweiz und Deutschland.!* Deutliche Tenden-
zen zu der Entchristlichung sind europaweit festzustellen, ,private®
Religiositit ist aber gleichwohl noch présent, nimmt man Kirchgang und Gebet
als Indikatoren fiir solche Praxis; linderspezifische Differenzen sind dabei
nachweisbar.!> Dasselbe gilt fiir charakteristische Unterschiede zwischen den
»alten” und den ,neuen® Bundesldndern in Deutschland,'® wenn man die reli-
giose Praxis als Indikator nimmt. Ahnliches gilt im (rudimentiren) globalen
Vergleich. Hier liegt Deutschland mit dem Anteil derer, die sich als religios (52
Prozent) bzw. hochreligios (18 Prozent) bezeichnen, im unteren Viertel.!?

In der deutschen Bevolkerung bezeichnen sich ziemlich genau je ein Drit-
tel der Romisch-katholischen Kirche, bzw. der EKD zugehorig, 8 Prozent weite-
ren Kirchen oder Religionsgemeinschaften. Fast ein Drittel ist ohne Religions-
zugehorigkeit. Festzustellen ist eine ,,zunehmende religiose Vielfalt“ und eine
verdnderte ,Haltung der Menschen gegeniiber religiosen Fragen“.!® So werden
in Westdeutschland theistische Spiritualitdtsmuster von 60 Prozent der Befrag-
ten angegeben, pantheistische Spiritualititsmuster von immerhin von 33 Pro-
zent der Befragten; dies ist in der Tat ein Indikator fiir ,religiosen Pluralismus*
auch ,unter dem Dach der grofen Kirchen®. Im Vergleich lassen sich in Ost-
deutschland nur 15 Prozent theistische, aber 20 Prozent pantheistische Spiri-
tualititsmuster feststellen.!® Von den Religionslosen gilt, dass sie zu 70 Prozent
skeine religiosen Uberzeugungen teilen“.20 Bei der Frage nach den Gottesvor-
stellungen?' nimmt ein personales Gottesbild einen mittleren Rang ein.?? Signi-
fikant ist iiberdies im europdischen Vergleich die Ubersicht iiber die Wichtig-
keit von Religiositét oder gar die Befolgung religitser Gebote, nimmt man diese
als Indikatoren traditioneller religios-kirchlicher Pragungen.23

3 Bertelsmann-Stiftung (Hg.): Religionsmonitor 2008, Giitersloh 2007.

14 Tabelle 1, Religionsmonitor, 144.

15 Vgl. Tabelle 1, Religionsmonitor, 170.

16 Vgl. Grafik 1/Grafik 2, Religionsmonitor, 91.

17 Vgl. Grafik 1, Religionsmonitor 27.

18 Volkhard Koch: Exklusivitdt, Bricolage und Dialogbereitschaft. Wie die Deutschen mit
religitser Vielfalt umgehen, in: Religionsmonitor, 33-43, hier 42.

1% Karl Gabriel: Religioser Pluralismus. Die Kirchen in Westdeutschland, in: Religionsmoni-
tor, 76—84, hier 83 f; Matthias Petzold: Intellektuelle Offenheit und religiose Homogeni-
tdt? Aufschliisse {iber die Situation im Osten Deutschlands, in: Religionsmonitor, 85-94,
hier 94.

20 Monika Wohlrab-Sahr: Das stabile Drittel jenseits der Religiositdt. Religionslosigkeit in
Deutschland, in: Religionsmonitor, 95-103, hier 98.

21 Dazu zdhlen folgende: ,Gesetz, das ewig gilt / Energie, die einen durchstrémt / Person,
zu der man sprechen kann / hohere Macht / hochster Wert / Natur; vgl. Religionsmo-
nitor, 277.

22 Grafik 2a, Religionsmonitor, 277.
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Nun sind diese Befunde, nimmt man sie ernst, zundchst nichts anderes als
ein Spiegel fiir einen — in gewiss unterschiedlichen Geschwindigkeiten — Fort-
gang des Verlusts von Plausibilitdt institutioneller Religiositit, kirchlicher Riick-
bindung und biblisch-christlicher Rede von Gott in ihrer traditionellen Gestalt,
wie etwa im Ausdruck der 6kumenischen Bekenntnisse. Eine der Forderungen,
die Wolfgang Huber aus diesen Resultaten abgeleitet hat, ist, , dass die Kirchen
gut beraten sind, die Qualitdt ihres Angebotes zu bewahren und zu férdern®.?*
Walter Kasper restimiert im Blick auf den deutschsprachigen Raum, es werde
eine ,kirchliche Zukunftsaufgabe sein, die Suchenden und die Beheimateten
zusammenzufiihren und gegeniiber auch vorhandenem religiosen Indifferentis-
mus herausfordernd und einladend zu wirken*.2

Grundsitzlich zu fragen bliebe freilich nach den Differenzen zwischen und
innerhalb von theologischen und religionssoziologischen Definitionen von Reli-
gion bzw. religiosem Verhalten.?¢ Vertreter einer biblisch-kirchlichen Botschaft
sehen sich damit vor neue Herausforderungen missionarischer Art gestellt, wenn
sie potentielle Adressaten in den Blick nehmen, die — nach einem Karl Rahner
zugeschriebenen Wort — ,vergessen haben, dass sie Gott vergessen haben“.?”
Christinnen, Christen und Kirchen stehen damit vor der — wie auch immer zu
beantwortenden — Frage nach der Weise der Plausibilisierung ihres Auftrags und
Anliegens. Sicher ist, dass die Antworten héchst unterschiedlich ausfallen.

1.3 Philosophische Aspekte

Von philosophischer Seite wird im européischen Kontext — gewiss nicht
zwangslaufig flichendeckend — einer ,Dekonstruktion des Christentums* das
Wort geredet.?® Der Ausgangspunkt dieses Programms ist das Faktum, ,dass
unsere gesamte Tradition christlich ist, dass unsere Herkunft christlich ist“.2°
Dekonstruktion meint bei Nancy keineswegs Destruktion, vielmehr ,,abbauen,
demontieren, auseinandernehmen, die Zusammenfiigung lockern, ihr Spiel-
raum geben, um zwischen den Teilen dieser Zusammenfiigung eine Moglich-
keit spielen zu lassen, von der sie herkommt, die sie als Zusammenfiigung je-
doch zudeckt®.3

23 Tabelle 2, Religionsmonitor, 172.

24 Wolfgang Huber: Glaube ist auch dort wichtig, wo Religion nicht selbstverstdndlich ist.
Ein Kommentar aus evangelischer Perspektive, in: Religionsmonitor, 70-75, hier 72.

24 Walter Kardinal Kasper: Ein personlicher Blick auf die katholische Kirche in der Welt,
in: Religionsmonitor135-142, hier 137.

26 Ehd., hier 140.

27 Paul M. Zulehner/Miklds Tomka/Inna Naletova: Religionen und Kirchen in Ost(Mit-
tel)Europa: Entwicklungen seit der Wende, Ostfildern 2008.

28 Jean Luc Nancy: Dekonstruktion des Christentums, in: Ders.: Dekonstruktion des Chris-
tentums, Ziirich-Berlin 2008 dt. (frz. Paris 2005), 237-264.

20 Ebd.; 237:

it Rhd 0518
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Nancys Grundthese ist, dass das Christentum ,selbst und durch sich selbst
im Zustand der ... Selbstiiberholung“3! sei. Dabei macht Nancy drei Pramissen:
, 1. Das Christentum ist vom Okzident nicht zu trennen.“3? , 2. Die Entchristia-
nisierung des Okzidents ist kein leeres Wort“, und doch gilt zu fragen , inwie-
fern auch wir noch christlich sind“.3® ,3. Der Okzident selbst ... vollendet
sich“, indem er ,eine ganz besondere Ader des Sinns offenlegt, und zwar die
... des Sinn als des vollstindigen oder abgeschlossenen Sinns, der zur Grenze
des Sinns oder der Mdglichkeit von Sinn strebt“.** Nancy fiihrt gerade letzte
Uberlegung zu dem Ziel, dass am Ende ,der Horizont als Frage“ stehe, — ,der
Horizont als Eigenname der Endlichkeit, die sich ihrem eigenen Unendlichen
zuwendet®,35 Darauf folgt fiir ihn folgerichtig: ,Es ist das Offene als solches,
das Offene der Verkiindigung, des Projektes, der Geschichte und des Glaubens,
das sich durch den lebendigen Gott im Herzen des Christentums offenbart. 3¢

Freilich ist diese Rede von Gott in dieser Verwendung als Chiffre chiffriert
bzw. dechiffriert. Gleichwohl ldsst sie, sozusagen im Modus der historischen
Erinnerung und philosophischen Vergegenwdrtigung, etwas aufscheinen von
dem, was die Rede vom ,,verborgenen Gott“ aus der lutherischen Tradition aus-
sagen konnte. Indes mag nicht ausgeschlossen sein, dass gerade diese Formel
einer Zeit und Welt etwas zu sagen hat, in der viele ,Gott* vergessen haben,
ohne sich ihrer Gottvergessenheit inne zu sein, oder das gesamte Konzept
,Gott“ hinter sich gelassen haben, ohne eine Gottverlassenheit noch zu kon-
statieren, und selbst innerhalb der Kirchen fraglich ist, ob und in welcher Ge-
stalt ein biblisch begriindetes, dogmatisch vergewissertes Reden von Gott Plau-
sibilitdt besitzt.”

Denn tatsdchlich ist etwa die Selbsteinschdtzung der Europdischen Union,
politisch wie mental, eher sdkular ausgerichtet, auch wenn das historische
Erbe der Christentumsgeschichte und ihres Amalgams von juddo-grako-romani-
schen Traditionen nicht geleugnet wird. Diese Sicht wird eher belegt denn wi-
derlegt durch die Tatsache, dass es den grofen Kirchen in Europa, trotz massi-
ver Unterstiitzung aus den meisten christlich-demokratischen Parteien des
Alten Kontinents, nicht gelungen ist, den Gottesbezug, wie ihn das Grundge-
setz fiir die Bundesrepublik Deutschland in seiner Prdambel zum Ausdruck
bringt, in den Entwurf einer Europdischen Verfassung einzubringen; im ,Ver-
trag von Lissabon“ hat der Gottesbezug erst recht keinen Ort.

% Ebd., 240f.
2 Ebd,, 241.
% Ebd., 242.
% Ebd., 242.
3 Ebd., 263.
% Ebd., 263.

37 Vgl. Olaf Miiller/Detlef Pollack: Wie religits ist Europa? Kirchlichkeit, Religiositit und
Spiritualitdt in West- und Osteuropa, in: Religionsmonitor, 167—178; demnach kdnnte es
sich bei den ,,,konventionellen‘ Formen der Religiositdt“ um eine Spielart handeln, ,die
sich im Zuge der gesellschaftlichen Entwicklung tendenziell auf dem Riickzug befindet®;
ebd., 175.
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2. Tendenzen in der Weltchristenheit
2.1 (Un-)Gleichzeitigkeiten

Das religionssoziologische Streiflicht und das (religions-)philosophische
Schlaglicht kénnten — zumindest experimentell — theologisch mit dem Stich-
wort und Spotlight ,Sakularisierung® verbunden werden,3¢ zumal wenn man
einen Definitionsversuch Oswald Bayers aufgreift: ,Sdkularisierung ist die Auf-
16sung der Eigenstindigkeit der Religion und die Verwaltung ihres Nachlasses
allein in den Formen des Tuns und des Wissens bzw. die Ubernahme ihrer
Funktionen durch diese Formen*“.?° Diese Definition rechnet explizit mit Nach-
wirkungen der ,vermeintlich® {iberwundenen Religion, ob sie diesen Prozess
als Verlust oder gerade Verwirklichung des eigentlich Christlichen fasst.40

Nun ist offenkundig, dass gerade an dieser Einschitzung, namlich, ob eine
Fortschreibung biblisch-christlicher Auffassungen als Anpassung an auBerchristli-
che Bezugssysteme und MaBstdbe aufgefasst wird, der mit biblisch-konfessionel-
len Griinden zu begegnen, wenn nicht gar zu widerstehen sei, oder ob eben
diese Fortschreibung in Aufnahme aus der Christentumsgeschichte hervorgegan-
gener bzw. mit ihren Ansdtzen kompatibler Grundannahmen und Werte nicht
nur folgerichtig, sondern auch notwendig zur Sicherung der Plausibilitit christli-
cher Grundiiberzeugungen sei, sich die Geister scheiden. Dass darum eine Be-
stimmung des Verhéltnisses der Theologie ,zum allgemeinen Denken und Wol-
len* erforderlich ist, scheint mir unabweisbares Implikat der Frage nach
christlichen, oder auch konfessionellen Identititen und Mentalititen zu sein.!

Dabei ist immer in Rechnung zu stellen, dass es eine unterschiedlich
schnelle Verbreitung bestimmter mentalititsbestimmender Komponenten ge-
ben kann; dies kann im Modell der ,Phasenverschiebung4? gedeutet werden
oder als ,,Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen®. Damit ist zugleich gesagt, dass
neuere ,Mentalititsentwicklungen® altere Gegebenheiten hochst selten auf
einmal verdringen, eher sukzessive, wenn {iberhaupt je vollstindig.** Zudem
ist mit der Auspragung von gruppenspezifischen Mentalititen zu rechnen.44
Gerade diese Beobachtungen lassen es lohnend erscheinen, die strittige Rekla-
mation christlicher bzw. kirchlicher Identitit in den Blick zu nehmen, zumal

3 Vgl. hierzu Charles Taylor: Ein sikulares Zeitalter, Frankfurt a. M. 2009.

¥ Oswald Bayer: Theologie (HST 1), Giitersloh 1994, 455,

0 Bayer, Theologie, 455, vgl. 509.

1 Bayer, Theologie, 509 f; vgl. Eberhard Tiefensee: Religiose Indifferenz als interdiszipli-
nire Herausforderung, in: Gert Pickel/Kornelia Sammet (Hg.): Religion und Religiositit
im vereinigten Deutschland. Zwanzig Jahre nach dem Umbruch, Wiesbaden 2011,
79-101.

#  Peter Dinzelbacher: Zu Theorie und Praxis der Mentalititsgeschichte. In: Peter Dinzel-
bacher (Hg.): Europédische Mentalititsgeschichte, Hauptthemen in Einzedarstellungen,
Stuttgart 1993, XXXV.

4 Vgl. Dinzelbacher, Zu Theorie und Praxis, XXXVI.

4 Dinzelbacher, Zu Theorie und Praxis, XXXVI.
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wenn diese Auseinandersetzung(en) innerhalb einer Konfessionsverwandt-
schaft mit gleichem oder vergleichbarem historisch-kontextuellen Herkommen
gefiihrt wurde(n), so dass es iiber Zerreilproben hinaus zum Riss kam, erst
recht, wenn solche Auseinandersetzung sich in unseren Tagen auf anderen als
den historischen, wenn nicht klassischen Themenfeldern vollzieht.

2.2 Zur Auseinandersetzung mit Philip Jenkins

Es sieht, zumindest in Europa, derzeit nicht danach aus, als ob eine gro-
Bere Erweckungsbewegung unmittelbar bevorstiinde, auch wenn ein gewisses
Wachstum tduferischer und pentekostaler Gemeinden, Gemeinschaften und
Kirchen zu beobachten sein mag. Hingegen behauptet Philip Jenkins*> uner-
miidlich, dass die Weltchristenheit an einem ,historischen Wendepunkt*
stehe, weil das Christentum der siidlichen Welt in stetem Wachstum begriffen
sei und die unterschiedlichen, zumeist freilich schwichelnden Spielarten west-
lich-nordlicher Gestaltung christlichen Glaubens bald zahlenmiBig und im
Blick auf den von ihnen ausgeiibten Einfluss weit hinter sich lassen werde. In
seiner Wertung handelt es sich dabei um einen epochalen Wandel, nur mit der
Reformation des 16. Jahrhunderts zu vergleichen; aber diesmal werde die ge-
samte christliche Welt davon ergriffen werden: Wahrend die Gestaltungen des
Christentums im Norden der Welt immer mehr, wenn iiberhaupt, einer indivi-
duellen Glaubigkeit zuneigen werden, so Jenkins schon im Jahr 2002, seien
Christen der Siidhilfte eher an traditionellen Formen der Vergemeinschaftung
und Autoritdt ausgerichtet.*¢ Nicht zuletzt im Blick auf ethisch-moralische Fra-
gen seien vor allem die Kirchen Afrikas und Lateinamerikas keineswegs mit
den ,nordlichen Liberalen® auf gleicher Wellenlénge, etwa in den Fragen von
Gleichberechtigung, Homosexualitdt und Abtreibung. Jenkins markiert an die-
ser Stelle eine Sollbruchlinie zwischen Christentiimern nérdlicher Kultur und
dem ,kommenden Christentum® (,the Next Christendom®) des Siidens. Tat-
sdchlich scheinen die deutlichen Spannungen, wie sie in den letzten Jahren in
der Anglikanischen Gemeinschaft und im Lutherischen Weltbund erkennbar
wurden, fiir Jenkins” These zu sprechen, dass das von ihm so genannte ,erste
Christentum — die politisch-religiose Ordnung, die Europa vom sechsten bis
zum sechzehnten Jahrhundert beherrschte, zusammengebrochen sei und ihre
Abldsung durch vorwiegend nationalstaatliche bzw. nationalkirchliche Organi-
sationsformen, auch der Christenheit, in Zeiten der Globalisierung an Relevanz
verliere.®”

4 Philip Jenkins: The New Faces of Christianity. Believing the Bible in the Global South,
Oxford 2006; ders.: The Next Christendom. The Coming of Global Christianity, Oxford
2007; ders.: God’s Continent. Christianity, Islam and Europe’s Religious Crisis, Oxford
2007.

4 Philip Jenkins: The Next Christianity, in: The Atlantic Monthly, October 2002.

47 “,.. the first Christendom — the politico-religious order that dominated Europe from the
sixth century through the sixteenth — collapsed”; ebd.
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Hinzu kommt, so Jenkins, der statistisch errechenbare Wandel in der Ver-
teilung der Weltbevolkerung, in dessen Verlauf im Jahr 2025 etwa 50 Prozent
der Christen in Afrika und Lateinamerika, dazu etwa 17 Prozent in Asien leben
werden; diese Verschiebung gelte nicht zuletzt fiir die rémisch-katholische
Welt. Mit dem zunehmenden Einfluss leitender Geistlicher der Siidhélfte in ge-
sellschaftlich-politischen Fragen sei zu erwdgen, ob nicht das Christentum —
Jenkins meint eben dieses , traditionelle oder, gemessen an den Standards wirt-
schaftlich fortschrittlicher Gesellschaften, sogar reaktionére Christentum® pen-
tekostaler, radikal protestantischer oder auch konservativ rémisch-katholischer
Prigung — in Zukunft eine fiihrende politische Ideologie fiir einen GrofBteil der
Welt darstellen werde.*® Besonders problematisch scheint die unverhohlene
Sympathie, die Jenkins fiir eine zumindest virtuelle Koalition zwischen (,,kon-
servativen“) Christen und Muslimen, die angeblich ,,moralische MaRstibe leh-
ren, die mit sdkularen Werten kollidieren“ bzw. ,,in vieler Hinsicht religitse
und moralische Uberzeugungen [...]Jgemeinsam haben®.%

Selbst von einer konkordienlutherischen, also konservativ-konfessionellen
Warte aus, ist die Begrifflichkeit von ,Christentum*, wie Jenkins sie verwen-
det, als hochst problematisch anzusehen, zumal in der von ihm avisierten
politischen Dominanz. Mit der Erinnerung an die Erfahrungen mit dem weltan-
schaulichen Totalitarismus in der europiischen Geschichte des 20. Jahrhun-
derts im Hintergrund, sollten Christen, nicht zuletzt Lutheraner, duferst vor-
sichtig sein im Betreiben einer ,politischen Theologie“ — von ,links“ oder auch
von ,rechts® —, die darauf abzielt, das Weltethos zu bestimmen. Im Ged4chtnis
nicht zuletzt der deutschen Kirchen sollte aufbewahrt sein und daher kommu-
niziert werden, dass es nicht zuletzt auch ein ,christlicher Konservativismus*
war, der den Aufstieg der Nationalsozialisten beforderte, so dass sie am Ende
selbst weithin wehrlos wurden gegeniiber den Angriffen des Regimes auf
Christentum und Kirchen, weil sie iibersehen hatten, dass die Rede vom ,posi-
tiven Christentum* nur die Verkleidung war fiir eine in Wahrheit antibiblische,
antichristliche, antikirchliche und menschenfeindliche Ideologie.5

Allerdings akzentuiert selbst der Anspruch der Charta Oecumenica von
2001, eine gemeinsame christliche Verantwortung fiir Europa formulieren zu
wollen, eher soziale und ethische Werte, die sich allerdings spezifisch westli-

“ "... we might reasonably ask whether Christianity will also provide a guiding political
ideology for much of the world”, ebd.

4 “Christians, like Muslims, teach moral standards that conflict with secular values.” Jen-
kins, God's Continent, 273; .., “conservative Christians [...] at many points share reli-
gious and moral beliefs with Muslims”, ebd., 274.

%0 Klaus Scholder: Die Kirchen und das Dritte Reich, Bd. 1: Vorgeschichte und Zeit der Ii-
lusionen, 1918-1934, Frankfurt a. M./Berlin 21986, spricht zu Recht von einer ,politi-
schen Theologie“, von ihm identifiziert als ,ein neuer, moderner Typus von Theologie*;
ebd., 130.

st Vgl. Charta Oecumenica. Leitlinien fiir die wachsende Zusammenarbeit unter den Kir-
chen in Europa, in: OR 50 (2001), 506-514; dazu Arbeitshilfe Charta Oecumenica. An-
regungen zur Arbeit mit der Charta Oecumenica, Frankfurt a. M. 2001.
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chen, weithin durchaus christlichen Grundlagen verdanken; dazu zdhlen als
Erbe des christlichen Monotheismus auch die Grundsdtze der Religions- und
Gewissenfreiheit. Hier ist allerdings, verglichen mit der globalen Wirklichkeit,
ein genuin nord-westlicher Ansatzpunkt gegeben, im weltweiten innerchristli-
chen Gespréch und dariiber hinaus, Impulse fiir eine authentische Fassung von
Christlichkeit zu geben, auch wenn nicht einfach zu bestimmen wire, was,
etwa im Sinn von Jenkins, das ,europdische Christentum® wire; hier scheint
mehr kirchlich-konfessionell-denominationelles Differenzierungsvermégen von-
noten.>? Es wire, nicht zuletzt im Blick auf neu sich ergebende Sollbruchlinien
quer durch die iiberkommenen Konfessionen und Denominationen der Welt-
christenheit, zu fragen, was der Rekurs der Charta Oecumenica auf die Heilige
Schrift und das Bekenntnis von Nizda-Konstantinopel (381) in diesem Horizont
bedeutet und wie weit es die Gemeinsamkeit der Unterzeichnerkirchen trégt.

2.3 Spannungsfelder: z. B. Lutherischer Weltbund und Internationaler
Lutherischer Rat

Dass Lutherischer Weltbund und Internationaler Lutherischer Rat trotz ei-
niger Teilschnittmengen ihrer Mitglieder als zwei Organisationen nebeneinan-
der stehen, ist auf tiefgreifende Differenzen innerhalb des Weltluthertums zu-
riickzufiihren. Diese Differenzen betreffen z. B. die Schriftlehre, die Frage des
politischen Engagements, nicht zuletzt aber auch das Problem der Kirchenge-
meinschaft im Sinn von Kanzel und Abendmahlsgemeinschaft.>> Konkordienlu-
therische Kirchen lesen mit sehr kritischen Augen die Bestimmungen in der
Verfassung des Lutherischen Weltbundes (LWB), in der diese als ,,eine Gemein-
schaft von Kirchen“ bestimmt wird, ,die ... in Kanzel- und Abendmahlsge-
meinschaft verbunden® sind (Verfassung des LWB, angenommen von der Ach-
ten Vollversammlung, Curitiba, Brasilien, 1990, 3 Wesen und Aufgaben). Sie
meinen zu sehen, dass in dieser Bestimmung der hdchste Grad kirchlicher Ge-
meinschaft verbindlich gemacht wird trotz nach wie vor gravierender Unter-
schiede in Lehre und Praxis der Mitgliedskirchen — Unterschiede, die aus ihrer
Sicht durchaus kirchentrennenden Charakter haben. Aus diesem Grund sind
im Jahr 2011 auch die Verhandlungen zwischen der Selbstédndigen Evangelisch-
Lutherischen Kirche und der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche
Deutschlands {iber die grundsatzliche Gewadhrung eucharistischer Gastfreund-
schaft gescheitert.

52 Jenkins, God’s Continent, 53.

33 Vgl. die Referate des Oberurseler Symposiums von 2006 bei Werner Kidn (Hg.): Lutheri-
sche Identitdt in kirchlicher Verbindlichkeit. Erwagungen zum Weg lutherischer Kirchen
in Europa nach der Millenniumswende (Oberurseler Hefte, Ergdnzungsband 4), Gottin-
gen 2007; ders. und Gilberot da Silva (Hg.): Die Leuenberger Konkordie im innerluthe-
rischen Streit. Internationale Perspektiven aus drei Konfessionen, Géttingen 2012 (im
Erscheinen begriffen).
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Ein grundlegender Dissens betraf die Annahme der ,,Leuenberger Konkor-
die“ durch die Mitgliedskirchen der VELKD bzw. die Ablehnung der ,Leuen-
berger Konkordie“ durch die SELK dar. Wéhrend die VELKD und ihre
Mitgliedskirchen mit der ,Leuenberger Konkordie“ die Grundlage einer Kir-
chengemeinschaft bekenntnisverschiedener Kirchen fiir gegeben halten, sieht
die SELK in der Annahme der ,Leuenberger Konkordie® eine Beeintréchtigung
des Bekenntnisstandes lutherischer Kirchen. Andere Differenzen bezogen sich
auf den Modus der jeweiligen Bindung an die lutherischen Bekenntnisse. Eine
weitere Differenz ergab sich beziiglich der Bewertung des Verhiltnisses von
,»Grund” und ,lehrméBiger Explikation® des Glaubens.

Es ist leicht zu erkennen, dass in diesen Féllen die Grundfragen und
Grundlagen der Vergewisserung kirchlicher Identitdt jeweils unterschiedlich
bestimmt werden, so dass trotz gemeinsamer geschichtlicher Hintergriinde
und rechtlich abgesicherter Bekenntnisgrundlage ein Mehr an Gemeinschaft
nicht mdglich scheint. So bleibt auch im Blick auf die gewandelten kirchlichen
Verhiltnisse und Beziehungen seit dem letzten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts
aus Sicht der konkordienlutherischen Kirchen des ILC festzuhalten, dass Kir-
chengemeinschaft den Konsens im Glauben, Lehren und Bekennen (magnus
consensus) zur Voraussetzung hat. Diese Uberzeugung schlieRt die Wahrneh-
mung ein, dass die Fragen kirchlicher Gemeinschaft in konfessioneller Verbind-
lichkeit angesichts der Herausforderungen, die der europiische Einigungspro-
zess und die Entwicklungen, die mit dem Stichwort , Globalisierung* verkniipft
sind, an die Kirchen stellt, auch aus Sicht der konkordienlutherisch gepragten
Kirchen neu bedacht werden miissen. Dabei ist es ein genuin orthodoxer, ka-
tholischer und evangelischer, mithin wahrhaft kumenischer Gedanke, dass
Gemeinschaft im Gottesdienst, zumal am Altar, als Ausdruck volliger kirchli-
cher Gemeinschaft den Konsens im Glauben, Lehren und Bekennen unabding-
bar zur Voraussetzung hat.

Wohl sind sich die Kirchen der anti-unionistischen und anti-liberalen kon-
kordienlutherischen Prégung sehr wohl dariiber im Klaren, dass die historische
Situation ihrer Entstehung (v.a. im 19. Jahrhundert) nicht einfach in verén-
derte geschichtliche oder kirchenpolitische Verhiltnisse hinein zu verldngern
oder zu iibertragen ist. Gleichwohl sind sie iiberzeugt, dass sie wesentliche
Einsichten gewonnen und bewahrt haben, die der theologischen Erkenntnis,
dem Bekenntnis und der kirchlichen Praxis der (lutherischen) Reformation ent-
sprechen. Aus diesem Grund enthilt etwa die Verfassung des Internationalen
Lutherischen Rates keine Bestimmung {iber obligatorische Kirchengemein-
schaft unter seinen Mitgliedskirchen, so sehr ein hoherer Grad an kirchlicher
Verbindlichkeit unter Kirchen, die bewusst das konkordienlutherische Erbe auf
Weltebene pflegen wollen, wiinschenswert ist.

Ein wenig anders, sozusagen vorgreiflich, liegen die Entscheidungen der
Lutherischen Kirche — Missouri-Synode (Lutheran Church — Missouri Synod,
LCMS) beziiglich der lutherischen Kirchen im Baltikum und in Russland; sie
sind geleitet von dem Bemiihen, deren konfessionell-konservative Position zu
wiirdigen, unbeschadet ihrer Mitgliedschaft im Lutherischen Weltbund. Im Un-
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terschied zu friitheren Strategien der Errichtung von Kirchen- und Abendmahls-
gemeinschaft im Sinn voller Kirchengemeinschaft werden in den Beschliissen
der LCMS von 2001 zusétzlich zur Lehriibereinstimmung in der Sicht von
Schrift und Bekenntnis die Ubereinstimmung in der ablehnenden Einschétzung
der Ordination von Frauen zum Amt der Kirche, der Homosexualitdt und der
Gemeinsamen Erkldrung zur Rechtfertigungslehre als Momente in der Begriin-
dung der Herstellung von Kirchengemeinschaft angefiihrt.>

Im Fall der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Lettland wird dabei zwar
die Mitgliedschaft im Lutherischen Weltbund erwéhnt, dagegen aber die Posi-
tionierung der Kirche gegen die Ordination von Frauen zum Amt der Kirche,
gegen die Billigung homosexueller Lebensformen und gegen die Ordination
von Personen in gleichgeschlechtlichen Lebensgemeinschaften bzw. Lebens-
verhéltnissen aufgewogen; herausgestellt wird die Nicht-Unterzeichnung der
Erkldrung von Porvoo, in der ein GroBteil der lutherischen Kirchen des Ostsee-
raums Kirchengemeinschaft mit anglikanischen Kirchen errichtete; die Unter-
zeichnung der Leuenberger Konkordie hingegen wird verschwiegen. So kann
die Evangelisch-Lutherische Kirche in Lettland als ,,an important confessor of
the historic Christian faith* bezeichnet und die ,unity of confession® zwischen
beiden Kirchen behauptet werden.>

Die Griindung der , Missionsprovinz in Schweden und Finnland“ im Jahr
2003 erfolgte in Ablehnung und Abwehr von Beschliissen der Kirche von
Schweden, nach denen die Ordination von solchen Pfarrern, die sich weiger-
ten, mit ordinierten Frauen zusammenzuarbeiten, unterbunden werden soll. In
ihrem Selbstverstandnis wird diese Entscheidung von den Vertretern der Missi-
onsprovinz auf drei Faktoren zuriickgefiihrt, namlich auf ,die Zunahme des
theologischen Liberalismus in der Kirche*, auf die ,Politisierung der Kirche“
und auf ,feministische Ideologie“.>® Dass bei der Weihe von Pfarrer Dr. Martti
Viisdnen zum Weihbischof fiir die Episkopé der rasch wachsenden Arbeit der
Missionsprovinz in Finnland der Erzbischof der Evangelisch-Lutherischen Kir-
che in Kenia und Vertreter der Lutherischen Kirche — Missouri-Synode wie der
Selbstdndigen Evangelisch-Lutherischen Kirche anwesend waren, spricht fiir
mentale Affinititen in der Selbstverstindigung und Selbstvergewisserung die-
ser konkordienlutherischen Kirchen.

So ist nicht zu iibersehen, dass sich zwischen Kirchen und Denominatio-
nen mit gleichen oder sehr dhnlichen historischen Hintergriinden, teilweise so-
gar derselben Bekenntnisgrundlage, zu &lteren, neue Bruchlinien auftun. Wa-

54 To Declare Altar and Pulpit Fellowship with Evangelical Lutheran Church of Lithuania.
Resolution 3-04, Convention Proceedings, 61% Regular Convention, The Lutheran
Church — Missouri Synod, St. Louis, MO, July 12-20, 2001, 135.

55 To Declare Altar and Pulpit Fellowship with Evangelical Lutheran Church of Lithuania.
Resolution 3-05, Convention Proceedings, 61° Regular Convention, The Lutheran
Church — Missouri Synod, St. Louis, MO, July 12-20, 2001, 136 f.

56 Die Missionsprovinz in Schweden und Finnland: Ihr (sic) Fundament und ihr Hinter-
grund, siehe auch: www.missionsprovinsen.se/images/stories/Broschre_— Die Missi-
onsprovinz_ Mrz_2010.pdf.
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ren es im 19. Jahrhundert und bis weit in das 20. Jahrhundert {iberwiegend
Fragen nach Grenzen und Mdglichkeiten der Kirchen- und Abendmahlsge-
meinschaft, dann auch der Schriftlehren und biblischen Hermeneutik, so ha-
ben sich gegen Ende des 20, Jahrhunderts gewisse Verschiebungen hin zu den
Folgerungen aus differenten Schriftauffassungen ergeben, wie der Lehre vom
geistlichen Amt, und das nicht nur bezogen auf die Gender-Thematik, oder die
Problematik der Sexualethik. Dabei ist nicht zu {ibersehen, dass auch die Mit-
gliedskirchen des Internationalen Lutherischen Rates — einige von ihnen zu-
gleich des Lutherischen Weltbundes — in hdchst unterschiedlichen Kontexten
bestehen und dementsprechend unterschiedlichen Herausforderungen begeg-
nen, gesellschaftlich, religios, auch okumenisch. Gleichwohl teilen all diese
Kirchen die Verpflichtung auf die Heilige Schrift als das irrtumslose Wort Got-
tes und das Konkordienbuch als eine sachgerechte Auslegung der Schrift. Und
es ist der kommunikative Rekurs auf diese Primér- und Sekunddrautoritéten fiir
das, was in der Kirche gilt, oder gelten soll, der ihre gemeinsame konkordien-
lutherische Identitdt begriindet. Von einer Grundhaltung aus gesehen, die sich
als Bleiben beim ,,iiberkommenen Glauben der Christenheit” (, historic faith“)
versteht, erscheinen demgegeniiber ganz folgerichtig manche theologische und
kirchenpolitische Entscheidungen des Lutherischen Weltbundes als Minde-
rung, Preisgabe oder gar Verlust konfessioneller Identitat.

Trotz, oder gerade wegen dieser Spannungsverhiltnisse ist zu begriifen,
dass — nicht zu einem geringen Teil auf Drdngen der Selbstdndigen Evangelisch-
Lutherischen Kirche — die Exekutiv-Organe des Lutherischen Weltbundes und
des Internationalen Lutherischen Rates nach langen Jahren der Funkstille seit
einiger Zeit (ab Juli 2002) in regelm@Bige Konsultationen eingetreten sind. Es
ist zu erwarten, dass auf diesem Wege zunéchst ein besseres Verstdndnis fiir
die unterschiedlichen Positionen in beiden Gemeinschaften wachsen kann.
Dies gilt besonders, wenn derzeit noch festgestellt werden muss, dass in Lehr-
gesprédchen iiber kontroverstheologische Fragen unterschiedliche Sichtweisen
in der theologischen Lehre vertreten werden.

3. Suchbewegung

Auch wenn dies wohl eine der schwierigsten Aufgaben in der gegenseiti-
gen Verhdltnishestimmung darstellen diirfte, verdient festgehalten zu werden,
dass die Zerrissenheit der Christenheit und die Trennung zwischen — nicht nur
lutherischen — Kirchen, zumal am Tisch des Herrn, eine schmerzliche Wirk-
lichkeit ist. Dieser Sachverhalt bleibt fiir alle Kirchen, Konfessionen und Deno-
minationen, sowohl in ihren bi- und multilateralen Beziehungen als auch und
besonders in ihren Binnenverhéltnissen, eine allen gestellte Herausforderung
und Aufgabe.

Die ,,Charta Oecumenica®“ hat fiir den europdischen kirchlichen Kontext,
zugleich aber, wie ich meine, bezogen auf den Horizont weltweiter Okumene,
diesen Sachverhalt bestdtigt, wenn sie formuliert: ,,Noch verhindern wesentli-
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che Unterschiede im Glauben die sichtbare Einheit. Es gibt verschiedene Auf-
fassungen, vor allem von der Kirche und ihrer Einheit, von den Sakramenten
und den Amtern.“ Zu Recht fihrt dieses kumenisch ehrliche Dokument fort:
,Damit diirfen wir uns nicht abfinden.“, und leitet daraus die Selbstverpflich-
tung der Kirchen ab, ,uns beharrlich um ein gemeinsames Verstindnis der
Heilsbotschaft Christi im Evangelium zu bemiihen“.5? Erst recht aber scheint
es erforderlich, durch gemeinsame Besinnung auf die Heilige Schrift und die
ihr entsprechende Tradition der Christenheit, die Bruchlinien, die sich quer zu
den gewachsenen konfessionellen und denominationellen Gemeinschaften und
mitten durch sie hindurch abzeichnen, zu identifizieren, die Griinde fiir ihr
Entstehen selbstkritisch aufzusuchen, um, soweit mdglich, eine Heilung der
vorhandenen Zerrissenheiten zu beférdern und das Entstehen neuer Risse in
der Christenheit zu verhindern.

Es ist meines Ermessens eine unabweisbare Wahrheit, dass die Frage nach
der Kirche, ihrem Wesen, ihrer Einheit, ihrem Auftrag eine Grundfrage christ-
licher Existenz darstellt. Dies ist nicht erst mit dem Aufkommen der 6kumeni-
schen Bewegung im 19. Jahrhundert der Fall, sondern gilt seit Anbeginn der
Christenheit. Dass sich die Frage im 21. Jahrhundert im Blick auf die Glaub-
wiirdigkeit christlichen Zeugnisses mit vermehrter Dringlichkeit stellt, ist nicht
Zu iibersehen.

57 Charta Oecumenica (s. Anm. 51), 508.
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Ein Imaginares in sich entzweit?

Anglikanismus und Okumenismus
ad intra et ad extra

Andrew Pierce!

Dieser Aufsatz erkundet aus anglikanischer Sicht das AusmaR, in dem
christliche Kirchen und Gemeinschaften Trennung erfahren und dies nicht nur
auf dem Gebiet der Lehre sondern auch — und wohl auf einer viel grundlegen-
deren Ebene — der Imagination. Gegenwirtig ist die anglikanische Gemein-
schaft in einem imaginativen Konflikt mit sich selbst gefangen. Eine , umfas-
sende Weite“ (engl. comprehensiveness) gehorte fiir einen GroBteil des
Anglikanismus seit jeher zu den konstituierenden Merkmalen einer anglikani-
schen theologischen Identitdt. Dieser Anspruch auf umfassende Weite bezog
sich ausdriicklich sowohl auf die geschichtliche Katholizitét ihrer Tradition —
sinnfillig in der Kontinuitét in Liturgie und Amt mit der Westkirche des Mittel-
alters — als auch auf die reformatorischen Erfahrungen des europdischen Protes-
tantismus seit dem 16. Jahrhundert. Im Anglikanismus blieben auf diese Weise
Elemente christlicher Identitdt miteinander verbunden, die andernorts als sich
gegenseitig ausschliefend betrachtet wurden und ekklesiologisch trennend
wirkten. Trotz dieser Tradition der umfassenden Weite bietet der Anglikanis-
mus heute sich selbst und seinen Skumenischen Partnern das Bild einer Tradi-
tion in Aufruhr. Offentliche Auseinandersetzungen zwischen fiihrenden Kir-
chenvertretern und offen gezeigte gegenseitige Geringschitzung von einigen
Anglikanern gegeniiber anderen innerhalb ihrer Kirche weisen darauf hin, wie
schwerwiegend die Konflikte sind, mit denen sie heute umgehen miissen (und
ihre Partner in der Okumene in unterschiedlichem MaBe damit ebenso).

Meine Ausfithrungen gliedern sich folgendermafen: Zundchst gehe ich
kurz auf das Werk der englischen Philosophin Mary Warnock ein, um meinem
Pliddoyer fiir eine imaginative Praxis mehr begriffliche Schirfe zu geben. Vom
Begriff der Imagination wenden wir uns dann dem von Charles Taylor entwi-

! Dr. Andrew Pierce ist Dozent fiir Okumenische Theologie an der Irish School of Ecume-
nics, Trinity College, Dublin. Unter anderem ist er Prisident der Societas Oecumenica,
der Europdischen Gesellschaft fiir 6kumenische Forschung,
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ckelten Ansatz eines ,sozialen Imaginiren® zu. Diesen faszinierenden Ansatz
hat Taylor in seinen ,Gifford Lectures” im Jahr 2000 entwickelt, als Teil von
umfangreicheren Uberlegungen, in denen er die Merkmale des ,sozialen Ima-
giniren“ in dem von ihm sogenannten ,sakularen Zeitalter“ herausarbeitete.?
Dies sind Voriiberlegungen fiir eine Erdrterung dessen, was ich das umstrittene
theologische Selbstbild oder ,Imagindre“ des Anglikanismus nennen mdchte
und die damit verbundenen gegenwértigen Widrigkeiten, auch im Blick auf die
daraus erwachsenden Folgen fiir die 6kumenischen Beziehungen. Die von mir
hier vertretene Auffassung, dass es sich bei Kirchen um ,imaginierte“ Gemein-
schaften handelt, hat meiner Ansicht nach weitreichende Bedeutung fiir alle
Bereiche einer 6kumenischen Theologie und ihrer Umsetzung, d. h. jenen kom-
plexen Prozess, der die Vorbereitung, Durchfiihrung und die umgehende Re-
zeption von Dialogen umfasst.?

L Imagination und das Soziale Imaginare

,Imagination“ ist bekanntlich ein ziemlich schwammiger Begriff. Folglich
spielt er in auBerordentlich vielen, leider sehr unterschiedlichen Bereichen
eine Rolle: von der Dichtkunst bis zu den Neuro-Wissenschaften — und jeder er-
hebt Anspruch auf diesen Begriff und bietet uns wenigstens eine Version auf
der Suche nach einer addquaten Definition. Um dem Konzept Kohérenz zu ver-
leihen, stiitze ich mich hier auf die sehr hilfreichen und tiberzeugenden Darle-
gungen einer Philosophie der Imagination, wie sie Mary Warnock in ihrem
klassischen Werk zu diesem Thema 1976 geboten hat.* Nach einem Uberblick
iiber die Entwicklung des Begriffs in der Moderne gibt Warnock eine bemer-
kenswert fundierte Definition von Imagination: durch Imagination — so ihre
Schlussfolgerung — werden Konzepte und Begriffe mit dem Realen verbunden.
Unsere Wahrnehmung der Welt hingt von dieser konstruktiven, interpretatori-
schen Aktivitit des Geistes ab. Die Wahrnehmung eines erwachsenen Men-
schen ist eben nicht, wie William James die Erfahrungswelt eines Kindes be-
schrieb, eine ,einzige groBe wuchernde und schwirrende Verwirrung®. Im
Gegenteil: Sie ist geordnet. Nach Warnock gehort es zu den grundlegenden
Funktionen der Imagination, unsere Erfahrung der Welt zu ordnen und mit Na-
men zu belegen. Allerdings relativiert Warnock ihre Definition in einem wich-

2 Charles Taylor: Modern Social Imaginaries, Durham and London 2004. Diese Uberlegun-
gen sind auch Bestandteil seines umfangreichen Werks: A Secular Age, Cambridge, MA
and London 2007 (dt. Ein sékulares Zeitalter, Frankfurt a. M. 2009).

3 Den Ausdruck ,imaginierte Gemeinschaft* entnehme ich der faszinierenden Untersu-
chung iiber den entstehenden Nationalismus im Kolonialzeitalter von Benedict Ander-
son: Imagined Communities: Reflections on the Origins and Spread of Nationalism,
1983; revised edition London und New York, 1991 (dt.: Die Erfindung der Nation. Zur
Karriere eines erfolgreichen Konzepts, Frankfurt a. M. 1988).

4 Mary Warncock: Imagination, London 1976.
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tigen Punkt. Unsere Imagination ist nicht nur fihig, unsere Welt zu ordnen und
zu interpretieren, sie ist in gleicher Weise auch fahig, diese Ordnung aufzuls-
sen und neu zu interpretieren. Imagination steht also in Beziehung zu dem
»was der Fall ist” und gleichermafien mit alternativen Moglichkeiten, ,,was der
Fall sein kann“. Die Welt, wie wir sie wahrnehmen, kénnte eine andere Ord-
nung aufweisen, eine Aussage, die trivial scheint, aber durchaus tiefgreifende
Konsequenzen hat: Wir sind abhéngig von unserer Imagination in Bezug auf
unsere Weltwahrnehmung und auf das, was wir fiir méglich halten.

Man konnte diesen Gedankengang noch weiter fiihren, aber fiir unsere
Zwecke geniigt zunidchst die Definition von Mary Warnock, als nachdriicklicher
Hinweis auf die wichtige Funktion, die Imagination im Erkenntnisprozess hat
und als Gegenposition zu einer landldufigen akademischen wie populdren posi-
tivistischen Auffassung des Sachverhalts. Nicht nur, dass von dieser Seite Ima-
gination offen verunglimpft wird, man wiirdigt sie zusétzlich noch herab, in-
dem man Ausdriicken wie Symbol oder symbolisch, Mythos oder mythisch,
Metapher oder metaphorisch, gerne ein ,,nur“ oder , bloB* beistellt.’

Wenden wir uns nach der ,Imagination“ nun dem ,sozialen Imaginiren®
zu. Das ,Imagindre” ist eigentlich ein klassisches existentialistisches Konzept,
das von Jean-Paul Sartre in der ersten Hélfte des 20. Jahrhunderts geprigt
wurde. Am Anfang des 21. Jahrhunderts kam dann der Begriff in Theologie und
Philosophie wieder zu Ehren durch Charles Taylor und seine Uberlegungen
hinsichtlich eines modernen ,sozialen Imagindren“. Unter dem ,sozialen Ima-
gindren* versteht Taylor:

die Art und Weise wie die Menschen ihre soziale Existenz imaginieren, wie sie sich
mit anderen arrangieren, wie die Dinge zwischen ihnen und ihren Mitmenschen ab-
laufen sowie die Erwartungen, die man gewGhnlich aneinander hat, und die tieferen
normativen Vorstellungen und Bilder, die diesen Erwartungen zu Grunde liegen.®

Diese Begrifflichkeit hat neben ihrem offensichtlichen Bezug zum sozialen
Leben einige Besonderheiten, die es verdienen, hervorgehoben zu werden.
Taylor benutzt ein Konzept des sozialen , Imaginiren“ nicht das einer sozialen
» L heorie“. Er begriindet diese Bevorzugung mit wichtigen Eigenheiten, durch
die sich eben dies soziale Imagindre auszeichnet und abhebt. Zum einen driickt
sich das soziale Imaginére in Form von vor-theoretischen Bildern, Geschichten
und Uberlieferungen aus. Zweitens gehort das Imagindre zum Elgenen einer

s Dieser Zweifel an dem Nutzen der Imagination fiir den Erkenntnisprozess hat eine lange
Geschichte mit beriihmten Namen: Aristoteles war bekanntlich der Ansicht, dass eine
Metapher ohne Bedeutungsverlust in eine wortliche Aussage iibersetzt werden konne.
Es ist bezeichnend, dass eine ganze Reihe von anglikanischen Autoren, darunter die
Cambridge Platoniker, John Wesley, Alexander Knox und John Henry Newman sich
selbst offen einer platonistischen Traditionslinie zurechneten.

6 Taylor, Modern Social Imaginaries, 23.
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ganzen Gesellschaft, wihrend theoretische Vorstellungen sozial auf kleine
Gruppen beschrinkt sind. Drittens ermdglicht die gemeinsame Weltsicht des
sozialen Imaginiren gemeinsames Handeln und verleiht den gingigen sozialen
Praktiken ihre allgemeine Legitimitit. Diese gemeinsame Sicht der Dinge und
wie sie sein sollten ist das Zentrum dessen, was Taylor das ,soziale Imaginére®
nennt.

Dariiber hinaus gibt es noch zwei weitere wichtige Aspekte. Zum einen ge-
braucht Taylor in seiner Definition des modernen ,sozialen Imagindren® den
Singular, doch sowohl der Titel als auch der Inhalt seines Werkes weisen auf
eine Mehrzahl von , Imaginierungen* hin. Dies erinnert an Taylors Beitrége zur
Modernititsdebatte und die von ihm entwickelte Begrifflichkeit von ,,multiplen
Modernititen“. Zum anderen ist die innere Komplexitit des sozialen Imagind-
ren von Bedeutung: es driickt sich natiirlich zunéchst in allgemein zugdngli-
chen Bildern und erzihlten Vorstellungen der ersten Ordnung aus; Taylor weist
aber mit Nachdruck darauf hin, dass der nachgéngig theoretische Diskurs zwei-
ter Ordnung in dieses Imagindre eingebunden ist und in dialektischer Weise
auf dessen Entwicklung zuriickwirkt: weitverbreitete Ad-hoc-Praxis und theo-
retische Erkenntnisse von Minorititen verbinden sich in einem Entwicklungs-
prozess, den Taylor den ,langen Marsch“’ nennt.

Um diese einleitenden Uberlegungen abzuschlieBen: Sowohl Warnocks
Auffassung von den ordnenden und auflosenden Féhigkeiten der menschlichen
Imagination als auch Taylors Begriff des sozialen Imagindren verweisen auf so-
ziale Kohision und zugleich auf ein In-Frage-Stellen des Status quo. Diese Dy-
namik von Erfahrungen des Ordnens, Umordnens oder Auflésen von Ordnung,
sei es im persénlichen oder gesellschaftlichen Bereich, scheint ein besonderer
Anreiz fiir das Wirken von Imagination oder des Imagindren zu sein. Koénnte
dies nicht auch ein Modell sein, mit Hilfe dessen die besondere und komplexe
Welt des Anglikanismus betrachtet und begriffen werden konnte und mit des-
sen Hilfe die Bedeutung des theologischen Imagindren des Anglikanismus —
einschlieBlich seiner 6kumenischen Konsequenzen — deutlicher zutage treten
wiirde?

1I. Anglikanische theologische Imaginierungen: Paradigmatische Konflikte

Auf den ersten Blick scheint es einfach zu sein, Taylors Begtiff des sozialen
Imaginiren zu iibertragen und anzuwenden. So wie Taylors modernes sdkula-
res Zeitalter von vielen sozialen Imaginierungen interpretiert wird, so kennt
die okumenische Theologie im Hinblick auf die Ekklesiologie ebenfalls eine
Vielzahl von konfessionellen vielschichtigen Interpretationen bzw. theologi-
schen Imaginierungen. Diese Imaginierungen sind natiirlich auch soziale Ima-
ginierungen so wie Taylor sie versteht; aber sie unterscheiden sich von ande-
ren sozialen Imaginierungen, mit denen sie koexistieren und mit denen sie

7 Ebd., 30.
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sich iiberschneiden, durch die Art und Weise in der sie durch Faktoren der
kirchlichen Lehre (theoretisch und praktisch) und nicht-lehrhafte Faktoren
(wiederum theoretischer und praktischer Art) bestimmt sind. Das Modell eines
theologischen Imagindren betont die Bedeutung des Diskurses erster Ordnung
im Taylor'schen Sinne (Bilder, Geschichten, Uberlieferungen); keine ,dichte
Beschreibung”“ einer religidsen Tradition kann den bunten Teppich iiberkom-
mener und institutionalisierter religidser Erfahrungen iibergehen: durch die
breite Vielfalt ihrer Musik, Architektur, Liturgie und politischen Praxis gibt Re-
ligion den imaginativen Fihigkeiten Nahrung und fasst sie zugleich in eine
Ordnung, lduft aber ebenso Gefahr, durch sie korrumpiert zu werden.

Das Modell eines sozialen Imagindren zeigt jedoch eine Schwachstelle,
wenn angenommen wird, dass solch ein soziales Imagindres, das den Einstel-
lungen und Praktiken einer Majoritdt zugrunde liegen soll, seine Identitdt wah-
rend der dialektischen Entwicklungen des ,langen Marsches“ beibehilt. Und
hier wird die Analogie zwischen dem sozialen und dem theologischen Imagina-
ren besonders interessant. Das Taylor'sche Modell legt besonderen Nachdruck
auf den groBen Geltungsbereich eines Imagindren (es bezieht sich auf eine
ganze Gesellschaft) und auf seine Kontinuitdt in der Zeit (es befindet sich auf
einem langen Marsch). Aber vielleicht sind ja Antagonismen und zeitliche Brii-
che von groBerer Bedeutung als uns dieses Modell suggeriert? Und vielleicht
fiihren manche dialektischen Entwicklungen nicht zu einer neuen Synthese,
sondern zu einem Stadium andauernder oder wiederkehrender Spannungen?

Im Falle des Anglikanismus scheint dies jedenfalls der Fall zu sein. Schauen
wir doch einmal kurz auf die Geschichte der englischen Reformation und ihren
Einfluss auf die verschlungenen Entwicklungswege der anglikanischen Lehre.
Fiir uns Anglikaner ist diese Geschichte heute etwas, was wir vernachldssigen,
durchaus zu unserem eigenen Schaden, denn die religionspolitischen Konflikte
in der Zeit der Herrschaft der Tudor und Stuart Dynastien in England lassen
nicht an den langen Marsch des sozialen Imaginiren einer Uberlieferung den-
ken, sondern eher an die bestindige Wiederkehr eines paradigmatischen Kon-
flikts. Die Kirche von England begann nicht wie die reformatorischen Bewe-
gungen des 16. Jahrhunderts in Kontinentaleuropa mit einer einheitlichen
theologischen Lehre als dem Werk eines bestimmten reformatorischen Theolo-
gen oder einer theologischen Schule. Vielmehr steht am Beginn und bis heute
fortwirkend eine konfliktreiche Treue zur katholischen Tradition und zugleich
zur Reform dieser Tradition. Die Konflikte haben Zeit und Raum iiberdauert.

Die Kirche von England begann ihr Dasein mit der Loslosung von der
pépstlichen Jurisdiktion als Resultat des unbedingten Wunsches Kénig Hein-
richs VIII. aus dem Hause Tudor sich zu verheiraten (und gleichermafen seiner
mangelnden Bereitschaft es auch zu bleiben). In theologischen Dingen war
Heinrich VIII. konservativ; er hatte ein Schreiben verfasst gegen die von ihm
sogenannte Héresie der lutherschen Reformen, und er war vom Papst aus
Dankbarkeit mit dem Titel ,Verteidiger des Glaubens“ (Defender of the Faith)
belehnt worden (ein Titel, den alle nachfolgenden englischen Monarchen bei-
behalten haben). Indem er jedoch seinen einzigen Sohn, Edward VI. durch pro-
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testantische Reformer erziehen lieB, stieB Heinrich VIII. eine Reformbewegung
an, die sehr viel weiter ging, als er gewollt hitte.

Die Schliisselfigur dieser friihen Reformzeit ist Thomas Cranmer (1489-
1556), Erzbischof von Canterbury unter Heinrich VIII. und Edward VI. und
sehr kurz auch unter Maria I. Tudor. Cranmers bleibendes Verdienst war nicht
die Reform der Lehren der Kirche, sondern vielmehr die Reform ihrer Liturgie.
Cranmer war ein Mann von grofem Ehrgeiz gepaart mit groRer Vorsicht. Der
Konig ernannte ihn 1532 aus Dankbarkeit fiir seine nachdriickliche Unterstiit-
zung bei der Scheidung seiner Ehe mit Katharina von Aragon zum Erzbischof
von Canterbury. Cranmer befiirwortete eigentlich eine umfassendere Reform
der englischen Kirche im protestantischen Sinne, angesichts der starken und
deutlichen Widerstinde Heinrichs VIII. in dieser Sache, wartete er jedoch lie-
ber ab. Als Heinrich VIII. 1547 starb, hatte Cranmer freie Hand, die Verwirkli-
chung seiner ehrgeizigen Ziele in Angriff zu nehmen: England zum Zentrum
der europdischen Reformation zu machen, die Liturgie strikt nach reformatori-
schen Richtlinien neu zu gestalten und — zu guter Letzt — die Offentlichkeit
iiber die Existenz einer Mrs. Cranmer in Kenntnis zu setzen.® Die erste Aus-
gabe des Book of Common Prayer erschien 1549 und war noch sehr minimalis-
tisch, was die Reformen anging — es war im Grunde eine Ubersetzung der mit-
telalterlichen kirchlichen Ritualtexte in die Umgangssprache, sodass sogar
konservative, anti-protestantische Bischdfe wie Stephen Gardiner (T1555) be-
reit waren, seine Lehre von der Eucharistie als vollig im Einklang mit der Lehre
von der Transsubstantiaton zu akzeptieren. 1552 gab Cranmer ein sehr viel ra-
dikaleres protestantisches Book of Common Prayer heraus. Diese Ausgabe
hatte jedoch keine unmittelbare Wirkung, da Maria I. Tudor 1553 die Nachfol-
gerin ihres Halbbruders wurde und sofort den nicht einfachen Versuch unter-
nahm, die Reformen Heinrichs und Edwards zuriickzunehmen.

Thomas Cranmer wurde 1556 auf dem Scheiterhaufen verbrannt, nach-
dem er zuvor seinen protestantischen Glauben widerrufen hatte, nur um dann
diesen Widerruf unmittelbar vor seiner Hinrichtung offentlich wieder zuriick-
zunehmen und so aus dieser ein Debakel zu machen. Sein Erbe ist bemerkens-
wert. Er war kein magistraler Reformer wie seine kontinentaleuropdischen
Zeitgenossen, sein Book of Common Prayer hingegen gab den Anglikanern ein
Dokument ihrer theologischen Identitdt an die Hand, lange bevor eine mehr
systematische anglikanische Ekklesiologie formuliert wurde. Die Reformen Eli-
sabeth 1., die 1558 als Nachfolgerin ihrer Halbschwester Maria I. den Thron
bestieg, waren Ausdruck eines moderateren Protestantismus, wie ihn Cranmer
wohl vertreten hétte. Wichtiges Element dieser Reformen wurde jedoch Cran-
mers Gebetsbuch, das 1559 in einer neuen Ausgabe verdffentlicht wurde, die
sich zum groBen Teil auf die nicht zum Einsatz gekommene Ausgabe von 1552

8  Zu Cranmers Ehrgeiz, England zu einer fiihrenden Nation im europdischen Reformati-
onsprozess zu machen, siehe die hervorragende Darstellung von Diarmaid MacCulloch:
Thomas Cranmer: A Life, New Haven und London 1996.
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stiitzte, allerdings mit bedeutsamen Verdnderungen, die wiederum auf die Aus-
gabe von 1549 zuriickgingen (dies ist insbesondere im Hinblick auf die anglika-
nische Lehre von der Eucharistie von Bedeutung).

Elisabeths Religionspolitik zielte darauf ab, eine Nationalkirche zu bilden,
die die Integritdt der katholischen und reformatorischen Theologien bewahrte
und sie zugleich ,umfasste“. Nach der einander kontrdren Religionspolitik von
Edward und Maria stellte Elisabeths ,Religious Settlement® von 1559 eine
Form der staatlich erzwungenen MéiRigung und Vermittlung dar: den Purita-
nern und den rémischen Katholiken war Elisabeths Reform jedoch entweder zu
wenig weitgehend oder viel zu weitreichend.

Elisabeth war die letzte Monarchin aus dem Hause Tudor. Zwischen dem
Bruch ihres Vaters mit der rémischen Jurisdiktion 1534 und ihrem eigenen Tod
1603, hatte die englische Krone nacheinander Folgendes angenommen und
durchgesetzt: einen Katholizismus ohne Papst, den Protestantismus, eine Riick-
kehr zum romischen Katholizismus und schliefilich einen gemiBigten Protes-
tantismus, der sowohl fiir die Kontinuitit der katholischen Tradition eintrat
wie fiir die Notwendigkeit kontinuierlicher, wenngleich gemé#Rigter Reformen.

Eine so grobe Skizze der Geschichte ist natiirlich riskant. Aber diese Riick-
besinnung auf eine blutige, staatlich geforderte religitse Reform weist doch auf
drei Punkte hin, die fiir unsere Betrachtung wichtig sind. Erstens, politische Er-
folge konnen ebenso gut als politische Misserfolge eingeschitzt werden. Hein-
rich scheiterte damit, eine befriedigende theologische Ubereinkunft iiber die
Identitdt der Kirche von England zu erreichen; Cranmer, der politischen Ein-
fluss iiber den jungen Konig Edward ausiibte, konnte sein Reformprogramm
nicht vollenden; ebenso wenig gelang Maria die dauerhafte Riickkehr Englands
unter die pépstliche Herrschaft. Elisabeths Streben nach einer umfassenden na-
tionalen Kirche hatte nur Erfolg um den Preis des Ausschlusses all jener, die
wkatholisch” und ,reformatorisch® nur als etwas sich gegenseitig Ausschliefen-
des auffassen konnten. Von einem rein systematisch-theologischen Gesichts-
punkt aus stellt sich diese Geschichte als eine Folge von gescheiterten ekklesio-
logischen Projekten dar. Kein Wunder, dass der englische dominikanische
Theologe Aidan Nichols angesichts dieses theologischen Potentials verzweifelte
und meinte:

Der Anglikanismus ist Ausdruck der Weisheit der Regierung der Tudors in der zwei-
ten Hélfte des 16. Jahrhunderts. Er ist nicht Ausdruck ,,der Weisheit von oben“, von
der die Bibel spricht.®

Man sollte Natur und Gnade jedoch nicht so einfach voneinander trennen
und das MaR, in dem die Religionspolitik der Tudors scheiterte, zeigt zugleich
auch die Grenzen auf, die ihren koniglichen Launen durch die komplexe Dyna-
mik der Rezeptionsprozesse gesetzt waren.

?  Aidan Nichols, O. P.: The Panther and the Hind: A Theological History of Anglicanism,
Edinburgh1993, xvii-xviii.
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Der zweite Punkt im Hinblick auf diese Epoche zeigt sich am deutlichsten
am ,Religious Settlement“ (,Religionsregelung®) von Kénigin Elisabeth. 1559,
nur vier Jahre nach dem Augsburger Reichs- und Religionsfrieden beschlossen,
setzt sich die elisabethanische Politik deutlich vom Prinzip cuis regio, eius re-
ligio ab. Nach dem Verstdndnis Elisabeths ging es nicht darum, die religidse
Ausrichtung des Monarchen dem Volk mit Gewalt aufzuzwingen, sondern
darum, die Nationalkirche so zu verdndern, dass sie (mit gewissen Einschrin-
kungen natiirlich) in der Lage war, religitse Sichtweisen sowohl katholischer
als auch reformatorischer Provenienz zu integrieren. Man kann sehen, wie
wéhrend der Regierungszeit Elisabeth I. eine Reihe von miteinander konkurrie-
renden theologischen Imaginierungen auftauchten, die die Nationalkirche in
den Griff zu bekommen versuchte. Da waren zunéchst diejenigen, deren Posi-
tion unvereinbar war mit der elisabethanischen Nationalkirche, und die des-
halb auBerhalb des anglikanischen Toleranzrahmens bleiben mussten. Wir fin-
den hierunter die rémischen Katholiken, die dem Papst treu blieben, wie auch
diejenigen unter den Protestanten, die eine Kirche von England nicht akzeptie-
ren konnten, die kompromittiert war durch die Zeichen eines mittelalterlichen
Katholizismus — zum Beispiel das Amt des Bischofs oder das Tragen klerikaler
Kleidung. Es sind natiirlich diese Gruppen, — die man als vollig auferhalb der
Kirche stehend ,imaginierte und die sich auch selbst so sahen — aus denen
sich {iber die Jahrhunderte hinweg die heutigen 6kumenischen Partner der An-
glikaner entwickelten. Eine zweite Gruppe ist jene, die die Kirche von England
(in jedem Zeitpunkt ihrer Geschichte) nur als ein Zwischenstadium sieht auf
dem Weg des Anglikanismus zu seinem ,offensichtlichen telos — je nachdem
entweder die Riickkehr in den SchoB der rémisch-katholischen Kirche oder die
ldngst iiberfdllige unbedingte Annahme des Protestantismus. Eine dritte
Gruppe ist ebenfalls klar erkennbar; es ist jene, die sich im elisabethanischen
Zeitalter eine in groBerem AusmafR theoretisch fundierte Identitdt erarbeitet
hat und von daher geneigt ist, die eigene Position als eine des klassischen An-
glikanismus zu verstehen. Es ist dieses ,theologische Imagindre“, dem wir die
Rede von der ,umfassenden Weite“ verdanken; die bestdndige Berufung auf
das ,dreifache Band“ von Schrift, Tradition und Vernunft; wie auch die Uber-
zeugung, dass die Anglikaner sich in einer giinstigen Lage im Blick auf die dku-
menischen Dialoge befinden, solange diese sich im Spektrum zwischen katho-
lisch und reformatorisch bewegen.

Der historische Zeitpunkt der theoretisch klaren Artikulation dieser dritten
Position bezeichnet zugleich auch den dritten Punkt, auf den unsere histori-
sche Betrachtung abhebt. 1562 veroffentlichte John Jewel (1522-1571), der
Bischof von Salisbury, seine Apologia Ecclesiae Anglicanae, in der er der Kri-
tik von rémisch-katholischer wie auch protestantischer Seite an der Ekklesiali-
tat der Kirche von England entgegentrat. Richard Hooker (1554-1600), eben-
falls ein Zeitgenosse Elisabeth I., verdffentlichte ein auBerordentlich komplexes
achtbandiges Werk, Of the Laws of Ecclesiastical Polity, in dem er eine theo-
logische Begriindung fiir eine Kirche lieferte, die ansonsten Gefahr gelaufen
wire, der oben erwdhnten Kritik von A. Nichols tatsdchlich anheim zu fallen.
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Und wie Jewels in seiner Apologia positionierte Hooker die Kirche von Eng-
land in einen imaginativen Grenzbereich zwischen Rom und Genf.

Zentral fiir diese umfassende Sichtweise war die Annahme, dass es be-
stimmte, wenn auch nicht zahlreiche Kriterien fiir eine christliche Identitit
gebe, die allgemein konsensfdhig sind, und die man deshalb als ,,wesentliche
Grundlagen® bezeichnen kénne. Der Ausdruck ,,Wesen des Christentums® er-
scheint tatsdchlich zum ersten Mal im Englischen in den Schriften Hookers. In
Bezug auf andere als ,nicht wesentlich“ angesehene Merkmale erachtete man
unterschiedliche Auffassungen als tolerabel, da sie die christliche Identitdt
nicht beschéddigten. Im Zuge ihrer Begutachtungen, ob eine Lehrmeinung als
wesentlich oder nicht wesentlich einzuschdtzen sei, entwickelten diese elisa-
bethanischen Geistlichen eine besondere theologische Methode, die sich auf
die Trias von Schrift, Tradition und Vernunftgebrauch stiitzte, wobei jeder die-
ser Faktoren dazu diente, die jeweils beiden anderen kritisch zu beleuchten.

Zwei weitere Anmerkungen zum elisabethanischen ,Settlement“: Die ers-
te ist, dass die Spannungen, die aufgrund des Settlements weiter bestanden,
Anfang der 1660er Jahre unter der Herrschaft Charles II. wieder offen zutage
traten, als die englische Monarchie nach Jahren des Triumphs der Puritaner un-
ter Oliver Cromwell (1599-1658) wieder an die Macht kam. Unter Cromwell
war das Book of Common Prayer und das Bischofsamt unterdriickt worden,
und diese Erfahrung hatte entscheidende Nachwirkungen in der Religionspoli-
tik des neuen Regimes. 1661 kam es zu einem Treffen zwischen Charles II. mit
Bischofen und presbyterianischen Kircheniltesten. Obwohl der Konig eine Po-
litik der groRherzigen Verstindigung beflirwortete, waren auf Grund der Posi-
tion der Bischofe oder des Parlaments der Verstidndigung iiber den Umfang der
,comprehensiveness“ enge Grenzen gesetzt.

Bezeichnenderweise erinnern die Fragen, die wihrend dieser Gespriche
erortert wurden, sehr an die der elisabethanischen Zeit ein Jahrhundert zuvor.
Und wie die folgenden Jahrhunderte zeigen sollten, wurde die damalige Aus-
einandersetzung und ihre periodische Wiederkehr (manchmal in anderer Ge-
stalt, etwa die Liturgiereform betreffend) zu einem Merkmal des Anglikanis-
mus. Als die Auseinandersetzungen weitergingen, fuhren die Vertreter einer
anglikanischen Position der ,umfassenden Weite* fort, darauf zu beharren,
dass es falsch sei, Katholizismus und Reformation als unvereinbare Traditionen
zu betrachten und dréngten ihre anglikanischen Mitbriider, sich eine Identitét
vorzustellen, in der katholisch und reformatorisch zusammengehéren wiirden.
Statt des Bildes eines langen Marschs zu einer gliicklichen Synthese, bot der
Anglikanismus der Welt eher das Bild eines Versuchs, die dialektische Span-
nung einer Haltung der einladenden Gastlichkeit im Kern seiner Identitit zu
artikulieren und aufrechtzuerhalten.

Die zweite Anmerkung bezieht sich darauf, dass meine Uberlegungen sich
bis jetzt ausschlieflich auf die Kirche von England bezogen haben sowie ihre
Versuche, das Ideal einer Nationalkirche in der nachreformatorischen Zeit zu
verwirklichen. Der Anglikanismus ist jedoch nicht auf die Kirche von England
beschrinkt: die Einfiihrung des Begriffs ,Anglikanismus“ wird gewohnlich
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John Henry Newman (19. Jahrhundert) zugeschrieben, die Bezeichnung ,,angli-
kanisch® war jedoch schon vorher gebréuchlich (abgeleitet vom lateinischen
Wort fiir England, und zugleich eine niitzliche Parallele zu den verwandten
theologischen Begriffen ,gallikanisch“ und ,Gallikanismus®“). Es besteht ein
mehr als offensichtlicher Zusammenhang zwischen der Ausbreitung des briti-
schen Kolonialismus und der Verbreitung des Anglikanismus. Die Bedeutung
dieser Entwicklung ,von einer Staatskirche zu einer weltweiten Gemein-
schaft“!? fiir eine anglikanische Identitdt werde ich nun erortern.

Ill. Anfechtungen des anglikanischen theologischen Imagindren

Der Boykott der Lambeth-Konferenz 2008 durch eine groBe Zahl von Bi-
schofen war aus mehreren Griinden von Bedeutung. Zehn Jahre zuvor hatten
die Bischdfe den Beschluss 1.10 verabschiedet, in der ,homosexuelle Prakti-
ken als unvereinbar mit der Schrift“ abgelehnt wurden, und der auch konsta-
tierte, dass Bischofe nicht befugt seien, kirchliche Segnungen homosexueller
Paare zu gestatten oder in homosexueller Partnerschaft lebende Personen zu
ordinieren. Seit seiner Verabschiedung 1998 hat dieser Beschluss eine auReror-
dentliche Bedeutung in den Kirchen der Anglikanischen Gemeinschaft erlangt;
der Boykott 2008 war Folge der in hohem MaBe offentlichkeitswirksamen
Wahl und Weihe von Gene Robinson zum Bischof von New Hampshire, USA,
im November 2003, wie auch der Ausarbeitung von Liturgien zur Segnung
gleichgeschlechtlicher Partnerschaften in den Ditzesen der Anglikanischen
Kirche von Kanada. Die Reaktionen auf diese Entwicklungen halten unvermin-
dert an. 2004 wurde der vom Erzbischof von Canterbury in Auftrag gegebene
Windsor Report verdffentlicht. In ihm wurde unter anderem ein anglikani-
scher Grundkonsens (,,Anglican Covenant®) vorgeschlagen; dieser ,Covenant*®
ist inzwischen den Kirchen der Anglikanischen Gemeinschaft zur Ratifizierung
iibergeben worden.

Natiirlich gibt es auch in anderen christlichen Kirchen und Kirchenge-
meinschaften Differenzen in Fragen der Seelsorge fiir Menschen, die ihrer Na-
tur nach nun einmal auch sexuelle Wesen sind. Aber uns geht es hier vor allem
um den spezifisch anglikanischen Versuch, die verschiedenen theologischen —
oder zumindest theologisch gefassten — Imaginierungen der Widersacher in
dieser Auseinandersetzung miteinander zu verséhnen.

Man konnte z. B. die gegenwértige Krise mit dem paradigmatischen Streit
{iber eine anglikanische Identitdt, den wir oben erwdhnten, in Beziehung set-
zen. An der ersten Lambeth-Konferenz 1867 nahmen nur 76 Bischofe teil; ein
Jahrhundert spéter, 1968, war die Zahl auf 500 gestiegen. 1978 kamen nur 80
Bischofe aus Afrika, 1988 waren es 175. Beobachter der Konferenz 1988 spe-

10 So der aufschlussreiche Untertitel von William L. Sachs: The Transformation of Anglica-
nism: From State Church to Global Communion, Cambridge 1993.
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kulierten, wenn dieser Trend anhielte — was er tat — wiirde die Zahl der teil-
nehmenden Bischife aus Afrika 1998 mehr als 300 betragen. In wohlgesetzten
Worten bemerkte der Bischof von Mount Kenya East, David Gitari, 1988: ,Je-
der der 1998 einen Beschluss gefasst haben will, muss sich mit den afrikani-
schen Bischofen einigen.

Alle Versuche, die Anglikaner in demselben ekklesiologischen und theolo-
gischen Imaginationsrahmen zu halten, stofen auf Schwierigkeiten. Auf der
Lambeth-Konferenz 1948 dachten die Bischofe sehr sorgfdltig iiber das Wesen
der Autoritdt im Anglikanismus nach, man sprach von ,verteilter Autoritdt",
ein Begriff, der die historische Bedeutung der ,dreifachen Band“ von Schrift,
Tradition und Vernunft widerspiegelt. In den folgenden Jahren hat man mit gro-
Rem Engagement dariiber nachgedacht, wie die anglikanische Gemeinschaft ih-
ren Zusammenhalt bewahren kann; nach den Vorarbeiten zur Lambeth-Konfe-
renz von 1988 (in der die Bischofsweihe von Frauen ein Hauptthema war) hat
sich ein Sprachgebrauch herausgebildet, in dem von ,Instrumenten® der Ge-
meinschaft die Rede ist: zum einen der Erzbischof von Canterbury, und dann
noch drei weitere Instrumente der Gemeinschaft, der Anglican Consultative
Council (die Anglikanische Beratende Versammlung), die Primates’ Meetings
(Treffen der Oberhiupter der verschiedenen Kirchenprovinzen) und die Lam-
beth-Konferenz.

Problematischerweise ist diese Organisationsdebatte zu sehr abseits des
klassischen anglikanischen theologischen Imaginationsrahmens verlaufen und
der grundsitzlichen, immer wiederkehrenden Spannung, die aus dem Bestre-
ben erwichst, Katholisches und Reformatorisches in sich zu vereinen. Dies
zeigt sich meines Erachtens in der mangelnden Komplexitdt mancher gegen-
wirtiger anglikanischer Ekklesiologien. Auf die Gefahr hin, die Dinge allzu sehr
zu vereinfachen, lieBe sich sagen: zwei der Hauptvertreter einer anglikanischen
Ekklesiologie im 20. Jahrhundert waren Erzbischof Michael Ramsey und Bischof
Stephen Sykes, und die gegenwiértige Diskussion in Fragen der anglikanischen
Ekklesiologie zeigt eine Entwicklung weg von Ramseys Sicht einer umfassenden
Weite (vor allem in seinem Werk The Gospel and the Catholic Church, 1936)
hin zu einer gréReren Unduldsamkeit hinsichtlich jeglichen integrativen Bestre-
bens, so wie sie in Sykes’ Werk von 1978, The Integrity of Anglicanism, zum
Ausdruck kommt. Insbesondere gibt es eine offensichtliche Differenz zwischen
der Auffassung von ,Gemeinschaft* wie sie sich im Begriff ,,die Anglikanische
Gemeinschaft* ausdriickt und der Auffassung von Gemeinschaft in den aktuell
weit verbreiteten und gingigen Communio-Ekklesiologien. Die Communio der
Anglikanischen Gemeinschaft bleibt theologisch schwach und das mag erkléren,
warum es, angesichts des Fehlens einer angemessenen anglikanischen Ekklesio-
logie, in den letzten Jahrzehnten zwischen den an den vier ,Instrumenten der
Gemeinschaft® involvierten Personen erbitterte Debatten gegeben hat iiber den
Zugang zu und die Ausiibung von Autoritit.

1 Vinay Samuel/Christopher Sugden: Lambeth: A View from the Two Thirds World, Lon-
don 1989, 4.
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IV, Fazit

Das theologische Imaginédre des Anglikanismus hat traditionell darauf hin-
gewirkt, groBziigig Katholisches und Reformatorisches mit einzubinden, auf
der Basis der Akzeptanz gewisser Glaubensprinzipien (wie sie im Chicago-Lam-
beth-Quadrilateral formuliert worden waren). Je mehr der Anglikanismus da-
nach strebte, von sich selbst ein Bild zu entwickeln, das {iber die Grenzen ei-
ner Nationalkirche hinausging, desto weniger bereit ist er zu erkennen, dass
die weltweite Okumene nun den Hintergrund fiir eine Neubesinnung auf die
eigenen katholischen und reformatorischen Wurzeln bilden konnte, mit dem
Ergebnis, dass der Anglikanismus sich in aller Offentlichkeit zerfleischt. Diese
theologische Dynamik war, wie wir festgestellt haben, von Anfang an vorhan-
den. Das Problem besteht darin, dass ihre desintegrative Energie nun nicht
mehr von einer traditionell vereinnahmenden Vision von ,comprehensive-
ness“ ausgeglichen wird, die in der Vergangenheit unsere Vorstellungen hinter-
fragt und reinterpretiert hat, wie das Gottesvolk gemeinsam vor Ort Kirche
sein und durch den Blick auf die Kirche Christi anderer Zeiten und Orte lernen
kénne. Die Stirkung eines einschlieBenden und umfassenden theologischen
Selbstbildes, das stark genug ist, die exklusiven katholischen und reformatori-
schen Selbstbilder zusammenzuhalten, ist eine dringende Aufgabe fiir die Ang-
likaner und ihre dkumenischen Partner. Ein Misserfolg in dieser dringlichen
Aufgabe wiirde unweigerlich schwerwiegende Folgen fiir die Okumene haben.

Ubersetzung aus dem Englischen: Dr. Wolfgang Neumann
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Die bischofliche und pfingstliche
Identitat der Orthodoxen Kirche

John A. Jillions'

Die Frage, wodurch die Identitit der Orthodoxen Kirchen geprdgt wird
und wie sich diese Pridgung auf ihr Verstdndnis 6kumenischer Theologie aus-
wirkt, beruht auf dem weitverbreiteten Missverstidndnis, dass die ethnische Zu-
gehorigkeit der entscheidende Faktor sei. Ich wiirde dem entgegenhalten, dass
jeder, der wissen mdchte, wodurch die orthodoxe Identitdt geprégt ist — insbe-
sondere im Blick auf die Okumene - sich der zentralen Rolle bewusst sein
muss, die die Bischdfe in der gesamten orthodoxen Welt spielen, unabhdngig
von Kultur, Geschichte und irgendwelchen sekundéren Faktoren. Die iibrige
Kirche ist dazu da, den Bischofen zu helfen (und sie auch herauszufordern);
doch es ist deren spezifischer Auftrag, Gottes Stimme zu horen und das notige
Gleichgewicht zu bewahren zwischen der Treue gegeniiber der in der Vergan-
genheit erreichten Ubereinstimmung und der Bewegung des Geistes heute.

Die Verwirrung, die im Blick auf ethnische Zugehdrigkeit und orthodoxe
Identitédt herrscht, ist aus mehreren Griinden verstdndlich. SchlieBlich ist das
fiir die orthodoxen Kirchen selbst eine Frage; das zeigt sich schon in den Na-
men, die sie sich selbst geben (die Orthodoxen Kirchen Russlands, Griechen-
lands Serbiens, Ruméniens usw.). Rein theoretisch miissten die orthodoxen
Kirchen sich weigern, sich auf einer ethnischen Basis zu organisieren; und
diese Praxis, die unter der Bezeichnung phyletismus (aus dem griechischen
phyletismos ,Tribalismus®) bekannt ist, wurde 1872 unmittelbar nach dem
Versuch, in Istanbul Gemeinden ausschlieBlich fiir Bulgaren zu griinden, als
Hiresie verurteilt. Doch in der Praxis ist gegen dieses Ideal verstoBen worden
iiberall dort, wo Orthodoxe sich niedergelassen hatten; das ging so weit, dass
in vielen traditionell orthodoxen Landern Kirchen und Nationalitdten automa-
tisch in Verbindung miteinander gebracht wurden. ,Sie sind Grieche? Sie miis-

! John A. Jillions ist Dekan der Orthodoxen St. Nicholas Kathedrale in Ottawa, Privatdo-
zent fiir Orthodoxe Theologie an der Saint Paul Universitdt und Mitglied der Prdkonzilia-
ren Kommission der Orthodoxen Kirche von Amerika (OCA).
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sen orthodox sein.“ Das ist heute fiir das Empfinden der meisten Orthodoxen
zu einer gangigen Norm geworden. Dazu kommt noch die Komplexitat der ju-
risdiktionellen Spaltungen innerhalb der meisten orthodoxen ethnischen Grup-
pen. Und so sollte man es auch den dkumenischen Amtstrdgern anderer Deno-
minationen nachsehen, wenn sie nicht wissen, welches zu dieser oder jener
Zeit die genauen Spielregeln unter den orthodoxen Kirchen sind.

Nachdem ich all dies gesagt habe, sieht es so aus, als hétte ich mein Haupt-
argument widerlegt und als pragte die ethnische Zugehorigkeit tatséchlich die
orthodoxe Identitdt. Doch aus der Sicht der Orthodoxen Kirche selbst werden
diese jurisdiktionellen Unterschiede als etwas AuBerliches betrachtet, was mit
der grundlegenden Identitdt der Orthodoxen Kirche oder ihrer Sicht der christ-
lichen Einheit nichts zu tun hat.

Ein gutes Beispiel fiir diese pan-orthodoxe Sichtweise findet sich in den
Guidelines for Orthodox Christians in Ecumenical Relations, das 1973 von
der Konferenz Orthodoxer Bischéfe in Nord- und Siidamerika (SCOBA) versf-
fentlicht wurde, dem gemeinsamen Gremium Ostlich-orthodoxer Bischéfe, die
in Gemeinschaft mit dem Patriarchen von Konstantinopel stehen.” Die Guideli-
nes iiberschreiten eindeutig die ethnischen Unterschiede; sie sind noch heute
in Kraft und machen geltend, dass es durch das ganze 20. Jahrhundert hin-
durch ein ungebrochenes einheitliches orthodoxes Verstdndnis von christlicher
Einheit gegeben hat. Am deutlichsten kommt diese Position in der folgenden
Formulierung zum Ausdruck: die historische Orthodoxe Kirche wird mit der
Einen, Heiligen, Katholischen und Apostolischen Kirche gleichgesetzt; und
darum stiitzt sich ihre Teilnahme an der 6kumenischen Bewegung auf die mis-
sionarische Pflicht, die Fiille des christlichen Glaubens zu bezeugen, in der
Hoffnung, dass andere Kirchen sich letztlich dieser Lehre anschlieBen werden.
Vor einer vollstindigen Ubereinstimmung in der Lehre kann es keine Abend-
mahlsgemeinschaft geben, weil die Teilhabe an der Eucharistie das endgiiltige
Zeichen wiederhergestellter Einheit ist.

Nicht-orthodoxe Okumeniker haben diese Aussage seit den 1920er Jahren
so oft gehort, dass sie darin eine der Vorgaben der 6kumenischen Szene sehen.
Doch ich habe an anderer Stelle darauf hingewiesen, dass die Orthodoxen
nicht so einlinig denken, wie es manchmal den Anschein hat.” Wenn auch die
oben dargestellte Auffassung die gingige Skumenische Position der Orthodo-
xen widerspiegelt, so gibt es dennoch zwei weitere orthodoxe Modelle, von de-
nen das eine exklusiver und auf die Vergangenheit (traditionalistisch) ausge-
richtet ist, wadhrend das andere inklusiver und auf zukiinftige Mdglichkeiten
(prophetisch) ausgerichtet ist. Schon die Existenz verschiedener Denkstrémun-
gen zeigt, dass wir als Orthodoxe uns noch in einer Zeit der Suche befinden,

2 Jetzt abgelst durch die Assembly of Canonical Orthodox Bishops of North and Central
America, gegriindet 2010.

3 John A. Jillions: Three Orthodox Models of Christian Unity: Traditionalist, Mainstream
and Prophetic; in: International Journal for the Study of the Christian Church 9:4,
(2009), 295-311.
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bevor wir zu einer endgiiltigen Entscheidung dariiber kommen, wie wir andere
Christen (und andere Religionen) in unser Verstindnis der Kirche Gottes und
Seiner Welt integrieren kénnen.

In diesem Artikel mochte ich jedoch die wesentliche Ubereinstimmung
zwischen diesen drei orthodoxen Modellen betonen, eine Ubereinstimmung,
die sich aus ihren gemeinsamen — wenn auch unvollstindigen — Vorstellungen
von orthodoxer Identitét ergibt. Allen diesen Betrachtungsweisen ist die Uber-
zeugung gemeinsam, dass der Heilige Geist durch die Geschichte der Kirche
nicht weniger als durch die Heilige Schrift gesprochen und bezeugt hat, dass Er
auch heute immer noch gegenwirtig ist und lehrt, und dass die wesentlichen
Werkzeuge zur Erhaltung der Einheit der Kirche (unter ihren Gliedern heute
und unter den Gliedern aus der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft) und
zur Erkenntnis dessen, ,was der Geist den Kirchen sagt* die Bischéfe sind.
Was eingangs gesagt wurde, verdient es, wiederholt zu werden: Der Klerus und
die Laien sind dazu da, den Bischéfen zu helfen und sie herauszufordern; doch
es sind die Bischofe, deren besonderer Auftrag es ist, das Gleichgewicht zu be-
wahren zwischen der Treue gegeniiber dem in der Vergangenheit erreichten
Konsens und der Erkenntnis der Bewegung des Heiligen Geistes heute.

Um diese beiden zentralen Merkmale orthodoxer Identitdt besser zu ver-
stehen — die bischéfliche und die pfingstliche — lohnt es sich, einen Blick auf
die Gottesdienstordnung fiir die Weihe eines Bischofs zu werfen; denn die dort
gemachten Versprechen werden von jedem Bischof in der dstlich-orthodoxen
Welt abgelegt und prégen ganz unvermeidlich ihre Einstellung gegeniiber ihrer
Berufung, insbesondere in Beziehung zu anderen Christen.

Die Weihe eines Bischofs ist ein charismatisches Ereignis. So wird zum
Beispiel bei jeder Bischofsweihe einer der zentralen Pfingsthymnen gesungen:
»Als der Allerhéchste herniederkam und die Sprachen verwirrte, trennte er die
Volker voneinander; doch als er die Feuerzungen auf einen jeden von ihnen
setzte, rief er sie alle zur Einheit: Darum verherrlichen wir mit einer Stimme
die Allheilige Trinitdt" (Pfingst-Troparion). Doch wie dieser Hymnus zeigt, ist
die Weihe eines Bischofs ein charismatisches Ereignis, das auf Einheit abzielt
und nicht auf Sprachverwirrung. Diese Einheit soll auf den empfangenen Glau-
ben der Kirche gegriindet sein; und Pflicht des Bischofs ist es, ein treuer Hiiter
des ,,Glaubens ..., der ein fiir allemal den Heiligen iiberliefert ist* (Jud 1,3), zu
sein. Er soll ihn weitergeben (die wortliche Bedeutung von paradosis, Tradi-
tion) vollstandig und unversehrt, ungeschmalert, doch nicht unbedingt unent-
wickelt (vgl. das Gleichnis von den anvertrauten Zentnern, Mt 25, 14-30).
Ubereinstimmung mit der Vergangenheit muss ins Gleichgewicht gebracht
werden mit dem, was der Geist heute sagt. Bei der Berufung des Bischofs geht
es nicht einfach darum zuriickzublicken. Ja, selbst der standhafteste Traditiona-
list muss zugeben, dass die Orthodoxe Kirche sich im Laufe der Jahrhunderte
dramatisch verdndert hat. Doch diese Entwicklungen sind in den Augen der
Orthodoxen keine grundlegenden Verdnderungen. So wie ein Mensch mit 92
Jahren noch immer die gleiche Person ist wie bei seiner Geburt, so dndert in
den Augen der Orthodoxen die voll entwickelte Gestalt nichts an der wesentli-
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chen Identitdt als der Leib Christi. Darum konnen die Orthodoxen aufrichtig
sagen, dass die Kirche unverdnderlich ist trotz des offensichtlichen Beweises
des Gegenteils. Diese Ausbalancierung von Vergangenheit und Gegenwart ist
die Aufgabe des Bischofs in Gemeinschaft und Zusammenarbeit mit anderen
Bischofen, dem Klerus und den Laien. In der Praxis hat ein Bischof die Pflicht
und Aufgabe, die unterschiedlichen kirchlichen Richtungen in seiner Didzese
zu schiitzen und auch zusammenzuhalten, in denen sich die Vielfalt im Verlauf
der Kirchengeschichte, im alltdglichen kirchlichen Leben und in sozialen Strg-
mungen — sowohl konservativer als auch liberaler Pragung — widerspiegelt.
Seine schwierige Aufgabe ist es, das Gleichgewicht aufrechtzuerhalten und die
Kirche vor Extremen und absolutistischen Tendenzen zu bewahren, wobei er
in jedem Stadium den zuldssigen Spielraum innerhalb des Leibes Christi ab-
schdtzen muss.

Doch auch wenn das pfingstliche Erkennen neuer Bewegungen des Geistes
ein wesentlicher Aspekt der Aufgabe des Bischofs ist, so steht doch die Treue
gegeniiber dem Empfangenen obenan. Darum ist die Orthodoxe Kirche ihrem
Wesen nach konservativ, wie ihr Name schon besagt. Sie ist vorsichtig gegen-
iiber voreiligen Verdnderungen insbesondere unter dem Einfluss wechselnder
gesellschaftlicher Sitten oder anderer als héretisch oder schismatisch angesehe-
ner Denominationen. Es ist besser abzuwarten und als riickstandig angesehen
zu werden als impulsiv einem neuen Trend zu folgen, der die eigene Kirche auf
einen Weg von Gott fortfiihren kénnte. Dieser theologische Konservatismus ist
ein tiefgreifender Aspekt orthodoxer Identitdt und zweifellos ein Kernstiick bei
der Weihe eines neuen Bischofs."

Die Ordnung des Weihegottesdienstes umfasst drei gesonderte Glaubens-
bekenntnisse; dem liegt die Uberzeugung zugrunde, dass es das zentrale Anlie-
gen des Bischofs sein muss, den Inhalt des orthodoxen Glaubens zu bewahren.

Die Ordnung beginnt mit einer Frage des éltesten Hierarchen (AH) an den
Kandidaten (K)(in der Regel sollten drei Bischofe als Weihende anwesend sein):

AH: ,Warum bist du hierher gekommen?*

K: , Zur Handauflegung fiir die Gnade des Bischofsamtes. “

AH: ,Und was glaubst du?“

Dann spricht der Kandidat das Nizdnisch-Konstantinopolitanische Glau-
bensbekenntnis als sein erstes Glaubensbekenntnis. Dazu gehort der Glaube an
die ,Eine, Heilige, Katholische und Apostolische Kirche“. Das muss hervorge-
hoben werden, weil die Orthodoxen glauben, dass der Heilige Geist das Leben
des Volkes Gottes von Anfang an gefiihrt und gelenkt hat, angefangen bei den
Vorvitern des Alten Testaments, die Propheten, die Ereignisse des Neuen Tes-
taments, durch die Kirchenvidter und Heiligen bis hin zur Gegenwart. Da gibt

4 Der hier benutzte Text wurde adaptiert von /sabel £ Hapgood (Ubersetzerin und Her-
ausgeberin): Service Book of the Holy Orthodox-Catholic Apostolic Church, zusammen-
getragen, iibersetzt und zusammengestellt aus den Old Slavonic Service Books der Russi-
schen Kirche und verglichen mit den Service Books der Griechischen Kirche [Revidierte
Fassung], New York 1922, 323-331.
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es keinen Bruch zwischen Israel, dem Neuen Testament und dem Leben der
Kirche, verstanden als einen ungebrochenen gottlich-historischen Leib Christi,
sichtbar in der Geschichte als die Orthodoxe Kirche. Genauer gesagt, der Geist
hat die Kirche kontinuierlich durch das Amt der Bischéfe in Zusammenarbeit
mit der {ibrigen Kirche gelenkt. An die Kirche glauben, heiBt zu glauben, dass
Gott weiterhin in den Amtern und Strukturen des Leibes Christi wirkt, als ein
Fleisch gewordener und nicht nur ein geistlicher Leib.

Dieser Anspruch ist besonders irritierend, wenn man an die Machenschaf-
ten und Siinden der Kirchengeschichte denkt. Doch ebenso wie der Geist Got-
tes nicht daran gehindert werden konnte, in den Wirren der biblischen Ge-
schichte zu wirken, so wirkt er auch in den Augen des Glaubens durch die
schattenreiche Geschichte der Kirche. Und man sollte nicht vergessen, dass die
Geschichte der Kirche auch die Geschichte von Mértyrern, Heiligen und Syn-
oden ist, deren Wahrheit von nachkommenden Generationen erkannt und be-
zeugt wird (so wie die Heiligkeit bestimmter biblischer Schriften erst im Laufe
der Zeit anerkannt wurde). Ihr Leben und ihre Lehre ist die authentische fort-
laufende Geschichte des inneren Lebens der Kirche.

Das zeigt, was fiir einen hohen Stellenwert die Anthropologie in der Or-
thodoxen Kirche hat. In der Tat ist ,Synergie“ einer unserer bevorzugten Be-
griffe. Die Menschen haben zu allen Zeiten und an allen Orten eine wesentli-
che Rolle inne bei der Erhaltung und Entwicklung der Kirche. Das wird
deutlich am orthodoxen Verstandnis der Rolle Marias als Mutter Gottes. Gottes
ganzer Heilsplan hingt von ihrer Bereitschaft ab zu antworten: ,Mir geschehe,
wie du gesagt hast (Lk 1,38). Paulus empfand das gleiche, wie wir in Kol 1,24
sehen: ,Nun freue ich mich in den Leiden, die ich fiir euch leide, und erstatte
an meinem Fleisch, was an den Leiden Christi noch fehlt, fiir seinen Leib, das
ist die Kirche ...“ Was fehlt an den Leiden Christi? Das ist ein kiihner An-
spruch; doch es bedeutet, dass das, was Maria tut, was jeder Mensch tut, wirk-
lich z&hlt und einen Wert hat im ewigen Plan der Dinge.

Von daher riihrt die Ernsthaftigkeit der bischoflichen Berufung. Die Konti-
nuitét des Glaubens der Kirche héngt nicht von Gott alleine ab. Sie hidngt auch
ab von der aktiven Synergie der Bischofe zu jeder Zeit und an jedem Ort in der
Geschichte der Kirche. Und darum kann Glaube an die Kirche auch als Glaube
an die Bischofe verstanden werden.

An dieser Stelle sollte betont werden, dass dieser hohe Stellenwert der An-
thropologie im Blick auf die Bischofe auch auf die Rolle der Laien zutrifft, iiber
die Bischofe zu wachen und sie zur Rechenschaft zu ziehen, wenn es um die
Bewahrung des Glaubens geht. Dieses Verstandnis von der Verantwortung der
Laien fiir den Erhalt des Glaubens riihrt von der Wertschédtzung der Taufe und
der Myronsalbung her, durch die alle Christen aufgefordert werden, ihrem
wiriiheren Irrglauben* zu entsagen, sich der Wahrheit des apostolischen Glau-
bens hinzugeben und dem unerschrockenen geistlichen Kampf zu weihen. Wie
der Priester bei der Taufe sagt:

»ochaffe das Ebenbild deines Christus in ihr/ihm, die/der nun begehrt
durch meinen unwiirdigen Dienst wiedergeboren zu werden. Und erbaue
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sie/ihn auf dem Grund deiner Apostel und Propheten, auf dass sie/er nicht zu
Fall komme; griinde sie/ihn als eine Pflanze der Wahrheit auf deine Heilige,
Katholische und Apostolische Kirche, auf dass sie/er nicht zuschanden werde;
dass sie/er wachse in Gottesfurcht, auf dass durch sie/ihn dein allheiliger
Name, der Name des Vaters und des Sohnes und des heiligen Geistes verherr-
licht werde, jetzt und immerdar und von Ewigkeit zu Ewigkeit Amen.“

Ich komme zuriick auf die Bischofsweihe. Nachdem er seinen Nizénischen
Glauben bekannt hat, wird der Kandidat gebeten, diesen Glauben eingehender
zu beschreiben.

AH: Erkldre uns genauer, was du im Blick auf die Eigenschaften der drei
Personen der unbeschreiblichen Gottheit und die Inkarnation der Person des
Sohnes und des Wortes Gottes glaubst.“

Er trigt eine genaue Erkldrung der trinitarischen Theologie und der Chris-
tologie vor, um das Glaubensbekenntnis und weitere Glaubensinhalte zu erléu-
tern, die von spiteren kumenischen Konzilen entwickelt worden sind, ein-
schlieBlich der Theologie der Ikone (das 7. Okumenische Konzil, Nizia II,
787). Dann bekennt er allgemeiner den Glauben im Leben der Kirche. ,,Und
ich glaube jene Traditionen und Darstellungen der einen Katholischen und
Apostolischen Kirche, die wir von Gott und den Kirchenvétern empfangen ha-
ben.* Im dritten Glaubensbekenntnis wird das eingehender entfaltet.

AH: , Erklire uns auch, was du iiber die Canones der heiligen Apostel und
der heiligen Viter und die Traditionen und Ordnungen der Kirche denkst.*

Hier lohnt es sich, die Antwort des Kandidaten in voller Linge wiederzu-
geben:

,In diesem meinem Bekenntnis des heiligen Glaubens gelobe ich, den Ca-
nones der heiligen Apostel und der sieben dkumenischen Konzile und from-
men Regionalkonzile sowie den Traditionen der Kirche, den Ordnungen, Vor-
schriften und Anordnungen der Heiligen Véter zu folgen. Und alle Dinge, die
sie angenommen haben, nehme auch ich an, und alle Dinge, die sie verworfen
haben, verwerfe auch ich.

Ich gelobe auch, den Frieden der Kirche zu bewahren, den Menschen, die
mir anvertraut sind, treu beizustehen und ihnen gewissenhaft das Evangelium zu
predigen und mein ganzes Leben lang nichts zu ersinnen, was dem orthodoxen
katholischen christlichen Glauben widerspricht; und ich werde in allen Dingen
dem Hochverehrten Patriarchen und der Allerheiligsten Synode stets Gehorsam
leisten, eines Geistes sein mit dem hoch gepriesenen Patriarchen und den Hoch-
verehrten Metropoliten, Erzbischofen und Bischéfen, meinen Briidern, und ge-
meinsam mit ihnen dem gdttlichen Gesetz und den heiligen Regeln der Heiligen
Apostel und Heiligen Viter folgen; und ich werde ihnen in aller Aufrichtigkeit
geistliche Zuneigung entgegenbringen und sie als Briider betrachten.

Und ich gelobe, die Herde zu weiden, die mir in Gottesfurcht und in Ehr-
furcht vor dem Leben anvertraut ist, und sie mit gewissenhafter Fiirsorge vor
allen Haresien der Lehre zu bewahren trachten.

Und ich gelobe zugleich, nichts unter Zwang zu tun, sei es unter dem
Druck einflussreicher Personen oder noch so vieler Menschen, selbst wenn sie

OR 60 (4/2011)

467



468

mir unter Androhung des Todes befehlen, etwas zu tun, was dem gottlichen
Gesetz und den heiligen Gesetzen widerspricht.

Immer wieder gelobt der Kandidat, die Lehren, Traditionen und Be-
schliisse der Kirche zu bewahren, selbst wenn vonseiten Reicher und Méchti-
ger oder durch die Offentlichkeit versucht wird, ihn davon abzubringen. Doch
er gelobt auch, wo er auf Widerstand stBt, jeden mit Respekt zu behandeln:

slch werde mit den Gegnern der Heiligen Kirche verniinftig, aufrichtig
und freundlich umgehen, wie Paulus schreibt: ,Ein Knecht des Herrn aber soll
nicht streitsiichtig sein, sondern freundlich gegen jedermann, in Lehren ge-
schickt, der Boses ertragen kann und mit Sanftmut die Widerspenstigen zu-
rechtweist, ob ihnen Gott vielleicht BuBe gebe, die Wahrheit zu erkennen'
(2 Tim 2,24-25).“

Er gelobt dariiber hinaus, seelsorgerlich fiir seine Gemeinde da zu sein, un-
ter anderem auch, um zu wissen, ob sie ,dem Glauben treu bleiben* oder
nicht.

»lch gelobe, meine Gemeinde, die mir anvertraut ist, nach Art der Apostel
zu besuchen und {iber sie zu wachen, ob sie treu bleiben im Glauben und in
guten Werken, insbesondere die Priester. Zudem gelobe ich eifrig Aufsicht iiber
sie zu fiihren, sie zu ermahnen und Grenzen aufzuzeigen, damit es nicht zu
Schismen, zu Aberglauben und gottloser Verehrung kommt, und dass keine
Brdauche, die der christlichen Frommigkeit und guten Moral widersprechen,
das Verhalten der Christen beflecken.*

Und zu guter Letzt gelobt er, mit der Bitte um Gottes Hilfe, vor Gott und je-
dermann, sich aufrichtig, eifrig und aktiv bis zu seinem letzten Atemzug an
diese Versprechen zu halten.

,Und alle diese Dinge, zu denen ich mich verpflichtet weil und die ich in
Worten versprochen habe, gelobe ich auch, um der im géttlichen Bund verhei-
Benen guten Dinge willen bis zu meinem letzten Atemzug in die Tat umzuset-
zen. Und moge Gott, der mein Herz sieht, Zeuge meines Versprechens sein.
Und moge unser Heiland selbst mein Helfer sein in meinem aufrichtigen und
eifrigen Bemiihen und dessen Verwirklichung. Und Ihm, zusammen mit dem
Vater und dem Heiligen Geist, sei das Reich, die Ehre, die Kraft und die Herr-
lichkeit, jetzt und immerdar und von Ewigkeit zu Ewigkeit. Amen.“’

Mit diesem abschlieBenden Bekenntnis des Kandidaten erklart der dlteste
Hierarch die Wahl fiir beendet. Nun kann die Weihe vollzogen werden. Die
drei (oder mehr) an der Weihe beteiligten Bischdfe legen nun ihre Hinde auf
das Haupt des Kandidaten und sprechen dabei das gleiche Ordinationsgebet
wie fiir Diakone und Priester; der dlteste Hierarch sagt laut:

»Die Gnade Gottes, die stets das Schwache heilt und dem Mangel abhilft,
erhebt dich (Name), der du von Gott geliebt und rechtmdBig gewihit worden
bist, durch Handauflegung zum Bischof der Gott wohlgefdlligen Stadt (Name).
Darum lasst uns fiir ihn beten, dass die Gnade des heiligen Geistes iiber ihn
kommen moge.“

5 Hapgood, 277.
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Dann singt die Gemeinde — Bischife, Geistliche und Gemeindeglieder -
langsam ein kréftiges kyrie eleison, und der Gottesdienst kommt zu seinem
Ende.

* %k %k

Der Kern der orthodoxen Identitdt ist nicht die ethnische Zugehorigkeit.
Thre Identitit hat mit einem Gefiihl von Kontinuitdt mit der apostolischen Kir-
che, den dkumenischen Konzilien, den Vitern (und Miittern) der Kirche, den
Heiligen zu tun, verkorpert in der Rolle der Bischdfe. Ihre Identitét hat auch mit
Pfingsten zu tun, mit Liebe, Freude, Frieden und der Freiheit im Heiligen Geist.

Die Orthodoxie mag chaotisch erscheinen; doch das wirklich Beachtliche
ist die innere Einheit der Kirche in den zentralen Fragen des Glaubens — der
Geschichte, den kulturellen Unterschieden, der geographischen Trennung, der
staatlichen Unterdriickung und Verfolgung zum Trotz. Und diese starke innere
Einheit ist ohne das Einwirken einer Macht von auBen erreicht worden. Das
bestirkt die Orthodoxen in der Uberzeugung, dass es der Heilige Geist ist, der
das durch die Jahrhunderte hindurch bewirkt hat, trotz orthodoxer Schwiche
und Hybris.

Die Orthodoxen arbeiten noch an den dkumenischen Konsequenzen, die
das alles fiir sie hat. Denn im orthodoxen Zeitverstdndnis steht die zeitgendssi-
sche Begegnung mit anderen Kirchen noch ganz an ihrem Anfang. Die ortho-
doxen Kirchen hegen immer noch Misstrauen gegeniiber anderen christlichen
Kirchen, weil sie fiirchten, dass diese die Treue gegeniiber der Tradition der
Kirche untergraben, sowohl im Blick auf die Lehre als vor allem auch hinsicht-
lich der Moral. Als ein Ménch auf dem Berg Athos nach den Heiligen in nicht-
orthodoxen Kirchen gefragt wurde, antwortete er: ,,Schone Blumen in einem
falschen Garten.“ Sie waren Heilige trotz der Grenzen zur Heiligwerdung, die
ihnen durch das kirchliche Leben gesetzt waren. Das mag ein hartes Urteil sein
und eines, das vielleicht nicht von allen Orthodoxen geteilt wird. Doch es spie-
gelt eine weit verbreitete Anschauung wider, nimlich dass Heiligkeit wohl
iiberall zu finden ist, dass sie aber ihre natiirliche Heimat in der Fiille der Kir-
che hat, die historisch, inkarnatorisch und sakramental in der orthodoxen Kir-
che ihren Ausdruck findet.

Der geschétzte Bischof und Metropolit Kallistos (Ware) von Diokleia wurde
auf der Anglikanischen Lambeth Konferenz, auf der er 2008 als Vertreter des
Okumenischen Patriarchats als Beobachter teilnahm, {iber die Frauenordina-
tion, praktizierende Homosexuelle und die Segnung von gleichgeschlechtli-
chen Ehen befragt. Er bemerkte dazu, dass die Kirche, wenn immer sie vor
Entscheidungen iiber irgendein neues Problem stiinde, darauf bedacht sein
miisse, das Gleichgewicht zwischen ,katholischem Konsens“ und ,propheti-
schem Handeln“ zu wahren. Wenn die Orthodoxen in der Vergangenheit auch
den Nachdruck auf den Konsens gelegt hétten, so miissten sie nichtsdestoweni-
ger offen bleiben fiir die Moglichkeit von Geist-inspirierten Verdnderungen, die
von ganz unerwarteten Seiten kdmen.

,Ich habe von der Notwendigkeit eines katholischen Konsensus in Fragen
wie der Frauenordination oder der Segnung von homosexuellen Beziehungen
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gesprochen. Das sind bedeutsame Abweichungen von der bisherigen kirchli-
chen Ordnung oder der akzeptierten moralischen Lehre; und darum sollte in
diesen Fragen eine gewisse Ubereinstimmung herrschen, und zwar nicht nur
innerhalb der Anglikanischen Gemeinschaft, sondern auch mit den anderen
Kirchen, besonders denjenigen, die den historischen apostolischen Glauben
und die historische apostolische Ordnung bewahrt haben, d. h. den Katholiken
und den Orthodoxen. Das ist die eine Sache: die Notwendigkeit eines Konsen-
sus.

Doch dann kénnte man auch fragen, ob nicht die Moglichkeit propheti-
schen Handelns bestehen sollte. Wird es jemals eine Veridnderung geben, wenn
nicht ein paar Menschen bereit sind aufzustehen und zu sagen: Das sollten wir
tun? Menschen, die auch wenn ihr Zeugnis sehr umstritten ist, nichtsdestowe-
niger bei ihrer Position bleiben. Man konnte geltend machen, dass vielleicht
die Anglikanische Gemeinschaft vom Geist geleitet wurde, andere Christen auf
neue Wege zu fiihren. Ich kann darin heute ein vertretbares Argument sehen;
und ich méchte es auf die gleiche Stufe stellen wie die Notwendigkeit, in ei-
nem katholischen Konsens zu handeln.

Wie konnen wir diese beiden Dinge zusammenhalten — den katholischen
Konsens zu bewahren und doch der Gnade der Freiheit im Heiligen Geist
Raum zu geben? Christus hat uns nie gesagt, dass nichts zum ersten Mal getan
werden sollte. Das ganze Zeugnis der friihen Kirche deutet in eine andere Rich-
tung. Wie soll man diese beiden Dinge dann im Gleichgewicht halten — die
Notwendigkeit des Konsensus und die Notwendigkeit der Freiheit im Geist, die
Notwendigkeit der Loyalitdt gegeniiber der heiligen Tradition und die Notwen-
digkeit, offen zu sein fiir neue Initiativen?*°

Metropolit Kallistos endet mit der Frage, wie ,katholischer Konsensus*
und ,die Freiheit des Geistes“ im Gleichgewicht gehalten werden kinnen. Ge-
nau das sind die beiden Merkmale, die kennzeichnend sind fiir die orthodoxe
Identitdt. Darauf gibt es noch keine klare Antwort; doch das ist mit Sicherheit
die richtige Frage.

Ubersetzung aus dem Englischen: Helga Voigt

¢  Fr. George Westhaver, LAMBETH: Interview with the Most Rev. Kallistos Ware, Arch-
bishop of Gt. Britain for the Ecumenical Patriarchate, siehe: www.prayerbookatlam-
beth.org/interviews/2008/7/28/an-interview-with-the-most-rvd-kallistos-ware-archbi-
shop-of. html.
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Homosexualitat
als hermeneutische
Herausforderung

Bernd Oberdorfer!

In kaum einem Bereich der Lebensfiihrung hat sich in den vergangenen 40
Jahren ein stirkerer Wandel vollzogen als in der Beurteilung der Homosexuali-
tdt.2 Dies gilt jedenfalls fiir die modernen Gesellschaften des ,,Westens® bzw.
»globalen Nordens“. In Deutschland etwa wurden einvernehmliche homosexu-
elle Akte unter Erwachsenen erst in den siebziger Jahren entkriminalisiert, und
iiber die Abschaffung des § 175 StGB (1994), durch die im Sexualstrafrecht die
Homosexualitdt vollstindig der Heterosexualitdt gleichgestellt wurde, fiihrte
der Weg zur Einfiihrung der ,Eingetragenen Lebenspartnerschaft fiir gleichge-
schlechtliche Paare (2001). Dies ging einher mit einer zunehmenden gesell-
schaftlichen Akzeptanz offentlich gelebter Homosexualitdt, wofiir die Wahl-
erfolge offen homosexueller Politiker oder die mediale Popularitidt von Modera-
torinnen und Schauspielern mit bekannt gleichgeschlechtlicher Orientierung
deutliche Indikatoren sind. Fiir diese erstaunliche Entwicklung gibt es viele
Griinde, von denen ich nur einige zentrale nenne:

- Die generelle Pluralisierung der Gesellschaft verringerte die hegemo-
niale Verbindlichkeit traditioneller Lebensformen und ermdglichte die
Koexistenz unterschiedlicher Lebensentwiirfe auch im Bereich intimer
Beziehungen. Der liberale Rechtsstaat folgt ohnehin dem Prinzip, die pri-
vate Lebensfiihrung der Biirger moglichst wenig zu reglementieren.

- Die Entwicklung zuverldssiger Methoden der Empfangnisverhiitung ver-
stirkte einen kulturellen Wandel im Blick auf das Verstdndnis von Sexua-

! Prof. Dr. Bernd Oberdorfer hat den Lehrstuhl fiir Evangelische Theologie mit Schwer-
punkt Systematische Theologie und theologische Gegenwartsfragen an der Universitdt
Augsburg inne.

2 Zum kulturellen Wandel im Blick auf Liebe, Partnerschaft und Sexualitdt allgemein vgl.
auch Bernd Oberdorfer: Artikel Liebe/Nachstenliebe/Sexualitdt/Ehe/Partnerschaft, in:
Wilhelm Gréab/Birgit Weyel (Hg.): Handbuch Praktische Theologie, Giitersioh 2007,
358-370.
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litdt, die jetzt losgelost werden konnte von der Funktion der Fortpflan-
zung und primdr als Ausdruck intimer Zuwendung wahrgenommen
wurde — was evidentermafen auch zwischen Menschen des gleichen
Geschlechts méglich ist.

- Mit der verdnderten sozialen Stellung der Frauen verschob sich auch das
Eheverstidndnis: weg von der asymmetrischen ,Versorgungsehe® hin auf
die gleichberechtigte , Partnerschaft®, fiir die zudem Kinder nicht konsti-
tutiv sind. Fiir die Ehe zentral ist der Gedanke, dass die Partner fiirein-
ander wechselseitig Verantwortung tibernehmen. Dieses Konzept ist of-
fen fiir gleichgeschlechtliche Paare.

- Umgekehrt hat sich in den modernen Gesellschaften des 20. Jh. auch
das Selbstverstindnis von Homosexuellen gewandelt: Die Ausbildung
einer stabilen homosexuellen ,Identitdt”, die sich in eheanalog und of-
fentlich gelebter Partnerschaft artikuliert, wurde zu einem mdglichen,
fiir die Selbsterfahrung schliissigen Lebensentwurf.

Dieser Wandel ist auch in den westlichen Gesellschaften selbst nicht un-
umstritten, hat sich dort aber jedenfalls dem Grundsatz nach weithin durchge-
setzt. Eine besondere Herausforderung bedeutet er indes fiir die christlichen
Kirchen. Faktisch rekrutiert die Biirgergesellschaft sich zwar zu einem erhebli-
chen Teil aus ihren Mitgliedern, und sie bilden den lebensweltlichen Pluralis-
mus weithin in sich selber ab; aber was die ethische Beurteilung und den in-
nerkirchlichen Umgang mit Homosexualitdt betrifft, so gehorcht der Diskurs in
den Kirchen doch einer eigenen Logik, und die Auseinandersetzungen sind
schérfer. Woran liegt das?

- Die (wenigen) Stellen, in denen in der Bibel explizit von homosexuellem
Verhalten die Rede ist, sind ausnahmslos negativ.

- Die traditionelle christliche Schépfungstheologie hat aus Genesis 1 und
2 normativ abgeleitet, dass Sexualitdt auf ,natiirliche“ Weise, d. h. schop-
fungsgemal, nur zwischen Mann und Frau statthaben kdnne,

- Die christliche Tradition hat die Sexualitdt im Rahmen der Ehe und un-
ter wesentlicher Orientierung auf die Fortpflanzung verortet.

Trotz erheblicher Unterschiede im Eheverstindnis (Sakrament oder ,welt-
lich Ding“) und in den Begriindungsformen (naturrechtlich oder biblisch-offen-
barungstheologisch) beruhte die Ablehnung der Homosexualitdt in allen christ-
lichen Konfessionen doch weithin iibereinstimmend auf diesen Argumenten.
Doch wiéhrend die romisch-katholische Kirche und die Orthodoxen Kirchen
die iiberkommene Haltung verteidigen und massiv gegen den gesellschaftli-
chen Wandel Stellung beziehen (und zwar sowohl im Blick auf das innerkirchli-
che Handeln — Anstellung offen homosexueller Mitarbeiter, Segnung gleichge-
schlechtlicher Paare — als auch gegeniiber staatlich-rechtlichen Regelungen, die
eine offentliche Anerkennung homosexueller Lebensfiihrung implizieren), ist
in den anglikanischen und in den protestantischen Kirchen ein heftiger Streit
dariiber ausgebrochen, ob die alten Verdikte angesichts der kulturellen Verén-
derungen weiterhin aufrechterhalten werden kdnnen oder nicht vielmehr in
theologischer Verantwortung revidiert werden miissen. In konfliktreichen Dis-
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kussionsprozessen hat sich dabei ein langsamer Wandel vollzogen. Die EKD
etwa hat unter dem Gesichtspunkt der verantwortlich gelebten Partnerschaft
der staatlichen Einfiihrung der ,Eingetragenen Lebenspartnerschaft* zuge-
stimmt, wenngleich unter Betonung eines einzuhaltenden Abstands von der
heterosexuellen Ehe.? In vielen anglikanischen und protestantischen Kirchen
Europas und Nordamerikas werden zudem offen homosexuelle Pfarrerinnen
und Pfarrer ordiniert, und eine erhebliche Anzahl protestantischer Kirchen er-
moglicht die Segnung, teilweise sogar die eheanaloge Trauung gleichge-
schlechtlicher Paare.

Dies hat in den regionalen Kirchen selbst erhebliche Spannungen erzeugt,
die durchaus noch nicht {iberwunden sind, und fiihrte bei der US-amerikani-
schen ,Evangelical Lutheran Church of America®“ (ELCA) 2010 sogar zur Ab-
spaltung von Gemeinden, die diese Entwicklung ablehnen.* Verscharft wird die
Lage indes noch dadurch, dass der Wandel in der Beurteilung der Homosexuali-
tdt in vielen Kirchen des ,globalen Siidens” als Indikator einer tiefen kulturel-
len Krise in den Gesellschaften des Nordens wahrgenommen wird, die sich
von elementaren, iiberzeitlich geltenden moralischen Normen abgekehrt hét-
ten.’ Die kirchliche Anerkennung von Homosexualitdt erscheint in dieser Pers-
pektive als Selbstauslieferung an einen liberalistischen, relativistischen ,Zeit-
geist“. Gegen diesen gelte es aber im Namen des Evangeliums prophetisch
Stellung zu beziehen.® Wie in den ,nérdlichen® Kirchen selber gerdt die Dis-
kussion um das ethische Einzelproblem daher in den umfassenden Kontext der
Debatten um eine christliche ,Legitimitdt der Neuzeit“. Wenn die Kirchen des
sNordens“ zudem ihre neue Sicht der Homosexualitit im Dialog mit den Kir-
chen des ,Siidens® geltend machen und diese zu einer Revision ihrer Position
zu bewegen versuchen,” wird dies dort hdufig als Ausdruck eines kirchlichen
Neo-Kolonialismus wahrgenommen, der den indigenen Kulturen einen dhnlich
grundlegenden Normwandel oktroyieren wolle wie im 19. Jahrhundert bei der
Polemik der Missionare gegen die Polygamie. In Léndern mit starker muslimi-
scher Bevilkerung wird auch darauf hingewiesen, dass die Kirchen sich massi-
vem gesellschaftlichem Druck ausgesetzt sdhen, wenn sie Homosexualitét
nicht mehr bedingungslos ablehnten.

3 Vgl. Verldsslichkeit und Verantwortung stirken. Eine Stellungnahme des Kirchenamtes
der EKD zur Verbesserung des Rechtsschutzes fiir gleichgeschlechtliche Lebenspartner-
schaften und zur besonderen Bedeutung und Stellung der Ehe, Hannover 2000.

4 Die Mehrheit schloss sich dem Gemeindeverband ,Lutheran Congregation in Mission
for Christ“ (LCMC) an, die Minderheit griindete eine neue lutherischen Kirche, die
»North American Lutheran Church* (NALC).

= Besonders drastisch artikulierten dies die Bischofe der ,Evangelical Lutheran Church of
Tanzania“ (ELCT) in ihrem ,Dodoma Statement on Same Sex Marriages vom 7. Januar
2010, auf das im Folgenden exemplarisch Bezug genommen wird. Damit soll freilich
nicht gesagt sein, dass diese Stellungnahme in jeder Hinsicht typisch oder gar verbind-
lich fiir die Haltung des ,Stidens" wire.

6 Vgl. explizit Dodoma Statement 3.1: ,in prophetic voice®.

7 Dagegen verwahrt sich das Dodoma Statement mit besonderer Schirfe (vgl. v.a. 3.10).
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Die Frage belastet daher auch die weltweiten konfessionellen Gemein-
schaften. Die Anglikanische Gemeinschaft ist schon seit langerem am Rand der
Spaltung, und auch im Lutherischen Weltbund ist der Streit durch den auf der
[WB-Ratstagung von Lund 2007 vereinbarten fiinfjihrigen Reflexionsprozess
mdglicherweise nur aufgeschoben. Dabei wird nicht nur und hdufig nicht ein-
mal primir die inhaltliche Entscheidung einer Regionalkirche kritisiert, son-
dern ebenso die damit eingetretene Storung der Kirchengemeinschaft: Eine Re-
gionalkirche, so lautet der Vorwurf, nimmt einseitig eine Verdnderung vor,
ohne sich der Zustimmung der anderen Regionalkirchen zu vergewissern.®

Uber die ethische Frage hinaus hat der Streit also auch eine ekklesiologi-
sche Dimension: Wie kann mit innerkirchlichem Dissens umgegangen wer-
den? Welche Kommunikationsprozesse und Entscheidungswege sollen etabliert
werden, um den fiir die Bewahrung der Gemeinschaft hinreichenden Konsens
zu erreichen? Wie viel Konsens ist notwendig, wie viel Differenz moglich? Ist
es denkbar, dass in der kulturell-gesellschaftlichen Situation einer Region eine
Verdnderung der kirchlichen Praxis angezeigt ist, wéhrend die Kirchen einer
anderen Region einen entsprechenden Wandel in ihrer eigenen Kultur (derzeit
oder grundsitzlich) ablehnen? Ist eine solche Akzeptanz differierender Praxis
dauerhaft moglich — oder nur als vorldufige Losung auf dem Weg zu einem Kon-
sens?

Offen ist es daher, ob die Kirchen des ,Stidens” die Verdnderungen in den
europdischen und nordamerikanischen Kirchen als regionale Regelungen ak-
zeptieren konnen, sofern sie sich nicht gendtigt sehen, sie selbst zu {iberneh-
men.? Eine solche Gemeinschaft bei regional unterschiedlicher Praxis wire ldn-
gerfristig ohnehin nur tragfdhig, wenn es gelingt, die jeweils abweichende
Praxis einander wechselseitig als verantwortbare ethische Konkretion des
Evangeliums verstdndlich zu machen. Die Schwierigkeiten liegen hier iibrigens
auf beiden Seiten: Wenn Kirchen aufgrund theologischer Reflexion zu der Ein-
sicht kommen, dass Homosexualitdt nicht per se dem Schopferwillen wider-
spricht, sondern ein moglicher Ausdruck der geschopflichen Bestimmung des
Menschen ist, dann kénnen sie die Ablehnung gleichgeschlechtlicher Lebens-
fiihrung in anderen Kirchen nicht einfach zur Kenntnis nehmen. Deshalb

8 Das Dodoma Statement spricht von ,one-sided decisions, die die Einheit der Kirche als
»a Body of Christ“ bedrohen (3.2, vgl. 3.4).

®  Das Dodoma Statement konzediert zwar, dass die Kirchen in Europa und Nordamerika in
einem anders gearteten kulturellen Kontext leben, und scheint an manchen Stellen nur
zu fordern, dass die dort entwickelte Praxis nicht auf die tansanische Kirche iibertragen
werde, da gleichgeschlechtliche Partnerschaften den ,values and cultures® der , Tanzani-
ans/Africans” zutiefst widersprachen (2.6). Zugleich wird Homosexualitdt aber so grund-
sdtzlich und mit solchem Abscheu als Abkehr von der unverédnderlichen Schopfungsord-
nung abgelehnt (vgl. 2.4), dass ihre Akzeptanz als abweichende Praxis in anderen
Regionen kaum denkbar erscheint. Konsequenterweise werden die Gegner der Legalisie-
rung von ,same sex marriages“ in der ,church around the world“ zum gemeinsamen
Zeugnis und Handeln eingeladen und ermutigt (3.6).

OR 60 (4/2011)



diirfte auf Dauer nur der Weg weiterfiihren, der schon im Blick auf die Frauen-
ordination beschritten worden ist: der Versuch einer Verstandigung im Grund-
sdtzlichen, die gleichwohl regionale Unterschiede und kulturelle Kontexte zu
beriicksichtigen erlaubt, freilich ohne damit den Status quo differierender Pra-
xis unverdnderlich festzuschreiben.

Nicht ganz zu Unrecht wird gelegentlich gefragt, ob das Thema Homose-
xualitdt wirklich so wichtig sei, dass seinetwegen die kirchliche Gemeinschaft
aufs Spiel gesetzt werden miisste. Gewiss handelt es sich dabei um ein ethi-
sches Problem beschridnkter Reichweite, und gerade lutherische Kirchen, die
sich auf die Lehre von der Rechtfertigung allein aus Glauben unabhéngig von
den Werken griinden, waren aus gutem Grund immer sehr vorsichtig, ethische
Differenzen mit kirchenspaltender Bedeutung aufzuladen. Dennoch ist es nicht
ganz zufdllig, dass die Debatten um die Homosexualitidt mit besonderer Heftig-
keit gefiihrt wurden und werden. Denn sie beriihren grundlegende theologi-
sche Fragen, etwa die kirchliche Bibelhermeneutik, die Bedeutung der Ge-
schlechterdifferenz in der Anthropologie, das Verhdltnis von Schépfung und
Erlosung in der normativen Orientierung der Lebensfiihrung. Dies erklart in-
des nicht nur, warum die Debatten haufig so grundsétzlichen Charakter anneh-
men — anldsslich und im Medium eines sexualethischen Problems wird um ele-
mentare Fragen kirchlicher Selbstvergewisserung gestritten —, sondern es weist
auch umgekehrt darauf hin, dass die sexualethische Frage nicht unter Abse-
hung von diesem elementaren Deutungshorizont behandelt werden darf. Mehr
noch: Der Prozess der Verstindigung im Blick auf die kontroversen sexualethi-
schen Positionen wird méglicherweise dadurch geférdert, dass man nicht un-
mittelbar bei diesen selbst ansetzt, sondern die grundlegenden theologischen
Herausforderungen anspricht, die mit dem Thema verbunden sind.

Dies will ich im Folgenden tun, und zwar so, dass ich zundchst die funda-
mentaltheologischen Argumentationen skizziere, die eine kirchliche Anerken-
nung von Homosexualitdt leiten. Dies soll deutlich machen, dass es sich dabei
keineswegs um eine schlichte Anpassung an einen sdkularen ,Zeitgeist* han-
delt, und die Debatte damit auf die Ebene eines theologischen Grundlagen-
streits heben. Durch einen Kontrastvergleich mit der rémisch-katholischen Po-
sition soll danach noch knapp die konfessionsékumenische Dimension
herausgearbeitet werden.

Die entscheidende Voraussetzung dafiir, dass {iber das Themenfeld {iber-
haupt theologisch-kirchlich diskutiert wurde, erscheint mdglicherweise so
selbstverstandlich, dass sie leicht iibersehen wird: Es ist die innere Evidenz, in
der Menschen eine mit sexuellem Begehren verbundene Hinneigung zu Men-
schen des gleichen Geschlechts empfinden, mit dem Wunsch, dass diese Zu-
neigung erwidert wird und sich in einem komplexen (Sexualitdt einschlieBen-
den) Kontinuum wechselseitiger Handlungen konkretisiert, objektiviert und
stabilisiert, mithin zu einem ,sozialen Faktum‘ wird, das Anerkennung fordert
und findet. Diese innere Evidenz schlieBt eine moralische Selbstanerkennung
ein, die mit der traditionellen — kulturellen wie religissen — moralischen Miss-
billigung dieser Neigung und ihrer rechtlichen Sanktionierung nicht mehr ver-
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mittelbar ist.'® Natiirlich haben auch in frilheren Zeiten Menschen (sich als)
homosexuell empfunden. Doch wihrend bis weit ins 20. Jahrhundert hinein die
Dominanz der kulturellen Verdikte nicht nur das offentliche In-Erscheinung-
Treten von Homosexualitdt unterband, sondern auch die Ausbildung einer stabi-
len Selbstanerkennung be- und verhinderte und damit die innere Evidenz des
Empfindens dementierte, hat diese Evidenz im Zuge des gesellschaftlichen Wan-
dels der vergangenen Jahrzehnte zunehmenden sozialen Aufenhalt gefunden
durch die wachsende Akzeptanz offen gelebter Homosexualitét.!!

Grundlegend fiir die kirchliche Diskussion ist nun, dass zumindest die pro-
testantischen Kirchen sich von dieser Entwicklung nicht gleichsam als von
einer sdkularen Bewegung distanzieren konnten, mit der sie nichts zu tun hét-
ten. Es waren vielmehr h3ufig Christen selbst, die in ihrer eigenen homosexu-
ellen Orientierung oder der ihrer Mitmenschen und Mitchristen keinen Wider-
spruch zu ihrem Glauben mehr zu erkennen vermochten.!? Das Thema eignete
sich daher nicht zur Selbstabgrenzung nach aufen, sondern musste zum Ge-
genstand innerkirchlicher Selbstverstandigung werden. Fiir die Befiirworter ei-
ner verdnderten christlichen Deutung der Homosexualitdt geniigte freilich
nicht der Verweis auf die innere Evidenz des Empfindens; es bedurfte vielmehr
einer konsequenten und konsistenten theologischen Argumentation.

Im Zentrum steht dabei, jedenfalls im Protestantismus, die Bibelhermeneu-
tik, genauer die Frage nach dem Umgang mit biblischen Texten fiir die ethische
Orientierung. Dabei geht es zunichst um die Deutung der expliziten biblischen
Aussagen zu dem Phidnomenbestand, der heute mit dem Begriff ,Homosexuali-
tdt“ benannt wird. Hier wird, wie in anderen ethischen Fragen auch, disku-
tiert, inwieweit die biblischen Aussagen das heute strittige Phdnomen (also:
partnerschaftlich gelebte Homosexualitdt) vor Augen haben, inwieweit sie ih-
rerseits von einer kulturellen Wirklichkeitssicht abhdngig sind, die heute keine
Geltung mehr beanspruchen kann (z. B. Annahmen iiber angemessenes oder
unangemessenes Rollenverhalten von Ménnern und Frauen) oder inwieweit sie
in einer nicht auf die Gegenwart {ibertragharen Weise Homosexualitdt als Aus-
druck einer dezidiert paganen Lebensform identifizieren (z. B. im Heiligkeits-
gesetz im Buch Leviticus). Freilich wird heute kaum mehr bestritten, dass
zumindest die Ausfiihrungen des Paulus in Romer 1 grundsétzlich den Sachver-
halt gleichgeschlechtlichen Sexualverkehrs ansprechen und als Beispiel fiir die
korrumpierenden, ,widernatiirlichen” Konsequenzen der Verwechslung von
Schopfer und Geschopf auffithren. Gefragt wird aber zum einen, ob dieser von
Paulus hergestellte Zusammenhang heute in der Sache noch {iberzeugt, zum

10 Dass diese spezifische kulturelle Konstellation in den meisten Gesellschaften des ,,Sii-
dens“ nicht gegeben zu sein scheint, gehort zu den Hauptschwierigkeiten im tkumeni-
schen Dialog um das Thema.

11 Dass dies nicht reibungslos, konfliktfrei und ohne riskanten biirgerrechtlichen Einsatz
geschah, belegt die Geschichte der Schwulen- und Lesbenbewegung,.

12 Dies iibersieht das Dodoma Statement konsequent bzw. kann es nur als verwerfliche An-
passung an pervertierte ,,modern’ living styles“ (2.4) lesen.
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anderen aber, ob die prinzipielle, undifferenzierte Ablehnung von Homosexua-
litdt bei Paulus nicht dessen eigener zentraler Einsicht widerspricht, dass in
Christus die natiirlichen und kulturellen Unterscheidungen von Geschlecht, so-
zialem Status, ethnischer Zugehdrigkeit etc. ihren diskriminierenden, ausgren-
zenden Charakter verloren haben (Gal 3,28) — so dass in dieser Frage Luthers
Verfahren einer innerkanonischen Sachkritik (,Kanon im Kanon‘) angezeigt
wire.

Die Gegner einer Anerkennung der Homosexualitdt — die z. T. das Verfah-
ren der innerkanonischen Sachkritik grundsitzlich durchaus anerkennen'® —
argumentieren hier schépfungstheologisch: Sie lesen Genesis 1 und 2 als nor-
mative Texte, konstatieren eine elementare Komplementaritdt von Mann und
Frau und folgern daraus, dass Sexualitdt nur zwischen Mann und Frau schop-
fungsgemdl sei.'* Da Jesus Genesis 2 in seiner Scheidungspolemik explizit
aufgegriffen hat (Mk 10,1-12), erkennen sie diese Deutung auch in der Erls-
sungsordnung verbiirgt. D. h.: Auch ,in Christus® ist Homosexualitdt ausge-
schlossen, eine Sachkritik an den paulinischen Aussagen daher unnétig, ja un-
angebracht.

Implizit oder explizit liegen dieser Bibelauslegung freilich anthropologi-
sche Annahmen iiber die ,Natiirlichkeit“ der Heterosexualitdt zugrunde, die
verankert wird in der genannten Komplementaritdt der Geschlechter und in
der Fortpflanzungsfunktion der Sexualitdt.’> Haufig begegnet eine eigentiimli-
che Mischung einer personalistischen Geschlechtermetaphysik — die Bezie-
hung zum anderen Geschlecht als Sich-Einlassen auf das radikal Andere, dem
sich der Homosexuelle verweigere — mit einem letztlich naturalistischen Ver-
standnis des Sexuellen. Weil gemeinsame Kinder als Inbegriff und Hypostasie-
rung der ehelichen Vereinigung gedeutet werden kénnen, kann die Fortpflan-
zung indes sogar als innere Konsequenz und Vollendung des personalistischen
Ehekonzepts wahrgenommen werden. Die gemeinsame Verantwortung fiir
Kinder kann zudem geradezu zur ethischen Legitimierung der Ehe herangezo-
gen werden, werde dadurch doch die tendenziell hermetische, selbstgeniig-
same Liebe der Partner hin auf gemeinsame selbstlose Akte der Nichstenliebe
gedffnet. Demgegeniiber erscheinen dann gleichgeschlechtliche Beziehungen
zumindest als defizitar.

Dass derartige Uberlegungen keinen direkten Anhalt an biblischen Aussa-
gen haben, sondern voraussetzungsreiche Konstrukte darstellen, die ihrerseits
interpretatorisch-vergewissernd auf die Bibel zuriickgreifen, liegt auf der Hand.

3 Vgl. etwa den Offenen Brief von acht pensionierten lutherischen Bischofen: ,Widerna-
tiirliche Lebensweise*, in: Christ und Welt 3/2011, 3. Vgl. dazu die kritischen Stellung-
nahmen im Artikel: Was heiBt hier widernatiirlich? In: Die Zeit 4/2011 (20.1.2011), 54.

4 Soin aller Schirfe das Dodoma Statement. Andere Auslegungen werden als ,,perverse in-
terpretations“ denunziert, die als interessen- und wunschgeleitete Lektiire der Selbst-
auslegungskraft der Bibel widerstreiten (2.2).

5 Gleichgeschlechtliche Praxis erscheint in dieser Perspektive als #hnlich widernatiirlich
wie die Verwandlung des Ohrs in ein Auge (vgl. Dodoma Statement 2.4).
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Die die Auslegung der Bibel leitenden Hintergrundannahmen sind mithin auch
bei den Gegnern gelebter Homosexualitét erkennbar kulturell geprégt.'s In der
kirchlichen Diskussion um Homosexualitdt stehen sich also nicht eine ,bibel-
treue“ und eine zeitgeistopportunistische Position gegeniiber, sondern unter-
schiedliche theologische Deutungen eines anthropologischen Phdanomens, die in
unterschiedlicher Weise Aussagenzusammenhidnge der biblischen und der theo-
logischen Traditionen aufgreifen. Dabei wird nicht nur das Phdnomen im Licht
der Tradition interpretiert, sondern ebenfalls diese im Licht des Phdnomens.

Diese wechselseitige ,Beleuchtung’ von Phdnomen und Tradition ist nicht
nur unvermeidlich, sie ist auch gingige hermeneutische Praxis. Das lehrt
exemplarisch ein Seitenblick auf Jesu Gebot, Gewalt nicht mit Gewalt zu be-
antworten, sondern , die andere Wange hinzuhalten* (Mt 5,39). Zweifellos wi-
dersprechen Kriege und militdrische Riistung dem klaren Wortlaut dieses Ge-
bots. Zugleich aber war in der Christentumsgeschichte die Notwendigkeit
militirischer Verteidigung in lebensweltlicher Evidenz weithin anerkannt. Dies
provozierte eine lange Sequenz von Versuchen, das jesuanische Gebot so zu
interpretieren, dass es nicht zu einer generellen Verdammung militérischer
MaBnahmen notigte: von der Zwei-Stufen-Moral (das Gebot gilt nur fiir die as-
ketische Elite) iiber den usus elenchticus (es dient nur als Spiegel zur Siinden-
erkenntnis) und die Zwei-Reiche-Lehre (es gilt nur fiir die ,Christperson,
nicht fiir die ,,Weltperson®, die zur Wahrung der duBeren Ordnung Gewalt aus-
iiben darf, ggf. sogar muss) bis hin zur neuzeitlichen Historisierung (z. B. als
,Interimsethik®, die plausibel nur ist im Horizont der friihchristlichen Naher-
wartung).

Wohlgemerkt: Ich fiihre dies nicht an, um kritisch zu demonstrieren, wie
die Kirche sich systematisch gegen jesuanische Zumutungen immunisiert habe,
sondern gerade um die Notwendigkeit und Unvermeidlichkeit eines interpre-
tierenden Umgangs mit biblischen Aussagen im Horizont der orientierenden
Deutung gegenwirtiger Lebenswirklichkeit aufzuweisen. Im Ubrigen folgt dar-
aus auch keineswegs die vollige Unwirksamkeit des jesuanischen Gebots der
Feindesliebe und Gewaltlosigkeit. Im Gegenteil hat dessen Prasenz im Traditi-
onszusammenhang des Christentums zweifellos dazu beigetragen, Krieg und
Gewalt zu problematisieren, ihre Legitimitdt prazise einzugrenzen (,,Gerechter
Krieg“) und den Vorrang nichtgewaltsamer Formen des Konfliktaustrags einzu-
schirfen (,,Gerechter Frieden). Dies dndert freilich nichts daran, dass eine un-.
mittelbare (,wortliche”) Anwendung des jesuanischen Gebots sich in vielen
Phidnomenbereichen als unméglich erwiesen hat — und dass ebendies weithin
anerkannt wurde.

16 Das-Dodoma Statement bestreitet dies freilich explizit. Die Bischofe der ELCT verstehen
sich als Anwilte sowohl des unzweideutigen Sinns der Heiligen Schrift (vgl. 2.2) als auch
der unwandelbaren, kulturunabhéngigen ,principles of life* (2.5) bzw. der Standards
wahrer ,human-hood* (2.7). Gleichgeschlechtliche Partnerschaft gilt angesichts dessen
als ,tasteless and scandalous subject” (3.1).
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Gewiss lassen sich die in der Friedensethik entwickelten bibelhermeneuti-
schen Argumentationsfiguren nicht einfach auf die Homosexualitdtsthematik
iibertragen. Wichtig ist aber die grundsitzliche Einsicht, dass die Deutung
biblischer Aussagen und Aussagezusammenhdnge immer bezogen ist auf le-
bensweltliche Plausibilitdtsurteile im Blick auf konkrete Phdnomene. Bei der
Homosexualitdt kommen hier wieder die oben angesprochene innere Evidenz
des homosexuellen Empfindens und deren ,Ausfaltung’ in offen und offentlich
gelebter Partnerschaft ins Spiel. Wird diese Empfindungs- und Lebensform von
den Betroffenen selbst und der Gesellschaftsmehrheit nicht mehr als in sich
unsittlich wahrgenommen und vollzieht sich dieser Plausibilititswandel auch
in den Kirchen selbst, so provoziert dies die hermeneutische Aufgabe einer
vergewissernden Interpretation der normativ verbindlichen Traditionstexte.
Dabei kann dann etwa gefragt werden, ob der Skopus der Schopfungserzadhlun-
gen von Genesis 1 und 2 tatsdchlich auf der exklusiv heterosexuellen Normie-
rung von Sexualitdt liegt und nicht vielmehr auf der Darstellung der faktischen
yconditio humana“ ohne normativ ausschlieBende Implikationen: Dass Manner
iiblicherweise Frauen heiraten, muss dann nicht notwendig bedeuten, dass
dies nur so und nicht anders sein kann. Entsprechendes gélte dann auch fiir die
einschlédgigen jesuanischen Aussagen, zumal nicht zu erkennen ist, warum Jesu
radikal inkludierendes Nichstenliebeethos, das Status-, Herkunfts- und Ge-
schlechterdifferenzen souverdn ignoriert, sich nicht auch auf die sexuelle Ori-
entierung beziehen lassen sollte, fiir deren evangeliumsgemédfBe Gestaltung
dann nicht das Geschlecht der Partner, sondern deren vom Geist der Nachsten-
liebe gepréagtes Zusammenleben entscheidend wire. Bei dieser Argumentation
konnte sogar eingerdumt werden, dass historisch in der frithen Christenheit
Homosexualitét faktisch nicht zum Bereich des sittlich Akzeptablen gehérte, ja
ihre Anerkennung als unzuldssige Konzession an die pagane Umwelt gegolten
hétte. Denn &hnlich wie im Fall der Frauenordination kénnte der kulturelle
Wandel geltend gemacht werden, der heute die Anwendung des Néchstenlie-
begebots auf eine Lebensform als angemessen erscheinen ldsst, die in der Spat-
antike noch ausgegrenzt wurde, wahrend umgekehrt die Wiederholung dieser
Ausgrenzung in der Gegenwart die Glaubwiirdigkeit des Nédchstenliebeethos
gefdhrden wiirde, da kaum mehr plausibel begriindet werden konnte, warum
diese Lebensform per se der Néchstenliebe widerspricht.

Fiir die innerkirchliche Diskussion wére viel erreicht, wenn die hermeneu-
tische Herausforderung, die die theologische Deutung der Lebenswelt bedeu-
tet, in der skizzierten Differenziertheit von allen Beteiligten wahrgenommen
und anerkannt wiirde. Dies konnte helfen, falsche Alternativen — etwa: ,,Bibli-
zismus*“ hier, , Zeitgeist“ dort — zu vermeiden, die eigentlichen Fragen zu iden-
tifizieren und eine gemeinsame Basis fiir weiterfiihrende Gespréche zu finden.
Klar ist, dass es dabei nicht nur um die Auslegung von Bibelstellen gehen kann,
sondern mindestens ebenso sehr grundlegende Fragen wie das Verstandnis von
Sexualitdt und Partnerschaft, die theologische Relevanz des Rechts auf sexuelle
Selbstbestimmung, die Bedeutung verdnderter kultureller Rahmenbedingungen
fiir die theologisch-ethische Orientierung etc. angesprochen werden miissen.
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Fiir den Dialog mit den Schwesterkirchen des ,Siidens“ kdnnte dabei von Be-
deutung sein, inwieweit sie den kulturellen Wandel in Selbstbild, Partner-
schaftsverstdndnis und offentlicher Wahrnehmung von Homosexuellen in den
Gesellschaften des ,Nordens® als Referenzfeld der theologischen Reflexion in
den ,nordlichen® Kirchen zu akzeptieren bereit sind. Umgekehrt widre zu fra-
gen, was die Kirchen des ,,Nordens“ von denen des ,,Siidens“ erwarten sollen,
wenn ein entsprechender kultureller Wandel in deren Gesellschaften (noch?)
nicht stattgefunden hat. Weder diirfte hilfreich sein, unter Ignorieren der kul-
turellen Differenzen die eigene Position schlicht ,exportieren‘ zu wollen, noch
umgekehrt, aus Respekt vor diesen kulturellen Differenzen die eigene Position
als blofe regionale Sonderpraxis gleichsam zu verstecken, ohne eine weiterge-
hende Verstindigung anzustreben. Viel wird davon abhidngen, ob es gelingt, die
theologischen Griinde, die zu einer neuen Betrachtung der Homosexualitét ge-
fiihrt haben, als theologische zu kommunizieren und dabei die kultur- und bi-
belhermeneutischen Rahmenbedingungen durchsichtig zu machen, die fiir
jede theologische Orientierung konstitutiv sind.

Dies gilt im Ubrigen auch fiir den entsprechenden Dialog mit der rémisch-
katholischen Kirche.!” Dieser unterscheidet sich freilich dadurch von den in-
nerprotestantischen Verstdndigungsprozessen, dass fiir die katholische Position
ein spezifisches Set von Faktoren leitend ist, das es so im Protestantismus nicht
gibt:

- Nach katholischer Lehre ist nur eine sexuelle Betdtigung statthaft, die je-
denfalls im Prinzip die Méglichkeit der Fortpflanzung einschlieft. Des-
halb verbietet sie jede sexuelle Praxis, die keinen Bezug zur Fortpflan-
zung aufweist. Dazu zdhlt Homosexualitdt natiirlich gleichsam per
definitionem.

- Dem steht nicht entgegen, dass die katholische Kirche seit Neuerem ein-
rdumt, es konne durchaus eine gleichgeschlechtliche Orientierung ge-
ben, die sich keiner freien Willensentscheidung verdanke, sondern vom
Betroffenen vorgefunden werde und daher als solche — wenngleich ,,0b-
jektiv ungeordnet“ — nicht siindhaft sei.’® Denn sie auszuleben, bleibt
gleichwohl unerlaubt — genauso wie jede nicht fiir Fortpflanzung offene
heterosexuelle Praxis.

- D. h. nicht, dass die katholische Kirche in der Fortpflanzung den einzi-
gen legitimen Sinn der Sexualitét erblickte. Im Gegenteil erlaubt sie Se-
xualitdt nur im Rahmen der auf unbegrenzte Dauer hin geschlossenen
Ehe und versteht sie durchaus als Ausdruck der uneingeschrankten

17 Zu den neueren AuBerungen des rémischen Lehramts zu dieser Frage vgl. ausfiihrlich
meinen Beitrag: ,Legalisierung des Bosen“? Erwdgungen zu den ,Erwdgungen® der vati-
kanischen Glaubenskongregation zur Institutionalisierung gleichgeschlechtlicher Le-
bensgemeinschaften. Im Netz vertffentlicht 2008 unter: www.philso.uni-augsburg.de/
lehrstuehle/evangtheol/systematische/texte_online/.

8 Sodie Erkldrung ,Persona humana“ der Kongregation fiir die Glaubenslehre vom 29. De-
zember 1975.
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wechselseitigen Hingabe der Ehepartner. Uneingeschrinkt ist diese Hin-
gabe nach katholischer Vorstellung aber nur dann, wenn sie offen ist fiir
die Weitergabe von Leben. In dieser Perspektive ist eine auf Dauer ange-
legte Partnerschaft zwischen Menschen des gleichen Geschlechts nicht
im Sinne solcher Ganzhingabe denkbar und auch von daher kein mogli-
cher Ort sittlich akzeptabler sexueller Betitigung.

- Die katholische Kirche beansprucht mit dieser Lehre nicht nur die
christliche Offenbarung verbindlich auszulegen, sondern auch ,natur-
rechtlich® die aus der Wesensnatur des Menschen folgenden sexualethi-
schen Normen in verniinftig einsehbarer Weise zu entfalten. Wenn sie
die Homosexualitdt ablehnt, kdmpft sie also nicht fiir eine kirchliche
Sondermoral, sondern sieht sich im Einsatz fiir eine wahrhafte Humani-
tat, der die unverstellte Vernunft religionsunabhéngig miisste zustimmen
konnen.

- Nach romisch-katholischer Lehre darf das staatliche Recht dem Natur-
recht nicht widersprechen, sondern muss als dessen konkretisierender
Ausdruck erkennbar sein. Deshalb weigert die romisch-katholische
Kirche sich nicht nur, Homosexualitit in ihren eigenen Reihen zu akzep-
tieren, sondern bekdmpft aktiv die staatliche Institutionalisierung gleich-
geschlechtlicher Lebenspartnerschaften, fordert sogar katholische Parla-
mentarier auf, sich fiir deren Wiederabschaffung einzusetzen.

Namentlich die strikte Kopplung von Sexualitdt und Fortpflanzung, die na-

turrechtliche Begriindung und die prinzipielle Bindung des staatlichen Rechts
an iiberpositive Normen, {iber deren Kenntnis das Lehramt verfiigt, unterschei-
den die katholische Position auch von denjenigen protestantischen Positionen,
die mit ihr in der Ablehnung von Homosexualitit iibereinstimmen. Eine Diffe-
renzierung zwischen staatlichem Recht und kirchlicher Lehre — etwa derge-
stalt, dass die Einfiihrung der Eingetragenen Lebenspartnerschaft als staatliche
MaBnahme akzeptiert wird, unabhangig davon, wie man sie religiés-moralisch
beurteilt — ist auf dieser Basis ebenso wenig moglich wie der Gedanke, dass
kultureller Wandel zu einer theologisch verantwortlichen Revision der Sexual-
ethik notigen konnte. Fiir die protestantischen Kirchen, die den Weg der Aner-
kennung gelebter Homosexualitdt gegangen sind oder gehen, wird auch im
Dialog mit Rom viel darauf ankommen, diesen Weg nicht als verzweifelt-oppor-
tunistischen Versuch der Mitgliederbindung in der liberal-pluralistischen Ge-
sellschaft erscheinen zu lassen, sondern als Konsequenz theologischer Prinzi-
pienfestigkeit zu bezeugen.'?

1 Soauch /solde Karle: ,Da ist nicht mehr Mann noch Frau ...“. Theologie jenseits der Ge-
schlechterdifferenz, Giitersloh 2006, 269f.
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Christliche Okumene
in der Bewahrung

Aktuelle und zukiinftige Herausfor-
derungen des okumenischen Dialogs
in der Sicht des Papstlichen Rates

zur Forderung der Einheit der Christen

Kurt Kardinal Koch'

Wie im StraRenverkehr ein Uberholmanéver nur dann als verantwortlich
bezeichnet werden kann, wenn man zuvor in den Riickspiegel schaut, so kén-
nen wir auch in der 6kumenischen Bewegung die Zukunft nur dann glaubwiir-
dig in den Blick nehmen, wenn wir sowohl die Tradition ernst nehmen als
auch die Zeichen der gegenwirtigen Zeit wahrnehmen. Wenn wir in diesem
Sinn zundchst auf das vergangene halbe Jahrhundert 6kumenischen Bemiihens
zurlickblicken, 14sst sich dieses vielleicht am addquatesten mit einer Reise im
Flugzeug veranschaulichen. Eine solche beginnt nach ldngeren und intensiven
Vorbereitungen mit einem rasanten Start auf der Piste und einem ebenso stei-
len Aufstieg in die Luft. Sobald die FlughShe erreicht ist und das Flugzeug in
der Luft fliegt, kann man leicht den Eindruck gewinnen, es bewege sich nichts
mehr oder man komme zumindest nur langsam voran. Jeder Passagier diirfte
dennoch von der gewissen Hoffnung getragen sein, dass das Flugzeug seinen
Zielflughafen sicher erreichen wird.

1. Eine Gkumenische Flugreise

Im Blick auf das dkumenische Engagement in der rémisch-katholischen
Kirche war das Zweite Vatikanische Konzil der rasante Start auf der Piste, mit
dem die Kirche eine neue Einstellung zur 6kumenischen Bewegung gefunden
hat, die im Jahre 1948 mit der Griindung des Okumenischen Rates der Kirchen
einen entscheidenden Durchbruch erzielen konnte. Der kumenische Neuauf-

1 Kurt Kardinal Koch wurde von Papst Benedikt XVI. am 1. Juli 2010 als Nachfolger von
Walter Kardinal Kasper zum Présidenten des Papstlichen Rates zur Forderung der Einheit
der Christen ernannt. Bis dahin war er Bischof von Basel, stand aber dem Bistum Basel
bis zur Amtseinfiihrung seines Nachfolgers am 16. Januar 2011 als Apostolischer Admi-
nistrator vor.
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bruch war mit jener Zielsetzung verbunden, die Papst Johannes XXIII. dem
Konzil iberhaupt gegeben hat, ndmlich die innere Erneuerung der rémisch-ka-
tholischen Kirche und die Wiedergewinnung der dkumenischen Einheit der
Christen als zwei Seiten derselben Verpflichtung

Die Einberufung des Zweiten Vatikanischen Konzils hat damals groBe Hoff-
nungen geweckt und bei nicht wenigen die Naherwartung gendhrt, die 6kume-
nische Einheit der Christen stehe unmittelbar vor der Tiire. Aber auch nach
bald flinfzig Jahren bewegen wir uns noch immer gleichsam etwas in der Luft,
wie es jedenfalls vielen angesichts der eingetretenen dkumenischen ,Parusie-
verzogerung“ scheinen mag. Es bleibt aber die berechtigte Hoffnung, dass auch
das okumenische Flugzeug sicher landen wird. Dies gilt zumal, wenn wir an
den eigentlichen Piloten, an den Heiligen Geist, denken, der diese Flugreise
mit unserer Kirche begonnen hat und sie gewiss auch an ihr Ziel fiihren wird.
In dieser glaubigen Zuversicht hat Papst Johannes Paul II. in seiner wegweisen-
den Enzyklika iiber den Einsatz fiir die Okumene , Ut unum sint“ unmissver-
stdndlich erklért, der 6kumenische Prozess stelle eine besondere Verpflichtung
unserer Kirche dar und sei deshalb irreversibel. In der gleichen Grundhaltung
hat auch Papst Benedikt XVI. von allem Anfang seines Pontifikats an die Wie-
derherstellung der sichtbaren Einheit der Christen als seine vorrangige Ver-
pflichtung bezeichnet.

Wie jede Flugreise, vorausgesetzt freilich, dass der Himmel wolkenfrei ist,
ein wunderbares Panorama ermoglicht und schenkt, so hat auch die dkumeni-
sche Arbeit in den vergangenen fiinfzig Jahren allen Beteiligten den Horizont
ausgeweitet und die groBe Vielfalt des Christlichen in der heutigen Welt wahr-
nehmen lassen. Es hat sich freilich auch deutlich gezeigt, dass die 6kumenische
Bewegung — wie das menschliche Leben {iberhaupt — nicht immer linear ver-
lduft, dass vielmehr auch Enttduschungen und manchmal sogar riickldufige Ten-
denzen offensichtlich unvermeidlich sind, wie Kardinal Karl Lehmann in niich-
terner und realistischer Weise festgestellt hat: ,Es gibt im Leben des Geistes
und des Glaubens nie bloB breite Kénigs-StraBen ohne verschlungene Pfade,
Umwege und Holzwege, Abwege und Irrwege.“?

Diese Feststellung ist freilich kein Grund zur Resignation, wohl aber ein vi-
taler Anlass, von einem Wendepunkt im dkumenischen Dialog heute zu spre-
chen, und zwar zundchst durchaus in einem positiven Sinn. Denn das in der
bisherigen tkumenischen Arbeit Erreichte darf uns mit Dankbarkeit, Freude
und Hoffnung erfiillen. Es ist zugleich aber auch Anlass zu Schmerz und Lei-
den. Dieses Janusgesicht der Okumene hat seinen Grund darin, dass, je niher
wir uns in der Zwischenzeit gekommen sind, desto schmerzlicher wir auch er-
fahren miissen, dass wir noch nicht in voller kirchlicher Gemeinschaft stehen,
deshalb noch nicht gemeinsam am eucharistischen Tisch des Herrn Platz neh-
men konnen und insofern das Ziel noch nicht erreicht haben, das uns das
Zweite Vatikanische Konzil vorgegeben hat. Dabei ist es paradox, dass der dku-

2 Karl Lehmann: Wie viel Hoffnung bringt die Okumene? in: KNA-OKI 20-21 (2010), 3.
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menische Fortschritt selbst eine der wesentlichen Ursachen der gegenwirtig
weit verbreiteten Skumenischen Unzufriedenheit darstellt. Umso mehr dréngt
sich die Frage auf, wie es in der Okumene weitergehen kann.

2. Neue Entwicklungen in der 6kumenischen Bewegung

Diese Frage ldsst sich freilich nur beantworten, wenn wir den Mut aufbrin-
gen, auch die schmerzenden Wunden in der 6kumenischen Annéherung zu be-
nennen und auch in diesem Sinn einen Wendepunkt in der heutigen ékumeni-
schen Situation wahrzunehmen. Um zumindest ein wenig Uberblick zu
gewinnen, legt es sich nahe, das Bild der 6kumenischen Flugreise wieder auf-
zugreifen und eine Luftaufnahme {iber die 6kumenische Landschaft zu versu-
chen, die sich in den vergangenen Jahren und Jahrzehnten sehr verdndert hat,
um auf diesem Weg die aktuellen und zukiinftigen Herausforderungen zu be-
nennen. Dabei muss es geniigen, sich die folgenden sechs wesentlichen Verdn-
derungen in der Skumenischen Situation vor Augen zu fiihren.

a) Uniibersichtlichkeit und Ungleichzeitigkeit

An erster Stelle ist zu beobachten, dass in den vergangenen Jahren die 6ku-
menische Landschaft nicht nur uniibersichtlich geworden ist, sondern sich
auch durch eine groBe Ungleichzeitigkeit auszeichnet: Die Optimisten in der
okumenischen Bewegung sind nach den durchaus bescheidenen Anfingen
dankbar und froh iiber das Erreichte. Die Pessimisten hingegen sprechen von
einer angebrochenen ,6kumenischen Eiszeit“3 oder diagnostizieren das , Ende
der Okumene“* oder formulieren ,ungeduldige Skumenische Zwischenrufe“s.
Die Altmeister der kumenischen Sternstunden an ihrem Beginn beklagen sich
tiber die 6kumenische Interesselosigkeit jlingerer Theologengenerationen. Die-
jenigen, die sich an der Okumene nie beteiligt haben, halten sie fiir ein Hobby,
das sich nur protestantisierende Katholiken und katholisierende Protestanten
und andere konfessionelle Mischungen leisten kénnen. In einigen Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften ist nur schon das Wort ,Okumene* negativ be-
setzt. Demgegeniiber verbinden viele Gldubige in den Pfarreigemeinschaften
mit der Okumene Gefiihle der Enttiuschung, weil sie ungeduldig sind, bis die
von ihnen sogenannten ,heiBen Eisen“ in der Okumene angepackt und gelost
werden.

3 Manfred Kock: Wider die 6kumenische Eiszeit. Die Vision von der Einheit der Kirche,
Neukirchen 2006; Hans Halter (Hg.): Neue 6kumenische Eiszeit? Ziirich 1989.

4 Heinrich Déring u. a.: Ist die Okumene am Ende? Regenshurg 1994; Michael Weinrich:
Okumene am Ende? Pladoyer fiir einen neuen Realismus, Neukirchen 1995,

5 Bernd J. Hilberath: Jetzt ist die Zeit. Ungeduldige dkumenische Zwischenrufe, Mainz
2010.
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Im Allgemeinen darf man aber mit Freude, Genugtuung und Dankbarkeit
feststellen, dass fiir viele Christen Okumene kein Fremdwort mehr ist, das
Angst ausldsen wiirde. Sie ist vielmehr eine gelebte Realitit. Diese Okumene
des Lebens ist von grundlegender Bedeutung; sie wird aber nicht selten dahin-
gehend missverstanden, dass in ihr ein Gegensatz zu den theologischen Bemii-
hungen um die Aufarbeitung der konfessionellen Kontroversfragen gesehen
oder sogar ein Gegensatz zwischen der kirchengemeindlichen Okumene einer-
seits und derjenigen der Theologie und der Kirchenleitung andererseits be-
schworen wird. Der Bischof von Erfurt, Joachim Wanke, erblickt in diesem
Phénomen aber mit Recht eine ,Selbstblockade der Okumene durch die Spal-
tung in eine Okumene ,von oben‘ und ,von unten‘“.® Nicht selten ist zudem
bei denjenigen, die den theologischen Dialog in der Okumene nur als Abarbei-
tung von theologischen Spitzfindigkeiten beargwohnen, festzustellen, dass die
erfreulichen Ergebnisse des theologischen Dialogs in der Okumene nur in un-
geniigendem MaR rezipiert worden sind. Mit dem Stichwort der Rezeption ist
deshalb eine wichtige Herausforderung benannt, der vermehrt Aufmerksam-
keit in der 6kumenischen Bildung der Glaubigen und in der Aus- und Fortbil-
dung der Seelsorger gewidmet werden muss, die eine unabdingbare Vorausset-
zung fiir eine verantwortliche Okumene darstellt und die das Okumenische
Direktorium mit Recht einfordert.”

b) Paradigmenwechsel in der Okumenischen Theologie

Auf der theologischen Ebene sind viele und erfreuliche Erfolge des 6kume-
nischen Dialogs zu verzeichnen, und zwar nicht zuletzt wegen der bisher ange-
wandten dkumenischen Methode, die entschieden konsensorientiert ist und
schlieBlich in die Suche nach einem ,differenzierten Konsens“ eingemiindet
ist.® Diese Methode besagt, dass auf der einen Seite die im Dialog erreichte
Ubereinstimmung im grundlegenden Gehalt einer bisher zwischen den Kir-
chen strittigen Lehre formuliert und dabei gemeinsam artikuliert wird, was ge-
meinsam ausgesagt werden kann, und dass auf der anderen Seite die verblei-
benden Differenzen ebenso klar benannt werden und dabei aufgezeigt wird,
dass sie den erreichten Grundkonsens nicht in Frage stellen und dass sie nicht
mehr als kirchentrennende Differenzen wahrgenommen werden miissen, aber
der weiteren theologischen Arbeit iibergeben werden. Ohne diese dkumeni-

6 Joachim Wanke: Erlahmt der Gkumenische Impuls? Anmerkungen aus der Gkumeni-
schen Praxis, in: Catholica 53 (1999), 95-108, zit. 97.

7 Pépstlicher Rat zur Férderung der Einheit der Christen: Direktorium zur Ausfiihrung
der Prinzipien und Normen fiber den Okumenismus, Rom 1993, bes. Kapitel III: Die
tkumenische Bildung in der katholischen Kirche. Vgl. auch das Studiendokument dessel-
ben Rates: Die §kumenische Dimension in der Ausbildung/Bildung derer, die in der Pas-
toral titig sind, Rom 1998.

8 Vgl. Hans J. Urban: Art. Methodologie, 6kumenische, in: Wolfgang Thénissen (Hg.): Le-
xikon der Okumene und Konfessionskunde, Freiburg i. Br. 2007, 871-873.
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sche Methode wadren so grundlegende dkumenische Dokumente wie beispiels-
weise die folgenden nicht méglich geworden: die vom Okumenischen Arbeits-
kreis evangelischer und katholischer Theologen in den Jahren 1986-1994 erar-
beitete Studie ,Lehrverurteilungen — kirchentrennend?“, die ,Gemeinsame
Erkldrung zur Rechtfertigungslehre* im Jahre 1999 und der Bericht der Inter-
nationalen Rémisch-Katholisch-Altkatholischen Dialogkommission ,Kirche und
Kirchengemeinschaft im Jahre 2009.

In der Zwischenzeit ist die 6kumenische Methode des differenzierten Kon-
senses vielfiltig kritisiert, das Ende der sogenannten Konsens-Okumene prokla-
miert und ein Paradigmenwechsel postuliert worden, demgeméB die bisherige
Konsens-Okumene durch eine Differenz-Okumene abgeldst werden soll. Eng
mit diesem Modell verbunden ist die bereits frith beim evangelischen Theolo-
gen Gerhard Ebeling anzutreffende Rede von einer ,Grunddifferenz®, die in
der evangelisch-katholischen Okumene bestehen soll und die nicht {iberwun-
den werden konne.!° Doch davon abgesehen, dass das so genannte Differenz-
Modell bisher keine weiterfiihrenden Ergebnisse vorzeigen konnte, ist nicht zu
sehen, dass das Modell des differenzierten Konsenses ersetzt werden kénnte,
zumal dann, wenn es von einer Hermeneutik des gegenseitigen Vertrauens ge-
leitet wird, ohne die freilich 6kumenische Arbeit stagnieren miisste.

¢) Neue konfessionelle Identittsvergewisserung

Hinter diesem Paradigmenwechsel in der dkumenischen Methodik ver-
birgt sich eine weitere Verdnderung in der dkumenischen Landschaft. Nach
den weitgehenden interkonfessionellen Anndherungen in den vergangenen
Jahrzehnten ist heute in beinahe allen Kirchen die Riickfrage nach der eigenen
konfessionellen Identitdt wiederum virulent geworden. Sie kommt zweifellos
am deutlichsten zum Ausdruck in dem vom evangelischen Bischof Wolfgang
Huber propagierten Konzept einer ,,Okumene der Profile®, die gemi8 ihrer ei-
genen Logik dazu tendiert, die eigene Identitit im Kontrast zu anderen Kirchen
zu profilieren und beispielsweise die ,Kirche der Freiheit* fiir sich selbst zu re-
klamieren.'! Eine solche konfessionelle Selbstvergewisserung ist zundchst
durchaus zu verstehen und zu begriiBen, weil Begegnung und Dialog die je
eigene Identitdt voraussetzen und Reichtum und Herausforderung bedeuten,
zumal das Lebenselixier der Okumene im wechselseitigen ,Austausch der Ga-
ben® besteht. Schwierig oder gefdhrlich wird sie aber dort, wo an die Stelle der
—in den vergangenen Jahrzehnten stets gewachsenen — Uberzeugung, dass das,

Vgl. Ulrich H. J. Kértner: Wohin steuert die Okumene? Vom Konsens- zum Differenzmo-
dell, Géttingen 2005.

10 Vgl. André Birmelé/Harding Meyer (Hg.): Grundkonsens — Grunddifferenz. Studie des
StraBburger Instituts fiir Okumenische Forschung. Ergebnisse und Dokumente, Frankfurt
a. M./Paderborn 1992.

I Wolfgang Huber: Im Geist der Freiheit. Fiir eine Okumene der Profile, Freiburg i. Br.
2007.
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was uns schon eint, groRer ist als das, was uns noch trennt, wiederum ein Vor-
gehen tritt, bei dem vor allem das Unterscheidende einseitig betont wird.

Die intensive Suche nach der eigenen konfessionellen [dentitdt ist zwar als
ebenso wichtig zu betrachten wie die gemeinsame Suche nach der christlichen
Einheit. Sie kann aber dkumenische Anndherungen behindern, wenn alte und
als {iberwunden erachtete Vorurteile und Animositdten die Beziehungen der
christlichen Kirchen untereinander auch heute noch erheblich belasten. Dabei
kéime es bereits einem weiterfiihrenden Schritt gleich, wenn alle Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften gemeinsam eingestehen konnten, dass sie alle
ihre eigenen oOkumenischen Irritationen kennen, und deshalb eingleisige
Schuldzuweisungen unterlassen. Denn die Besinnung auf die eigene konfessio-
nelle Identitdt ist nicht eine Erscheinung, die nur einzelne Kirchen betrifft; sie
ist heute vielmehr in beinahe allen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften
zu beobachten. Erst wenn alle dies gemeinsam eingestehen, wird diese Besin-
nung nicht ein Hindernis fiir die Okumene bleiben, sondern kann zur Chance
gegenseitiger Verstdndigung und Bereicherung werden. Ehrlichkeit in den oku-
menischen Beziehungen, und zwar sowohl in der Kritik wie vor allem in der
Selbstkritik, erweist sich deshalb als conditio sine qua non fiir ein weiteres Ge-
deihen der Okumene.

d) Strittigkeit des okumenischen Ziels

Eng damit zusammen héngt die Tatsache, dass im Laufe der Zeit das Ziel
der 6kumenischen Bewegung stets undeutlicher geworden ist. Vor allem von
verschiedenen der aus der Reformation hervorgegangenen Kirchen und kirchli-
chen Gemeinschaften ist die urspriingliche Zielvorstellung der sichtbaren Ein-
heit im gemeinsamen Glauben, in den Sakramenten und in den kirchlichen
Amtern immer mehr aufgegeben worden zu Gunsten des Postulates der gegen-
seitigen Anerkennung der verschiedenen Kirchen als Kirchen und somit als
Teile der einen Kirche Jesu Christi. Dass eine solche Zielvorstellung als unge-
niigend betrachtet werden muss und den theologischen Prinzipien des katholi-
schen — und auch orthodoxen — Okumeneverstindnisses widerspricht, hat
Papst Benedikt XVI. mit klaren Worten ausgesprochen: ,Die Suche nach der
Wiederherstellung der Einheit unter den gespaltenen Christen darf sich ...
nicht auf die Anerkennung der jeweiligen Unterschiede und das Erreichen ei-
nes friedlichen Zusammenlebens beschrinken: wonach wir uns sehnen, das ist
die Einheit, fiir die Christus selbst gebetet hat und die ihrem Wesen gemifR
sichtbar wird in der Gemeinschaft des Glaubens, der Sakramente, des Dien-
stes.“12 Analysiert man zudem die auf evangelischer Seite stets stdrker wer-
dende Forderung nach wechselseitiger Anerkennung, mit der auch das Postulat
einer sofortigen Beendigung aller Trennungen verkniipft zu werden pflegt, ge-

12 Benedikt XVI.: Predigt in der Vesper zum Abschluss der Gebetswoche fiir die Einheit der
Christen in der Basilika St. Paul vor den Mauern am 25. Januar 2011.
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nauer, kann man in ihr auch eine spirituelle Weigerung hinsichtlich der eige-
nen Verdnderungsbereitschaft diagnostizieren. Eine solche Weigerung, sich
theologisch und geistlich im Dialog verdndern zu lassen, hat Kardinal Karl Leh-
mann mit Recht als ,spirituelle Hiresie* identifiziert.!?

Dass iiber das Ziel der 6kumenischen Bewegung bisher keine wirklich trag-
fahige Verstdndigung erzielt werden konnte und friihere diesbeziigliche Teil-
konsense teilweise wieder in Frage gestellt werden, hat seinen wesentlichen
Grund darin, dass die recht unterschiedlichen konfessionellen Konzeptionen
der Kirche und ihrer Einheit nach wie vor weithin unverséhnt nebeneinander
stehen. Da es somit so viele kumenische Zielvorstellungen wie konfessionelle
Ekklesiologien gibt, erweist es sich als unmdglich, vom eigenen konfessionel-
len Verstindnis der Kirche und ihrer Einheit problemlos auf ein dkumenisch
kompatibles Einheitsmodell zu schlieBen. Eine zusdtzliche Schwierigkeit be-
steht darin, dass das Bewusstsein fiir diese elementare Problematik bis auf den
heutigen Tag nur schwach entwickelt ist. Da es aber keine konfessionsneutrale
Ekklesiologie und auch keine konfessionsneutrale Okumenik geben kann, muss
dies bedeuten, dass die 6kumenische Klirung des Kirchen- und Einheitsver-
stindnisses der Haupttagesordnungspunkt auf der kiinftigen dkumenischen
Traktandenliste sein muss.'*

e) Neue Kontroversen in der Ethik

Eine weitere Verdnderung in der 6kumenischen Landschaft darf nicht un-
erwihnt bleiben. In den vergangenen Jahren und Jahrzehnten sind in der Oku-
mene massive Spannungen und Divergenzen im Bereich der Ethik aufgetreten.
Mit besonderer Deutlichkeit sind sie in der anglikanischen Weltgemeinschaft
sichtbar geworden und haben diese an den Rand einer schmerzlichen Spaltung
und auch dazu gefiihrt, dass ganze Gruppierungen zusammen mit ihren Pries-
tern und Bischéfen in die rdmisch-katholische Kirche eintreten. Divergierende
Antworten beispielsweise auf die bioethischen und sozialethischen Herausfor-
derungen einerseits und auf die ethische Problematik der Homosexualitit, sei es
in der Zulassung von homosexuell Praktizierenden zu den kirchlichen Amtern
oder sei es die Praxis der Segnung von homosexuellen Partnerschaften, sind an-
dererseits freilich auch in anderen christlichen Kirchen und kirchlichen Ge-
meinschaften festzustellen und werden teilweise innerhalb von diesen selbst
recht polarisierend behandelt. Die grundlegende Problematik, die hinter die-
sem Phénomen liegt, besteht dabei in der Frage, ob und inwieweit sich christli-
che Kirchen in ihren eigenen ethischen Standards dem heutigen Zeitgeist an-
passen diirfen oder sich ihm verweigern miissen.

13 Karl Lehmann: Wie viel Hoffnung bringt die Okumene? in: KNA-OKI 20-21 (2010), 8.

14 Vgl. Kurt Koch: Okumene auf dem Weg. Situationsvergewisserung der ékumenischen
Bewegung heute, in: Catholica 64 (2011), 1-26, bes. 5-16: Das theologische Verstind-
nis der Kirche als 6kumenische Kernfrage.
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Es erscheint dabei als paradox, dass, wihrend es teilweise gelungen ist,
alte konfessionelle Glaubensgegensidtze zu {iberwinden oder zumindest Ann3-
herungen entgegenzufiihren, heute vor allem groBe Unterschiede bei ethi-
schen Fragen an den Tag treten. Wéhrend in einer friiheren Phase der dkume-
nischen Bewegung das Losungswort hieB: ,Glaube trennt — Handeln vereint®,
wird dieses heute gleichsam auf den Kopf gestellt, dass vor allem die Ethik
trennt und der Glaube verbindet. Wenn aber die christlichen Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften zu den groRen ethischen Fragen der heutigen Zeit
nicht mit einer Stimme sprechen konnen, dann schadet dies der Glaubwiirdig:
keit der christlichen Okumene iiberhaupt in der heutigen gesellschaftlichen Of-
fentlichkeit. Da hinter diesen ethischen Problemen zumeist Fragestellungen
stehen, die das Menschenbild betreffen, diirfte eine groBe Aufgabe, die auf die
Okumene zukommt, in der Erarbeitung einer Skumenisch verantworteten
christlichen Anthropologie bestehen.

[l Neue 6kumenische Partner

Zu einer wesentlichen Verdnderung der 6kumenischen Landschaft haben
vor allem neue Partner beigetragen. Die okumenischen Begegnungen finden
heute nicht mehr nur zwischen den historischen GroRkirchen vor allem des
Westens statt. Seit der groBen Wende in Europa im Jahre 1989 sind vor allem
die Orthodoxen Kirchen immer deutlicher in den Vordergrund des 6kumeni-
schen Bewusstseins getreten. Diese Kirchen stehen von ihrem Glaubensver-
stdndnis und ekklesiologischen Konzeption uns Katholiken sehr nahe; von ih-
rem historischen und kulturellen Hintergrund her jedoch erscheinen sie als
entfernter als die aus der Reformation hervorgegangenen Kirchen und kirchli-
chen Gemeinschaften. Die Beriicksichtigung der Stimme der Orthodoxie ist
aber unabdingbar, um auch bei der Bewaltigung der Probleme der westlichen
Kirchenspaltung weitere Fortschritte erzielen zu kdnnen. In diesem Sinne hat
Papst Johannes Paul II. immer wieder zu einer ,Osterweiterung” auch in der
Okumene eingeladen, und zwar in der Uberzeugung, dass die Einheit Europas
nur moglich sein wird, wenn die eine Kirche in Ost und West wiederum mit
beiden Lungenfliigeln atmet. Die politische Einigung in Europa kann jedenfalls
nur gelingen, wenn es auch zu Anniherungen zwischen West- und Ostkirche
kommt.

Die zweifellos deutlichste Verschiebung in der dkumenischen Landschaft
liegt in der stets wachsenden Bedeutung der sogenannten Freikirchen, die jene
Zukunft voraus genommen haben, die auch den historischen Kirchen immer
deutlicher bevorstehen wird, ndmlich das Ende des konstantinisch , vererbten®
Christentums und die Freiheit und Unabhédngigkeit vom Staat. Von ganz beson-
derer Bedeutung ist dabei die zahlenmiRig rapide Zunahme der pfingstleri-
schen Gemeinschaften, die weltweit die zweitgroBte kirchliche Gemeinschaft
nach der romisch-katholischen Kirche darstellen. Auch wenn sie oft ausgespro-
chen antibkumenische Positionen vertreten und eine antikatholische Haltung
einnehmen, ist der Dialog mit ihnen bereits deshalb vordringlich, weil es sich
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dabei um ein derart expandierendes Phdnomen handelt, dass man von einer
derzeitigen Pentekostalisierung des Christentums sprechen muss. Sie stellt vor
allem fiir die rémisch-katholische Kirche eine ernsthafte Herausforderung dar,
zumal vorwiegend in lateinamerikanischen Lidndern Katholiken von den
pfingstlerischen Gemeinschaften massenweise abgeworben werden. Die 16-
misch-katholische Kirche muss selbstkritisch nach den Griinden fragen, warum
so viele Katholiken zu diesen Bewegungen i{ibertreten, und darf dabei nicht der
Versuchung erliegen, deren teilweise problematischen Evangelisierungsmetho-
den zu {ibernehmen.

3. Okumenische Spurensicherung

Damit diirften die wichtigsten Verdnderungen benannt sein, die sich in
den vergangenen Jahren in der dkumenischen Landschaft eingestellt haben
und die bei einer Luftaufnahme wahrend der 6kumenischen Flugreise sichtbar
gemacht werden kénnen. Dabei ist vor allem deutlich geworden, dass man sich
wihrend des langen Fluges derart an die Flughéhe gewthnen kann, dass das
Ziel der Reise am Horizont zu verschwimmen droht. Je mehr der Start in Ver-
gessenheit geraten ist und je uniibersichtlicher die Entwicklungen in der Zwi-
schenzeit geworden sind, desto undeutlicher droht auch das Ziel der Flugreise
zu werden. Dies ist vor allem dann der Fall, wenn jene Gefihrdung wirksam
wird, die der evangelische Okumeniker Hardmg Meyer als ,,Gefahr des 6kume-
nischen Vergessens® benannt hat, dass namlich ,alles im Dialog schon Gelun-
gene ungewiss wird und uns wieder entgleitet, dass das schon Erreichte versi-
ckert und sich wieder verfliichtigt, so, als wire es nie gewesen“.!> Diese
Situation kann umgekehrt nur bedeuten, dass heute vor allem einerseits eine
6kumenische Vergewisserung dessen, was bereits erreicht worden ist und was
noch aussteht, und andererseits eine Riickbesinnung auf die in den Urspriingen
der dkumenischen Bewegung, gleichsam beim Start der dkumenischen Flug-
reise, prédsenten theologischen Grundlagen die dringenden Gebote der gegen-
wartigen 6kumenischen Stunde sind.

Der ersten Aufgabe hat sich der Pdpstliche Rat zur Férderung der Einheit
der Christen mit dem Projekt , Harvesting the Fruits“ angenommen, in dem die
Ergebnisse der 6kumenischen Gespréche mit den Lutheranern und Reformier-
ten, den Anglikanern und Methodisten gesammelt sind, um von daher mit den
6kumenischen Partnern erneut ins Gesprdch zu kommen und in In-via-Erkli-
rungen festzuhalten, was bereits an Gemeinsamkeit erreicht worden ist und

'S Harding Meyer: Okumenische Perspektiven aus evangelischer Sicht, in: Jiirgen Kriiger
und Jens-Martin Kruse (Hg.): Unus fons, unus spiritus, una fides. Okumene in Rom. Er-
fahrungen, Begegnungen und Perspektwen der Evangelisch-Lutherischen Kirchgemeinde
Rom, Karlsruhe 2010, 214-234, zit. 234.
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hinter das nicht mehr zuriickgegangen werden sollte.!® Dies wire zweifellos
ein verheifungsvoller Schritt auf eine kiinftige — zur Gemeinsamen Erkldrung
iiber die Rechtfertigungslehre — analoge Gemeinsame Erklarung {iber Kirche,
Eucharistie und Amt hin, mit der ein entscheidender Weg auf eine sichtbare
Kirchengemeinschaft erdffnet wiirde.

Als ebenso wichtig erweist sich die zweite Aufgabe einer neuen Befesti-
gung der theologischen Grundlagen der Okumene, zu denen vor allem eine
vertiefte kumenische Spiritualitit gehdrt. Wie am Beginn der 6kumenischen
Bewegung Idee und Praxis der Gebetsoktav fiir die Einheit der Christen stan-
den, so muss auch heute die geistliche Okumene das Herz der 6kumenischen
Bewegung sein, das sich beriihren 1dsst vom Herzensanliegen Jesu, ,dass alle
eins seien“. Wenn Okumene nicht einfach philanthropisch, sondern wirklich
christologisch motiviert ist, kann sie letztlich nichts anderes sein als Anteil-
nahme am Hohepriesterlichen Gebet Jesu. Je tiefer sich die Okumene in die-
sem Gebet verwurzelt, desto mehr kann sie in die Breite wachsen, und zwar
im Vertrauen auf das einigende und verséhnende Wirken des Heiligen Geistes,
der der zuverldssige und treue Pilot der okumenischen Flugreise ist und auf
den zu horen die grofte Herausforderung der Okumene ist und bleibt.

16 Cardinal W. Kasper: Harvesting the Fruits. Basic Aspects of Christian Faith in Ecumeni-
cal Dialogue, London 2009; Deutsch: Walter Kardinal Kasper: Die Friichte ernten.
Grundlagen christlichen Glaubens im dkumenischen Dialog, Leipzig/Paderborn 2011.
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~Moral Discernment in the Churches”

Ein neues Studienprojekt der Kommission fiir Glauben und
Kirchenverfassung

Die Frage nach der Einheit der Kirchen war und ist verbunden mit der Frage
nach der gegenseitigen Anerkennung als Kirche(n). Die Frage, ob sich Kirchen ge-
genseitig als Kirchen anerkennen, ist abhédngig von gemeinsamen Uberzeugungen
im Hinblick auf Taufe, Eucharistie, Amt und dem Verstdndnis von Kirche insgesamt.
Seit etwas mehr als 20 Jahren haben sich in diesem Zusammenhang aber neue Fra-
gen in den Vordergrund geschoben. Dabei handelt es sich um Fragen aus dem
ethisch-moralischen Bereich. Die Frage des Umgangs mit Homosexualitdt ist wohl
das prominenteste Beispiel, aber auch Fragen aus der Bioethik, wie z. B. die Stamm-
zellenforschung werden von den Kirchen sehr unterschiedlich diskutiert und haben
das Potential, Christen einander zu entfremden. Dabei ist zusétzlich zu beachten,
dass diese letztgenannten Fragen — anders als die klassischen theologischen Prob-
leme — nicht so sehr entlang den konfessionellen Grenzen trennend wirken, son-
dern auch vor allem innerhalb von Kirchen oder Kirchenfamilien Konfliktstoff bie-
ten, der bereits zu Situationen einer drohenden Spaltung gefiihrt hat. Zu denken ist
hier an die Diskussionen in der Gemeinschaft der anglikanischen Kirchen.

Im Grunde konnte man diese Fragen genauso behandeln wie die klassischen
ekklesiologischen Fragen. Es ist aber abzusehen, dass die Suche nach Konvergenz
hier vor allem deshalb wenig ertragreich sein wird, weil die Erfahrung zeigt, dass
solche Fragen mit einem ungewdhnlich groBen MaR an Emotionalitdt diskutiert
werden.

Die Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung des Okumenischen Rates
der Kirchen hat sich bereits in der Vergangenheit mit ethischen Fragen beschéftigt
und einiges dazu verdffentlicht.' 2007 wurde eine neue Studie mit einem neuen
Ansatz beschlossen: es soll nicht darum gehen, Losungen oder gar Kompromisse fiir
die genannten (und andere) ethischen Fragen auszuarbeiten und anzubieten. Son-
dern es soll darum gehen, den Kirchen zu helfen, solche Fragen auf einem anderen
als dem emotionellen Niveau zu diskutieren und zu priifen, ob nicht eine Vielfalt
von Auffassungen legitim sein kdnnte.

Die neue Studie analysiert deshalb die Grundlagen, die Mechanismen, Autori-
tidten und Prozesse, in denen die verschiedenen Kirchen ihre Haltung zu ethisch-
moralischen Fragen begriinden und Entscheidungen in solchen Fragen fallen. Dazu
hat die Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung eine bisher in ihrer Arbeit
wenig benutzte Methode zur Anwendung gebracht: Man arbeitet mit konkreten

! Leider sind die meisten dieser Verdffentlichungen nur auf Englisch vorhanden: Vgl. Tho-
mas F. Best/Martin Robra (eds.): Ecclesiology and Ethics. Ecumenical Ethical Engage-
ment, Moral Formation and the Nature of the Church, Genf 1997 und Christian Perspec-
tives on Theological Anthropology. A Faith and Order Study Document, Faith and Order
Paper No 199, Geneva 2005. S. auch den Beitrag von John Gibaut i. d. H., 411 ff.
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Fallstudien zu verschiedenen Fragebereichen. Diese Fallstudien behandeln auf nar-
rative Weise mit fingierten Dialogen z. B. die Diskussion iiber Homosexualitdt am
Fallbeispiel des Diskurses innerhalb der Anglikanischen Gemeinschaft, die Diskus-
sion iiber Proselytismus am Fallbeispiel eines Gesprichs zwischen einem russisch-
orthodoxen Priester und einem evangelikal-missionarischen Pastor in Russland
sowie die Frage der Globalisierung am Fallbeispiel der Diskussion dazu im Refor-
mierten Weltbund. Dabei werden jeweils die verschiedenen Argumentationsweisen
dargestellt.

Im Rahmen des Studienprozesses hat die Kommission fiir Glauben und Kir-
chenverfassung auf ihrer Plenarsitzung 2009 diese Fallstudien analysiert im Hin-
blick darauf, was in den verschiedenen Standpunkten als Quellen und Autorititen
angesehen wird, welche Strukturen eine Rolle spielen bzw. welche sonstigen Fakto-
ren zu der einen oder anderen Meinung/Haltung fiihren.

Im Herbst diesen Jahres wird gemeinsam mit einigen Ethikern in verschiede-
nen Lindern ein Pilotprojekt gestartet, in dem verschiedene Studiengruppen sich
weiter mit diesen Fallstudien beschéftigen und die dabei herausgearbeiteten Resul-
tate anhand weiterer Fallstudien zu anderen Fragestellungen testen.

Ziel dieser Studie ist es, mit Hilfe der Resultate dieser Analysen in den Studien-
gruppen einen Studientext zu verfassen, der den Kirchen bzw. den unterschiedli-
chen Gruppen innerhalb der Kirchen helfen soll, besser zu verstehen, wie Christen
zu unterschiedlichen Standpunkten in Bezug auf moralisch-ethische Fragen gelan-
gen. Die Fragen selbst werden nicht gelost werden, aber es sollen Wege anvisiert
werden, die dazu fiilhren konnen, dass unterschiedliche Meinungen nicht als tren-
nend verstanden werden miissen.

Dagmar Heller
(Pfarrerin Dr. Dagmar Heller ist Dozentin fiir Okumenische Theologie

am Okumenischen Institut Bossey und Leiterin des Forschungsprogramms fir
Faith and Order beim Okumenischen Rat der Kirchen.)
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Okumene ,zwischen Einheit und Verschiedenheit*

Symposium anlasslich des 25-jahrigen Jubilaums der
,vereinbarung uber eine gegenseitige Einladung zur
Teilnahme am Abendmahl” am 18. September 2010 in Bonn

Aus Anlass des 25-jdhrigen Jubildums der Unterzeichnung der , Vereinbarung
iiber eine gegenseitige Einladung zur Teilnahme an der Eucharistie” fand in der
alt-katholischen Gemeinde St. Cyprian in Bonn am 18. September 2010 ein wissen-
schaftliches Symposium statt, zu dem die Evangelische Kirche in Deutschland
(EKD), die Vereinigte Evangelisch-Lutherische Kirche Deutschlands (VELKD) und
das Katholische Bistum der Alt-Katholiken in Deutschland (AKD) gemeinsam einge-
laden hatten. Im Mittelpunkt dieses Symposiums stand ein auf die Vereinbarung
aufbauendes Dokument, das die Dialogkommission von AKD und VELKD im Friih-
jahr 2010 verabschiedet hatte.

Das 6kumenische Gesprdch zwischen Lutheranern und Alt-Katholiken hat eine
lange Tradition. Die zundchst von Vertretern der Bayerischen Landeskirche und
Geistlichen des alt-katholischen Dekanats Bayern gefiihrten Lehrgesprdche wurden
spéter auf Ebene der VELKD und dann auch EKD fortgesetzt und fiihrten schlieB-
lich zur 1985 verabschiedeten Vereinbarung iiber eucharistische Gastfreundschaft.
Allen Beteiligten war damals klar gewesen, dass dies nur ein erster wichtiger 6ku-
menischer Schritt sein konnte, dem weitere folgen mussten.

So wurde dann auch der Dialog zwischen VELKD und AKD bis 1996 fortge-
setzt und die Ergebnisse der damaligen Lehrgesprache zur weiteren Diskussion den
beiden beteiligten Kirchen iibergeben, die das Dialogpapier allerdings aus unter-
schiedlichen Griinden nicht rezipierten.

Nach einer mehrjahrigen Pause konnte schlieflich im Friihjahr 2004 das bila-
terale Gespréach wieder aufgenommen werden. Beide Seiten waren sich von Anfang
an der Grenzen einer moglichen neuen Vereinbarung bewusst. Aufgrund des unter-
schiedlichen Kirchenverstindnisses und der damit verbundenen unterschiedlichen
Sicht vom ordinierten Amt, besonders vom historischen Bischofsamt in apostoli-
scher Sukzession, konnte das Ziel dieses neuen Dialogs nur ,unterhalb“ einer vol-
len Kirchengemeinschaft liegen. Dem tragt auch das vorgelegte Abschlussdokument
,Uberlegungen zur Realisierung weiterer Schritte auf dem Weg zur sichtbaren
Kirchengemeinschaft von Alt-Katholischer Kirche in Deutschland und Vereinig-
ter Evangelisch-Lutherischer Kirche Deutschlands” (s. i. d. Heft S. 500 ff) Rech-
nung. Die fast barock anmutende, etwas langatmige Uberschrift macht deutlich,
dass alle Kommissionsmitglieder bemiiht waren, die gesetzten Grenzen nicht aus
dem Auge zu verlieren, dennoch aber nach Méglichkeiten zu suchen, die 6kumeni-
sche Weggemeinschaft fortzusetzen.

Wie die Vereinbarung von 1985 wollen auch die {berlegungen von 2010 als
ein Dokument ,,in via“, d. h. ,unterwegs“ verstanden sein. Denn die beiden Kon-
fessionen, die hier im Dialog miteinander sind, verstehen sich beide als Teile des
einen Piigernden Gottesvolkes, als Glieder an dem einen Leib Christi. Bei allen
Unterschieden haben sie deshalb auch eine gemeinsame Berufung: dieser Leib
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Christi zu sein' und die gemeinsame Mission als Kirche zu leben, d. h. das eine
Evangelium zu verkiinden.

1. Zum Inhalt der Uberlegungen

Der Text der Uberlegungen stellt verschiedene Modelle kirchlicher Einheit vor
(vgl. Abschn. 8-16). Die Diskussion iiber die Frage Welche Art von Kirchenge-
meinschaft streben wir an, ist von uns tberhaupt realisierbar? zog sich wie ein
roter Faden durch die Sitzungen der Kommission. Hilfreich war dabei ein Blick auf
die Modelle von Kirchengemeinschaft, an denen die Anglikaner beteiligt sind, so u.
a. die Porvoo-Vereinbarung zwischen den Anglikanischen Kirchen Grofbritanniens
und Lutherischen Kirchen Skandinaviens und des Baltikum und die nordamerikani-
schen Vereinbarungen zwischen Lutheranern und Anglikanern. Sehr friih hatte sich
auBerdem die Idee herauskristallisiert, angesichts der Differenzen in ekklesiologi-
schen und amtstheologischen Fragen den Fokus der Uberlegungen auf Moglichkei-
ten einer praktisch gelebten Okumene zu legen. Die im Dokument aufgefiihrte
lange Liste ganz konkreter Punkte folgt dabei den drei klassischen Sdulen des
kirchlichen Lebens, ndmlich leiturgia (Gottesdienst, Gebet, geistliches Leben),
martyria [Gemelnsames Glaubenszeugnis und Verkiindigung) und diakonia, die das
gesellschaftliche Engagement mit einschlieBt (vgl. Uberlegungen, Abschn. 17-—19}

Die Abschnitte 20-29 behandeln Ungeldste Probleme im Bereich der Amts-
diskussion. Da die Differenzen in der Amterfrage gleichzeitig auch Ausdruck des
unterschiedlichen Kirchenverstidndnisses sind, ist es wichtig, die Fragen um das
historische Bischofsamt in apostolischer Sukzession nicht losgelost vom Kirchen-
verstindnis zu betrachten. Nach alt-katholischem Verstidndnis ist die apostolische
Sukzession des Amtes eingebunden in die umfassendere apostolische Sukzession
der Kirche als Ganze.” Es macht deshalb Sinn, die ekklesiologische Frage in den
Mittelpunkt einer zukiinftigen Fortfiihrung des Dialogs zu stellen. Fiir die Alt-Ka-
tholische Kirche konnten dabei die Ergebnisse anderer dkumenischer Gespréche,
an denen sie beteiligt war, hilfreich sein, die eigene ekklesiologische Position noch
deutlicher herauszuarbeiten und fiir die lutherischen Gesprachspartner verstind-
lich zu machen.’

L Vgl. Rom 12,4-6; 1 Kor 12-27 u. &.

2 Vgl. dazu das Statut der Internationalen Altkatholischen Bischofskonferenz von 2000. In
Punkt 3.4 der ,ekklesiologischen Grundlagen der Utrechter Union“ heiBt es zur Defini-
tion dessen, was im Verstindnis des Alt-Katholizismus ,Katholizitdt der Kirche* bedeu-
tet: ,Die Katholizitdt der Kirche wird in der Kontinuitit mit ihrem soteriologisch-trinita-
rischen Ursprung durch diejenigen Elemente und Vorgdnge wahrgenommen, die mit
dem umfassenden Ausdruck ,apostolische Sukzession‘ bezeichnet werden. Damit ist ge-
meint, dass das ganze kirchliche Handeln in Wort und Sakrament, Lehre und Amt sich in
Raum und Zeit von der vom Geist geleiteten Sendung Jesu Christi und der Apostel her-
leitet und herleiten muss. Dazu gehdrt vorrangig die Weitergabe des geistlichen Amtes
durch Gebet und Handauflegung ...“ (Statut der IBK, publiziert als Beiheft der Internatio-
nalen Kirchlichen Zeitschrift 91 (2001), 14).

3 Verwiesen sei hier auf die Konsenstexte des altkatholisch-orthodoxen Dialogs der Jahre
1975-1987: Urs von Arx (Hg.): Koinonia auf altkirchlicher Basis. Deutsche Gesamtaus-
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Herr Dr. Schuegraf vom Kirchenamt der VELKD in Hannover, Co-Vorsitzender
der alt-katholisch — lutherischen Dialogkommission, betonte zum Abschluss seines
kurzen ,, Werkstattberichtes“ iiber die Entstehungsgeschichte des Dokuments, dass
es zweifellos ein 6kumenisch bedeutsamer Schritt sei, wenn beide Kirchen gemein-
sam und offiziell zustimmen kénnten, dass Einheit als ein Prozess verstanden
werde, in dem unsere Kirchen verpflichtet seien, weitere sichtbare Schritte auf
dem Weg zu einer vertieften Gemeinschaft zu gehen. Auf diesen Prozess verweist
auch das Kapitel: Alt-Katholiken und Lutheraner: Sichtbare Schritte auf dem Weg
einer vertieften Gemeinschaft (Abschn. 30-32).

Im Mittelpunkt des Symposiums standen zwei Referate, die aus lutherischer
und alt-katholischer Perspektive das Dialogpapier einer kritischen Wiirdigung un-
terziehen und der Frage nachgehen sollten, ob das in den Uberlegungen ange-
dachte Modell ein 6kumenischer Weg fiir Kirchen sein kdnnte, denen aus theologi-
schen Griinden eine volle Kirchengemeinschaft (noch) verwehrt ist.

2. Volle Kirchengemeinschaft ist moglich

Professor Bernd Oberdorfer vom Institut fiir Evangelische Theologie an der
Universitdt Augsburg begann seine Ausfiihrungen mit einem Riickblick auf die Ver-
einbarung von 1985. Vor dem Hintergrund der Frage, wieweit ein Konsens gehen
miisse, damit eine Zulassung zum Abendmahl mdglich sei, stellte er fest, dass aus
lutherischer Sicht damals alle wesentlichen theologischen Streitfragen — wenn auch
in recht komprimierter Form — gekldrt worden seien. Die , Vereinbarung* sei des-
halb als Zeichen und Schritt auf Einheit hin zu werten. Ja, fiir Lutheraner reiche sie
sogar aus, um volle Kirchengemeinschaft festzustellen, da nach der Confessio
Augustana die Einheit der Kirche dort realisiert sei, wo das Evangehum in rechter
Weise verkiindet und die Sakramente ordnungsgemaﬁ verwaltet wiirden.* Und dies
sei nach den Aussagen der Vereinbarung bei den Alt-Katholiken der Fall.

gabe der gemeinsamen Texte des orthodox-altkatholischen Dialogs 1975-1987 mit franzo-
sischer und englischer Ubersetzung, erschienen als Beiheft zur IKZ 79 ( 1989), Heft 4,
hier der Abschnitt III, 59-78; sowie auf den zeitgleich mit den Uberlegungen der AKD-
VELKD Kommission erarbeiteten Bericht der Internationalen Romisch-Katholisch — Alt-
Katholischen Dialogkommission: , Kirche und Kirchengemeinschaft, Frankfurt a. M./Pa-
derborn 22010, hier die grundlegenden ekklesiologischen Ausfiihrungen: ,Die Kirche —
trinitarisch-soteriologische Grundlegung® (Abschn. 5-12); ,Lokale, regionale und univer-
sale Dimension von Kirche* (Abschn. 13-19) und ,Personale, kollegiale und gemein-
schaftliche Verantwortung fiir die Einheit der Kirche und ihr Bleiben in der Wahrheit“
(Abschn. 20-26).

4 Vgl. CA 7: ,Es wird auch gelehrt, dal8 allezeit eine heilige, christliche Kirche sein und
bleiben muB, die die Versammlung aller Gldubigen ist, bei denen das Evangelium rein
gepredigt und die heiligen Sakramente laut dem Evangelium gereicht werden (congre-
gatio sanctorum, in qua evangelium pure docetur et recte administrantur sacra-
menta). Denn das geniigt zur wahren Einheit der christlichen Kirche, dafi das Evange-
lium eintréchtig im reinen Verstindnis gepredigt und die Sakramente dem gittlichen
Wort gemdl gereicht werden. Und es ist nicht zur wahren Einheit der christlichen
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Es bleibe freilich der Dissens in der Amtsfrage. Aber trotz dieser Differenz
habe man von Seiten der Alt-Katholiken die lutherische Abendmahlsfeier nie fiir
ungiiltig erkldrt. Deshalb sei die , Vereinbarung® von 1985 aus lutherischer Sicht
auch ein 6kumenischer Meilenstein und zeige, wie zwei Kirchen mit unterschiedli-
cher Struktur und Ekklesiologie miteinander umgehen konnen. So sei es auch sinn-
voll gewesen, die , Vereinbarung*” fortzuschreiben.

Oberdorfer stimmte dem Ausgangspunkt der ,, Uberlegungen® zu, dass die ge-
meinsame Verantwortung fiir die Verkiindigung des Evangeliums in einer sakularen
Gesellschaft malgebend sei fiir die weitere 6kumenische Weggemeinschaft von Alt-
Katholiken und Lutheranern. Da diese gemeinsame Zeugenschaft zu den drdngend-
sten Aufgaben der Kirche gehére, sei aber eine ehrliche Selbstreflexion des eigenen
Standpunktes und vielleicht sogar eine gewisse Relativierung eigener theologischer
Positionen notwendig. Dabei sollten Unterschiede nicht nivelliert werden, aber die
Frage miisse doch sein, ob nicht eine gewisse Vielfalt hilfreicher sei fiir das gebo-
tene Zeugnis als eine Einheitsform.

Er vermute, dass die Gemeinschaft von Alt-Katholiken und Lutheranern &hnli-
che Merkmale aufweise wie die zwischen Lutheranern und Anglikanern und des-
halb ebenfalls als ein Prozess verstanden werden kénne. Fiir diesen Prozess schlage
das Dialogpapier eine ganze Liste von praktischen Mdglichkeiten vor.

Man solle aber die Erwartungen nicht zu hoch ansetzen, sonst gebe es zu viele
Enttduschungen. Auf das Machbare vor Ort komme es entscheidend an. Dariiber
hinaus sollten Lehrgespriche den theologischen Dialog fortfiihren. Denn geklart
werden miisse die entscheidende Frage, ob das fehlende Bischofsamt in den luthe-
rischen Kirchen kirchentrennend sei oder nicht.

3. Der Blick auf die Gemeinschaft der Getauften

Dr. Mattijs Ploeger, Direktor des Seminars der Alt-Katholischen Kirche der
Niederlande in Amersfoort, begann sein Referat ebenfalls mit einem Riickblick auf
die Vereinbarung von 1985 und die Spannungen, die sie innerhalb der Utrechter
Union ausgeldst hatte. Dabei seien die Probleme nicht so sehr wegen des protestan-
tischen Amtes entstanden, sondern weil die in der Vereinbarung offiziell ausgespro-
chene gegenseitige Einladung zur Teilnahme an der Eucharistie fiir viele eine Infra-
gestellung der alt-katholischen Ekklesiologie bedeutet habe, die im Sinne einer
eucharistischen Ekklesiologie Kirchengemeinschaft mit Kommuniongemeinschaft
gleichsetzt.

Die Frage miisse also sein, so Ploeger, ob es aus alt-katholischer Perspektive ne-
ben diesem ekklesiologischen Grundprinzip noch andere Formen eucharistischer
Gemeinschaft geben kdnne als diese Vollform.

Kirche ndtig, dal iiberall die gleichen, von Menschen eingesetzten Zeremonien einge-
halten werden, wie Paulus zu den Ephesern [Kap| 4 sagt: ,Ein Leib und ein Geist wie
ihr berufen seid zu Einer Hoffnung eurer Berufung: Ein Herr. Ein Glaube. Eine Taufe“
(Eph 4,4-5). (Hier zitiert nach: Unser Glaube. Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lu-
therischen Kirche, hg. vom Lutherischen Kirchenamt, bearb. v. Horst Georg Péhimann,
Giitersloh #1991, 64-65).
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Einen moglichen neuen Ansatz sah er in der gegenseitigen Anerkennung der
Taufe. Denn diese Anerkennung habe zur Folge, dass wir mit Christinnen und
Christen sakramental verbunden sind, mit denen wir nicht in voller Kirchenge-
meinschaft stehen. Dieses Faktum mache aber, jetzt bezogen auf die Eucharistie,
eine Anomalie in zwei Richtungen deutlich: Entweder teilt man die Eucharistie mit
Menschen, mit denen wir (noch) nicht in voller Kirchengemeinschaft stehen oder
man verweigert die Eucharistie denjenigen, deren Taufe wir anerkennen.

Ploeger rit im Anschluss an den Schweizer alt-katholischen Theologen Herwig
Aldenhoven, die Spannung dieser Anomalie nicht in die eine oder andere Richtung
zu ldsen.” Allerdings auch Aldenhoven unterscheide zwischen theologischer Konse-
quenz und der dkumenisch offenen pastoralen Praxis. Diese sei die kleinere der
Anomalien, die allerdings vertretbar sei, so Ploeger, weil das theologische Dilemma
nicht geldst werden konne, solange die volle Kirchengemeinschaft zwischen den
Kirchen nicht erreicht sei.

Zu den Uberlegungen &uBerte sich Ploeger eher kritisch. So diirfe man die
Amtsfrage nicht isoliert betrachten, wie dies seiner Meinung nach der Text tue. Er
vermute jedoch, dass hinter diesem Dissens noch andere theologische Differenzen
stiinden, z. B. in Fragen der Ekklesiologie oder gar der Christologie.

Auch schien ihm mit Blick auf die Mission der Kirche, die die Uberlegungen als
wichtigste gemeinsame Aufgabe benennen, die grundlegende Bestimmung der Kirche
nicht geniigend bedacht zu sein. Die Kirche sei eben mehr als nur ein Instrument zur
Verkiindigung des Evangeliums in einer sdkularen Gesellschaft. Das Dialogpapier sage
z. B. nichts iiber die Kirche als Leib Christi aus, und diese Grundbestimmung von Kir-
che miisse doch allen missionarischen Aktivitdten vorausgehen.

Ebenfalls wire kritisch zu priifen, wie sich die {berlegungen zu anderen 8ku-
menischen Dialogergebnissen verhielten, an denen die Alt-Katholiken beteiligt ge-
wesen seien und ob auch hier dem Prmzxp einer altkirchlichen Okumene Rech-
nung getragen wurde, die der Schweizer Bischof und Theologe Urs Kury einmal als
die spezifisch alt- kathohsche Form der Okumene beschrieben habe.’

AbschlieBend verwies Mattijs Ploeger noch einmal auf die Wichtigkeit der An-
erkennung der Taufe. Bei aller Anomalie sei sie doch der entscheidende dkumeni-
sche Faktor fiir eine Einladung zur Teilnahme an der Eucharistie. Denn alle Getauf-
ten seien Glieder an dem einen Leib Christi. Auch wenn zwischen Konfessionen
volle Kirchengemeinschaft nicht bestehe, so bestehe doch die Gemeinschaft der
Getauften. Und sie sollte im pastoralen Miteinander der Grund sein, die Gemein-
schaft am eucharistischen Tisch nicht zu verweigern.

4. Okumene als Weggemeinschaft des Pilgernden Gottesvolkes

In der sich anschlieBenden lebhaften Diskussion griff Professor EBer, der alt-ka-
tholische Co-Vorsitzende der Dialogkommission, vor allem einige kritische Punkte
von Mattijs Ploeger auf. Er betonte noch einmal die Vorldufigkeit der Uberlegun-

5 Vgl. Herwig Aldenhoven: Einladung zur Eucharistie — Eucharistiegemeinschaft — Kir-
chengemeinschaft, in: Internationale Kirchliche Zeitschrift 77 (1987), 257-265, hier
263-265.
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gen. Das Papier sei weder eine theologisch fixierte Ubereinkunft noch wolle es be-
stehende theologische Unterschiede nivellieren. Es sei vielmehr eine dkumenische
Momentaufnahme. Und hier mache durchaus der ekklesiologische Topos von der
Pilgernden Kirche Sinn.

Die Anomalien in Bezug auf eine eucharistische Gastfreundschaft sehe er auch,
sie theologisch zu kldren scheint auch ihm derzeit nicht moglich. Aber gerade des-
halb kénne doch die von Christus den Getauften geschenkte eucharistische Weg-
zehrung eine Moglichkeit sein, die 6kumenische Starre zumindest pastoral aufzu-
brechen.

Auch mit Blick auf die Mission der Kirche, die die Uberlegungen besonders
herausstellen, sei, so ERer, die ekklesiologische Vorstellung vom Volk Gottes unter-
wegs durch diese Zeit hin zur Vollendung im Reich Gottes, eine hilfreiche
Briicke. Und hier sehe er in der Tat die Verkiindigung des Evangeliums als einer
Botschaft des Lebens als die wichtigste Aufgabe der Kirche an. Ohne diese Mission
verfehle die Kirche ihren Zweck. Um missionarisch wirken zu kénnen, miissten
sich die Getauften natiirlich als Glieder dieses Leibes verstehen, von dem Paulus so
eindriicklich spreche7 und deren Haupt der eine und einzige Christus sei, in diese
Welt gekommen damit die Menschen das Leben haben und es in Fiille haben.®
Vielleicht wire es gut gewesen, diesen Aspekt in den Ubetlegungen stirker zu be-
tonen. Die Kommission habe sich mit diesen Ubetlegungen allerdings nicht be-
schiftigt, vielleicht aus der Uberzeugung heraus, dass eine solche theologische
Selbstverstandlichkeit nicht eigens herausgestellt zu werden brauche.

Den Abschluss bildete ein feierlicher Gottesdienst, dem der bayerische Landes-
bischof Johannes Friedrich vorstand. Das Anliegen der Einheit kam besonders in
den beiden Kurzpredigten zum Ausdruck: Landesbischof Friedrich predigte iiber
Epheser 4,1-7: Was die Gemeinde zur Einheit macht und sie in dieser Einheit zu-
sammenbhilt, der alt-katholische Bischof Dr. Matthias Ring legte das bekannte Gebet
Jesu um die Einheit der Glaubenden in den Abschiedsreden (Joh 17.20-26) aus.

Mit dem gemeinsamen Segen der beiden Bischéfe wurden die Teilnehmerin-
nen und Teilnehmer des Symposiums entlassen. Allen war am Ende dieses Tages
bewusst geworden, dass seit der Verabschiedung der Vereinbarung vor fiinfund-
zwanzig Jahren sicher einiges erreicht wurde, dass aber noch ein langer Weg zu-
riickzulegen ist, um groBere Einheit zu erreichen. Aber das ist wohl das Schicksal
der Kirche, wenn sie sich als Pilgerndes Gottesvolk versteht. Diese Erkenntnis
sollte uns aber jedoch nicht mutlos machen, sondern eher anspornen, mit dem Er-
reichten weiterzubauen, damit Kirche Herberge sein kann fiir viele, die auf dieser
Pilgerschaft miide geworden sind.

Giinter ESer

(Giinter EBer ist seit 1998 Professor fiir Alt-Katholische Theologie
und Direktor des Alt-Katholischen Seminars der Universitit Bonn.)

¢ Vgl. Urs Kiiry: Die Altkatholische Kirche. Ihre Geschichte, ihre Lehre, ihr Anliegen, hg.
von Christian Oeyen, Stuttgart 21978, 361-362.

7 Vgl. Rém 12,44; 1 Kor 12,12.27; Eph 5,30; Kol 3,15.

8 Vgl. Joh 10,10.
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Uberlegungen zur Realisierung weiterer Schritte

auf dem Weg zur sichtbaren Kirchengemeinschaft von
Alt-Katholischer Kirche in Deutschland und Vereinigter
Evangelisch-Lutherischer Kirche Deutschlands

3. Marz 2010

(1) Seit der Entstehung der Alt-Katholischen Kirche kénnen unsere beiden Kir-
chen auf Kontakte zuriickblicken. Lutherische Kirchengemeinden stellten in der
Diaspora den Alt-Katholiken Gotteshduser zur Verfiigung. Wihrend des Zweiten
Weltkrieges wurden die lutherischen Pfarrer Bayerns von Landesbischof Meiser ge-
beten, im Notfall auch Mitglieder der Alt-Katholischen Kirche zu bestatten. Intensi-
ver Kontakt bestand zudem zur Michaelsbruderschaft. Von 1982 bis 1984 kam es
zu Lehrgesprachen zwischen Vertretern der Evangelisch-Lutherischen Kirche in
Bayern und des Alt-Katholischen Dekanats in Bayern.

(2) Auf Bundesebene fiihrten Gesprdche zwischen der Evangelischen Kirche in
Deutschland, der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands und
der Arnoldshainer Konferenz einerseits und des Katholischen Bistums der Alt-Ka-
tholiken in Deutschland andererseits im Jahr 1985 schlieBlich zur Vereinbarung
iiber die gegenseitige Einladung zur Teilnahme an der Feier der Eucharistie. Seit-
dem verbindet uns nicht nur das Sakrament der Taufe als ein Zeichen der Einheit
aller Christen mit Jesus Christus, dem Fundament dieser Einheit (siehe Magdebur-
ger Erkldrung zur wechselseitigen Anerkennung der Taufe), sondern auch tinsere
gegenseitige Einladung zum Altarsakrament verdeutlicht, dass wir ,,dem Gebot
Christi gehorsam sein (wollen), dass seine Kirche einig und eins sei“ (siehe ,Verein-
barung {iber die gegenseitige Einladung zur Teilnahme an der Feier der Euchari-
stief).

(3) Nach 1985 wurde eine offizielle Gesprédchsgruppe von der VELKD und
dem Alt-Katholischen Bistum beauftragt zu priifen, ob fiir beide Kirchen die gegen-
seitige Erkldrung von voller Kirchengemeinschaft mdglich sei. Es zeigte sich jedoch,
dass sich solch ein Schritt v. a. innerhalb der Utrechter Union nicht als konsensfé-
hig erweisen wiirde. Deshalb wurde verabredet, zunéchst die bisherigen Ge-
spriachsergebnisse innerhalb der Kirchen zur Diskussion zu stellen. Seit 2004 un-
tersucht nun eine neue Gesprichskommission, was auf dem Weg zur vollen,
sichtbaren Kirchengemeinschaft schon méglich ist und was noch nicht.

Gemeinsam zur Sendung in die Welt berufen

(4) Grundlage all unserer 6kumenischen Bemiihungen ist letztlich die Akzep-
tanz unserer einen und gemeinsamen Verantwortung fiir eine glaubhafte Verkiindi-
gung des Evangeliums als eine die Menschen froh machende und befreiende Bot-
schaft.

(5) Die fortschreitende Sdkularisierung unserer Gesellschaft trifft alle Kirchen.
Als Christinnen und Christen muss es unsere vordringlichste Aufgabe sein, unseren
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Mitmenschen die Frohe Botschaft als sinn- und heilstiftend zu verkiinden.

(6) Diese fundamentale Berufung der Christinnen und Christen geht allen ge-
wachsenen strukturellen Ausformungen der einen Kirche Jesu Christi in den ver-
schiedenen Konfessionen voraus.

(7) Anerkennen wir diese fundamentale Berufung als die drdngendste missio-
narische Aufgabe unserer Zeit, dann gilt es, auf einer zweiten Ebene zu fragen: Was
kdnnen die verschiedenen kirchlichen Traditionen zur Realisierung dieser missio-
narischen Aufgabe spezifisch beitragen?

Modelle kirchlicher Einheit

(8) Im Laufe der Geschichte der dkumenischen Bewegung wurden unter-
schiedliche Konzepte vorgelegt, wie Kirchen dieser missionarischen Aufgabe ge-
meinsam gerecht werden konnen. Als strukturelle Modelle von kirchlicher Eini-
gung werden u. a. diskutiert und umgesetzt:

a) Im Modell der organischen Union gehen die beteiligten Kirchen hin-
sichtlich ihrer Struktur und Verfassung in eine neue GroBe auf.

b) Das kooperative Modell hingegen verpflichtet vor allem zu umfassendem
gemeinsamen Handeln bei bleibender Eigenstidndigkeit der Kirchen in
Lehre, gottesdienstlichem Leben und Verfassung.

c¢) Bei dem Modell der vollen, sichtbaren Kirchengemeinschaft steht die ge-
genseitige Anerkennung der beteiligten Konfessionen als Verwirklichung
der einen Kirche Jesu Christi im Mittelpunkt. Wenngleich die Kirchen
nicht fusionieren und ihr konfessionelles Erbe bewahren, sind sie doch
verbunden durch die Gemeinschaft in Wort und Sakrament und sich ei-
nig, dass die verbleibenden Unterschiede keine kirchentrennende Be-
deutung haben.

(9) Zur Realisierung des letztgenannten Modelles werden verschiedene inhaltli-
che Voraussetzungen in der Okumene diskutiert. Kirchengemeinschaft kann auf-
grund eines vollstindigen Lehrkonsenses festgestellt werden. Oder die Kirchenge-
meinschaft wird ohne eine vollstindige Kldrung der Lehrfragen, jedoch durch
Anerkennung einer verpflichtenden Kirchenstruktur (historischer Episkopat, drei-
gliedriges ordiniertes Amt) erkldrt. Fiir die Porvoo-Erklirung hingegen spielt die An-
erkennung einer zeichenhaften Kirchenstruktur eine Rolle, wobei eine unterschiedli-
che Beurteilung der Notwendigkeit des historischen Bischofsamtes (Unterscheidung
von ,esse“ und ,bene esse“) von den am Dialog beteiligten Partnern zugebilligt wird.

(10) Das Modell ,Kirchengemeinschaft’ beschreibt einen Prozess, der immer
wieder aufs Neue versucht, iiber das jeweils Erreichte hinaus die Einheit sichtbar
werden zu lassen. Fiir die MeiBen-Erkldrung zwischen der EKD und der Church of
England z. B. ist zwar das Amt noch nicht verséhnt, aber bereits gegenseitig aner-
kannt, der Pfarreraustausch auf Zeit jetzt moglich und erwiinscht. Auch die gegen-
seitige Einladung zur Teilnahme an der Feier der Eucharistie/des Abendmahls ist
solch ein Schritt.

Schritte auf dem Weg zu einer sichtbaren Kirchengemeinschaft

(11) Um die Moglichkeiten unserer Kirchen in den Beziehungen miteinander
und im gemeinsamen Handeln realistisch einzuschétzen, sind folgende Punkte zu
beachten:
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(12) Unsere Verpflichtung, am Kommen des Reiches Gottes mitzuarbeiten, er-
fordert Gemeinschaft nach aufen wie nach innen.

(13) Gemeinschaft nach auBen realisiert sich in einem immer stirkeren Zu-
sammenwachsen unserer Kirchen, wobei die dkumenische Zielvorstellung nicht
eine organische Union anstrebt, sondern eine Gemeinschaft in verséhnter Verschie-
denheit, die sich von dem Augustinus zugeschriebenen Wort leiten ldsst: ,,Im Not-
wendigen herrsche Einmiitigkeit, im Zweifelhaften Freiheit, in allem aber Liebe.*
Sichtbare Gestalt erhdlt die Gemeinschaft in zentraler Weise in der Feier des Got-
tesdienstes, dariiber hinaus durch vernetzte Zusammenarbeit unserer Konfessions-
familien auf Weltebene sowie im nationalen und regionalen Bereich, durch Lehrge-
sprdche und Vereinbarungen oder gemeinsame Erkldrungen zur Kirchen- und
Sakramentsgemeinschaft.

(14) Gemeinschaft nach innen dokumentiert sich darin, dass die Identitdt der
eigenen Kirche nicht in Abgrenzung zu anderen Kirchen gesucht wird. In allen
Lehrfragen gilt es, das eigene Anliegen verstindlich zu machen, wie auch das An-
liegen der anderen Konfessionen verstehen zu wollen und alle bleibenden Differen-
zen daraufhin zu priifen, ob sie von kirchentrennender Tragweite sind. Wo kirchen-
trennende Differenzen bleiben, sind sie als Tradition der anderen Kirche zu
respektieren und in Lehrgesprdchen weiter zu bearbeiten.

(15) Bei allen Bemiihungen darf das numerische Ungleichgewicht zwischen
der Alt-Katholischen Kirche und den Evangelisch-Lutherischen Kirchen nicht auBer
Acht gelassen werden. Das bedeutet auch auf fast allen Ebenen ein Ungleichge-
wicht an personellen und materiellen Ressourcen. Hier darf es bei allem guten Wil-
len nicht zu einer 6kumenischen Uberforderung des kleinen Dialogpartners kom-
men. Zwischen unseren Kirchen liegt eine erkennbare Asymmetrie vor: Eine
Volkskirche mit Vollbetrieb und eine Kirche, die numerisch nur punktuell volks-
kirchlich, vorherrschend aber eine Diasporakirche ist, streben nach Gemeinschaft.

(16) Deshalb sind auch alle nachfolgend genannten praktischen Vorschlage ei-
ner gelebten Okumene vor Ort und mit den benachbarten Gemeinden abzukliren.
Mit ihnen wird lediglich der Rahmen des Méglichen beschrieben, nicht aber ein
Katalog dessen, was es in jedem Fall auszufiillen gilt.

Vorschlige zur praktischen Umsetzung einer gelebten Okumene

(17) Eine Hilfe zur Prézisierung und praktischen Umsetzung dessen, was Kir-
chengemeinschaft bereits heiBen kann, kbnnen die drei klassischen ,Sdulen“ des
kirchlichen Lebens sein, ndmlich leiturgia — martyria — diakonia. In der Lebensge-
stalt von Kirche verwirklicht sich Kirchengemeinschaft (koinonia) sichtbar.

(18) Hierbei gilt es, Impulse aufzunehmen und dann auszuwerten, was bereits

an gemeinsamem Tun moglich ist und intensiviert werden konnte:
a) leiturgia (Gottesdienst, Gebet, geistliches Leben):

— Offfenes Bezeugen unserer besonderen Gemeinschaft durch die gegensei-
tige Einladung zur Teilnahme an der Feier der Eucharistie/des Abend-
mahles auf Grund der gemeinsamen Vereinbarung von 1985.

— Kanzeltausch, weil Predigt Vollzug kirchlicher Lehre ist und der Kanzel-
tausch damit der lehrméBigen Verstdndigung ndherbringt; er ist auf dem
Hintergrund unserer Gemeinschaft im Sakrament, wie sie sich durch die ge-
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genseitige Einladung zur Teilnahme an der Feier der Eucharistie/des Abend-
mahles zeigt, nur folgerichtig.

— Teilnahme am gottesdienstlichen Leben der jeweils anderen Kirche, auch
mit besonderen Gruppen (z. B. Erstkommunikanten, Firmlinge, Konfirman-
den, Schiilergruppen).

— Ausschopfung dkumenischer Moglichkeiten im eigenen Gottesdienst (Lie-
der, BegriiBung von Gésten der anderen Konfessionen, Hinweise auf Ange-
bote der Nachbargemeinde u. a. m.).

— Wechselseitige Delegationen und GrulBsworte bei besonderen Anlissen:
Ordination und Einfiihrungen, Jubilden, Konfirmationen und Firmungen, ge-
genseitiges oder abwechselndes Uberbringen der Osterkerze o. a. wichtiger
liturgischer Zeichen.

— Gebetswoche fiir die Einheit der Christen, Weltgebetstag und Frauen la-
den ein.

— Okumenische Gottesdienste im Laufe des Kirchenjahres: Advent, Krippen-
feier fiir Kinder, Weihnachtsvesper, Jahresschluss, Neujahr, Aschermittwoch,
gemeinsames Fasten, Passions- und Kreuzwegandachten, Bufigottesdienste,
Ostervesper oder osterliche Lichtfeier, Emmausgang, Himmelfahrt im
Freien, Pfingstnovene.

— Okumenische Gottesdienste zu besonderen Anlissen: Schulanfang, histo-
rische Gedenktage, Friedensdekade, Urlaub, Ungliicksfille, ,Christen beten
fiir die Stadt®.

~ Okumenische Tauferinnerungsgottesdienste.

— Okumenische Jugendgottesdienste, Liturgische N&chte, ,Friih- und Spét-
schichten”, , Exerzitien im Alltag®.

— Taizégebet.

— Konzerte und Kirchenmusik.

— Gemeinsame Wallfahrten (,Kirche unterwegs®).

— RegelméfBige gegenseitige gottesdienstliche Fiirbitte als Zeichen der Ver-
bundenheit unserer Gemeinden.

— Gemeinsame Nutzung von Kirchengebiuden und Gemeindehdusern/-rdu-
men.

b)martyria (Gemeinsames Glaubenszeugnis, Verkiindigung):

— Gastweiser gegenseitiger Pfarreraustausch z. B. in Vakanzzeiten, um die ge-
genseitige Gemeinschaft zu stirken.

— Einladung zur Fortbildung im Pastoralkolleg,

— Okumenische Bibelarbeitskreise.

— Okumenischer Bibelsonntag (immer letzter Sonntag im Januar).

— Gemeinsame Kinder- und/oder Jugendbibelwoche.

— Gemeinsame Glaubenskurse, z. B. iiber die Glaubensbekenntnisse, das Va-
terunser etc.

— Serninare und Vortrdge zu kumenischen Themen und Verdffentlichungen.

— Gemeinsame Fortbildung fiir Ehrenamtliche.

— ,Kirche und Kunst*: Ausstellungen, gegenseitige Fiihrungen, Konzerte etc.

— Okumene in der Katechese, z. B. im Firm- und Konfirmandenunterricht.

— RegelmaBige Kontakte zwischen gleichartigen Gemeindegruppen: Kinder,
Jugend, Frauen, Senioren, Chor etc.
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— Eine , Okumenische Zeit“ (wie von der action 365 vorgeschlagen) eintich-
ten, die zum intensiven Kennenlernen und gemeinsamen Tun anregt.

— Okumenische Hauskreise.

c) diakonia (einschlieBlich gesellschaftlichem Engagement):

— Gegenseitige Hilfe in der Seelsorge, z. B. Notfallseelsorge in der Diaspora.

— Gemeinsame diakonische Projekte (bereits bestehende alt-katholische Mit-
gliedschaft im Diakonischen Werk und bei Brot fiir die Welt).

— Koordinierte Nachbarschaftshiife.

- Dekade zur Uberwindung von Gewalt.

— Okumenische Umweltgruppen und Friedensinitiativen wie z. B. Eine-Welt-
Gruppen und -Laden.

— Gemeinsam den Dialog mit dem Judentum und dem Islam suchen.

(19) Insgesamt ist die Institutionalisierung von Kommunikationsstrukturen auf
den unterschiedlichen rdumlichen Ebenen wiinschenswert. Auf Bundesebene wire
hilfreich, wenn Protokollnotizen der Kirchenleitungen in den Punkten, die fiirein-
ander von Interesse sind, ausgetauscht wiirden. Das gilt auch fiir die Ebene Landes-
kirche/Alt-Katholisches Dekanat. Auf Ortsebene wére es hilfreich, wenn es die
Mbglichkeit einer dauerhaften Gastmitgliedschaft je eines Vertreters des Kirchen-
vorstandes im anderen Gremium gébe; dann konnte man auch besser gegenseitig
aneinander Anteil nehmen.

(20) In den Kontext von leiturgia, martyria und diakonia gehort auch die

d) Intensivierung der Lehrgespréche

— Die Basis von Lehrgesprachen und nicht deren Ergebnis ist: Beide Kirchen
bezeugen mit ihrer Form und auf ihre eigene Weise das Evangelium.

— Kontroversthemen sind immer unter sorgféltiger Beriicksichtigung theologi-
scher und historischer Grundfragen zu behandeln. Eine mégliche Methode
dabei ist der , differenzierte Konsens*.

— Geeignete Vermittlungsformen miissen gefunden werden, damit das durch
Lehrgesprdche bereits Erreichte auch nachriickenden Generationen bewusst
und mitvollziehbar bleibt. Y

— Unsere bereits bestehende Vereinbarung iiber die gegenseitige Einladung zur
Teilnahme an der Feier der Eucharistie ist im evangelischen Handbuch fiir
Kirchenvorstinde zu dokumentieren.

— Die bereits bestehenden Kirchengemeinschaften und die zwischen unseren
Kirchen bestehende gegenseitige Einladung zum Abendmahl bzw. zur Eucha-
ristie muss in das Unterrichtsmaterial fiir angehende Theologen, Religions-
padagoginnen usw. aufgenommen werden.

Ungelédste Probleme im Bereich der Amtsdiskussion

(21) Die Vereinbarung iiber eine gegenseitige Einladung zur Teilnahme an der
Feier der Eucharistie von 1985 hat festgehalten: Unsere Kirchen ,bewahren den
aus der Sendung der Apostel hervorgehenden Dienst des besonderen Amtes, das
der Herr seiner Kirche gegeben hat. Dieses Amt trégt mit der Gesamtheit der Gldu-
bigen stdndig und offentlich Sorge fiir die Verkiindigung des Evangeliums, die Ver-
waltung der Sakramente und fiir die Leitung und die Einheit der Kirche. In dieser
Kontinuitidt mit den Aposteln und ihrer Verkiindigung wird die reine apostolische
Lehre und die rechte Verwaltung der Sakramente gewahrt“ (§ 5).

OR 60 (4/2011)



Dokumente und Berichte

(22) Dies konkretisiert sich in den folgenden Auffassungen: Gemeinsam ver-
treten wir,

— dass das bischofliche Amt in synodale Strukturen eingebunden und auf die

Einheit der Kirche hin ausgerichtet ist;

—dass Verheiratete ordiniert werden konnen und Ordinierten die Ehe offen

steht;

— dass Frauen und Ménner zum geistlichen Amt zugelassen werden.

_ (23) Strittig ist, ob fiir die volle, sichtbare Kirchengemeinschaft auch die volle
Ubereinstimmung in der lehrm&Rigen Deutung und rechtlichen Gestaltung des
geistlichen Amtes notwendig ist. Nach alt-katholischer Auffassung bedarf es eines
versdhnten Amtes“, bei dem die Amter nicht nur wechselseitig anerkannt, son-
dern auch wechselseitig ausgeiibt werden.

(24) Fiir die Alt-Katholiken besteht eine Differenz zwischen unseren Kirchen
darin, dass sie a) eine hierarchische Struktur (Zuordnung von Priestern und Diako-
nen zum Bischof) mit bischéflich-apostolischer Sukzession und b) Weiheriten mit
Handauflegung und Gebet fiir das dreigestufte Amt hat. Das als altkirchlich verstan-
dene dreigestufte Amt gehort hier zum Wesen der Kirche wie die apostolische Suk-
zession unter Handauflegung zur Kontinuitét der Kirche.

(25) Fiir die Lutheraner konstituiert das eine Evangelium die Kontinuitdt der
Kirche. Die apostolische Sendung vollzieht sich als schriftgeméfe Evangeliumsver-
kiindigung und stiftungsgemiBe Verwaltung der Sakramente. Das von Gott gestif-
tete Amt ist diesen beiden dienend zugeordnet.

(26) Das Bischofsamt wird bei den Alt-Katholiken als konstitutiv fiir die Kirche
vorausgesetzt. Es ist die Grund- und Voligestalt des kirchlichen Amtes. Die Aner-
kennung des ,historischen Episkopats“ wird ebenso gefordert wie die Anerken-
nung der Autoritdt der Bibel, der altkirchlichen Symbole sowie der Hauptsakra-
mente Taufe und Eucharistie.

(27) Fiir Lutheraner ist die Kontinuitat der Bischofsordination nicht konstitutiv
fiir die Kirche und sie machen sich theologische, juristische und kirchenpolitische
Folgerungen aus dieser Lehre nicht zu eigen. Das Fundament der Kirche ist fiir sie
stets materialer (das Evangelium), nicht struktureller Natur. Die Apostolizitit und
Kontinuitit der Kirche im Evangelium kann lutherischerseits nicht zu einer Funk-
tion der Sukzession von Bischofssitzen und Bischofsweihen gemacht werden. Auch
wenn sie nicht die Festlegung auf eine bestimmte Gestalt des Amtes als die von
Gott gewollte Form kennen, kénnen sie aber die bischoflich-apostolische Sukzes-
sion als ein Zeichen der Kontinuitit der Kirche neben anderen durchaus verstehen
(siehe z. B. Called to Common Mission; Waterloo Declaration).

(28) Angesichts dieser Sachlage sollten sich Alt-Katholiken wie Lutheraner die
Vorschlige des Lima-Dokumentes neu in Erinnerung rufen und dariiber ins Ge-
sprich kommen, wie diese fruchtbar gemacht werden konnen:

,Um gegenseitige Anerkennung zu erreichen, sind von verschiedenen Kir-

chen verschiedene Schritte erforderlich. Zum Beispiel

a) Kirchen, die die bischdfliche Sukzession bewahrt haben, werden gebe-

ten, sowohl den apostolischen Inhalt in Kirchen anzuerkennen, die eine
solche Sukzession nicht bewahrt haben, als auch die Existenz eines Am-
tes der episkopé in verschiedenen Formen in diesen Kirchen.

b) Kirchen ohne bischifliche Sukzession und in Treue zum apostolischen
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Glauben und seiner Sendung lebend, haben ein Amt des Wortes und der
Sakramente, wie es durch den Glauben, die Praxis und das Leben dieser
Kirchen klar bezeugt wird. Diese Kirchen werden gebeten, zu erkennen,
dass die Kontinuitdt mit der Kirche der Apostel durch die sukzessive
Handauflegungen der Bischdfe tiefen Ausdruck findet und dass, obwohl
ihnen vielleicht die Kontinuitit der apostolischen Tradition nicht fehlen
mag, dieses Zeichen jene Kontinuitit stirken und vertiefen wird. Sie
miissen vielleicht das Zeichen der bischdflichen Sukzession wieder neu
entdecken. “

(29) Wo bleibende Unterschiede nicht aufgelost werden konnen, sollten wir
sehr ernsthaft priifen, ob diese als wurzelhaft kirchentrennend interpretiert werden
miissen oder ob sie nicht als legitime und bereichernde Vielfalt innerhalb einer
sichtbaren Kirchengemeinschaft verstanden werden kénnen.

Alt-Katholiken und Lutheraner: Sichtbare Schritte auf dem Weg zu einer ver-
tieften Gemeinschaft

(30) Es wurde bereits in Paragraph 14 festgestellt, dass Lutheraner und Alt-Ka-
tholiken keine organisatorische Einheit anstreben. Einer vollen Kirchengemein-
schaft stehen die in Absatz 21-27 beschriebenen Probleme noch entgegen. Den-
noch sind wir aufgerufen, die bereits bestehende Gemeinschaft zwischen unseren
Kirchen zu leben und sichtbare Schritte weiterzugehen, um diese Gemeinschaft zu
vertiefen.

(31) Dabei geht es nicht um ein Vermischen von Unterschieden in Lehre und
Praxis, wohl aber um eine ,versohnte Verschiedenheit®, die deutlich und erfahrbar
machen muss, dass der eine Glaube an Gottes heilschaffendes Wirken in Jesus
Christus, so wie es uns das Evangelium bezeugt, auf unterschiedliche Weise gelebt
werden kann.

(32) Auf diesem gemeinsamen Weg sind ein theologisches und ein pastorales
Ziel zu benennen:

— Das theologische Ziel ist die gelebte Bezeugung der sichtbaren Einheit der
Kirche Jesu Christi in versthnter Verschiedenheit. Bei allen Unterschieden
muss deutlich werden, dass uns — auch in Unterschieden — mehr eint als
trennt.

— Das pastorale Ziel ist, Menschen in konfessionsverschiedenen Lebensbezie-
hungen eine christliche Existenz zu ermdglichen, die deutlich macht, dass
uns der Tisch des Herrn und die Konfessionsgebundenheit nicht trennen,
sondern dass wir auch darin verbunden sind: Wir nehmen uns gegenseitig
nicht als Konkurrenz, sondern als Reichtum wahr.

Empfehlungen an unsere Kirchen

(33) Seit nunmehr 25 Jahren besteht die ,Vereinbarung {iber eine gegenseitige
Einladung zur Teilnahme an der Feier der Eucharistie' zwischen unseren Kirchen.
Der Empfang der eucharistischen Gaben stdrkt uns auf dem gemeinsamen Weg als
,Pilgerndes Gottesvolk“ und schafft sichtbare Gemeinschaft. Unsere Gemeinden
werden ermutigt, diese Gemeinschaft zu vertiefen.

(34) Die Kommission empfiehlt daher den beteiligten Kirchen:

1. Das Dokument hat zahlreiche Vorschlége zur praktischen Umsetzung einer
gelebten Okumene vorgelegt.
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Die Kommission empfiehlt, eine pastorale Handreichung fiir die Gemeinden zu
erarbeiten, um die bereits bestehenden Moglichkeiten der Zusammenarbeit zwi-
schen unseren Kirchen besser bekannt zu machen und so eine weitere Vertiefung
der Gemeinschaft in den Gemeinden vor Ort zu ermdglichen.

2. Das Dokument versteht Kirchengemeinschaft als einen Prozess, der immer
wieder aufs Neue versucht, die Einheit iiber das Erreichte hinaus sichtbar zu ma-
chen.

Die Kommission empfiehlt, dass die beiden Kirchen aufgrund ihrer theologi-
schen Grundsadtze und ihrer Ekklesiologien priifen, ob das von der Kommission im
Dokument vorgeschlagene Modell von Kirchengemeinschaft so realisierbar ist oder
ob doch ein vollstindiger Lehrkonsens in bisher strittigen Fragen erforderlich ist,
bevor weitere Schritte méglich sind, die Gemeinschaft zu vertiefen.

3. Dokumente bilateraler Dialoge sind auf Reaktionen und Auswertung in den
beteiligten Kirchen hin ausgelegt.

Die Kommission empfiehlt, dass der hier vorgestellte Text innerhalb der nichs-
ten zwei Jahre auf breiter Ebene in den beiden Kirchen diskutiert wird. Die Kir-
chen sollten die bestehende Dialogkommission beauftragen, diesen Diskussionspro-
zess zu begleiten und auszuwerten. Zwei Jahre nach Verdffentlichung des
Dokumentes soll die Dialogkommission Handlungsempfehlungen fiir die kirchenlei-
tenden Gremien erarbeiten. Wenn sich das vorgeschlagene Modell als zukunfts-
trichtig erwiesen hat, sollen diese Handlungsempfehlungen weitere konkrete
Schritte auf dem Weg zur vollen Kirchengemeinschaft umfassen.

Mitglieder der Gesprachskommission (2004-2010)
(im Jahr 2007 fanden keine Treffen statt)

Evangelisch-lutherische Mitglieder:

Kirchenrat Ivo Huber, Miinchen

Kirchenrat Dr. Hartmut Hovelmann, Miinchen

Pfr. Florian Ihsen, Miinchen (ab 2008)

Oberkirchenrat Hans Krech, Hannover (bis 2006 Co-Vorsitzender)

Prof. Dr. Martin Ohst, Wuppertal (ab 2000)

Oberkirchenrat Dr. Oliver Schuegraf, Hannover (ab 2008 Co-Vorsitzender)
Dekan Klaus Schwarz, Blaubeuren

Alt-katholische Mitglieder:

Prof. Dr. Giinter ERer, Bonn (Co-Vorsitzender)
Pfr. Oliver Kaiser, Hannover (bis 2006)

Pfr. Dr. Matthias Ring, Regensburg

Pfr. Siegfried Thuringer, Miinchen

Dekan Jiirgen Wenge, Koln
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Der Dialog zwischen der Romisch-katholischen Kirche
und den Alt-Katholischen Kirchen der Utrechter Union

Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil haben sich zwischen der romisch-
katholischen Kirche und den alt-katholischen Kirchen der Utrechter Union gute
zwischenkirchliche Beziehungen entwickelt. Die Anndherung wurde moglich,
nachdem Rom 1966 die Zustimmung zu den rémischen Verurteilungen des ,,Augus-
tinus“ des Ypener Bischofs Cornelius Jansenius (1585-1638) und der ,Reflexion
morales sur le Nouveau Testament“ des Oratorianers Pasquier Quesnel (1634-
1719) als Vorbedingung fiir ,,die Er6ffnung eines echten Dialogs zwischen den bei-
den Kirchen“ (so Kardinal Bea) aufgegeben hatte. Diese Vorbedingung Roms hatte
in den Niederlanden seit Anfang des 18. Jahrhunderts nach dem Schisma Rom -
Utrecht (1723) eine Verséhnung zwischen Rom und der Kirche von Utrecht (der
heutigen Alt-Katholischen Kirche der Niederlande) verhindert.

Fiir diejenigen Alt-Katholiken, die das rauhe zwischenvatikanische Klima
(1870-1960) noch hautnah miterlebt hatten, bedeuteten das Zweite Vatikanische
Konzil und seine Konsequenzen einen grundlegenden Paradigmenwechsel und Auf-
bruch. Dieser Aufbruch hatte sich in den Jahren nach dem Zweiten Weltkrieg hier
und da schon angebahnt. So beschreibt etwa der alt-katholische niederldndische
Praktische Theologe Jan Visser (geb. 1931), dass ein rémisch-katholischer Theolo-
giestudent, der das alt-katholische Priesterseminar in Amersfoort besucht hatte, sei-
nen Professor vorher gefragt habe, ob er in der alt-katholischen Kapelle eine Knie-
beuge vor dem Tabernakel machen diirfe — es handle sich immerhin um eine
schismatische Kirche. Auch die Einladung zur Teilnahme alt-katholischer Beobach-
ter am Zweiten Vatikanischen Konzﬂ spielte eine wichtige Rolle fiir die Annaherung
und Aufnahme von Beziehungen.' In den Niederlanden, in Deutschland und in der
Schweiz wurden seit Mitte der 1960er Jahre Dialoge auf nationaler Ebene gefiihrt.
Sie miindeten in teilweise wichtige Konsenstexte mit Empfehlungen fiir eine com-
municatio in sacris und eine Zusammenarbeit in pastoralen Bereichen. Doch ver-
schiedene Griinde lieBen die Arbeit stocken; der wichtigste war, dass die romische
Zustimmung zu einer fiir alle alt-katholischen Kirchen geltende Pastoralvereinba-
rung ausblieb.” Auf nationaler Ebene wurden die Gespriche in einzelnen Léindern
in unterschiedlicher Frequenz und Intensitit fortgesetzt.” Ein wichtiger Schritt in
Deutschland war die 1999 zwischen Kardinal Karl Lehmann und Bischof Joachim

' Vgl. Angela Berlis: Das Zweite Vatikanische Konzil - eine alt-katholische Perspektive, in:
Bulletin ET, Journal for Theology in Europe 17 (2007), Nr. 2, 67-77.

2 Vgl. Jan Visser: Zur Vorgeschichte und Entstehung des Berichts der Internationalen
Romisch-Katholisch/Altkatholischen Dialogkommission, in: Internationale Kirchliche
Zeitschrift [= IKZ] 100 (2010), 6-24.

3 In Polen kam es seit 1998 zu einem eigenen Dialog zwischen der rémisch-katholischen
und der (alt-katholischen) Polnisch-Katholischen Kirche. Vgl. IKZ 94 (2004), 217-248.
In der Schweiz entstanden in der Christkatholisch — Rémisch-Katholischen Gesprichs-
kommission Texte iiber das Verhdltnis von Ortskirche und Universalkirche (1981) und
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Vobbe vereinbarte Empfehlung {iber den Umgang mit {ibergetretenen Priestern.’ Es
gab mehrere Ansdtze, einen Dialog auf internationaler Ebene einzuleiten, zuletzt
anlésslich des groBen Jubildumsjahres in Rom im Jahr 2000.

Die Arbeit der , Internationale[n] Romisch-Katholisch/Altkatholischen Dialog-
kommission“ (2004-2009)

Auf Empfehlung einer im Jahr 2003 in Stuttgart zusammengekommenen Vor-
bereitungsgruppe kam es 2004 zur Bildung der ,Internationale[n] Romisch-Katho-
lisch/Altkatholischen Dialogkommission“ (IRAD) durch die Internationale Alt-ka-
tholische Bischofskonferenz der Utrechter Union (IBK) und den P#pstlichen Rat zur
Forderung der Einheit der Christen. Die Kommission bestand neben den beiden
Co-Vorsitzenden (Bischof Prof, em. Dr. Paul-Werner Scheele, romisch-katholisch,
und Bischof Fritz-René Miiller, christkatholisch) und Co-Sekretdren aus jeweils vier
Mitgliedern. Zwischen Mai 2004 und Juni 2009 erarbeitete die Kommission in je-
weils zwei Sitzungen pro Jahr einen gemeinsamen Text zu ,Kirche und Kirchenge-
meinschaft*’

Zunichst sichtete die Kommission die in den vorangegangenen nationalen Dia-
logen bereits festgestellten Ubereinstimmungen in Theologie und kirchlichem
Leben zwischen den beiden Kirchen und gewichtete diese unter Einbeziehung
neuerer Entwicklungen. Desweiteren wurden die Ergebnisse und Auswirkungen
anderer bilateraler Dialoge und Ubereinkiinfte beriicksichtigt, welche die altkatholi-
sche bzw. die rémisch-katholische Kirche mit dritten Kirchen fiihrte und fand. Was
die alt-katholische Seite angeht, so haben diejenigen Abkommen und theologischen
Dialoge, die alle alt-katholischen Kirchen der Utrechter Union geschlossen bzw. ge-
fiihrt haben (mit den Anglikanern und Orthodoxen), einen anderen Stellenwert als
die von einzelnen alt-katholischen Kirchen getroffenen pastoralen Vereinbarungen
(in Deutschland mit evangelischen Kirchen). Schlieflich wurden bei den Sitzungen
auch anstehende kirchenrechtliche und pastorale Aufgaben thematisiert.

Methodisch verstindigte man sich schon recht bald auf den Weg des , differen-
zierten Konsenses®, dessen Ziel nicht Deckungsgleichheit ist. Stattdessen wurden
einerseits grundlegende Ubereinstimmungen in bisher strittigen Lehren festge-
stellt, andererseits verbleibende Differenzen benannt. Diese Unterschiede stellen
die ,,Uberemstxmmung im Grundlegenden und Wesentlichen® aber nicht in Frage.’
Grundlage eines solchen differenzierten Konsenses ist, dass die Beteiligten einan-
der zutrauen und darauf vertrauen, dass beide Seiten Einheit und Einigung anstre-
ben (,Hermeneutik des gegenseitigen Vertrauens®). Als erfahrene Okumeniker

iiber die Unfehlbarkeit der Kirche (1993). Vgl. IKZ 72 (1982), 33-45 (Text von 1981).
In den Niederlanden erarbeitete eine gemischte Arbeitsgruppe 2002 den Text ,Das ge-
meinsame Erbe freudig miteinander teilen®. Vgl. IKZ 94 (2004), 249-276.

4 Zum Text vgl. IKZ 94 (2004), 277 f.

& Kirche und Kirchengemeinschaft. Bericht der Internationalen Rémisch-Katholisch/Altka-
tholischen Dialogkommission, Paderborn/Frankfurt a. M. 2009.

¢ Kirche und Kirchengemeinschaft, 26 f.
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brachten alle Mitglieder der Kommission grofes Engagement mit; mehrere Kom-
missionsmitglieder verfiigten zudem iiber langjdhrige Erfahrung im alt-katholisch/
romisch-katholischen Dialog, von denen hier nur zwei stellvertretend genannt
seien: der bereits zitierte Prof. em. Dr. Jan Visser, Nestor der alt-katholischen Dele-
gation, sowie der romisch-katholische Co-Préasident, Bischof em. Prof. Dr. Paul-Wer-
ner Scheele (Wiirzburg), der 1972 der gemischten Gesprdchskommission in
Deutschland angehort hatte.

Horizont: Kirchengemeinschaft

Bereits der Titel des 2009 erschienenen, gemeinsam verantworteten Berichts
»Kirche und Kirchengemeinschaft macht deutlich, in welchen Horizont die Kom-
mission den Dialog zwischen alt-katholischer und rémisch-katholischer Kirche stel-
len will. Man konstatierte eine weitgehend gemeinsame Glaubensgrundlage und er-
arbeitete einen gemeinsamen Text iiber die Kirche, der sich zundchst auf das
spezifische Verhdltnis zwischen alt-katholischer und rémisch-katholischer Kirche
bezieht, dann jedoch auch ein Modell fiir Einheitsbemiihungen anderer Kirchen
mit Rom sein konnte (Nr. 4).

Was den Aufbau des gemeinsamen Textes angeht, so folgen auf die Préambel
(Nr. 1-4), in der u. a. festgehalten wird, dass die ,Entfremdung und Trennung" zwi-
schen Romisch-Katholischen und Alt-Katholiken ,ein innerkatholisches Problem
darstellt”, ein Kapitel iiber die ,trinitarisch-soteriologische Grundlegung” der Kir-
che (Nr. 5-12), in der das Sakramentsverstdndnis dargelegt und die sieben Sakra-
mente beschrieben werden. AnschlieBend behandelt der Bericht , Lokale, regionale
und universale Dimensionen der Kirche® (Nr. 13-19), miindend in Uberlegungen
iiber die ,Personale, kollegiale und gemeinschaftliche Verantwortung fiir die Ein-
heit der Kirche und ihr Bleiben in der Wahrheit“ (Nr. 20-26). Dass es ein Anliegen
der Dialogkommission war, sich — wie im Vorwort der Co-Pridsidenten erhellt —
nicht in einzelnen, wenn auch noch so gewichtigen Fragen festzufahren, wird im
gesamten Bericht deutlich, insbesondere aber im Abschnitt {iber den ,Dienst des
Papstes an der Einheit der Kirche und ihr Bleiben in der Wahrheit* (Nr. 27-33).
Wie bereits eingangs im Bericht festgestellt wird, war sich die Kommission einig,
dass ,die sog. Papstfrage nicht isoliert erdrtert werden kann, sondern nur in einer
umfassenden Besinnung iiber die Kirche als Gemeinschaft von Ortskirchen*’. Zu-
sammenfassend kann die Kommission feststellen, dass zwischen rémisch-katholi-
scher und alt-katholischer Kirche Einigkeit ,im grundlegenden Verstdndnis der Kir-
che“ (Nr. 36) bestehe. Die ,Verantwortung fiir die Einheit der Kirche und ihr
Bleiben in der Wahrheit wird sowohl in der Ortskirche als auch in der regionalen
und universalen Gemeinschaft von Ortskirchen® wahrgenommen. Werde ,der
Papst nicht aus der Communio-Struktur herausgeldst®, brauche die Lehre vom Pri-
mat des Papstes nicht mehr das Gewicht einer kirchentrennenden Differenz zu ha-
ben (Nr. 39). Die offenen Fragen, die die Kommission im Blick auf eine Kirchenge-
meinschaft feststellt, betreffen die Ekklesiologie, die Mariendogmen von 1854 und

7 Kirche und Kirchengemeinschaft, 8 (Vorwort der beiden Co-Prasidenten).
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1950, die Frage der Ordination von Frauen zum priesterlichen Dienst und verschie-
dene kirchenrechtliche Fragen (verheiratete Bischdfe und Priester, ehemals ro-
misch-katholische Glaubige und Kleriker) (Nr. 40-82). Am Ende werden Vorstellun-
gen zur Gestalt einer moglichen Kirchengemeinschaft aus alt-katholischer Sicht
zusammengestellt (Nr. 83-85) und abschlieBende Gedanken zum , Weg der Versoh-
nung und Heilung® (Nr. 87-89) formuliert. Ein Verzeichnis der benutzten Literatur
(darunter viele bilaterale Dialogtexte), der Mitglieder und Sitzungen sowie ein 30-
seitiger Anhang, der offizielle alt-katholische AuBerungen zum Primat des Bischofs
von Rom seit 1871 enthilt, schlieRen die Ausgabe ab.

Rezeption und Weiterarbeit

Die Rezeption dieses ja noch jungen Kommissionsberichts ist im Gange. Bei
der 41. Internationalen Alt-Katholischen Theologenkonferenz, die nur wenige Mo-
nate nach Abschluss der Arbeit Ende August 2009 stattfand, berichteten mehrere —
alt-katholische und rémisch-katholische — Mitglieder der Kommission iiber die Er-
gebnisse des Dialogs aus ihrer Sicht; Referenten aus der orthodoxen, der anglikani-
schen und der evangelischen Kirche kommentierten den Text.® Insgesamt begriiRte
die Theologenkonferenz die Ergebnisse der Kommission und ersuchte die Interna-
tionale Alt-Katholische Bischofskonferenz, den Rezeptionsprozess auf allen Ebenen
zu fordern. Seit 2009 wurden die Dialogtexte in den Niederlanden (im Dezember
2009), der Schweiz,° in Deutschland und in Polen'® auf eigens dazu einberufenen
okumenischen Konferenzen bzw. auf alt-katholischen Pastoralkonferenzen und Syn-
oden behandelt. Auf die einzelnen Stellungnahmen, die zum Teil auch den Kontext
des jeweiligen Landes beriicksichtigen, kann hier nicht weiter eingegangen wer-
den. In Deutschland begriilte die 57. Ordentliche Bistumssynode im Jahr 2010
nach eingehender Besprechung das Dialogpapier, stellte aber auch kritische Riick-
fragen und schlug ein paar Prazisierungen vor."' Kritische Riickfragen an den Text
richteten sich u.a. darauf, dass die Vereinbarung mit der EKD nicht genannt werde,
ebenso wenig die unterschiedlichen Auffassungen beider Kirchen in ethischen Fra-
gen. Auch wurde darauf hingewiesen, ,wie segensreich sich die Berufung von
Frauen zum apostolischen Dienst auf unsere Gemeinden auswirkt.“'?

Der Text ist bisher in niederldndischer Sprache erschienen; die Veroffentli-
chung in franzosischer und englischer Ubersetzung ist vorgesehen. Sie wird hof-
fentlich zu weiteren Reaktionen aus anderen Kirchen der Okumene, insbesondere
aus der Anglikanischen Kirchengemeinschaft, mit der die Alt-Katholischen Kirchen

8 Vgl dazu IKZ 100 (2010), 1-168.

Die Vortrige des Okumenischen Symposiums in Luzern am 18. September 2010 werden
2012 verbffentlicht.

10 Vgl. IKZ 101 (2011), 339 f.

1 Vgl. Amtliches Kirchenblatt des Katholischen Bistums der Alt-Katholiken in Deutschland,
Bd. X, Nr. 2, 1. Dezember 2010, 16. Vgl. auBerdem die Stellungnahme der Pastoralkonfe-
renz: www.alt-katholisch.de/fileadmin/red_ak/oekumene/8-IRAD_Stellungnahme_ GPK
2010.pdf (zuletzt besucht am 8. Oktober 2011).

12 So die Stellungnahme der deutschen Pastoralkonferenz vom 24. Juni 2010.
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seit 80 Jahren full communion haben, und der Orthodoxie, sowie von wissen-
schaftlichen Okumene-Instituten fiihren. Fiir die inneralt-katholische Diskussion er-
wiesen sich die AnstéRe des Berichts als anregend. Der ,,Gewinn® fiir die interne
alt-katholische Diskussion liegt in der Herausforderung, seit dem Ersten Vatikanum
verfestigte Positionen, inshesondere im Hinblick auf die Stellung des Papstes, zu
iiberdenken und so aktiv zu einer 6kumenisch solide fundierten Neubewertung des
Primats beizutragen.

Ein Kommentar der romisch-katholischen Glaubenskongregation liegt bisher
nicht vor. Am 6. September 2011 traf sich in Rom eine alt-katholische Delegation mit
dem Présidenten des Pépstlichen Rates zur Forderung der Einheit der Christen, Kar-
dinal Prof. Dr. Kurt Koch. Die alt-katholische Delegation wurde angefiihrt von Dr. Jo-
ris Vercammen, dem Erzbischof von Utrecht und damit Vorsitzenden der Internatio-
nalen Alt-atholischen Bischofskonferenz. Einig war man sich, dass es ,,mit dem mit
der Arbeit der Kommission eingeschlagenen ,Dialog in Wahrheit und Liebe* gelungen
sei, eine neue Basis des gegenseitigen Vertrauens zu schaffen®."® Geplant wurde, den
Dialog im Jahr 2012 mit einer neu eingesetzten Kommission fortzufiihren. Der Be-
richt ,Kirche und Kirchengemeinschaft® soll dabei als Grundlage dienen. Beim fort-
gesetzten Dialog soll die universalkirchliche Dimension in der Verhiltnisbeschrei-
bung von Orts- und Universalkirche im Zusammenhang mit der Primatsfrage stirker
beriicksichtigt werden. Der altkirchliche Konsens, ,keine Eucharistiegemeinschaft
ohne Kirchengemeinschaft solle weiter beachtet werden. Ausdriicklich wird in die-
sem Zusammenhang im Pressekommuniqué auf die ,Vereinbarung {iber die gegensei-
tige Einladung zur Teilnahme an der Feier der Eucharistie* zwischen dem Katholi-
schen Bistum der Alt-Katholiken und der Evangelischen Kirche in Deutschland aus
dem Jahre 1985 hingewiesen. Auch die Kirchengemeinschaft zwischen Alt-Katholi-
ken und Anglikanern solle im fortgefiihrten Dialog behandelt werden, ebenso wie die
bereits im Bericht der Kommission genannten ,offenen Fragen“, unter ihnen die zu
den Mariendogmen und zur Frauenordination. Auch die Stellungnahmen der Skume-
nischen Konferenzen, alt-katholischen Pastoralkonferenzen, Synoden und Riickmel-
dungen Einzelner'” werden bei der weiteren Arbeit beriicksichtigt werden. Es ist zu
hoffen, dass auch die zukiinftige Kommission den Weg des differenzierten Konsenses
in gegenseitigem Vertrauen gehen wird.

Angela Berlis

(Prof. Dr. Angela Berlis ist Professorin fiir die Geschichte des
Altkatholizismus und Aligemeine Kirchengeschichte am Departement fiir
Christkatholische Theologie, sowie Co-Leiterin des interdepartementalen

Kompetenzzentrums Liturgik, Theologische Fakultit, Universitit Bern.
Sie war von 2004-2009 Mitglied der Internationale[n]
Rémisch-Katholisch/Altkatholischen Dialogkommission.)

3 So die Pressemeldung vom 20. September 201 1: www.utrechter-union.org/?b=250 (zu-
letzt besucht am 8. Oktober 2011).

14 Vgl. etwa die aufgeworfenen Fragen in: Andreas Krebs: Kirche und Kirchengemein-
schaft. Zum Bericht der Internationalen Rémisch-katholisch/Altkatholischen Dialogkom-
mission, in: Materialdienst 01/2010, 9-11.
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Eine eigentlich unmagliche Kirchenvereinigung
Missionskirche, Baptisten und Methodisten bilden neue Kirche

In Schweden entsteht eine neue Kirche. Noch hat sie keinen Namen und fir-
miert als , Gemensam Framtid“, was schlicht ,, Gemeinsame Zukunft“ heifit. Drei au-
tonome Freikirchen haben sich entschieden, ihre denominationelle Eigenstdndigkeit
aufzugeben. Die Konferenzen des Schwedischen Bundes Baptistischer Gemeinden,
der Schwedischen Missionskirche und der Evangelisch-methodistischen Kirche hat-
ten 2011 {iber ein Biindel von Vorlagen abzustimmen. Eine gemeinsame theologische
Basis und eine kirchliche Ordnung oder Satzung war in einem Prozess gemeinsam er-
arbeitet worden. Alles geschah in einem offenen Prozess. Der methodistische Pastor
Lasse Svensson war zusammen mit Anders Marklund von der Missionskirche Pro-
zessleiter. Die erarbeiteten Grundlagenpapiere wurden allen Gemeinden der drei Kir-
chen zur Stellungnahme {ibersandt. Es erfolgten iiber 500 Riickmeldungen aus den
beteiligten Gemeinden. Die Anregungen, Wiinsche und Verbesserungen wurden in
die theologische Basis und die Ordnung — soweit es stringent war — eingearbeitet.

Da die drei Kirchen aus ganz unterschiedlich verfassten Kirchenfamilien kom-
men, ist auch der Prozess der Vereinigung unterschiedlich. Die baptistischen Ge-
meinden sind traditionell independentistisch organisiert. Alle Entscheidungen theo-
logischer, struktureller und finanzieller Art, das ist Ausdruck des ekklesiologischen
Selbstverstidndnisses, liegen ausschlieBlich in der Verantwortung jeder einzelnen Ge-
meinde.

Ahnlich ist die Schwedische Missionskirche organisiert. Sie entstand in der
Mitte des 19. Jahrhunderts als Auswirkung der amerikanischen Evangelisations- und
Heiligungsbewegung. Thren Schwerpunkt hat sie in Schweden. Eine ihrer Griinderge-
stalten, Frederik Franson, evangelisierte im Stile von Dwight L. Moody auch in
anderen europdischen Lindern, darunter in Deutschland, wo er ebenfalls Spuren hin-
terlieB, z. B. in der Bildung der (China-)Allianz-Mission. Die Schwedische Missions-
kirche steht seit jeher im Kontakt mit dem Bund Freier evangelischer Gemeinden in
Deutschland, ist aber in 6kumenischer Hinsicht aufgeschlossener. Die Schweden sind
eine M1tghedsk1rche des Okumenischen Rates der Kirchen (ORK) und der Konferenz
Européischer Kirchen (KEK). Denominationell sind sie dem Reformierten Weltbund
angeschlossen. Auch in dieser kongregationalistisch organisierten Kirche treffen die
Gemeinden autonom ihre Entscheidungen.

Anders ist die Lage bei den Methodisten. Sie sind in einem konnexionalen Kir-
chensystem weltweit verbindlich miteinander organisiert. Das machte es notwendig,
zundchst im Oktober 2010 eine auBerordentliche Zentralkonferenz von Nordeuropa
und Eurasien einzuberufen, damit sie iiber die Pline eine Grundsatzentscheidung
falle. Die verfassungsmé&Rige Mehrheit von zwei Drittel der Delegierten wurde gut er-
reicht. Am 3. Juni 2011 stimmte die Methodistische Konferenz von Schweden als
letzte der drei handelnden Kirchen dieses Landes {iber den zukiinftigen Weg ab.
Mehr als achtzig Prozent der Pastoren- und Laiendelegierten stimmten der Vereini-
gung mit der Bedingung zu, dass die neue Kirche — wie alle in der Welt inzwischen in
Vereinigungen aufgegangenen Methodistenkirchen — auch zukiinftig als , Affiliated

OR 60 (4/2011), S. 513-514

513



514

Dokumente und Berichte

(beigeordnete) United Church® geschwisterlich in der weltweiten Beziehung stehen
wird, ohne formale Verpflichtungen ihr gegeniiber zu haben. Nach dem Beschluss
der methodistischen Kirchenkonferenz in Schweden, der am 3. Juni 2011 erfolgt ist,
miissen ihm alle Gemeinden zustimmen. In dem Falle, dass eine Gemeinde diesen
Weg nicht mitgehen will, hat sie das Recht, aus der neuen Kirche, der ihre Gesamt-
denomination geschlossen beitritt, wieder auszutreten und sich einer methodisti-
schen Kirchenkonferenz in einem Nachbarland anzuschlieRen. So, wie die einzelnen
Gemeinden ihre Zustimmung geben miissen, liegt auch ein verfassungsméBiges Zu-
stimmungsrecht bei der weltweiten, alle vier Jahre tagenden Generalkonferenz, die
sich im April 2012 zu ihrer néchsten Sitzung trifft. Es ist unvorstellbar, dass dieses
weltweite Gremium dem Antrag aus Schweden ablehnend gegeniibersteht. Die
schwedischen Methodisten sind ldngst nicht mehr die ersten, die einen derartigen
dkumenischen Schritt tun, den die immer kumenisch ausgerichtete Gesamtkirche
wohlwollend begleitet.

Die neue Kirche ist in einem ékumenischen Umfeld entstanden. Schon zur Welt-
konferenz fiir Praktisches Christentum 1925 in Stockholm hat der kumenische Erz-
bischof Nathan Soderblom sich {iber die von der damaligen Deutschen Evangelischen
Kirche beschlossenen Begrenzung in der freikirchlichen Entsendung hinweggesetzt
und den deutschen Freikirchen zusétzliche Moglichkeiten erdffnet. Im lutherischen
Schweden selber hat Séderblom an den damaligen Konferenzvorbereitungen die dor-
tige freikirchliche Vereinigung mit Baptisten und Methodisten selbstversténdlich be-
teiligt, eine MaBnahme, die wahrend der Weimarer Zeit in Deutschland unmdoglich
gewesen ware. Unter den freundlichen gesamt-Gkumenischen Verhéltnissen haben
sich in den vergangenen Jahrzehnten Baptisten und Missionskirchengemeinden, Mis-
sionskirchen und Methodisten und an manchen Orten auch alle drei aufeinander zu
bewegt und punktuell gemeinsam gearbeitet. Die Vereinigung, deren formale Konsti-
tuierung und gottesdienstliche Feier noch ausstehen, ist ein organischer Prozess ge-
wesen. Er ist auch nicht auf diese drei Kirchen beschrinkt. Seitdem die dortige me-
thodistische Kirche mit der lutherischen Kirche in offizieller Kirchengemeinschaft als
Kanzel- und Abendmahlsgemeinschaft besteht, hat die methodistische Kirche ,einige
ihrer Pastoren zum Dienst in die Lutherische Kirche entsandt“, heifit es in einem 6f-
fentlichen Bericht. Von 6kumenischem Interesse mag sein, welche Folgen diese bila-
terale Kirchengemeinschaft fiir die neue Konstellation hat.

Die neue Kirche, deren Namen nach eigenen Angaben spdtestens bis 2014 fest-
gelegt wird, umfasst etwa 80.000 Kirchen- und Gemeindeglieder und zwischen 700
und 800 Pastoren und Pastorinnen. Man kann die Vereinigung als eine notwendige
Antwort auf die Herausforderungen einer sikularen Gesellschaft sehen, in der die
von diesen Kirchen traditionell als notwendig angesehene und praktizierte Mission
verstdrkt in Evangelisation und Diakonie als Auftrag angenommen werden will.

Karl Heinz Voigt

(Karl Heinz Voigt ist Pastor der Evangelisch-methodistischen Kirche
und war Mitglied der Okumene-Kommission der EKD.)
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Auf der okumenischen Reise zum gerechten Frieden

Internationale 0kumenische Friedenskonvokation (I6FK)
vom 18.-25. Mai 2011 in Kingston/Jamaika

Der ORK, die Dekade zur Uberwindung von Gewalt und die I6FK

Die Okumenische Dekade zur Uberwindung von Gewalt der Jahre 2001 bis
2010, ausgerufen von der VIIL Vollversammlung des Okumenischen Rates (ORK)
1998 in Harare, wurde mit der Internationalen 6kumenischen Friedenskonvokation
(I6FK) vom 18.—25. Mai 2011 in Kingston/Jamaika formell abgeschlossen. Die
theologische Messlatte der I6FK war das ,Ersuchen“ der IX. Vollversammlung in
Porto Alegre 2006 an den Zentralausschuss, ,,die Moglichkeit eines Studienprozes-
ses zu erwdgen, der alle Mitgliedskirchen und 6kumenischen Organisationen fiir
die Ausarbeitung einer umfassenden 6kumenischen Erkldrung zum Frieden mobili-
siert, welche fest in einer klar formulierten Theologie wurzelt. Die Erklarung sollte
sich u.a. mit folgenden Themen befassen: gerechter Friede, Schutzpflicht, Rolle und
Rechtsstatus nichtstaatlicher Kombattanten, Wertekonflikt (z. B. territoriale Integri-
tit und Unantastbarkeit des menschlichen Lebens). Sie solite zum Abschluss der
Dekade zur Uberwindung von Gewalt 2010 angenommen werden.' Statt einer
»Erklarung” verdffentlichte der ORK den ,Okumenischen Aufruf fiir einen gerech-
ten Frieden*” und ein erliuterndes Begleitbuch, entstanden in einem langen Dis-
kussionsprozess einer Autorengruppe unter der Moderation von Konrad Raiser.
Vorausgegangen war ein erster Entwurf, geschrieben von einer anderen Autoren-
gruppe unter der Moderation von Geiko Miiller-Fahrenholz. Der Aufruf ist die
Grundlage der I6FK. Pfarrer Dr. Olav Fykse Tveit, Generalsekretéir des ORK seit
2009, gab im Handbuch des ORK fiir die I6FK als deren Aufgabe fiir ,eine neue und
vielversprechende Phase auf der 6kumenischen Reise zum Frieden“ vor, ,das Kon-
zept des ,gerechten Friedens® sowie seine ethischen und theologischen Aspekte
weiterzuentwickeln, indem wir das Konzept in verschiedenen Arbeitsbereichen an-
wenden und die Netzwerke und Partnerschaften starken, d1e heute fiir die 6kume-
nische Friedens- und Anwaltschaftsarbeit notwendig sind“.’ Die Planung und Vor-
bereitung der I6FK durch den ORK vollzog sich unter Schwierigkeiten, verursacht
durch Personalwechsel und Personalabbau im Stab des ORK und durch den Wech-
sel vom Generalsekretdr Rev. Sam Kobia zum neuen norwegischen Generalsekretar
Olav Fykse Tveit.

' Klaus Wilkens (Hg.): In deiner Gnade, Gott, verwandle die Welt. Porto Alegre 2006.
Neunte Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kirchen, Frankfurt am Main
2007, 343.

2 www.gewaltueberwinden.org/de/materialien/oerk-materialien/dokumente/erklaerungen-
zum-gerechtenfrieden/ein-oekumenischer-aufruf-zum-gerechten-frieden.html.

3 ORK: International Ecumenical Peace Convocation Kingston/Jamaika 17.-25. Mai 2011,
Handbuch Deutsch, 6.
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Inhalte und Programm des geistlichen und praktischen Vernetzungstreffens

Die Konvokation hatte den Charakter eines geistlichen und praktischen Vernet-
zungstreffens zum Leitbild des gerechten Friedens. Beschlossen hat sie nichts, insbe-
sondere kein kumenisches Dokument. Die vierseitige Botschaft die am Ende durch
Akklamation angenommen wurde, sowie — entscheidend — das kiinftige Engagement
der Teilnehmenden und ihrer Heimatkirchen sind aber zusammen mit dem Aufruf
der Fundus zur Weiterarbeit des ORK auf dem Weg zur X. Vollversammlung des ORK
2013 in Busan/Korea unter dem Motto , Gott des Lebens, weise uns den Weg 24 Ge-
rechtigkeit und Frieden“. Die ca. 1.000 Te:lnehmenden aus ca. 100 Lindern,’ die
theologisch und praktisch auf allen kirchlichen Ebenen (Gemeinden, Verantwortliche
in Kirchendmtern und Kirchenleitende, Initiativen fiir Gerechtigkeit, Frieden und
Schépfung) und auch auBerhalb an Fragen des gerechten Friedens arbeiten, hatten
alle den gleichen Status. Den Reichtum an Erfahrungen aus so verschiedenen Teilen
des ganzen Erdkreises konnte niemand durch engagierte Begegnungen und Gespra-
che iiber konfessionelle, kulturelle und Lindergrenzen hinweg ausschopfen. Wieder
einmal erwies sich trotzdem, dass die Okumene von Offenheit und Auseinanderset-
zung auf der Grundlage der biblischen Schriften lebt! Die ge eistliche , Arbeit* ereig-
nete sich in kleinen Gruppen bei fruchtbaren Bibelarbeiten” und im Plenum bei le-
bendigen Gottesdiensten zu Beginn, jeweils am Morgen und mittags, am 22. Mai
(Sonntag) und zum Abschluss auf dem weitldufigen Campus der University of the
Westindies (UWI). Tropische Temperaturen und eine hohe Luftfeuchtigkeit strengten
kérperlich an. Die vier Themenbereiche der I6FK: Friede in der Gemeinschaft, Friede
mit der Erde, Friede in der Wirtschaft, Friede zwischen den Vélkern wurden vertie-
fend in Plenarveranstaltungen, in 163 Workshops, von den Teilnehmenden zu ihren
konkreten Beitrdgen vorbereitet, und in Seminaren verhandelt. Einen unmltteibaren
Eindruck von der hedruckenden sozialen und politischen Realitit Jamaikas’ jenseits
der touristischen Ziele konnten die Teilnehmenden in 6rtlichen Projekten gewinnen,
die sich auBerordentlich um die Einddmmung von Gewalt bemiihen.

4 www.gewaltueberwinden.org/de/materialien/oerk-materialien/dokumente/praesenta-
tionenansprachen/ioefk-botschaft.html.

5 Davon 108 aus EKD (49), Landeskirchen, Initiativen und Gruppen, bei gleichzeitiger
Forderung der Kosten von Teilnehmenden aus Siid-Kirchen. Auch Pax Christi und Iusti-
tia et Pax waren von katholischer Seite aus Deutschland vertreten.

¢ Bibelarbeiten zu 2. Samuel 13, 1-22; Jesaja 11, 6-9; Matthdus 20, 1-16; Epheser
2,11-22; 2. Konige 6, 8-23.

7 Jamaika: drittgroBte Antillen-Insel, 2,75 Mio. Einwohner, davon ca. 660.000 in Kingston;
Landflucht und Migration nach GroBbritannien und USA; 91 Prozent der Bevilkerung
stammen von afrikanischen Sklaven ab, die die Kolonialmacht GroBbritannien hierher ge-
bracht hatte. EIf Prozent Arbeitslose. Eine der hchsten Kriminalititsraten der Welt (Dro-
genhandel, Schutzgelderpressung, Korruption, bewaffnete Banden nicht nur in den Slums).
Im Mai 2010 wollten jamaikanische Sicherheitskréfte Christopher ,Dudus“ Coke auf
Wunsch der USA zwecks Auslieferung verhaften. Die Bevilkerung in seinem Stadtteil Ti-
voli widersetzte sich. Premierminister Bruce Golding verhidngte den Ausnahmezustand: Es
gab tagelange StraBenkdmpfe zwischen Sicherheitskriften und den Anhéingern von Dudus.
Mindestens 73 Menschen starben. Schlieflich wurde er verhaftet und an die USA ausge-
liefert, wo ihm lebenslange Haft droht.
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Jamaika: Land, Menschen und Kirchen mitten in Gewalt und Kriminalitit

Der Rat der Kirchen der Karibik und der Rat der Kirchen Jamaikas waren die
aufopferungsvollen und groBziigigen Gastgeber des ORK, der zum ersten Mal eine
groBere Veranstaltung in der Karibik abhielt. Die Tellnehmenden wohnten und
alen in Dorfern der Studierenden, die wie das gesamte Geldnde der UWI mit Sta-
cheldraht gesichert sind. Die UWI liegt am Rande der Blue Mountains auf dem Ge-
lande der ehemaligen Zuckerplantage Mona, wo friiher Sklaven afrikanischer Her-
kunft ausgebeutet wurden. Ein Gedenkstein und Reste eines Aquaduktes zur
Zuckerrohrmiihle erinnern daran. Im Zweiten Weltkrieg lebten Evakuierte aus dem
britischen Gibraltar und in Nordafrika gefangene Soldaten auf dem Geldnde. Kings-
ton/Jamaika war schon 1997 wegen seines weltweit hohen Pegels an Gewalt eine
der ausgewdhlten Stddte im Vorldufer-Programm ,Peace to the City“ zur Dekade
zur Uberwindung von Gewalt. Bruce Golding, der Premierminister von Jamaika, be-
tonte in seiner Erdffnungsansprache die Rolle von Staat und Kirchen bei der ethi-
schen Entwicklung von heutigen Gesellschaften, insbesondere in dem von Verbre-
chen und Gewalt gezeichneten jamaikanischen Kontext. Golding forderte die
Kirchen ausdriicklich auf, sich politisch einzumischen. In den Tagen der Versamm-
lung brannten im Stadtteil Tivoli Kerzen zur Erinnerung an die Unruhen im Mai
2010 um den ,strong man“ Christopher ,Dudus“ Coke, den die USA als einen der
weltweit gefdhrlichsten Drogen-und Waffenhédndler ansehen, der aber bei der Be-
volkerung hohes Ansehen genieft, weil er a la Robin Hood Kinder unterstiitzte,
Nahrungsmittel fiir Arme besorgte und Streit schlichtete. Die groBen Probleme
durch Gewalt von StraBengangs waren auch Gegenstand eines Musicals , Street-
light“ der internationalen Kiinstlergruppe Gen Rosso, das wihrend der Konvokation
mit Jugendlichen aus Slums aufgefiihrt wurde.

Worum ging es? Wesentliche Themen und Ergebnisse der IOFK

Der zentralen Herausforderung, also zusammen mit anderen das Leitbild eines
gerechten Friedens in den vier Dimensionen zu verstehen und Moglichkeiten der
Realisierung zu beraten, niherten sich die Teilnehmenden je nach kirchlichem,
nach Lebens-und Erfahrungshintergrund sehr unterschiedlich an: mehr oder weni-
ger spirituell betont, personlich, gesellschaftlich oder auch politisch akzentuiert.
Den daraus entstehenden Schwierigkeiten bei der Planung des Ablaufs und der Me-
thodik wurde die Konvokation nicht immer gerecht. Die Bildung eines moglichen
Konsenses litt an mangelnder Transparenz. Das offenbarte sich am deutlichsten bei
der Abfassung und der Annahme der Botschaft. Weil die Autorengruppe nicht aus-
reichend iber den Gang der Diskussion informiert war, musste die erste Version
der Botschaft binnen kiirzester Zeit durch mindestens 60 Korrekturwiinsche iiber-
arbeitet werden. Die zweite Version nahmen die Teilnehmenden dann mit stehen-
dem Applaus an.
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Friede in der Gemeinschaft

Themen waren in den personlichen Gesprachen, dffentlichen Aussagen und in
den Diskussionen der Workshops die Klagen von Einzelnen, aber auch die tapferen,
von Kirchen und Gemeinschaften gemeinsam getragenen Widerstinde gegen Men-
schenrechtsverletzungen, tdglichen Rassismus, Kastenwesen, Ungerechtigkeit im
Verhiltnis der Geschlechter, Missbrauch von Sexualitdt, wirtschaftliche Ausbeu-
tung, Beugung von Gewissen durch Militarismus, und vieles Bedriickendes mehr.
Martin Luther King III, der dlteste Sohn von Martin Luther King Jr., kritisierte die
fortbestehende Diskriminierung und Missachtung der Menschenrechte: , Trotz gro-
Ber Fortschritte ist der Sonntagsgottesdienst morgens um 11 Uhr immer noch die
Stunde mit der groBten Segregation am ganzen Tag.“ Der perspektivische Fokus
zum Frieden in der menschlichen Gemeinschaft war die Friedenserziehung.

Zusammenfassend heift es in der Botschaft von Kingston:

,Die Kirchen miissen gemeinsam ihre Stimme erheben, um unsere christli-
chen Briider und Schwestern sowie alle Menschen, die aus Griinden religitser Into-
leranz diskriminiert und verfolgt werden, zu schiitzen, Friedenserziehung muss
kiinftig eine zentrale Rolle in den Lehrpldnen aller Schulen, Seminare und Universi-
tdten bekommen. Wir erkennen die friedensstiftende Féahigkeit junger Menschen
an und rufen die Kirchen auf, Netzwerke von Diensten des gerechten Friedens zu
entwickeln und zu stérken. Die Kirche ist aufgerufen, 6ffentlich fiir ihre Anliegen
einzutreten und der Wahrheit iiber die engen Mauern der Kirche hinaus Gehor zu
verschaffen.” Das bedeutet fiir uns z. B. konkret die Bekdmpfung von Kinderarbeit
bei der Produktion von Natursteinen, die fiir unsere Friedhofe bearbeitet werden
und die Unterstiitzung von Kriegsdienstverweigerern nicht nur aus Eritrea und

Agypten.

Friede mit der Erde

sKlimagerechtigkeit* ist das bei uns gebrduchliche Leitwort fiir das, was wir
beschénigend als ,Klimawandel beschreiben. In Kingston war die Sorge um das
Uberleben der Menschheit fasshar: Die ca. 11.000 Einwohner von Tuvalu, des
viertkleinsten Staates der Welt auf der 26 Quadratkilometer groBen polynesischen
Insel im Stillen Ozean zwischen Hawai und Australien, werden wohl als erste ihr
Staatsgebiet als Umweltfliichtlinge verlassen miissen. Ihr Land wird vom Meer
iiberspiilt, ihr Grundwasser durch Versalzung unbrauchbar. Die Menschen sind von
Regenwasser abhdngig. ,,Unsere Gewalt gegen die Erde ist auch Gewalt gegen Men-
schen“ sagte der Projektmanager der Kirche von Schottland, der die Idee weltwei-
ter ,Oko-Gemeinden“ vorstellte.

Die Botschaft bringt die Meinung der Versammlung auf den Punkt: ,Die Um-
weltkrise ist eine zutiefst ethische und spirituelle Krise der Menschheit. Wir erken-

8  Plddoyer fiir eine 6kumenische Zukunft: Klima-Memorandum. Beten und Arbeiten fiir
einen gerechten Frieden und Klimagerechtigkeit, Januar 2011.
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nen an, dass die Menschen der Erde mit ihrem Verhalten Schaden zugefiigt haben,
und bekréftigen unser Bekenntnis zur Bewahrung der Schépfung und zu dem Le-
bensstil, den uns dies abverlangt. Unsere Sorge um die Erde und unsere Sorge um
die Menschheit gehdren zusammen. Natiirliche Ressourcen und gemeinsame Giiter
der Menschheit wie Wasser miissen gerecht und nachhaltig miteinander geteilt
werden. Gemeinsam mit der globalen Zivilgesellschaft appellieren wir an Regierun-
gen, all unsere wirtschaftlichen Aktivitdten radikal umzustrukturieren, mit dem
Ziel, eine 6kologisch nachhaltige Wirtschaft auf den Weg zu bringen. ... Die kolo-
gische Schuld der Industrieldnder, die fiir den Klimawandel verantwortlich sind,
muss bei den Verhandlungen iiber die Anteile bei den CO2-Emissionen und die
Pléne fiir die Anpassungskosten beriicksichtigt werden. Die Nuklearkatastrophe
von Fukushima hat einmal mehr bewiesen, dass wir nicht langer auf Atomstrom als
Energiequelle zdhlen diirfen.“

Aus Deutschland war u. a. das Klima-Memorandum des ,Plddoyers fiir eine
okumenische Zukunft in der Diskussion. Wird es einen dkumenischen ,Noah-
Fonds“ auf einem siebenjdhrigen ,Sabbatweg® geben?ﬂ Sollten wir nach den Be-
rechnungen der Technischen Hochschule Ziirich unseren personlichen ,dkologi-
schen FuBabdruck® auf den AusstoB von einer Tonne CO, pro Kopf und Jahr
beschranken, um die Erderwdrmung bei 2 Grad zu halten? Wie steht es mit der Zu-
stimmung von Gemeinden zum Projekt des ,Griinen Hahn“?

Friede in der Wirtschaft

Die Auseinandersetzung um den rechten Weg fiir eine ,Wirtschaft im Dienst
des Lebens“ — gegen die strukturelle Gewalt von ékonomischer Ausbeutung — war
in der Plenarveranstaltung, in den vertiefenden Seminaren und den Workshops ei-
ner der heiBen Diskussionspunkte.

Der anglikanische Erzbischof von Tanzania, Valentine Mokiwa (Président der
allafrikanischen Kirchenkonferenz), schilderte den konstruktiven und sehr konkre-
ten Kampf seiner Kirche mit einer ausbeutenden Minengesellschaft. Dann wurde es
im Plenum grundsitzlich: Die Kirchen miissen sich ,entfernen von Mérkten, die als
Jmperium‘ beschrieben werden® (Omega Bula, United Church of Canada). Oder:
,Die Kirchen kénnen sich nicht mit Wirtschaftsfragen befassen, wenn sie Kompli-
zen dieses Systems sind“ (Emmanuel Clapsis, orthodoxer Theologe, USA). Damit
war die Position des Reformierten Weltbundes aufgerufen, der 2004 in Accra
beschlossen hatte: , Als Wahrheits- und Gerechtigkeitssuchende, die sich die Sicht-
weise der Machtlosen und Leidenden zueigen machen, sehen wir, dass die gegen-
wirtige Welt-(Un)Ordnung auf einem auBerordentlich komplexen und unmorali-
schen Wirtschaftssystem beruht, das von einem Imperium verteidigt wird.“

Die Autoren der Botschaft folgten dieser Linie nicht. Sie notierten als Ergebnis:
»In der globalen Wirtschaft gibt es viele Beispiele fiir strukturelle Gewalt, die nicht
durch den direkten Einsatz von Waffen oder physischer Gewalt charakterisiert ist,
sondern durch die passive Hinnahme weit verbreiteter Armut, von Handelsverzer-
rungen und fehlender Gleichberechtigung zwischen Angehorigen verschiedener
Gesellschaftsklassen und zwischen Ldndern. Im Gegensatz zum ungebremsten
Wachstum — der Vision des neoliberalen Systems — entfaltet die Bibel eine Vision
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von einem Leben in Fiille, ungeachtet von geographischer Region, Lebensumfeld,
Geschlechtszugehorigkeit, sexueller Orientierung, Alter, Leistungsfahigkeit, Rasse,
ethnischer Zugehorigkeit oder Religion. Die Kirchen miissen lernen, effizienter fiir
die vollstdndige Umsetzung von wirtschaftlichen, sozialen und kulturellen Rechten
als Grundlage fiir ,eine Wirtschaft im Dienst des Lebens* einzutreten. ... Wir ermu-
tigen die Kirchen, gemeinsame Strategien, die auf eine Reform der Wirtschaft aus-
gerichtet sind, zu beschliefen. Die Kirchen miissen wirksamer der unverantwortli-
chen Konzentration von Macht und Reichtum sowie der GeiBel der Korruption
entgegentreten. Zu den Schritten auf dem Weg zu gerechten und verantwortlichen
Volkswirtschaften gehdren effizientere Regeln fiir den Finanzmarkt, die Einfiihrung
von Steuern auf Finanztransaktionen und gerechte Handelsbeziehungen.“

Insgesamt brachte die Debatte in Kingston keinen Konsens auf dem Weg des
processus confessionis zu einer Wirtschaft im Dienst des Lebens. Sie wiederholte
alte Kontroversen.

Friede zwischen den Vélkern

Das Leitbild des gerechten Friedens wurde von der Versammlung, die sich zum
groBen Teil pazifistisch orientiert artikulierte, gebilligt. Die Botschaft reflektiert
dies: ,Die Geschichte fiihrt uns, insbesondere im Zeugnis der historischen Frie-
denskirchen, vor Augen, dass Gewalt gegen den Willen Gottes ist und keine Kon-
flikte 16sen kann. Aus diesem Grund gehen wir {iber die Lehre vom gerechten Krieg
hinaus und bekennen uns zum gerechten Frieden. Voraussetzung dafiir ist, dass
Konzepte nationaler Sicherheit, die sich exklusiv auf die eigene Nation konzentrie-
ren, zugunsten der Sicherheit fiir alle {iberwunden werden. Dazu gehort, dass Tag
fiir Tag daran gearbeitet werden muss, Ursachen von Gewalt vorzubeugen, das
heiBt, sie zu vermeiden. Viele praktische Aspekte des Konzepts des gerechten Frie-
dens erfordern Diskussion, Urteilsfindung und weitere Ausarbeitung. Wir ringen
weiter um die Frage, wie unschuldige Menschen vor Ungerechtigkeit, Krieg und
Gewalt geschiitzt werden kénnen. In diesem Zusammenhang stellen wir uns tief-
greifende Fragen zum Konzept der ,Schutzverantwortung’ und zu dessen mogli-
chem Missbrauch. Wir rufen den ORK und seine Partnerorganisationen dringend
auf, ihre Haltung in dieser Frage weiter zu kldren. Wir treten fiir vollstindige
nuk]eare Abriistung und die Kontrolle der Weiterverbreitung von Kleinwaffen
eing:,

Bestiitigt werden diese Aussagen im ,Okumenischen Aufruf fiir einen gerech-
ten Frieden®, der unter der Moderation von Konrad Raiser entstanden ist: ,, Wih-
rend wir die vdlkerrechtlich begriindete Autoritdt der Vereinten Nationen anerken-
nen, auf Gefdhrdungen des Weltfriedens im Geist und nach dem Wortlaut der
Charta der Vereinten Nationen zu reagieren, einschlieBlich der Anwendung milits-
rischer Gewalt innerhalb der Grenzen des Volkerrechts, fiihlen wir uns als Christen
und Christinnen verpflichtet, dariiber hinaus zu gehen — und jede theologische
oder andere Rechtfertigung des Einsatzes militdrischer Gewalt in Frage zu stellen
und die Berufung auf das Konzept eines ,gerechten Krieges‘ und dessen iibliche An-
wendung als obsolet zu erachten” (§ 23). Damit ist die inhaltliche Linie des ORK
im Hinblick auf die X. Vollversammlung in Busan/Siidkorea 2013 vorgezeichnet.
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Die 6kumenische Diskussion seit der VII. Vollversammlung in Canberra (1991) er-
scheint insofern abgeschlossen.

Viele Debatten gingen um die Frage, was Pazifismus unter dem Leitbild des ge-
rechten Friedens bedeutet und unter welchen Voraussetzungen eine volkerrechtli-
che ,,Schutzpflicht* mit militdrischen Mitteln durchgesetzt werden diirfe. Was be-
deutet es, den Krieg ,dchten“ zu wollen? Die Libyen-Frage stand noch nicht auf
dem offiziellen Programm, war aber Gegenstand der Diskussion zu Schutzpflicht,
obwohl die Militdrintervention gar kein Fall der Schutzpflicht ist. Margot Kd8mann
sagte in ihrer Er6ffnungsansprache, ,dass Gewalt nicht nur eine von vielen ethi-
schen Fragen ist, {iber die wir diskutieren miissen. Wir sprechen iiber ekklesiologi-
sche Fragen, {iber das Sein, das ,esse‘ der Kirche. In einer Welt voller Gewalt haben
die Kirchen nach all ihren Versdumnissen in der Vergangenheit endlich zu erkldren:
Es gibt keinen Weg zum Frieden, denn der Frieden ist der Weg. Stecke dein
Schwert wieder an seinen Ort ...“ Der Zweite Weltkrieg, von Nazi-Deutschland
ausgeldst, war wiederholt Anlass von Stellungnahmen zum gerechten Krieg. Canon
Paul Oestreicher, anglikanischer Pfarrer und Domkapitular emeritus der Kathedrale
von Coventry, dessen Vater mit seiner Familie 1939 aus Deutschland emigrieren
musste, war die prominenteste Stimme der historischen Friedenskirchen bei der
Konvokation. Er meinte, Hitler hdtte durch gewaltfreien Widerstand gestiirzt wer-
den konnen. Oestreicher warb fiir die tatsichliche Abschaffung des Krieges und,
eingedenk der Realitit, fiir einen ,gerechteren” als einen ,gerechten“ Frieden. Pa-
stor Kjell Magne Bondevik, friilherer norwegischer Ministerprdsident, verteidigte
die Lehre vom gerechten Kneg, indem er den bewaffneten Kampf der Norweger ge-
gen die deutschen Besatzer als ,gerechten Krieg“ bezeichnete. Das Okumenische
Begleitprogramm in Paldstina und Israel (EAPPI) fand breite Beachtung. Auch an-
dere Friedensdienste, z. B. Eirene, Kriegsdienstverweigerer und Unterstiitzer/in-
nen waren im Gesprach prasent.

Was steht zur Vorbereitung auf die X. Vollversammilung des ORK in Busan 2013 an?

Fernando Enns, Mennonit aus Deutschland, der die Dekade zur Uberwindung
von Gewalt 1989 in Harare beantragt hatte und den fiir die Inhalte verantwortli-
chen Vorbereitungsausschuss des ORK fiir die Konvokation leitete, sagte in seinem
Schlusswort, die Arbeit der I6FK beginne erst jetzt richtig. Er lenkte die Aufmerk-
samkeit auf den Okumenischen Aufruf zum gerechten Frieden, der das Referenzpa-
pier fiir die Arbeit des ORK und seiner Mitgliedskirchen auf dem Weg nach Busan
2013 ist. ,Sie und ich, wir werden uns gegenseitig Rechenschaft abverlangen. Die
Kirche nimmt den Aufruf zum gerechten Frieden an oder aber sie ist nicht die Kir-
che.*

Das wichtigste Ergebnis der I6FK war die Akzeptanz des Leitbildes vom ge-
rechten Frieden in den wesentlichen Kirchen des ORK. Nicht nur mein Eindruck
war, dass der ORK und seine Mitgliedskirchen zur Stirkung der Okumene die vor-
handenen Ansdtze nunmehr theologisch, gesellschaftlich und auch politisch nach
innen und auBen auf dieser Grundlage prdziser verdeutlichen sollte, auch im Rah-
men von Advocacy-Arbeit z. B. zur Verteidigung von Menschenrechten, insbeson-
dere von Frauen, in Sachen Klima, fiir eine alternative Wirtschaftspolitik und fiir

OR 60 (4/2011)

521



522

Dokumente und Berichte

eine nicht militdrisch gestiitzte Sicherheitspolitik sowie gegen Riistungsexporte, um
nur einige Mdglichkeiten anzufiihren. Zu Kkritisieren ist die starke binnenkirchliche
Ausrichtung der Konvokation. Nicht nur Heinrich Bedford-Strohm, der designierte
bayerische Landesbischof, fordert eine stirkere politische Positionierung der Kir-
chen zu aktuellen Problemen in der Welt. ,Ich wiinsche mir eine Weltkirche, die
nicht nur gute Beispiele gibt oder Grundsdtze zum Ausdruck bringt, sondern die
auch einwirkt auf die politische Gestaltung.” ,Die Stimme des Weltkirchenrates ist
zu wenig horbar®, resiimierte auch Margot KdBmann. ® Das Presseecho auf die Kon-
vokation war in der Tat relativ mager. Der Okumenische Aufruf fiir einen gerechten
Frieden, der bei der IOFK selbst nicht ausreichend gewiirdigt worden ist, bleibt bis
zur Vollversammlung 2013 in Busan und dort selbst sowohl fiir den ORK als auch
fiir die Mitgliedskirchen eine Basis friedenspolitischer Initiativen. Das Leitbild des
gerechten Friedens, das in den vier Dimensionen der I6FK anfangsweise wohl in
den Kirchen, aber kaum in der breiteren Gesellschaft und in der Politik rezipiert
und damit nicht ausreichend anschlussféhig ist, sollte auch in Deutschland in kon-
kreten Beziigen positioniert werden, z. B. in der Friedensethik und der AuBen-,
Verteidigungs- und Sicherheitspolitik im Anschluss an den Aktionsplan Zivile Kn
senprivention. '’

Ulrich Frey

(Ulrich Frey, von der EKD delegiert und Sprecher der friiheren
»~Koordinierungsgruppe zur I6FK*, Diese wurde vom Ausschuss

»Kirche und Gesellschaft” der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in
Deutschlana‘ und dem Offenen Forum Dekade Uberwindung von Gewalt gebil-
det, aber mit dem Ende der Dekade aufgeldst.)

9 www.ekd.de/international/friedenskovokation/76819.html und www.ekd.de/interna-
tional/friedenskonvokation/76828.html

10 Politische Parteien (CDU, SPD, B90/Griine) haben Vorlagen zur Auseinandersetzung ge-
liefert.
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.Dreh’n Sie sich um, Frau Lot!*
Vom theologischen Wert des Sich-Erinnerns'

Eine Response auf Knut Berner

Unter dem Titel ,Holle im Kopf* hat Knut Berner mit Verve ein Pladoyer fiir die
theologische Bedeutung des Vergessens vorgelegt? und diese mit zahlreichen le-
bensgeschichtlich, sozial, ethisch und politisch orientierten Valenzen untermauert.
Sein Plddoyer kulminiert in zwei Hauptthesen: 1. Vergeben ist ohne Vergessen
nicht moglich. 2. ,Vergessen® kann im Lichte der evangelischen Rechtfertigung als
Reformulierung des Existentials des als simul iustus et peccator existierenden Men-
schen und damit als theologisches Synonym fiir Erlésung verstanden werden. An
zwei Punkten sei in der Folge die Diskussion aufgenommen: Es ist zum einen die
anthropologische Grundperspektive des Beitrags und zum anderen die Frage des
Verhiltnisses von Erinnern, Vergessen und Vergeben.

1. ,Kulturelle Amnesie‘ und ihre Subjektvergessenheit

Die These von der Unvereinbarkeit biblisch-christlicher Erinnerungskultur und
Moderne prégt spétestens seit Friedrich Nietzsche die Debatte: Die ,ewige Wieder-
kehr des Gleichen® stellt dem Sich-Erinnern-wollen, ja miissen eine explizite Alter-
native entgegen: den ,Willen zum Vergessen‘ als Voraussetzung des Gliicks. Wenn
Nietzsche gegen die Nutzlosigkeit des Historischen, gegen seinen ,Erinnerungsbal-
last' wettert,? tritt er in bewussten Streit mit dem von ihm als ,historische Krank-
heit* identifizierten Historismus seiner Zeit.* Aber er behélt auch jenen Gegenent-
wurf der jlidisch-christlichen Erinnerungskultur im Blick, den er selbst als
lebensvergiftend bewertet. Der Handlungsmotivation der Erinnerung stellt er daher
mit bewusst theologischem Unterton die ,VerheiBung des Vergessens‘ gegeniiber:
,Selig sind die Vergesslichen, denn sie werden auch mit ihren Dummbeiten fertig'.’

: Der Titel ist eine Reminiszenz an Ephraim Kishon, der die jiidische ,Erinnerungskultur*
auf die ihr typische humorvoll-melancholische Art auf unvergessliche Weise in unser Ge-
dédchtnis eingepragt hat.

2 Knut Berner: Holle im Kopf? Eine theologisch-philosophische Wiirdigung des Verges-
sens, in: Okumenische Rundschau 60 (2011), 223-236.

3 Vgl bes. ,Zweite UnzeitgemdRe Betrachtung' (1873); aber auch ,Vom Nutzen und Nach-
teil der Historie* (1874). Dazu: Harald Weinrich: Lethe. Kunst und Kritik des Verges-
sens, Miinchen 32000, 160-168.

4 Esist ein ,Schauspiel einer blinden Sammelwut, eines rastlosen Zusammenscharrens al-
les einmal Dagewesenen“ (UnzeitgeméRe Betrachtungen Zweites Stiick: Vom Nutzen
und Nachteil der Historie, in: Friedrich Nietzsche: Werke in drei Béinden, hg. v. Karl
Schlechta, Bd. 1, Miinchen 1954, 228).

5 Jenseits von Gut und Bose, Nr. 217; Studienausgabe V, 153.
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Wenngleich Nietzsche selbst in seiner ,Genealogie der Moral* dem Geddchtnis des
Menschen eine notwendige Funktion einrdumt® — und damit das Vergessen zu
einem ,prekdren Projekt‘” werden ldsst, das sich zwischen einem Zuviel und einem
Zuwenig an Geschichte und damit an ,Erinnerung’ und ,Geddchtnis’ entscheiden
muss® —, miindet seine Alternative des gliickseligen, weil allein lebenstauglichen
Vergessens wirkungsgeschichtlich in die Geschichtsmiidigkeit der spdten Mo-
derne - und damit in jene von Johann Baptist Metz als atmosphérische Signatur das
heutige Lebensgefiihl treffend beschreibende Einstellung der Jkulturellen Amnesie‘:
Viele ,Leser haben seitdem aus Nietzsches Zweiter UnzeitgemdBer Betrachtung,
zumal diese ldngst zeitgemdl geworden war, eine philosophische Rechtfertigung da-
fiir herausgelesen, mit bestem philosophischen Gewissen dem kulturellen Geddcht-
nis den Garaus zu machen, und das ist ihnen schlieBlich in mancherlei Hinsicht
auch gelungen, und zwar viel vollstindiger, als Nietzsche es selber gewollt oder
auch nur fiir denkbar gehalten hat.“?

In der spidten Moderne sind die Konsequenzen des im Anschluss an Nietzsche
propagierten ,Endes der Geschichte‘ zu spiiren.!® Zumindest scheint ein deutlicher
Unterschied erkennbar: Auf der einen Seite die religionskritisch-aufgeklérte Neu-
zeit und die politisch engagierte, fiir Gerechtigkeit, Gleichheit, Freiheit, Autonomie
und Selbstbestimmung kdmpferisch auftretende Moderne; auf der anderen Seite die
spite Moderne mit ihrer Subjektmiidigkeit samt ihrem Abschied von den groBen
Metaerzidhlungen und auch den Phantasien einer allgemeinen Gerechtigkeit oder
dem Ideal einer fiir alle geltenden freien Selbstbestimmung. Hat der westliche
Mensch ganz im Sinne Nietzsches vielleicht genug von Subjektivitdt, Selbstbe-
wusstsein und Autonomie und sehnt sich nach dem Verlust, dem endgiiltigen Ende
seiner selbst als nach der Stiftung neuer Identitdt? Hat er genug von sich; ist er viel-
leicht schon saturiert von der Idee der Selbstverantwortung und der Freiheit der
Wahl, die schon zur Qual geworden ist? Dazu wiirde dann auch der Hang zu den
Ostlichen Religionen und ihrer Spiritualitdt samt ihrer pantheistischen Tendenzen
und ihrem programmatischen Gedéchtnisverlust passen.

Die Etablierung einer gegenstrebigen Geddchtniskultur scheint demgegeniiber
noch das Einzige, das den Sieg dieser am Ende allzu leicht kapitalisierbaren Erlo-
sungsreligion der ,neopaganen SpaB- und Eventgesellschaft'!! mit ihrem Zwang

6 Weinrich spricht daher davon, dass wir es mit ,zwei Nietzsche' zu tun haben: ,Der eine
fordert eine Kunst des Vergessens, der andere schrinkt diese Forderung aus moralischen
Grlinden wieder ein. Mit den zwei Nietzsche im Sinn kénnen wir auch wissen, dass mit
der Frage nach dem Gedéchtnis und dem Vergessen fast unausweichlich die Moralfrage
gestellt ist.“ (Weinrich, Lethe, 168)

7 8o die Uberschrift Weinrichs (vgl. ebd. 160 u. 8.)

8 Vgl. dazu auch Aleida Assmann/Ute Frevert: Geschichtsvergessenheit und Geschichts-
versessenheit. Vom Umgang mit deutschen Vergangenheiten nach 1945, Miinchen
1999,

/ Weinrich, Lethe, 165.

10 Zum Begriff vgl. bes. Lutz Niethammer: Posthistorie. Ist die Geschichte zu Ende?, Rein-
bek 1989; Perry Anderson: Zum Ende der Geschichte, Reinbek 1993.

" Jan-Heiner Ttick: ,Du sollst nicht sterben ... = Liebe, Tod und Trauer in Ulla Berkéwicz’
,Uberlebnis’, in: Internationale Katholische Zeitschrift 39 (2010), 314-327, hier 324,
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zum Immer-wieder-Neuen und dem Vergessen des Alten verhindert. Denn erst die
Erinnerung schafft das Potential, aus Erfahrungen Identitdt zu gewinnen. ,,Um Le-
ben und Welt zu verstehen, ist das viel zu kurz, dazu bedarf es des Vorgestern und
des Vorvorgestern. Darum bedarf es der Erfahrungen der vielen Generationen, die
vor uns lebten und ohne die wir nicht lebten.“!2 Denn der Mensch ist das Tier, das
Vergangenheit hat. ,Das was gewesen ist, ist flir den Menschen nicht einfach aus-
radiert, es flieBt in die Wahrnehmung ein, kann unwillkiirlich wieder ins Bewusst-
sein treten oder durch gezieltes Andenken gegenwdrtig gehalten werden. Aller-
dings verdndert sich mit fortschreitender Lebenszeit auch das Verhiltnis zum
Erlebten. Das Zuriickliegende wird auf signifikante Ereignisse zusammengedringt,
es wird fiir die konsistente Selbstdeutung eines Lebens in Dienst genommen, dabei
konnen auch retrospektive Umdeutungen erfolgen. AuBerdem wird - einer Sand-
uhr vergleichbar — der Zeithorizont des Kommenden kleiner, je linger ein Mensch
lebt ,Die Zeit lduft uns davon, wir fangen an, uns zu erinnern‘.“!3

So ist es einzig das ,geistige Gift‘ des jiidisch-christlichen Erbes, das die Nivel-
lierung allen Daseins noch zu stéren vermag. Seine Idee der unverlierbaren Wiirde
der eigenen Individualitdt — die deswegen unverwechselbar ist, weil sie eine Ge-
schichte hat — widersteht jener Subjektvergessenheit einer allenfalls das konstru-
ierte Cyber-Space-Leben des eigenen Avatars lebenden, das Eigene aber am besten
ins Nirwana aufldsende ,Pseudo-Ich-Ideal’ der medialen Informationsgesellschaft.
Gerade weil die Idee, Identitdt und damit Individualitét, Personalitit, Freiheit und
Verantwortung aus der eigenen Geschichte zu gewinnen, durch Nietzsches Gene-
ralangriff auf das menschliche ,Ich‘ nachhaltig ausgetrieben wurde, gilt es mit dem
jlidisch-christlichen Erbe eine konkrete Gegenposition zu beziehen. Denn Indivi-
dualitdt und Einmaligkeit sind das unaufgebbare Potential jiidisch-christlicher Got-
tesrede. Die Idee des Ichs zu retten, bedarf es des Orientierungswissens aus dem
Potential dieser Tradition heraus, der rettende Horizont, der die Angst vertreibt; je-
nes Wachhaltens der transzendenten Dimension, die das ,Ich‘ rettet.'* Darum trégt
die biblische Anthropologie das Eingedenken Gottes als Grundsignatur und innere
Mitte in sich: ,\Was ist der Mensch, dass du seiner gedenkst?‘ (Ps 8,5). Sie kreist um
diesen Glutkern und nimmt von ihm die entscheidende Energie der Fundierung ei-
ner Anthropologie der Subjektivitit und der Freiheit. Denn erst dieses Eingedenken
schafft Individualitdt, Sinn, Existenz. Das ist das eigentliche Potential der jiidisch-
christlichen Tradition, das iibersetzt und dadurch erhalten werden muss. Es zielt
auf das nervise Zentrum einer biblischen Anthropologie, das sich am Ebenbildge-
danken festmacht und gerade daraus den Gedanken der Unverwechselbarkeit ent-
wickelt, der die Dimension der Freiheit trotz Herkiinftigkeit und die Tiefendimen-
sion der Einmaligkeit als bleibend Verpflichtendes stark macht. So lautet der
gegeniiber jeglichem Selbstoptimierungs- wie Selbstrelativierungszwang entschei-

12 Jiirgen Ebach: Erinnern und Vergessen. Biblisch-exegetische und hermeneutische An-
merkungen, in: OR 58 (2009), 275-294, hier 277.

13 Tiick, Du sollst (s. Anm. 11), 321 f.

14 Klaus Miiller: Dem Glauben nachdenken. Eine kritische Anniherung ans Christsein in
zehn Kapiteln, Miinster 2010, 196-202; 215-229.

15 Vgl ebd., 224 f.
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dende christliche Grundsatz eben nicht ,Du sollst’ oder ,Du musst’, sondern ,Du
bist‘! Du musst dir dein Dasein, dein Leben, dein ,Du-selbst-sein-diirfen‘ nicht ma-
chen, verdienen, rechtfertigen, weder durch moralisches Spitzenverhalten, noch
durch das, was du selbst leistest und dir daher ,leisten‘ kannst. Es geniigt, dass es
dich gibt, weil Gott gesagt hat: ,Sei!* und: ,Fiirchte dich nicht, denn ich habe dich
erlost, ich habe dich bei deinem Namen gerufen!‘ ,Selbst sein® und trotz Schuld
wieder ,ein anderer werden‘ zu konnen und das nicht restlos aus eigener Kraft tun
zu miissen, das ist das entscheidende Versprechen des Christentums. Nur im Hori-
zont einer solch grundlegenden, transzendenten Bejahung entkommt der Mensch
wirklich jener prinzipiellen ,Angst ums Dasein’, in die jede auf sich allein gestellte,
rein aufs Diesseits konzentrierte Existenz notwendig gerdt.!> Diese Option bedarf
der Kategorie der Geschichte und der Erinnerung; Vergessen bedeutet Verldschen
und das wiederum riskiert genau diese Grunddimensionen biblisch orientierter An-
thropologie, die es Wert sind in den Diskurs um den Menschen in der spdten Mo-
derne eingebracht zu werden.

2. Ein Gott, der sich des Menschen erinnert

Blickt man auf die biblische Uberlieferung, so unterscheidet sich auf den ersten
Blick die biblische Gottesvorstellung wenig von den umgebenden Kulturen; wir fin-
den gleiche oder dhnliche Pradikate und Eigenschaften: Allmacht, Barmherzigkeit,
Gerechtigkeit, Gnade etc. Dennoch gibt es so etwas wie eine Grundsignatur des
biblischen Gottesverstindnisses. Die Geschichte der Gotteserfahrung Israels und
damit ihre theologische Deutung beginnt interessanter Weise nicht mit der Schop-
fung, sondern mit dem Exodus; d. h. der Erfahrung der Befreiung Israels aus dem
Sklavenhaus Agypten und der Erinnerung daran. Denn die Erinnerung an diese Be-
freiungserfahrung konstituiert die ganz eigene Gotteserfahrung Israels. Es ist eine
anamnetisch konstituierte Gotteserfahrung. Sie beruht auf der Erfahrung eines Got-
tes, der die Wege der Menschen lenkt, fiir die er engagiert ist; ein Gott der Freiheit,
der Freiheit schafft, weil er freie Menschen will. Die Betonung dieser Einzigartig-
keit Gottes driickt eine Beziehung aus. Israel formt daher seinen Gottesglauben
nicht abstrakt-spekulativ (wie z. B. die Philosophen Griechenlands), sondern kon-
kret und erfahrungsbezogen; eben geschichtlich. Die Besonderheit dieses Gottes
ist, dass er eine Beziehung mit ihm und zu ihm, dass er ,Geschichte* ermdglicht. Er
setzt sich selbst in Beziehung zu den Menschen; eine freie Beziehung, die Frei-
heit/Befreiung schafft. Der Gottesbegriff Israels ist daher nicht einfach der eines
,transzendenten‘, ewigen, jenseitigen, absoluten, sich selbst genug seienden Got-
tes, wie dies ein philosophischer Gottesbegriff nahe legen wiirde. Gott ist hier und
jetzt in seiner Schopfung da, weil er als tdtiger Gott, als handelnder, in der Ge-
schichte wirksamer Gott erfahren wird. Es ist ein Gott der Beziehung, weil er ein
kommunikativ handelnder und seinen Heilswillen durchsetzender Gott ist.

Die damit verbundene Zeitstruktur ist signifikant. Das Vergangene ist eben
nicht unwiderruflich von der Gegenwart geschieden, sondern es ist wirksam gegen-
wiértig. Es ist dies aber nicht einfach dadurch, dass wir uns erinnern, sondern die
Gedéachtnishandlung weist von sich her in den wirksamen Strom des {iberzeitlichen
Heilshandelns Gottes ein und qualifiziert daher von sich her die Gegenwart als von
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diesem Damals Geschehenen mitbetroffen, verdndert, beeinflusst. Weder die ewige
Wiederkehr des Gleichen noch ein apokalyptisch parfiimiertes, radikal-katastropha-
les Ende taugen hier als Leitmetapher. Wichtig ist die Zeit, die bleibt,'® die Gegen-
wart erdffnet und Zukunft erméglicht; die Geschichte macht und erdffnet. Die Vor-
stellung der Zeit als chronos wird in die Idee des kairos aufgehoben; wobei der
kairos der profanen Zeit des chronos nicht duBerlich bleibt, sondern sie wie ein
Sauerteig durchdringt. Das macht Geschichte zur Heilsgeschichte. Diese neue Qua-
litdt von Zeit und Raum wird anamnetisch begriindet.

Gott hat gehandelt und deshalb wird er wieder handeln. Zwei Dinge sind dabei
wichtig. Zum einen hat dieses Handeln eine besondere Qualitét: Es ist Gottes be-
freiendes Handeln aus Freiheit heraus. Diese theologische Signatur macht die Zeit
auch fiir den Menschen zu einer aktiven Zeit, zu einer Zeit des Handelnkdnnens
und Handelnsollens; es ist eine ,operative Zeit* (Giorgio Agamben'?). Zum anderen
unterscheidet sich die anamnetische Zeitperspektive von einem museal-konservie-
renden Festhalten der Vergangenheit durch ein bleibendes Differenzbewusstsein.
Eine ,Kultur des Erinnerns‘ bricht gerade aus der Erfahrung von Briichen und Kri-
sen auf, steht quasi auf den Triimmern einer vergangenen Zeit (Jan Assmann'é) und
birgt so trotz des Ideals der positiven Riickbesinnung die Erfahrung konkreter Ge-
brochenheit, ja der Moglichkeit des Scheiternkénnens bereits in sich. Denn gerade
die ,Erinnerung hdlt ... die Differenz fest zwischen dem, was ist, und dem, was
war, und 6ffnet damit auch den Raum fiir die Differenz zwischen dem, was ist, und
dem, was sein wird und sein kann*.!?

Die anamnetische Grundstruktur fundierte den Gedanken von Geschichte nun
durch eine spezifische Konstellation des Gottesbegriffs. Trotz des von ihr vertrete-
nen ,privativen Monotheismus‘?® — vielleicht in einem spannungsvollen Gegensatz
zum [slam — leitet sie daraus nicht Willkiir, sondern Zuwendung ab; nicht absolute
Freiheit, sondern in Freiheit gewollte Bindung, Treue und Verlésslichkeit als Grund-
eigenschaften Gottes und benennt diese als Urgrund menschlicher Freiheit. Sie
stellt damit aber Gott nicht unter die Verfiigungsmacht des Menschen, sondern zer-
bricht notwendig alle usurpierenden menschlichen Gottesbilder, entzieht Gott und
damit zugleich sein Bild, den Menschen, jeglicher Vereinnahmbarkeit und Manipu-
lierbarkeit. Dieser Gott ist ein freier Gott, der sich bindet, weil und wenn er es will.
Dieser Gott handelt nicht, weil er verehrt sein will; er braucht den Menschen nicht
um seiner Ehre willen. Er handelt, weil er es so will, in Liebe so will. So bleibt in
der Folge die Gottesrede Israels der Spannung verhaftet, auf der einen Seite einen

16 Die Metapher ist dem Titel des Buchs von Giorgio Agamben (Die Zeit die bleibt. Ein
Kommentar zum Rémerbrief, Frankfurt a. M. 2006) entlehnt, der auch die folgenden
Uberlegungen angeregt hat, freilich etwas andere Zuspitzungen forciert.

7 Vgl. ebd., 78-82.

8 Vgl. Jan Assmann: Das kulturelle Gedéchtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identi-
tét in friihen Hochkulturen, Miinchen °2007, 83-86.

19 Vgl. Ebach, Erinnern und Vergessen (s. Anm. 12), 277.

20 Vgl. Zum Begriff vgl. Eckhard Nordhofen: Die Zukunft des Monotheismus, in: Nach Gott
fragen. Uber das Religiose, Sonderheft ,Merkur. Deutsche Zeitschrift fiir europiisches
Denken®, hg. v. Karl Heinz Bohrer [u. a.], Berlin 1999, 828-8406, hier 843.
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Gott zu bekennen, von dessen Dasein in der Welt, seines Handelns, seiner Ge-
schichtsméchtigkeit man {iberzeugt ist, weil man sich seiner Taten erinnert und
sich daher hoffnungsvoll auf ihn verlésst. Aber andererseits ist seine Anwesenheit
nicht einfach selbstverstindlich; sie ist nicht erzwingbar, nicht einfach vorauszuset-
zen, ja mitunter wird gerade Gottes Abwesenheit leidvoll erfahren.

Diese ,Riickseite’ macht sich an der alten Frage Hiobs fest: Warum? Warum
Leid, warum Tod? Warum so eine Welt und keine andere? Die biblische Tradition
verbietet es, diese bohrende Frage mit dem Verweis auf die Einiibung einer
stoischen Gelassenheit stillzulegen. Sie tut das, indem sie gegen Gott rebelliert und
zugleich auf ihn hofft. Diese Gotteserfahrung sprengt alle bisherigen Gottesbilder,
zwingt zu neuen Bildern, zu Umdeutungen, zu Neuinterpretationen und gibt der
biblischen Gottesvorstellung daher eine Signatur, die sie deutlich von anderen un-
terscheidet. Dieser Gott hat daher einen ,Namen iiber allen Namen: ,Ich bin der,
ich bin da fiir Euch” — so die m. E. immer noch {iberzeugendste Ubertragung von
Ex 3,14 durch Alfons Deissler.2! Christliche Gottesrede ist davon geprégt, dass die-
ser Gott ohne seinen Bezug zur Welt nicht denkbar ist; es ist ein Gott mit einem
wirklichen Interesse an jedem Menschen, an Geschichte, an der Welt und ihren
konkreten sozialen und kulturell-gesellschaftlichen Verhiltnissen. Ein solcher Gott
ist keine ,hinterweltliche‘ GréBe und er ist kein heiliges Numinosum, sondern ein
heilsgeschichtliches Konkretum. Die Rede vom Engagement Gottes fiir die Welt,
von seiner Liebe zur Welt kennt aber notwendig auch den Stachel der Theodizee.
Dieser Gott ist kein Gott nur fiir die Schonwetterzeiten. Es ist ein Gott, der in Ab-
griinde fiihrt, und auch dort seine Anwesenheit zugesagt hat, ebenso wie er verhei-
RBen hat, aus diesen Abgriinden wieder herauszufiihren. Je entschiedener von sei-
ner Liebe und Treue gesprochen wird, umso tiefer ist die Erfahrung des
Vermissens. Dieser Gott hilt die Fragen nach der Briichigkeit der Welterfahrung of-
fen.

Das Neue Testament {ibernimmt nun sowohl Grunddynamik als auch Grund-
struktur dieses Geschichtsverstindnisses und fiillt sie christologisch, freilich ohne
damit ihre Vorzeichen zu verdndern. Weder die Gottesreichbotschaft Jesu noch die
christologischen Entwiirfe der neutestamentlichen Schriftsteller (ob nun inkarnato-
risch oder staurozentrisch orientiert) interessieren sich fiir einen zeit- und ge-
schichtslosen Mythos, sondern die Geschichte Gottes in und mit der Welt ist skan-
dalds konkret. Die Botschaft von der Gottesherrschaft proklamiert eine weltliche
Anwesenheit Gottes im Entzug, weil ihre personale Mitte, Jesus Christus, eine be-
streitbare, und auch bestrittene Mitte darstellt. Damit steht aber auch und gerade
die Geschichtlichkeit im Mittelpunkt des Inkarnationsereignisses; das wiederum ist
nicht vergangen sondern ergangen, d. h. von zentraler Bedeutung fiir Gegenwart
und Zukunft. Vergangenheit und Erinnerung sind Grundmodi des Christentums;
denn das Christentum schitzt das Individuelle, Konkrete und nicht wie das Heiden-
tum das Universale, Allgemeingiiltige. Darum setzt sich auch kein neuplatonisch
oder gnostisch aufgeladener Mythos als Kern des Christentums durch, sondern ein
an eine konkrete Geschichte, die Realitdt des Fleisches gebundener Inkarnations-

21 Vgl. Magnus Striet: Weltzugewandte Spiritualitét, in: Klaus Arntz (Hg.): Religion im Auf-

wind. Eine Kkritische Bestandsaufnahme aus theologischer Sicht, Regensburg 2007,
50-67, hier 58 f.
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glaube.?? Der neutestamentliche Kernsatz hierfiir ist: Gott ist Mensch geworden.
,Christen bekennen von ihrem Gott, dass er sich nicht zu gut war, einer der Men-
schen, einer unter unendlich vielen zu werden, er, der einzige und einmalige
schlechthin. ... Genau dieser Gottesgedanke ist es, was den christlichen Glauben
einzigartig macht: Er macht feinfiihlig dafiir, dass etwas so Unbedeutendes, Kleines,
Uberfliissiges, Zerbrechliches, wie es der Mensch seiner Natur nach ist, zugleich
einmalig sein kann.“?* Inkarnation bedeutet eben fiir das Christentum: Zerstérbar-
keit, Verwundbarkeit, Verwandelbarkeit, Leidhaftigkeit, Individualitit, die Narben
trégt.? Die Wunden der Geschichte pragen uns selbst; sie machen uns zu dem, was
wir sind; ohne die Narben unseres Lebens sind wir nicht wir. Erst das macht unser
Menschsein einmalig; unableitbar faktisch, konkret, unverwechselbar, unaustausch-
bar, unersetzlich und damit eigentlich unzerstorbar; eine Grundsignatur, die sich in
der Zeit einprigt und die durch nichts aufhebbar oder ersetzbar ist. Was einmal ge-
wesen ist, ist nicht aufzuheben. Das Christentum verkiindet eben keine ewigen
Wahrheiten sondern eine konkrete Geschichte; seine Wahrheit hat einen Zeitin-
dex, ,weil Sinn, also der Gehalt von Wahrheit, aus der Zeit entsteht*.2

3. ,Was ist der Mensch, dass du seiner gedenkst?* Menschsein als Erinnertwer-
den und Erinnern

Die Grundidee biblischer Anthropologie, wie sie insbesondere die erste Schop-
fungserzdhlung mit dem Gedanken der Gottesebenbildlichkeit verbindet (Gen
1,27), zieht nun die Konsequenzen aus dem eben skizzierten Gottesbild, dem da-
mit verbunden Zeit- und Geschichtsverstindnis, sowie aus der sich daraus ergeben-
den Beziehung von Gott und Mensch.2® Im Zentrum steht dabei gerade jene, im s&-

22 Auch eine christologische Hermeneutik der Hoffnung, die sich aus dem Glauben an die
Endgiiltigkeit der Heilszusage speist, &ndert somit nichts daran, dass die Erinnerung an
das Entsetzliche sich nicht beruhigen lassen darf oder gar die Rede von der Erlosung zu ei-
nem geschichtsfernen Mythos verkommen diirfte. Vielmehr soll gerade, anstatt prasen-
tisch zu affirmieren, anstatt den von Gott zu erwartenden Glauben Israels der Beruhigung
der Religion zu opfern, eschatologisch dramatisiert werden, Auch die hier versuchte Rede
vom Leidenden Gott versucht ja gerade, an der noch ausstehenden Vollendung festzuhal-
ten, indem sie bestreitet, dass mit dem Leiden Gottes das Leiden des Menschen verre-
chenbar sei. Auch die Rede vom leidenden Gott beschwichtigt deshalb gerade nicht.“
(Magnus Striet: Christologie nach der Shoah. Horizontverschiebungen, in: Streitfall Chri-
stologie. Vergewisserungen nach der Shoah, hg. v. Helmut Hoping/Jan-Heiner Tiick,
Freiburg 2005, 182-215, hier 210).

23 Klaus Miiller/Bertram Stubenrauch: Geglaubt - Bedacht - Verkiindigt, Regensburg

1997, 162.
24 Vgl. auch Miiller, Dem Glauben nachdenken, 11-42.
23 Ehd-238:

2 Vgl. Magnus Striet: Grenzen der Ubersetzbarkeit. Theologische Anniherungen an Jiir-
gen Habermas, in: Rudolf Langenthaler/Herta Nagl-Docekal (Hg.): Glauben und Wis-
sen. Ein Symposion mit Jiirgen Habermas, Wien 2007, 259-282; bes. 269 f; 273 ff.
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kular-nachaufklérerischen Autonomiebegriff niemals erschépfend erfassbare und
auslotbare Grundlegung einer nicht verzweckbaren Wiirde des Menschen, die Jiir-
gen Habermas als ,Intuition‘ der jiidisch-christlichen Tradition bezeichnet, ,die
auch dem religios Unmusikalischen etwas zu sagen hat“.?” Hierin begriindet sich
fiir Habermas jene, dem jiidisch-christlichen Erbe eigene ,Anwaltschaft’, ,die sich
dazu bestimmt, dem anderen Menschen seine Wiirde schulden zu wollen, seinem
um Anerkennung seiner Wiirde bittenden Blick nicht auszuweichen. Dies meint
Autonomie. Dem anderen Menschen schulden zu wollen, was dieser zum Leben
bendtigt, und gerade darin wahrhaft Mensch zu sein.“?® Und so verwundert es
kaum, dass an dieser Stelle Habermas jenen Grenzgedanken einer Art Gottespostu-
lat entwickelt, der — nehmen Religion und die sie reflektierende Theologie ihre Auf-
gaben ernst — selbst der sdkularen Vernunft einsichtig zu machen ist: ,Dass der
Gott, der die Liebe ist, in Adam und Eva freie Wesen schafft, die ihm gleichen,
muss man nicht glauben, um zu verstehen, was mit Ebenbildlichkeit gemeint ist.
Liebe kann es ohne Erkenntnis in einem anderen, Freiheit ohne gegenseitige Aner-
kennung nicht geben. Dieses Gegeniiber in Menschengestalt muss seinerseits frei
sein konnen. Trotz seiner Ebenbildlichkeit wird freilich auch dieser Andere als Ge-
schopf Gottes vorgestellt. Hinsichtlich seiner Herkiinftigkeit kann er Gott nicht
ebenbiirtig sein. [...]*°

Dieses Potential einer ,geschenkten Freiheit‘ und einer sich in der Erinnerung
daran begriindenden Autonomie des Menschen entwickelt allein die jiidisch-christ-
liche Tradition. Das aber ist genau der Punkt, an dem das unaufhebbare Veto der
Theologie seinen Ort hat, um das unaufgebbare Eigenrecht der theologischen An-
thropologie und die theologische gefiilite Zeit des Erinnerns um des Menschen wil-
len wieder ins Gedéchtnis zu rufen. Die Subjektmiidigkeit der spdten Moderne
wirft die Idee von Freiheit und Subjektivitdt als unaufgebbare Eigenschaften des
Menschen als zu {iberwindende religiose Relikte oder [llusionen ohne Zdgern {iber
Bord. Denn wer dieses diskursfahige selbstkritische Begriindungspotential der
Theologie in ihrem jiidisch-christlichen Erbe vernachldssigt, dem bleibt am Ende
nur die kulturelle Amnesie, die nicht nur die eigene Individualitit im Vergessen er-
trdnkt. Die Kultur des Vergessens, die in der Ewigen Wiederkehr des Gleichen ihr
Gliick sucht und allzu leicht das, was ist, mit dem verwechselt, was sein soll*® und
sich mit dem zufrieden gibt, was ist, verliert aber den Blick aufs Ganze. Darum
muss die spdtmoderne Ideologie des Vergessens, die der Welt und der Geschichte
miide geworden ist, ihrer allzu gefilligen ,Verbliiffungsfestigkeit‘3! entrissen wer-
den, die sich an einem Punkt festmacht: detr Amnesie gegeniiber den Opfern der
Geschichte samt ihrer Theodizeevergessenheit.

2 Jiirgen Habermas: Glauben und Wissen, Frankfurt a.M. 2001, 30.

2 Magnus Striet: Verteidiger der Religion. Zu einem neuen Buch von Jiirgen Habermas,
HerKorr 59 (2005), 508-512, hier 512.

29 Habermas, Glauben, 30 f.

30 Vgl. Ebach, Erinnern und Vergessen (s. Anm. 12), 278.

3t Zum Begriff vgl. Johann Baptist Metz: Memoria passionis Ein provozierendes Gedichtnis
in pluralistischer Gesellschaft, Freiburg-Basel-Wien 2006, 32.
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4. Notwendige Erinnerung als Eingedenken der anderen

Es ist wohl gerade der politischen Theologie, wie wir sie mit dem Namen Jo-
hann Baptist Metz verbinden, zu verdanken, dass nach der grofen Katastrophe des
20. Jahrhunderts, die Metz selbst mit dem Zisurbegriff ,Auschwitz’ verbindet,
einer allzu geschichtsvergessenen Theologie wieder eine Zeitsignatut, ein apokalyp-
tischer Stachel eingesenkt und der Schmerz daran stets wachgehalten worden ist.3?
Je ldnger, je deutlicher verbindet Metz diese apokalyptische Grunddimension der
christlich-jiidischen Uberlieferung in seiner ,Theologie nach Ausschwitz® mit der
These einer anamnetischen Vernunft. Er verkniipft darin die Gottesfrage untrenn-
bar mit der Frage nach dem bleibenden Recht des Gehdrtwerdens der Opfer und
der Theodizee als (Ein-)Klage des Geddchtnisses der Leidenden:** ,Es geht |[...] um
die Frage, wie denn iiberhaupt von Gott zu reden sei, angesichts der abgriindigen
Leidensgeschichte der Welt, ,seiner’ Welt.“ Das ist — so Metz — ,die Frage der Theo-
logie; sie darf von ihr weder eliminiert noch {iberbeantwortet werden. Sie ist ,die
eschatologische Frage, die Frage, auf die die Theologie keine alles verséhnende Ant-
wort ausarbeitet, sondern eine unabldssige Riickfrage an Gott.“3* Ihr angemessen
ist jenes ,Eingedenken‘ ,das® — so Metz — ,,dem so Vergessenen auf der Spur bleibt,
das, analog zum alttestamentlichen Bilderverbot, auf eine Kultur des Vermissens
zielt, [und ...] als Organ einer Theologie ... als Theodizee — unser ... BewuBtsein
mit der in ihm systematisch vergessenen Klage und Anklage des Geschehenen zu
konfrontieren sucht*.3

Eine solchermaBen gefasste Gottesfrage verschirft indes die Theodizee in ent-
scheidender Weise, weil sie zum Gelingen der anamnetischen Solidaritdt einen
Gott postulieren muss, dem alle Last der Theodizee aufzubiirden ist, weil er erst am
Ende der Geschichte die geschundenen Opfer der Geschichte rettet. Féllt diese An-
nahme eines aus dem Tod rettenden Gottes nicht unter das Verdikt jener zu teuer
erkauften himmlischen Harmonie, die Iwan Karamasow zu Recht als mit der Idee
eines allmdchtigen und giitigen Gottes unvereinbar zuriickweist? Es ist kaum er-
staunlich, dass das Gottespostulat der anamnetischen Vernunft dabei ungewollt den
Spuren jener Philosophie folgt, deren Prinzipien sie immer skeptisch gegeniiber ge-
standen hat: Kein anderer als Immanuel Kant selbst hat ndmlich, wie dies z. B.
Hansjiirgen Verweyen aufgezeigt hat, in seinem Gottespostulat im § 87 der Kritik
der Urteilskraft (bzw. § 6 der Kritik der praktischen Vernunft) Ahnliches zu denken
gegeben. Freilich auch Kant kommt aus der bereits beschriebenen Misere nicht
heraus, denn auch sein Gottespostulat lduft im Letzten auf einen Gott hinaus, der
erst nachtréglich die Harmonie des Ganzen ans Licht bringt.?

2 Vgl. dazu auch das Plidoyer von Ottmar Fuchs gegeniiber einem gesellschaftlichen
Eschatologieverlust und der damit verbundenen Phidnomene: ders.: Neue Wege einer
eschatologischen Pastoral, in: Theologische Quartalsschrift 179 (1999), 260-288, hier
282 ff.

3 Vgl. Thomas Propper: Warum gerade ich? Zur Frage nach dem Sinn von Leiden, in:
Katechetische Blitter 108 (1983) 253-274, hier 269.

34 Johann Baptist Metz: Theologie als Theodizee?, in: Willi Oelmdiller (Hg.): Theodizee —
Gott vor Gericht? Miinchen 1990, 103-118, hier 104.

35 SEbdinliZif
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Wer angesichts des erbarmungslosen Leids von Menschen nicht blo8 ein undif-
ferenziertes Gefiihl von Mitleid empfindet, sondern sich aufrichtig empdrt,*” hat da-
mit schon das ,Ja‘ zur Solidaritidt mit den anderen gesprochen.®® Als strikte Konse-
quenz des Camusschen ,Je me révolte, donc nous sommes" ldsst sich die Idee der
anamnetischen Solidaritit an entscheidender Stelle vertiefen. Denn auch dieser be-
rechtigte Protest kommt nicht an einem Gottespostulat vorbei. Das ldsst sich an
einer Situation duBerster Entscheidung verdeutlichen: Fiir den ,Anwalt der An-
klage* im Theodizeeprozess gibt es einen kritischen Punkt: Wie verhilt sich dieser
Anwalt dort, wo der unschuldig Leidende in die duBerste Krise des gegen Gott
schreienden Leidens gefiihrt wird? An dieser Stelle ist die Theodizeefrage nie eine
theoretische Frage aus der Distanz, sondern immer eine ,von Angesicht zu Ange-
sicht’. Mit dem Schritt auf jenen nicht einsichtigen Sinn des Leidens zu muss der
solidarisch Mitgehende eine Hoffnung auf Sinn wider allen Anschein von Sinnlosig-
keit setzen — eine Hoffnung, die gerade im Horizont der radikalen Theodizeeproble-
matik nur mit duBerster Anstrengung {iberhaupt gedacht werden kann. ,Das sich
aus dem Glauben an den Bundesgott bestimmende Gebet erinnert Gott, ohne sich
eine Antwort zuzutrauen. Es setzt jetzt nur bittend seine Verheifung gegenwadrtig
und macht so Ernst mit dem Glauben daran, dass Gott ein Handelnder ist — aber
eben einer, der nur mit den Mitteln der Liebe gegenwirtig ist und wirbt, der seine
Freiheit eingrenzt und deshalb auch einer ist, der nicht handelnd eingreift und die
Geschichte ihrem Lauf auch da iiberldsst, wo Menschen die Freiheit entsetzlich
missbrauchen: Deshalb klagt dieses Gebet auch, ist es notwendig anamnetisch. Es
erinnert in der eucharistischen Anamnese nicht nur Gottes Handeln, sondern auch
sein Nicht-Handeln. Es setzt so die zugesagte Erlosung voraus, es spricht seine Hoff-
nung aus, aber es schweigt auch. Ja, gerade das sich an diesen Gott richtende Gebet
zwingt zuriick ins Schweigen. “3?

Glaube hofft aus der erfahrenen Vergangenheit heraus. Vergangenheit wird er-
innert, damit der Gegenwart Zukunft erwachsen kann. Denn ohne diese Vergan-
genheit hitte die Gegenwart keine Zukunft. Erinnerung sorgt dafiir, dass der Ge-
genwart keine Totalitdt im Sinne einer einzig existierenden Realitdt zukommt.
Denn sie stellt deren Absolutheitsanspruch in Frage.’* Weder die Gegenwart, noch

36 Vgl. Hansjiirgen Verweyen: Kants Gottespostulat und das Problem sinnlosen Leidens, in:
Theologie und Philosophie 62 (1987), 580-587, hier 582 ff.

37 Zum biblischen Hintergrund der klassischen Figur des ljob vgl. Prépper, Warum, 260:
Das Zukunftweisende an ljobs Verhalten diirfte darin liegen, ,daB er ... gegen den stra-
fenden und priifenden Gott an einen anderen, den befreienden, ja solidarischen Gott ap-
pelliert hat, ,Ich weifl gewiB, sagt er, da mir ein Anwalt lebt ... Ihn werde ich schauen,
er wird fiir mich sein; den meine Augen sehen, wird kein Fremder sein‘. Eine Erkennt-
nis ist dies allerdings nicht mehr, sondern eben ein Appell, Protest und Hoffnung in
einem.”

38 Diejenigen, die in Camus’ ,Pest‘ ohne Riicksicht auf sich selbst fiir die anderen da sind,
haben sich (wie der Arzt Rieux) trotz allem immer noch ,nicht daran gewohnt, sterben
zu sehen®. (Albert Camus: Die Pest, Hamburg 1950, 76).

3% Striet, Christologie (s. Anm. 22), 214 f.

4 Vgl. Ebach, Erinnern und Vergessen, 279.
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das Gewesene hat damit wirklich das letzte Wort.*! Damit ist aber auch deutlich,
dass Erinnerung ,nicht nur das, was war“ aufruft, ,sondern auch das, was sein
kann, sein soll, sein wird. In diesem Sinn ist die Erinnerung eine Kategorie der Zu-
kunft, eben einer Zukunft, die nicht die stetige Prolongation dessen ist, was ist, son-
dern einer offenen Zukunft, in der es ganz anders sein und werden kann, als wir es
fiir moglich halten.“#? Begriindet wird diese Hoffnung indes in der Ein-Klage, dass
das Heil der Vergangenheit eine Zukunft haben mdoge, ja haben muss, weil dieser
Gott, der als der Handelnde erinnert wird, doch auch als der treue Gott erinnert
wird, der zu handeln versprochen hat.*3

Diesem Erinnern entspringt das Postulat, Gott moge sich endgiiltig gegen das
Leid und gegen die Gewalt durchsetzen. Dieses sich ,Durchsetzen’ ist indes kein
lauter Sieg gegen den Tod. Bibel wie christliche Tradition liefern mitunter eine Viel-
falt manchmal machtvoller Bilder, die der nur subtil-werbenden Verletzlichkeit des
am Kreuz in seiner ohnméchtigen Liebe offenbaren Gott eigentlich gar nicht so
recht zu Gesicht stehen wollen. Das Sichtbarsein Gottes im Angesicht des sterben-
den Jesus ist in diesem Sinne nicht zwingend, weil es willentlich zu keinem dufe-
ren Zwang mehr fahig ist. Ein Liebender setzt sich immer dem Vorwurf aus, dafl er
die andern der Uberzeugungskraft seiner Liebe unterwerfe. Aus diesem Grunde
muss der Liebende das Urteil iiber sich denen {iberlassen, die er liebt, d. h., er
muss die Liebe selbst dariiber entscheiden lassen, wer ihn versteht. Denn die Ant-
wort der Liebe, um die es dem Liebenden allein geht, kann nicht erzwungen wer-
den. Hier wird ein Gottesbild jenseits aller Macht- und Allmachtsphantasien sicht-
bar, das sich in ganz anderer Weise als machtvoll erweist. Hier wird menschlicher
Gewalt und Siinde nicht das Genick gebrochen, sondern sie werden angesichts der
je gréBeren Liebe in ihrer nur angemaBten Méchtigkeit und damit ihrer Machtlosig-
keit bloBgestellt. Es ist eine in die Karsamstagsstille zurlick gezwungene ,3sterliche’
Christologie*4, die die Hoffnung auf Leben als Klage und Bitte, und am Ende als
Frage artikuliert, deren Antwort sie offen hilt: ,Mein Gott, mein Gott, warum hast
du mich verlassen‘ (Mk 15,34). So ist und bleibt gerade der sterbende Jesus der
,Sohn‘, das vollkommene Abbild der Liebe des ,Vaters‘. Eine menschliche Gestalt,
die nicht nur die Not eines Menschen spiegelt, der von allen Menschen verlassen
ist, sondern deren letzter Atemzug Gottverlassenheit, d. h. den Schmerz Gottes
selbst, zum Ausdruck bringt, damit Gottes letztes Wort horbar wird — das Wort sei-
nes ewig Warten-Konnens auf das Ja des Menschen, das um der gewollten freien
Antwort des geliebten Menschen willen auch das Risiko eines leidvoll zu ertragen-
den Neins eingehen muss.*

4 Vgl. ebd., 283.

42" Bhdi 1280

4 Vgl. Striet, Christologie, 211 f.

4 - Ngliebd:, 215

4 Vgl. Hansjiirgen Verweyen: Gottes letztes Wort. Grundriss der Fundamentaltheologie,
Regensburg *2000, 360; Propper, Warum, 271.
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5. Die Mdglichkeit von Verséhnung als ,Erinnerung, die bleibt’, weil sie unter-
bricht

Die christliche ,memoria passionis‘ in dieser Gestalt hilt die Geschichte Gottes
mit den Menschen offen. Gerade weil sie darin nicht die ewige Wiederholung des
Sieges von Gewalt und Macht proklamiert, sondern den subtilen Sieg der Liebe
iiber den Tod und seine versklavenden Méchte feiert. Die Erinnerung daran bricht
notwendig mit der Vergangenheit, indem sie den wahrhaft unterbrechenden Cha-
rakter des heilvollen Handelns Gottes als Durchbrechung des Alten und Beginn des
Neuen zu glauben wagt. Denn hier iiberbietet nicht Gottes allmichtige Liebe die
Macht der Welt und die Gewalt der Siinde, in dem sie ihre Widersacher in die Knie
zwingt, sondern hier unterlduft seine ohnméchtige Liebe die Grundstrukturen die-
ser Macht und legt dadurch ihre Nichtigkeit offen. Hier tobt sich die Gewalt der
Siinde umsonst aus, weil sie als Antwort doch immer nur die Liebe erfihrt und da-
mit eben nicht das letzte Wort behilt und so zu ihrem Ziel kommt. Das meint die
heute so befremdlich wirkende Rede vom Tod Jesu ,um unserer Siinden willen‘.
Eine solche Liebe kann auch nicht durch den Tod zum Verstummen gebracht wer-
den. Die menschliche Siinde lduft ins Leere, weil Gott auf sie mit seiner sich selbst
aufs Spiel setzenden Liebe antwortet. Die Erinnerung daran bricht bewusst mit den
allzu menschlichen Selbstverstdndlichkeiten und setzt ihnen eine begriindete Alter-
native der Hoffnung entgegen.

Eine solche Hoffnung kann nun Erldsung, Versohnung, Vollendung nicht als
Untergang der einen und Heil fiir die anderen denken. Daher denkt sie sie als ber-
gende Erinnerung und Wiedereinholung alles Vergangenen. Walter Benjamins En-
gel der Geschichte ist eben nicht identisch mit den martialischen Posaunespielern
der Apokalypse, sondern es ist derjenige, der auf die Triimmer der Geschichte zu-
riickblickt und die Hoffnung auf Heil selbst dort nicht aufgibt, wo sie aus Respekt
vor den Opfern der Geschichte verboten scheint. In dieser Perspektive haben Zeit
und Geschichte, ja die Welt als Ganze ein Ziel, das weder harmonistisch noch dua-
listisch aufgeldst wird. Diese neue, die ,messianische Zeit ist mit Giorgio Agamben
daher strikt zu unterscheiden von jeder Eschatologie, von jeder Apokalyptik, von all
jenen christlichen Vorstellungen, die die Zeit mehr oder weniger schnell auf ihr
Ende zurasen sehen und dabei alles Vergangene nivelliert. Die messianische Zeit ist
nicht die Zeit des Endes, sondern es ist die unverfiighare Gabe der ,Zeit, die bleibt'
als messianische Situation par excellence,* eine Zeit, die herausfordert: ,Sie ist
[...] die operative Zeit, die in der chronologischen Zeit dringt, die diesem im Inne-
ren bearbeitet und verwandelt, die Zeit die wir bendtigen, um die Zeit zu beenden
- in diesem Sinne: die Zeit, die uns bleibt.“*” Die messianische Zeit ist daher auch
keine supplementdre Zeit; sondern eine erfiillte Zeit, eine Zeit zur Vollendung.

Diese Grundstruktur der messianischen Zeit hebt die Frage nach dem ,wie
lange noch‘ nicht auf, aber sie stellt sie auf beunruhigende Weise neu, weil sie die-
ser Zeit zutraut, sich zu verdndern und ihr daher ,Zeit gibt, sich zu vollenden.*?

46 Agamben, Zeit, 16.
475 VEbd;; 81
48 Vgl. ebd., 75-78.
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Und sie desavouiert damit auf ihre Weise jene apokalyptische Enge der Zeit, die
auch die Wurzel des Bosen sein kann, denn gerade ,der Teufel weil, dass er wenig
Zeit hat'.*° Das Bose ldsst keine Zeit und notigt daher zum Vergessen. Erlésung in-
des hat einen Zeitindex, denn Vershnung braucht Zeit; und sie nimmt sich Zeit;
sie nimmt sich die Zeit, sich zu erinnern. Sich zu erinnern, bedeutet hier nicht ein-
faches Wiederholen des Vergangenen, sondern ein sich immer mehr verstirkendes
Durchsetzen der versohnenden Anwesenheit dessen, der das Ganze rekapituliert;
und zwar nicht im Sinne von wiederholt, sondern im kirchenvéterlichen Sinn der
Vollendung, der Heimholung und somit des unter ein Haupt, ein Ziel bringen.5° Es
ist eine Erinnerung, die das Vergangene wiederholt, um es gut sein zu lassen. , All
was well“ — so lautete der provozierende Schlusssatz der Harry-Potter-Romanreihe,
die wie wohl kein anderes literarisches Produkt zur Jahrtausendwende das Lebens-
gefiihl der spdten Moderne auf den Punkt brachte. Joanne K. Rowling gibt in die-
sem Satz ein Versprechen, dass auch dort, wo Narben zuriickbleiben, ihnen aber
die Macht des Bosen und damit der Schmerz entzogen ist, alles gut werden kann,
ja, dass sich selbst der Tod fiir immer bannen l&sst.

So stellt die Frage nach der Méglichkeit von Vollendung und damit dem Hoff-
nungspotential von ewiger Versohntheit, die Mdglichkeit eines Himmels also, die
Frage nach Gott in all ihrer Konkretheit. Die Abgriinde der Theodizee wie die not-
wendige Offenheit der Geschichte konfrontieren den Glauben in der spdten Mo-
derne mit der Hoffnung auf das, was da sein soll, aber irgendwie doch nicht sein
kann. ,Der Glaube glaubt, dass Gott nichts unversucht lassen wird, so wie er, frei-
lich die Gewalt sich austoben lassend und die Morder nicht stoppend, nichts unver-
sucht gelassen hat, um bereits in der Dimension der Geschichte durch den Erweis
seiner bis ins AuBerste hinein entschlossenen Liebe den Menschen fiir sich zu ge-
winnen suchte und stets neu zu gewinnen sucht — aber dies eben nur mit den Mit-
teln der Liebe und somit unter Achtung der menschlichen Freiheit.“*! Das bedeutet
aber, dass die Geschichte Gottes mit der Menschheit als offene Geschichte gedacht
werden muss. Diese ,Offenheit der Geschichte verlangt aber gerade die Annahme
der Freiheit, auch wenn die Freiheit Biirde, ja kaum vorstellbare Anforderung an
den Menschen zu werden vermag. Denn darf verziehen werden? Und wer {iber-
haupt darf die Vergebung gewéhren? Und vor allem: Kénnen die bis zur Namenlo-
sigkeit Entwiirdigten vergeben? Kénnen sie sich von einem Gott verséhnen lassen,
der nicht eingegriffen hat? Kénnen sie sich trgsten lassen und dann aber auch ih-

4 Vgl. Hans Blumenberg: Lebenszeit und Weltzeit, Frankfurt a. M. 22005, 71. In der Ge-
stalt des Teufels personifiziert sich fiir Blumenberg das menschliche Wissen um die
Kiirze der Lebenszeit und deren Nichtidentitdt mit der Weltzeit samt der daraus folgen-
den Konsequenz, wenn nétig auch mit Gewalt ,Zeit zu gewinnen, um mehr von der
Welt zu haben“ (ebd., 73). Zeitgewinn ist das ,Radikal aller Wiinsche auf Erweiterung
und Zugewinn an Lebensrealitdt” (ebd., 74). Die apokalyptische Zeitverkiirzung ist daher
auch menschlich attraktiv (vgl. ebd., 79).

0 Vgl. Agamben, Zeit, 91.

51 Striet, Christologie, 210.

OR 60 (4/2011)

535



536

Zur Diskussion

rerseits vergeben, weil der Schmerz sie nicht mehr bis in die letzten Fasern ihrer
leiblichen Existenz hinein bestimmt? Auch die Moglichkeit von Trostung setzt Frei-
heit voraus, selbst noch in der stillen Form des mere passive.“32

6. Weil Leben der Erinnerung wert ist

Diese ,katholische Perspektive' denkt notwendig von der ,anderen Seite’ des
Versohnungsdenkens her. Christliche Hoffnung auf Verséhnung artikuliert sich in
jener subtilen Sehnsucht, dass am Ende alles gut sein moge, deren Erfiillung man
sich aber nicht mehr vorzustellen wagt. Sie provoziert mit der Zusage, dass sich die
Liicke zwischen dem, was ist, und dem, was als Erhofftes sein konnte, nicht durch
unser Zutun, sondern durch das liebende Tun eines ganz Anderen schlieBen wird,
ohne freilich uns selbst dabei aus dem Spiel zu lassen. Gerade in diesem Modus der
Hoffnung (Immanuel Kant wiirde sagen: im Postulat Gottes) wahrt sie so das ent-
scheidende ,Humanum‘. Gott kann den Menschen nicht ,vergessen‘ machen; aber
er kann darum werben, sich auf den Weg des heilsamen Erinnerns einzulassen, um
vergeben zu konnen. Nicht alles wird dabei wirklich der Erinnerung Wert sein, darf
also ,getrost vergessen‘ werden. Aber manches darf auch nicht vergessen werden.
Dieser Ambivalenz des Vergessens ist nicht zu entkommen. So ist nicht das Ende
der Zeit im vernichtenden Vergessen oder im unterschiedlosen Tilgen des Ged#cht-
nisses, sondern die Zeit des Endes, der Erfiillung, kurz: die Zeit, die bleibt, weil sie
der Erinnerung wert ist, die entscheidende Signatur von Erinnern und Vergessen
im Christentum. Und das wire eine gute Basis, jener Geschichtsvergessenheit wie
Utopielosigkeit der spdten Moderne mit einer ganz anderen Vorstellung von Zu-
kunft entgegen zu treten — und zwar einer Vorstellung, die nicht auf die Logik eines
vergeltenden und damit vernichtenden Vergessens setzt, aber sich auch nicht der
Amnesie hingibt, weil sie der Vergangenheit auf keine andere Weise entkommen
kann. Sie macht sich stattdessen an der Logik einer Hoffnung fest, die der rettenden
Erinnerung fahig ist, weil es der Mensch ist, der der Erinnerung wert ist.

Johanna Rahner

(Johanna Rahner ist Professorin fiir Systematische Theologie am Institut
fiir Katholische Theologie der Universitit Kassel.)
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GruBwort zum 90. Geburtstag von Philip Potter

Inr Gkumenisches Leben, sehr geehrter Herr Generalsekretir Potter, lieber
Philip, ist fiir alle Menschen ein Zeugnis fiir die Seufzer und die Zuversicht eines
Christen in einer gebrochenen und doch schon in Christus erldsten Welt.

Das Gebet des Psalm 85 bringt zum Ausdruck, wie eine realistische Sicht der
Welt, eine Mit-Leidenschaft mit aller Kreatur und das Vertrauen in die auch gegen-
wirtig wirksame Kraft des Wortes Gottes sich gegenseitig befruchten:

Konnte ich doch hiren, was Gott der HERR redet,
dass er Frieden zusagte seinem Volk und seinen Heiligen,
damit sie nicht in Torheit geraten.

Doch ist ja seine Hilfe nahe denen, die ihn fiirchten,
dass in unserm Lande Ehre wohne;

dass Giite und Treue einander begegnen,
Gerechtigkeit und Friede sich kiissen;

dass Treue auf der Erde wachse

und Gerechtigkeit vom Himmel schaue;

dass uns auch der HERR Gutes tue

und unser Land seine Frucht gebe;

dass Gerechtigkeit vor ihm her gehe

und seinen Schritten folge.

Dieses Gebet, lieber Philip, spiegelt Deine theologische Existenz. Es ist gleich-
zeitig das Gebet von uns allen, die in sehnsuchtsvoller Gewissheit und in gewisser
Sehnsucht dem ewigen Gott entgegen beten und in unserer Alltagswelt seinen Wei-
sungen zu folgen versuchen.

Es ist mir ein groBes personliches Anliegen, Dir heute an Deinem 90. Geburts-
tag von Herzen zu gratulieren. Ich tue dies auch im Namen der ganzen Evangeli-
schen Kirche in Deutschland, der Du mit Deiner dkumenischen Leidenschaft ein
groRes Vorbild fiir eine Kirche bist, die gar nicht anders als okumenisch sein kann.

Mit Deiner Person verbinden sich dkumenische Grunderfahrungen, die uns
nach wie vor von grofier Bedeutung sind.

Da ist zuerst Deine dkumenische Biographie, die uns mit ihrer Zeitzeugen-
schaft und Gestaltungskraft seit der Griindung des ORK beeindruckt. Schon bei der
Weltkonferenz der Christlichen Jugend 1947 in Oslo représentiertest Du die jamai-
kanische christliche Studentenbewegung. Bei der Griindung des ORK 1948 in
Amsterdam warst Du der Jugendsprecher wie auch bei der zweiten Vollversamm-
lung in Evanston 1954. ,Krieg soll nach Gottes Willen nicht sein“ und ,Liebe in
Strukturen“ — das sind bleibende Wegweisungen fiir unsere Kirche.

Von da an war Dein ganzes Leben dem ORK gewidmet und wurde gekront
durch Deine prigende Arbeit als Generalsekretdr von 1972 bis 1984.
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Du hast auf unnachahmliche Weise die spirituelle, theologische und politische
Dimension unseres Glaubens als ein tief verwobenes Ganzes gelebt. Du hast damit
auch meine pfarramtliche Existenz in den ersten Jahren meines kirchlichen Diens-
tes entscheidend geprigt.

Eine zentrale Bedeutung gewann die ,,Konvergenzerkldarung iiber Taufe, Eucha-
ristie und Amt“ von 1982, die fiir ein neues Verstidndnis der Einheit der Kirche ei-
nen Durchbruch markierte. Diese Erkldrung blieb nicht nur Papier, sie wurde mit
der auf ihr fuBenden ,Lima-Liturgie“ zu einer Grundlage der gemeinsamen Feier
des Gottesdienstes, die noch heute als ein Ansporn und eine Herausforderung ge-
meinsamen spirituellen Lebens zu gelten hat. Sie markiert ein Mal an dkumeni-
scher Ubereinstimmung, das wir leider in den offiziellen Konvergenztexten der Kir-
chen immer noch nicht erreicht haben.

Es ist kein Zufall, dass diese Liturgie erstmals bei der Vollversammiung des
ORK in Vancouver gefelert wurde. Sie ist die gottesdienstliche Dimension dessen,
was sich im Konziliaren Prozess fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schépfung als die politische Dimension unseres Glaubens ausdriickt. Das Zusam-
menhalten dieser beiden Dimensionen ist ein bleibender Auftrag der Kirche.

Die Internationale okumenische Friedenskonvokation, die sicher zu Deiner
grofen Freude in Jamaika stattfand und das Motto der kommenden Vollversamm-
lung in Busan, Korea, ,,God of life, lead us to justice and peace“ sind dafiir starke
Belege.

In diesen Zusammenhang gehort auch Dein ganz persénliches Engagement in
den Kampagnen des ORK gegen die Apartheid im Siidlichen Afrika und jegliche
Form von Rassismus. Dieses klare Eintreten fiir die Gleichheit und Wiirde aller
Menschen als Geschopfe Gottes und begnadete Siinder war ein starkes Zeugnis un-
seres Glaubens. Es war aber auch begleitet von tiefen inneren Konflikten, in denen
es die von Gott geschenkte Einheit zu bewéhren und zu bewahren galt. Danken
mochte ich Dir daher auch fiir die Zumutungen, die Du und Deine Genfer Kollegen
gegeniiber der EKD im Rahmen des ,Program to Combat Racism* (PCR) zum Aus-
druck brachtest. Erst diese Zumutungen und Eure Unermiidlichkeit haben die deut-
schen Kirchen gezwungen, in Fragen von ,,Gewalt und Gewaltlosigkeit” zu eigenen
Kldrungen zu kommen.

Es war Deine theologische Leidenschaft und Kompetenz und Deine spirituelle
Ausstrahlung, die wesentlich dazu beigetragen haben, dass die 6kumenische Bewe-
gung unter dem Evangelium in Gottesdienst und Gebet beieinander geblieben ist.

Als Du 1984 in den Ruhestand verabschiedet wurdest, unterstrich der Zentral-
ausschuss des Okumenischen Rates in einer Erkldrung, dass die von Gott ge-
schenkte Einheit allen Deinen Bemiihungen zugrunde gelegen habe. Du hast sie
verstanden als eine Verpflichtung auf die eine Skumenische Bewegung, auf die Ge-
meinschaft von Kirchen auf einem gemeinsamen Pilgerweg und als eine Hoffnung
auf eine Menschlichkeit, wie sie von Gott verheiBen ist.

Ja, wir sind auf einem Pilgerweg. Auf diesem Weg kdnnen wir uns gegenseitig
ermutigen und stirken, indem wir miteinander feiern — wie heute Deinen 90. Ge-
burtstag — und indem wir miteinander singen. Gemeinsames Singen und Musik,
das waren und das sind fiir Dich, lieber Philip, Gottesgeschenke. Musik vermag un-
sere Herzen mit Freude und Zuversicht zu erfiillen und unseren FiiBen gleichsam
Fliigel zu verleihen, so dass wir ,auffahren wie Adler und nicht miide werden*.
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Wir wissen uns auf unserem Pilgerweg begleitet von Gott, auch dann wenn wir
ihn nicht erkennen. Und gerade am Ende eines langen Weges, wie ihn die Em-
mausjlinger gegangen sind, kénnen wir beten: ,Herr bleibe bei uns, denn es will
Abend werden und der Tag hat sich geneiget.“ Und gerade dann leben wir aus der
Verheifung, dass Gott mit am Tisch sitzen wird, das Brot bricht und uns die Augen
gedffnet werden.

Und wir freuen uns auf die neuen Lieder, die im Reich Gottes als gemeinsamer
Gesang erklingen werden.

Liibeck, 19. August 2011

Nikolaus Schneider

(Nikolaus Schneider ist Prises der Evangelischen Kirche im Rheinland und
Vorsitzender des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland.)
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Philip Alford Potter — friihe Pragungen und Erfahrungen

Wer sich mit dem Leben und Werk Philip Potters beschiftigen will, wird sehr
schnell feststellen, dass es zwar eine Reihe von Verdffentlichungen gibt, die Philip
Potters Leben und Werk beschreiben und analysieren,! aber nur sehr wenige, die
seine Predigten, Vortrége, Berichte und Reden auch dokumentieren?. Mit dem Er-
scheinen der Buches: ,Philip A. Potter — ,... damit Du das Leben wihlst' — Texte
und Reden eines Gestalters der 6kumenischen Vision“? liegt jetzt eine umfassende
Sammlung seiner Schriften vor, die ihn selbst wieder zu Gehor bringt.

Besonders aufschlussreich und interessant sind die Texte, in denen Potter
seine friilhen Pragungen und Erfahrungen reflektiert. Sie erschlieBen dem heutigen
Leser den Hintergrund, auf den sich seine 6kumenische Vision und sein 6kumeni-
sches Handeln griinden. Darum soll in diesem Beitrag vor allem Philip Potter selbst
zu Wort kommen.*

Der junge Philip Potter — seine karibische Identitit

»lch komme von den karibischen Inseln, aus der Gegend, wo die Européer in
einer neuen Welt FuB fassten, nachdem sie einen Ozean iiberquert hatten. Sie er-
richteten 1492 das Kreuz Christi auf dem ersten Land, Hispaniola (Haiti). Die Be-
wohner dieser Inseln aber hatten die schwere Last des ihnen von ihren Mitmen-
schen auferlegten Kreuzes zu tragen und tragen es noch heute.“®

! Fernando Enns: Potter — Was sollen wir tun? Wegbereiter einer handlungsorientierten
Okumene, in: Christoph Méller (Hg.): Wegbereiter der Okumene im 20. Jahrhundert,
Gottingen 2005, 354 ff. Paul Ldffler: Philip Potter, der richtige Mann zur rechten Zeit —
ein Portrait, in: Andrea Fréchtling, Rudolf Hinz u. a. (Hg.): Philip A. Potter — ,.... damit
Du das Leben wahlst“, Gottingen 2011, 19 ff. Renate Wind: Leben in seiner Fiille, in:
Junge Kirche 3/11, 35 ff.

Im Vorwort zu einer kleinen Sammlung seiner wichtigsten Texte, die unter dem Titel

,Philip Potter — Leben in seiner ganzen Fiille“ 1982 in deutscher Ubersetzung im Verlag

Otto Lembeck, Frankfurt a.M. erschien, schrieb Potter: , Seit Jahren haben Freunde und

Kollegen vergeblich versucht, mich dazu zu iiberreden, meine Aufsitze und Reden zu

verdffentlichen oder — noch anspruchsvoller — Biicher iiber Themen zu schreiben, die im

Zentrum meines Dienstes lagen. Ich habe dieses Ansinnen hartnéckig zuriickgewie-

sen...t

3 Hg. v. Andrea Frochtling, Rudolf Hinz, Paul Loffler, Barbel Wartenberg-Potter und Joa-
chim Wietzke, Gottingen 2011.

4 Der vorliegende Aufsatz ist die gekiirzte und iibersetzte Fassung eines Vortrags, den der
Verfasser auf dem ,,Potter Symposion“ wéhrend der Internationalen kumenischen Frie-
denskonvokation in Kingston/Jamaika im Mai dieses Jahres gehalten hat.

5 Zitiert aus einem unverdffentlichten Reisebericht Philip Potters in seine Heimat (1957),
auszugsweise abgedruckt in Walter Miiller-Rémheld: Philip Potter, Stuttgart 1972, 9.
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Philip Alford Potter — geboren am 19. August 1921 in Roseau auf der Insel Do-
minica — entstammt von seines Vaters Seite einer wohlhabenden und einflussrei-
chen rémisch-katholischen Familie. Der Vorname Philip war auch der des rémisch-
katholischen Bischofs von Roseau. Sein Vater Clements Potter verlieR die Familie
und die Insel sehr friih — sein Sohn Philip besuchte ihn in Kanada nur ein einziges
Mal. Seine Mutter Violet Peters — eine treue Methodistin — musste sich und den
Sohn Philip mit dem erndhren, was sie als Sekretdrin und Kochin verdiente und
von den GroBReltern viterlicherseits an Unterstiitzung bekam. Von ihrer Seite her
war Philip ein Nachkomme von aus West-Afrika verschleppten Sklaven. Von der
Seite des Vaters her war er der Nachkomme aristokratischer Einwanderer aus Ir-
land und Frankreich (Hugenotten).

Nach seiner Schulzeit musste Philip Potter als 16-jdhriger einen Beruf ergrei-
fen. Er fand eine Stelle als Kanzlist des Kronanwalts in Roseau. Nebenher begann
er, Rechtswissenschaften zu studieren, schloss dieses Studium aber nicht ab. Sein
eigentliches Interesse galt der ehrenamtlichen Mitarbeit in der methodistischen
Kirche seiner Mutter. Er wurde schlieRlich Laienprediger dieser Kirche. Seine erste
Predigt hielt er im Alter von 19 Jahren (1940) in Layou, einem kleinen Dorf auf Do-
minica. Schon kurz darauf wurde er zum methodistischen Pastor auf der Insel Nevis
berufen.

Es ist wichtig festzuhalten, dass Philip Potter predigte, bevor er Theologie stu-
dierte! Durch seine aktive Beteiligung am kirchlichen Leben — insbesondere in der
Kindergottesdienstarbeit der methodistischen Kirche — war er offensichtlich schon
so gut zugeriistet, dass er das Prediger-Examen vor den Mitgliedern des ortlichen
Pastorenkonvents auf Nevis mit hochster Anerkennung seiner ausgezeichneten Bi-
belkenntnis und seines tiefen theologischen Verstdndnisses bestand.

Aber es war nicht nur die Theologie, die ihn interessierte. Er erarbeitete sich
auch schon sehr friih geschichtliche Kenntnisse und entdeckte dabei die innere
Verflochtenheit dieser zwei Wissensbereiche — insbesondere im Blick auf die Ge-
schichte der Karibischen Inseln.

Im Kapitel ,,Gotteserfahrung’ weltweit“ in der Sammlung seiner Texte von
1982°¢ beschreibt er seine Erfahrungen und Erkenntnisse im Blick auf die eigene
Welt der Karibik so: ,Man nimmt an, dass innerhalb von 25 Jahren spanischer
Herrschaft etwa 3 Millionen Menschen in der Sklaverei umkamen, der sie unter-
worfen wurden. Darauf folgte der Sklavenhandel von der Westkiiste Afrikas aus —
ein Handel, der bis ins friihe 19. Jahrhundert andauerte ... Man schitzt, dass nur
ein Zehntel der 30 Millionen Sklaven, die in diesen Jahrhunderten gefangen wur-
den, je ankamen. Wir sind die Abkémmlinge derer, die iiberlebten. Die Karibik
wurde zum Jagdgrund der Piraten und Abenteurer aller Art: Sprisslinge aristokrati-
scher Familien, Verschuldete, die auf der Flucht waren, kriminelle Elemente aus
Europa, weiBe Saisonarbeiter und, nach dem Ende der schwarzen Sklaverei, Asia-
ten, Inder und chinesische Kontraktarbeiter ...

Das Christentum kam in vielfédltiger Form auf die Inseln — zuerst kamen die Ka-
tholiken, spdter die wichtigsten Konfessionen der Reformation. Zuerst kamen die,
die auf der Suche nach Gold kamen, dann die, die nach Seelen suchten — in dieser

©  Philip Potter: Leben in seiner ganzen Fiille, Frankfurt a. M. 1982, 120 ff.
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Reihenfolge. Die Karibik war das Versuchsgeldnde fiir Kapitalismus, Imperialismus
und kapitalistischen Rassismus. Nach nahezu 500 Jahren haben wir in der Karibik
unsere Erfahrung mit fast allen Ubeln gemacht, an denen unsere Welt in der Begeg-
nung von Volkern und Kulturen zu leiden hat.*

Schon sehr friilh — im Alter von 9 Jahren — entdeckte der junge Philip Potter
seine eigene karibische und christliche Antwort auf die Art von Christentum, die
mit den Kolonialherren gekommen war:

»Wie alle meine Landsleute wurde ich im Schof der Kirche geboren und
durchlief die {iblichen Stufen, die man in der ganzen Welt gewdhnt ist. Uns wurde
vom Gott der Liebe gepredigt, von unserem himmlischen Vater, der uns in Jesus
Christus bekannt gemacht wurde. Aber ich erinnere mich auch an die Krise, die ich
1930 im Alter von neun Jahren erlebte, als wir den dritten Wirbelsturm meines
kurzen Lebens etlebten. Unsere gesamte Wirtschaft war zerstért und damit das
ganze Hab und Gut, das einige unserer Familien erworben hatten. Dazu kam, dass
wir mitten in der Weltwirtschaftskrise standen.

In genau dieser Situation vererbter Tragtdien und unnétigen Leidens und der
Sinnlosigkeit unserer Existenz wurde Gott fiir mich eine Wirklichkeit — eine Wirk-
lichkeit, die ich im Ergriffensein vom gekreuzigten Christus erlebte. Glaube war fiir
mich das groBe ,Dennoch’. Gott stand unserem Los nicht gleichgiiltig gegeniiber. Er
nahm es selbst auf sich. Der Brief des Paulus an die Philipper wurde fiir mich zu ei-
nem festen Anker, insbesondere das 2. Kapitel, das davon spricht, dass Christus um
unseretwillen zum Sklaven (doulos) wurde. Und noch ein Wort des Paulus hat sich
mir als Heranwachsendem eingeprigt, nimlich die Ermahnung an die korinthische
Gemeinde: ,Thr wisset die Gnade unseres Herrn Jesus Christus, dass er, obwohl er
reich war, doch arm wurde um euretwillen, auf dass durch seine Armut ihr reich
wiirdet’ (2. Korinther 8,9).

Meine Erfahrung war keineswegs einmalig. Ich erbte den ,Dennoch‘-Glauben
meines Volkes.” Es war die Luft, die ich atmete — obwohl diese Luft keineswegs im-
mer rein war ... Unser Volk hat aus seiner Erfahrung heraus die Erniedrigung der
Geburt Christi voll begriffen. Er war arm, verwundbar und der Unterdriickung
durch Herodes ausgeliefert. Wir kannten diese Welt sehr gut. Aber unser Volk be-
griff, dass dieses schwache, arme und ausgelieferte Kind von Bethlehem aus dem
herrlichen Konigreich kam. Seine wahre Existenz war aus Gott und in Gott. Gott
war in der Krippe gegenwirtig. Letzten Endes vollendet sich die Macht Gottes in
der Schwachheit. Das war aber kein theologisches Diktum, sondern eine Uberzeu-
gung aus den Tiefen unserer Erfahrung Gottes im Rahmen unserer Lebenserfah-
rung. Aus diesem Grunde haben wir als Volk nicht nur iiberlebt, wir iiberlebten mit
grofem Mut und herrlicher Freude (with grit and gaiety).“®

Es waren diese grundlegenden Erfahrungen mit dem christlichen Glauben in
einer Welt der Armut, des Uberlebenskampfes und der Ungerechtigkeit, die Potters
theologisches Denken friih prégten und ihn zu seinem tiefen Engagement fiir die
weltweite Kirche fiihrte.

7 Auf diesen Satz sprach mich eine dltere Dame in Kingston an, die zum Potter Symposion
gekommen war, weil sie Philip Potters friihe Jahre miterlebt hatte: ,That was his
mother" — sagte sie bedeutungsvoll.

8 Philip Potter: Life in all its fullness, Geneva 1981, 141 f.
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Hinzu kam noch eine andere Erkenntnis, die er im selben Zusammenhang be-
schrieb: ,Da ich ein typischer Mensch der Karibik bin, vereinigt sich in mir das
Erbe mehrerer Kulturen — die der Karibik, der Afrikaner, der Iren und der Franzo-
sen. Und dem wohnt eine Tendenz zur Universalitdt inne.“

Am Anfang des Weges Philip Potters in die weltweite Kirche Jesu Christi steht
also die Erfahrung eines Menschen, der schon mit dem Bewusstsein aufwuchs, mit
vielen Kulturen in engster Verbindung zu stehen. Auf dem Hintergrund einer sol-
chen universalen Identitit wird nachvollziehbar, warum Potter in seinem spéiteren
Wirken die Kirchen in aller Welt dazu bewegen wollte, die ganze Welt — jenseits
der Verschiedenheit der Kulturen — als die eine Welt Gottes zu begreifen, die oiku-
mene, der seine Liebe in Christus gilt.

Erste weltweite 6kumenische Erfahrungen

Philip Potter begann sein Theologiestudium erst, nachdem er vier Jahre als Pas-
tor auf Nevis gewirkt hatte. Er studierte Theologie ab April 1944 am Caenwood
Theological College in Jamaika. Caenwood war offen fiir Studenten aus allen Kir-
chen der Karibik — mit Ausnahme der rémisch-katholischen und der anglikanischen
Kirche. Von Anfang an war Philip in der Studentengemeinde vor Ort® aktiv und
wurde schon bald zum Sekretdr und dann zum Vorsitzenden gewihlt. Okumeni-
sche Zusammenarbeit war ihm nicht fremd. Er hatte sie schon seit seiner frithen Ju-
gend zu Hause erfahren. Aber jetzt entwickelte sich in ihm ein vertieftes Verstidnd-
nis des Wesens der Kirche Jesu Christi, das alle konfessionellen Grenzen sprengt.

Aber auch dies war nur ein Vorgeschmack dessen, was ihm in Europa nach
dem Zweiten Weltkrieg begegnete.

Philip Potter wurde als junger Pastor und Theologiestudent zu einem der drei
Delegierten aus Jamaika bestimmt, die an der Christlichen Weltjugendkonferenz in
Oslo 1947 teilnehmen sollten'® — zwei Jahre nach dem Ende des schrecklichen
Zweiten Weltkrieges in Norwegen, das vier Jahre lang von den Truppen des natio-
nalsozialistischen Deutschen Reiches besetzt gewesen war. 1947 war auch die Zeit
der wachsenden Spannungen zwischen Ost und West und der schweren kolonialen
Konflikte in Indien und Indonesien.

In Oslo trafen sich Jugendliche aus allen Teilen der Welt — es waren 300 Teil-
nehmerinnen und Teilnehmer.!! Viele von ihnen hatten vorher an den ersten acht
Jugendlagern teilgenommen, die der im Entstehen begriffene Weltrat der Kirchen
in den Jahren zuvor organisiert hatte. Unter ihnen waren junge Leute, die spiter
filhrende Vertreter ihrer Kirchen in der ékumenischen Bewegung wurden: M.M
Thomas, Russell Chandran, Nikos Nissiotis, John Karefa-Smart, Ronald Preston und
André Dumas. Auch einige der dlteren Vertreter der friihen kumenischen Bewe-

9 Es handelte sich um den lokalen Zweig der ,Student Christian Movement” (SCM).

10 Die drei Delegierten reisten mit einem Bananendampfer von Jamaika nach England und
dann weiter mit einem anderen Schiff nach Norwegen.

11 Unter den drei Delegierten aus Jamaika war auch eine junge Frau: Dorit Bent, die am
Potter-Symposium in Kingston im Mai d. J. teilnahm.
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gung waren da: D. T. Niles, Willem Visser 't Hooft und Martin Niem®ller, Représen-
tant der Bekennenden Kirche und einer der Kirchenfiihrer im Nachkriegs-Deutsch-
land, der Philip Potter tief beeindruckte. Niem&ller war iiberhaupt der erste Deut-
sche, der nach Kriegsende in Norwegen offentlich sprechen durfte.

Philip Potter spricht im Riickblick auf diese Christliche Weltjugendkonferenz
vom einem Wendepunkt in seinem Leben, ja von seiner ,Bekehrung“'? und seiner
sinternationalen dkumenischen Taufe“!3,

Das Thema dieser Konferenz lautete ,Jesus Christus ist Herr“. Philip Potter
hatte sich zur Teilnahme an der Sektion entschieden, die sich mit der Rolle der Ge-
meinde vor Ort beschiftigen sollte: ,,... denn als Bewohner einer kleinen Insel
wollte ich der Frage nachgehen, wie man unsere Weltprobleme auf der Ebene der
Ortsgemeinde angehen kénnte.“!4

L,Unsere Vorsitzende war eine schone junge Tschechin — schén, bis auf eine
Narbe in ihrem ovalen Gesicht. In unserer Gruppe waren junge Leute aus vielen
Landern. Als wir einander besser kennen gelernt hatten, sprachen wir auch offener
iiber unsere unterschiedlichen Situationen. Ein weiRer Siidafrikaner erklérte die
Apartheid in der Kirche mit dem Hinweis, eine Kirchengemeinde sei wie jede an-
dere gesellschaftliche Gruppe; die Menschen wiirden an ihr partizipieren, um ihr
Leben miteinander zu teilen. Er sagte: ,Wenn wir nicht Freunde sein konnen, dann
fiihlen wir uns auch nicht wohl zusammen. Deshalb ist es besser, getrennt zu sein.
Die Schwarzen fiihlen sich bei uns nicht zu Hause, wir nicht bei ihnen. Deshalb die
Trennung.“

Waihrend dieser Erkldrung wurde das Gesicht unserer Vorsitzenden immer rg-
ter — ihre Narbe trat immer deutlicher hervor — und dann wurde sie blass. SchlieB-
lich brach es aus ihr heraus: ,Ich verstehe nicht, wovon Du sprichst. Du redest von
der Kirche wie von einer Gruppe von Freunden. Aber so funktioniert Gottes Kirche
nicht. Freundschaft ist eine Sache von Menschen. Gemeinschaft aber ist etwas, was
Gott gibt*.“

Nach diesem Ausbruch horte Philip von ihr die Geschichte, die sie so sehr be-
wegte. Wahrend der Besetzung durch die deutschen Truppen im Jahre 1938 war
sie auf der Strale von jungen deutschen Soldaten angegriffen worden. Einer der Sol-
daten versuchte, sie zu vergewaltigen. Sie konnte sich erfolgreich wehren, erhielt
von ihm aber einen Schlag ins Gesicht — daher die Narbe. Spiter bat sie ein anderer
deutscher Soldat, an ihrer gemeindlichen Jugendgruppe teilnehmen zu konnen.
Diese Bitte wurde in ihrer Gruppe heil diskutiert. Aber es gelang ihr, die Gruppe
davon zu iiberzeugen, dass es gut und richtig sei, den Soldaten einzuladen. ,Das
war natiirlich sehr ungewdhnlich und in dem besetzten Tschechien sicher noch nie
geschehen.”

12 Andrea Frochtling, Rudolf Hinz u. a. (Hg.): Philip Potter — ,.... damit Du das Leben
wihlst“, darin der Beitrag ,,Die Liebe zur Macht oder die Macht der Liebe*, Gottingen
20111551

13 Philip Potter: Towards the universal Dialogue of Cultures, in: S. Amirtha (Hg.): A Vision
for Man — Essays on Faith, Theology and Society in honor of Joshua Russell Chandran,
presented on the occasion of his Shabastiabdaoorthi celebrations, Madras 1978, 315.

14 Dieses Zitat — und auch die nachfolgenden — sieche Anm. 12.
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Es gab natiirlich noch viele andere Spannungen auf der Konferenz, die es
schwer machten, dem Thema ,Jesus Christus ist Herr“ zu entsprechen.

,, Wie kann man von ,Jesus Christus als dem Herrn‘ sprechen, zu einer Zeit, als
die Holldnder ihre sogenannten ,Polizeiaktionen‘ gegen die Indonesier durchfiihr-
ten? Zu einer Zeit, als die Inder in der letzten Phase ihres Unabhédngigkeitskampfes
standen? Zu einer Zeit, als so viele von uns unter den Agonien kolonialistischer und
rassischer Unterdriickung litten? Als die Europder die frischen Narben des soeben
vergangenen Krieges spiirten? Als der norwegische Konig sich geweigert hatte, die
Konferenz zu besuchen, weil Deutsche zugegen waren? Als die Chinesen noch un-
ter der Demiitigung der erbarmungslosen japanischen Besatzung litten und noch
mehr unter der noch groferen Demiitigung, die sie angesichts der Korruption hoch-
gestellter Personen und des Biirgerkrieges empfanden? Als die Japaner die einzigen
waren, deren Teilnahme an der Konferenz verweigert worden war, und zwar durch
die Amerikaner?

... Wir schienen in eine Sackgasse geraten zu sein, die Konferenz verlor ihren
Zusammenbhalt, und der ddmonische Geist der Apartheid riss uns auseinander.

Meine tschechische Vorsitzende gehorte zum Leitungsausschuss, der mit die-
ser Krise zurecht kommen musste. Dieser entschloss sich, fiinf junge Menschen zu
bitten, vor dem Hintergrund ihrer unterschiedlichen Erfahrungen zur ganzen Kon-
ferenz zu sprechen. Die junge Tschechin schlug mich als einen dieser Redner vor.

Ich erinnere mich noch gut daran, wie schwer es mir fiel, die richtigen Worte
fiir das zu finden, was an diesem entscheidenden Punkt am Ende der Konferenz zu
sagen war, Wihrend ich mich also mit meinen Lebenserfahrungen und den unmit-
telbaren Konferenzeindriicken herumschlug, konnte ich es plétzlich so formulie-
ren;'> Jesus Christus als Herrn zu bekennen, das heifit, nicht in der Liebe zur
Macht zu leben, sondern durch die Macht der Liebe*.

... Was ich in Oslo sagte, war Ausdruck eines Bekehrungserlebnisses. Auf die-
ser Konferenz war ich radikal von mir selbst und meinem Leben in der Karibik ab-
gewandt worden, hin zu meinen Mitmenschen aus allen Rassen und Nationen.
Mein Bewusstsein wurde wach fiir die wahre Bedeutung der dkumenischen Bewe-
g.ung‘u

Philip Potter hat von diesen Erfahrungen und Einsichten von Oslo oft erzéhit,
wenn er iiber das Wesen der Kirche und das Wesentliche des christlichen Glaubens
sprach. Wer als Methodist in diesem Zusammenhang so deutlich von Bekehrung,
vom Sich-Abwenden und Hinwenden spricht, weist damit auf eine radikale Ent-
scheidung hin, auf die Entscheidung fiir die Nachfolge Jesu in einer Welt schwers-
ter Spannungen, fiir die Mitarbeit am Aufbau einer wahrhaft 6kumenischen Kirche
in und trotz aller Spaltungen, am Kampf um Gerechtigkeit, Wiirde fiir alle Men-
schen und fiir die Schaffung und Bewahrung des Friedens auf der ganzen Erde. Und
es klingt hier auch schon an, dass Philip Potter dabei nicht nur an die Skumenische
Gemeinschaft der Kirchen dachte, sondern die ganze oikumene Gottes im Blick
hatte — die ganze bewohnte Erde mit ihrem Reichtum an Glaubensweisen und Kul-
turen.

15 “jt was given to me to say ...”
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Philip Potter auf der Ersten Vollversammlung des Okumenischen Rates der
Kirchen in Amsterdam 1948

Ein Jahr spiter, 1948, nahm Philip Potter als Jugenddelegierter aus Westindien
an der Ersten Vollversammlung des ORK in Amsterdam 1948 teil. Er war einer der
100 Jugenddelegierten aus 48 Lindern, Angehdrige der Kirchen, die in dieser Griin-
dungsversammlung dem ORK be:treten wollten. Es gab unter ihnen ,ein gutes
Gleichgewicht zwischen den Geschlechtern und den verschiedenen Berufen. Die tat-
sédchliche Lage der Kirchen, aus denen wir kommen, wird dadurch gut zum Ausdruck
gebracht“. So kommentierten die Jugenddelegierten mit uniiberhdrbarer Kritik die
Zusammensetzung der Vollversammlung aus iiberwiegend ménnlichen Amtstragern
in ihrer ,Botschaft der Jugend“, die Philip Potter als Sprecher der Jugenddelegation
dem Plenum der Vollversammlung vortrug: ,Wir haben wéhrend dieser Tage an ei-
nem Ort miteinander gelebt und miteinander zu Tisch gesessen, und dabei ist uns
unsere wahre Gemeinschaft mit Christus und untereinander aufgegangen.“!¢

Philip Potter war sicher nicht nur der Vortragende, sondern auch einer der
Teilnehmenden, die diese Botschaft entworfen hatten. Es ist iibrigens bemerkens-
wert, wie sorgfdltig die Vollversammlung vorbereitet wurde: fiir die Jugenddelegier-
ten gab es eine spezielle Vorkonferenz, auf der sie Gelegenheit hatten, ihre Fragen
und Vorschlége zu diskutieren, die sie an die Vollversammlung richten wollten. Sie
brachten in ihrer ,Botschaft der Jugend* auch ihre Enttduschungen zum Ausdruck,
vor allem die iiber den Mangel an Engagement fiir die Einheit der Kirchen. Mit Be-
zug auf das Thema der Vollversammlung ,Die Unordnung der Welt und Gottes
Heilsplan® forderten sie, sie solle sich auch mit der ,Unordnung der Kirchen“ be-
fassen! Sie schrieben: ,Mit einer viel stirkeren BuBfertigkeit als bisher erkannten
wir, dass die Kirche in die Unordnung der Welt verflochten ist.“

Sie bestanden weiter darauf, dass mehr Nachdruck auf ein gewinnendes und
glaubwiirdiges Zeugnis fiir Christus in Wort und Tat gelegt wird. Ihr Plidoyer fiir
~gemeinsame evangelistische Bemiihungen“ endete mit einem bemerkenswerten
Satz, den Potter in den folgenden Jahrzehnten oft zitieren sollte: ,Was uns not tut,
ist nicht so sehr 6kumenische Verstdndigung, sondern 6kumenischer Gehorsam.“!?

Die Jugenddelegierten setzten sich auch daffir ein, dass es bei zukiinftigen Voll-
versammlungen eine groBere Beteiligung von Laien geben miisse, ausdriicklich
»,von Médnnern und Frauen®. Das war ndmlich in der Christlichen Weltjugendkonfe-
renz von Oslo 1947 und in der Jugenddelegation fiir die Erste Vollversammlung in
Amsterdam schon der Fall gewesen.!®

Schlieflich sandten die Jugenddelegierten auch einen Brief an das auf der Voll-
versammlung gewihlte Zentralkomitee des ORK, in dem sie schrieben:

»Wir werden in unsere Kirchen zuriickkehren mit einem viel stérkeren Enga-
gement, weil wir hier in Amsterdam gewesen sind. Wir wissen, dass unsere Arbeit

16 Aus der ,Botschaft der Jugend” in: s. Anm. 3, 232.

17 “We need not so much ecumenical understanding as ecumenical obedience.”

18 Philip Potter gehorte spiter zu den fiihrenden Kriften im ORK, die sich zusammen mit
bedeutenden Frauen in der dkumenischen Bewegung wie Pauline Webb, Suzanne de
Diétrich und Bérbel Wartenberg fiir die Gleichberechtigung von Frauen in dem bis vor
wenigen Jahrzehnten von Méannern beherrschen ORK einsetzten.
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als Jugend der Kirche eine Arbeit in der und fiir die ganze Kirche sein muss ... Es
ist unsere Hoffnung, dass Gott uns junge Leute gebrauchen will als eine aktive und
positive Kraft fiir die Erneuerung im Leben des Okumenischen Rates der Kirchen
und dass wir die dkumenische Bewegung lebendig machen kénnen — wo immer
uns Gott einsetzt und brauchen will in den Jahren, die vor uns liegen.“

Philip Potter hat sich die Anliegen, die er im Namen der Jugenddelegierten ver-
las, in seinem zukiinftigen Wirken zu Eigen gemacht und auch diese zuletzt zitierte
Selbstverpflichtung sehr ernst genommen. Er hat den Brief an den Zentralausschuss
zusammen mit allen Jugenddelegierten personlich unterschrieben.!®

Philip Potter — Theologiestudent, Uberseereferent der britischen Christlichen
Studentenbewegung und Missionar und Pastor in Haiti

Als Philip Potter 1947 nach Europa kam, war er sofort in allem involviert, was
mit der Christlichen Weltjugendkonferenz 1947 und den Vorbereitungen auf die
Erste Vollversammlung im darauf folgenden Jahr zu tun hatte. Aber er war gleich-
zeitig ein Student der Theologie — und das nahm er sehr ernst. Er setzte sein Stu-
dium, das er in Jamaika begonnen hatte, am Richmond College in London fort und
schloss es 1948 mit dem Grad eines Bachelor ab. Sechs Jahre spiter — neben seiner
vollen Arbeit als Ubersee-Sekretdr der britischen Christlichen Studentenbewegung
von 1948 bis 1950 und seiner anschlieRenden vierjdhrigen Arbeit als Pastor und
Missionar in Haiti — erwarb er 1954 bei seinem Professor Gordon Rupp den Grad
eines Master of Theology.

Nach Haiti ging er wéihrend dieser Studienzeit, weil seine methodistische Kir-
che ihn dorthin berief. Er folgte diesem Ruf zuriick in die Kirche vor Ort mit einem
tiefen Respekt vor dem, was seine Kirche in ihrer Mission dort geleistet hatte —
trotz aller Kritik an der Haltung und den Schwéchen der weilen Missionare, die
vor ihm dort arbeiteten.

Philip Potter ging nach Haiti als Pastor und Missionar. Fiir ihn war Mission
ldngst nicht mehr die klassische Mission im Siiden der Welt, sondern Teil des Wir-
kens der Kirchen {iberall auf der Welt. Thm war diese Sicht der Mission als Leser
der , International Review of Mission — IRM* schon lange vertraut.

In seinem Artikel ,Von den Missionen zur Mission® in der April-Nummer der
IRM von 198720 schrieb er: ,Es war ein merkwiirdiges Unternehmen. Ich verlief
die intellektuelle, akademische Welt der Universititen und Colleges GrofRbritan-
niens und andernorts und ging in die Dérfer, um hauptsdchlich mit Menschen zu
arbeiten, die zu 90 Prozent Analphabeten waren. Hinzu kam, dass es das erste Mal
war, dass sie keinen Missionar aus GroBbritannien bekamen, sondern einen Mann
aus der Karibik. Es gab grofie Hindernisse, Menschen das Evangelium zu verkiindi-
gen, die zu den Armsten und am stirksten Benachteiligten ganz Amerikas gehorten
und in einer Situation lebten, in der die Rede- und Handlungsfreiheit stark einge-

' Dieser Brief findet sich im Archiv des ORK in der Sammlung der Dokumente der Ersten
Vollversammlung des ORK von Amsterdam 1948.
20 In deutscher Ubersetzung abgedruckt in: s. Anm. 3,77 ff.

OR 60 (4/2011)

547



548

Okumenische Personlichkeiten

schrinkt war. Es gab weder kirchliche Einrichtungen wie Krankenh#user, Gesund-
heits- und Sozialstationen noch florierende Schulen. Ich hatte kein Budget zur Ver-
fiigung, und ich war mir dessen schmerzlich bewusst, dass ich persénlich eine Si-
cherheit hatte, die den Menschen um mich herum véllig fehlte.

Wenn ich an die Jahre zuriickdenke, in denen ich in Haiti arbeiten durfte, gibt
es vier Dinge, die herausragen: Erstens mein Versuch, durch Gebet, Gottesdienst
und Unterricht uns allen bewusst zu machen, dass wir ein Ausdruck der einen, hei-
ligen und apostolischen Kirche sind. Ich bemiihte mich, die Menschen iiber Kir-
chen in anderen Lindern zu informieren, wobei ich meine Notizen zu Rate zog, die
ich mir beim Lesen von Untersuchungen und Artikeln in der IRM friiher gemacht
hatte. Fiirbitten fiir die missionarischen Kirchen in aller Welt gehdrten immer dazu.
Eine der Auswirkungen davon war der bewegende Moment, als ich den Dorfge-
meinschaften von einer schrecklichen Diirre in Indien erzdhlte. Sie waren ja selbst
extrem arm und sammelten dennoch 12 US$, um sie an die Kirchen in Indien zu
schicken.

Zweitens ermutigte ich — beeinflusst von Merle Davis — die Gemeinden, ihre
eigenen Fihigkeiten zu nutzen, Ressourcen zusammenzulegen, selbstbewusst zu
werden und miteinander zu teilen. Die Gemeinden und ich entdeckten, dass, wenn
wir unsere eigenen Fihigkeiten bei ganz einfachen Dingen einsetzten und entfalte-
ten, Gott uns unendlich viel mehr gab, als wir glaubten zu haben. Die Leute ent-
deckten ebenfalls, dass sie durch gegenseitiges Helfen und Teilen missionarische
Arbeit in Nachbardorfern leisten konnten.

Drittens galt es fiir mich, Kraemers ,biblischen Realismus‘?! mit Menschen in
die Tat umzusetzen, die die grausame Wirklichkeit von Unterdriickung und Elend
erfuhren. Haiti war das Land, in dem mein Gaube am schwersten gepriift und zu-
gleich wunderbar bereichert wurde. Dort lernte ich auch, die Kraft der biblischen
Geschichten zu vermitteln und die Menschen auf diese Weise zu stdrken. Jedoch
galt dies nur, so lange ich mich selbst ihren Lebensbedingungen aussetzte, auf sie
horte, um zu héren, was Gott mir sagte.

Viertens begriff ich, welche Bedeutung es hatte, mit den Leuten zusammen zu
sein, ihnen zuzuhoren, von ihnen zu lernen, sich auf ihre Geschichte, ihre Kultur,
ihre Folklore und Lebensart, ihre tragische Existenz einzulassen.“

Theologie der Mission

Die vier Jahre in Haiti waren fiir Philip Potter eine duBerst fruchtbare Zeit. Er
lernte und entdeckte in der Praxis eines Missionars unter den Armen, was ihn in
seinen spiteren Jahren als Direktor der Abteilung fiir Weltmission und Evangelisa-
tion und als Generalsekretir des ORK auszeichnete: Die Neuausrichtung der mis-
sionarischen Arbeit unter dem Stichwort ,,missionarische Prasenz“ und die Wieder-

21 Die Bibel in ihrem direkten und intensiven Realismus bietet uns keine Theologie. Sie
zeigt uns das Zeugnis der Propheten und Apostel®, in: Hendrik Kraemer: The Christian
Message in a Non-Christian World, 1938, 65. Kraemer schrieb dieses Buch in Vorberei-
tung der Weltmissionskonferenz in Tambaram/Indien 1938.
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entdeckung der unmittelbaren Relevanz biblischer Texte in der Arbeit unter den
Armen, die spdter in der Befreiungstheologie und der kontextuellen Theologie
Theologiegeschichte machen sollte. Auch das, was spiter ,6kumenisches Lernen®
genannt wurde, ist hier mit Hinden zu greifen. Dass es dabei zunichst und zuerst
auf das Zuhoren und Hinhoren ankommt und auf den Respekt vor der einheimi-
schen Kultur, war in der missionarischen Praxis der damaligen Zeit vielleicht nicht
neu, aber sicher noch ungewthnlich. Héchst bemerkenswert ist schlieBlich, wie er
in seinem praktischen Handeln vorwegnahm, was bis heute die Diskussion {iber die
Entwicklungsarbeit der Kirche bestimmt: Die vorrangige Betonung der Stirkung
der eigenen Féhigkeiten und Kréfte, ja der Selbstachtung derjenigen, denen ,gehol-
fen* werden soll und die Einsicht, dass Entwicklungsarbeit nur im Kontext einer
partizipatorischen Gemeinschaft und Gesellschaft mdéglich ist.

Theologisch bedeutsam ist auch das Sich-zuriick-Nehmen des Missionars Philip
Potter. Es geht eben nicht nur um seine Prdsenz und sein Wirken unter den Armen,
es geht um das Horen auf die Menschen, zu denen der Missionar kommt, weil er
nur so hdren kann, was Gott sagt, und auf die Vermittlung des Evangeliums, durch
das Gott selbst in seiner heilenden Wirklichkeit prdsent ist. Hier scheint schon auf,
was in Europa gleichzeitig die missionstheologische Diskussion bewegte: Die Wie-
derentdeckung der Mission der Kirchen als der ,Missio Dei“, Gottes eigener Mis-
sion, der die Mission der Kirche in Wort und Dienst folgt.

In dem Privatarchiv Philip Potters in Liibeck fand sich ein sehr bewegendes
Manuskript einer Meditation {iber R6m 12, 1-8, die er als Referent fiir West-Afrika
und die Karibik in der Methodist Missionary Society (MMS) 1966 fiir einen Aus-
sendungsgottesdienst fiir britische Missionarinnen geschrieben hat.?? Sie ist ein be-
merkenswertes Beispiel fiir seine Theologie der Mission, die sich an der ,Missio
Dei“ orientierte: 2

Er erinnerte die Frauen daran, ,dass ein Dienst in Ubersee nicht von unserem
Gefiihl ausgehen kann, wir hitten etwas zu anzubieten, auch nicht von einer Art
von Sympathie fiir Asiaten, Afrikaner und Menschen in der Karibik oder dem Be-
diirfnis, den Menschen dort eine bessere Seite europdischer Zivilisation oder briti-
schen Lebensstils zu zeigen, nicht von Abenteuerlust oder irgendeinem anderen
Motiv menschlicher Natur. Unsere Berufung ist allein in der Gnade Gottes begriin-
det ...

Ihr werdet schweren Priifungen ausgesetzt sein und sicher einige erschiit-
ternde Entdeckungen machen ... Ihr werdet auch erfahren, wie unglaublich bri-
tisch ihr seid, und wie eigenartig Briten sind. Ihr werdet Fehler machen. Ihr werdet
vielleicht sogar Christus und euch selbst verraten. Aber denkt immer an die Gna-
dengaben Gottes, und vergesst sie nie ... und an das groSe ,Dennoch’, das uns zu
dem macht, was wir sind. Vergesst aber auch nicht, dass Eure und unsere Berufung
zum Dienst, unser Leben in Christus, ein grofes ,Deshalb‘ bedeutet, das sich er-
gibt, wenn wir Gottes Gnade demiitig annehmen. Nicht wir sind es, die den AnstoR
fiir unseren Dienst gegeben haben ... Es ist alles sein Werk.*

2 = -SEADmMD, 35

OR 60 (4/2011)

549



550

Okumenische Personlichkeiten

Theologie bis ans Kreuz

Ein Jahr nach seinem Abschied aus seinem Amt als Generalsekretdr des ORK
hielt Philip Potter 1984 einen Vortrag in einem Seminar des Okumenischen Insti-
tuts in Bossey zum Thema ,Theologie mit den Armen‘. Auch hier kam er wieder auf
seine Erfahrungen und Einsichten von Haiti zuriick:

»(Dort in Haiti) konnte ich die Opfer von 198423 direkt vor mir sehen und
hatte tdglich mit ihnen zu leben. Und seither haben sie stindig mit mir gelebt.

Theologie unter den Armen zu betreiben, heift demnach, sich den letztlich
wichtigsten Fragen auszusetzen: was heifit Gottes Offenbarung, und was sind die
 Fiirstentiimer und Gewalten‘, die unsere Welt regieren?

Der andere Aspekt der Theologie mit den Armen liegt in der Konkretheit ihrer
Situation. Nichts ist hier verborgen. Alles liegt offen da. Es schlédgt einem jeden Tag
auf’s Neue ins Gesicht. Man hat jede Nacht Albtrdume davon. Jeden Tag kommen
Menschen an die Tiir und konfrontieren einen mit der Frage nach dem Ebenbild
Gottes. Da wird die ganze Konkretheit der Situation der Armen sichtbar. Doch die
Armen sind auch selbst sehr konkret. Ihre Bediirfnisse — und sie kénnen sehr trick-
reiche Methoden anwenden, um sich einem mit ihren Bediirfnissen aufzudréngen
— sind offensichtlich, und sie machen das sehr deutlich. Der Ausdruck in ihren Au-
gen ist sehr konkret. Der Blick, der dich die Frage nach dem Ebenbild Gottes stellen
lasst. Es ist Gott, der dich durch diese Augen ansieht...Sie hinterfragen letztlich un-
sere eigene Existenz. Mich fiihrte diese Frage ganz nah an die Grenze, mir das Le-
ben zu nehmen. So weit ging es bei mir ...

Theologisches Arbeiten mit den Armen lief mich verstehen, was mit dem Satz
,das Wort ward Fleisch und wohnte unter uns‘ wirklich bedeutet. Jenes Wort Chris-
ti am Kreuz lautete: Mein Gott, mein Gott, warum hast Du mich verlassen ...“

Potter schlieRt diese Riickbesinnung auf sein theologisches Lernen unter den
Armen mit dem provozierenden Satz: ,,Warum soll man mit den Armen theologisch
arbeiten? Du wirst dazu regelrecht gezwungen! Wenn Du Dich dem entziehst, ent-
ziehst Du Dich dem Leben!*“?*

Schluss

Philip Potters theologisches Denken und die entscheidenden Impulse fiir sein
spateres Wirken — vor allem in den Jahren als Generalsekretdr des ORK von 1972
bis 1983 — entstammen seiner intensiven Arbeit mit biblischen Texten und reflek-
tierter eigener Pragung und Erfahrung. Darum ist Potter auch immer ein erzdhlen-
der Theologe geblieben, der die Menschen, die ihn horten, hineinnahm in das, was
ihn bewegte. Er hat erlebt und erfahren, wie Menschen, die allen Grund gehabt
hitten, angesichts der Ungerechtigkeiten in der Welt zu resignieren, ihre Kraft aus
dem ,Dennoch-Glauben‘ an den Gott ziehen, den sie im Leid an ihrer Seite wussten

23 Mit Bezug auf das Buch von George Orwell: , 1984,
24 “Why doing theology with the poor? It really forces you. You have no option, unless you
opt out. And if you do, you opt out of life.”
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— 50 wie er mit Christus war bis hin zum Kreuz. Er hat inmitten der Zerrissenheit
des Nachkriegs-Europa erlebt, wie kostbar die Einheit der Kirchen in einer Welt der
Konflikte war und wie wichtig es fiir das Zeugnis der Kirche ist, dass sie lebt, was
sie glaubt. Er hat friih erfahren, dass es bereichernd und befreiend ist, wenn Mén-
ner und Frauen in der Kirche gleichberechtigt zusammenarbeiten konnen. Er hat
Armut und Rassismus selbst erfahren und friih entdeckt, welch theologische Bri-
sanz darin steckt, wenn Christen sich diesen Realitdten stellen. Er hat aber vor al-
lem sehr friih eine radikale Entscheidung gefdllt: sich mit allen seinen Kréften und
Begabungen in die Nachfolge Jesu zu stellen, in die Bewegung der Hinwendung
Gottes an die ganze Welt und zu allen Menschen.

Rudolf Hinz

(Rudolf Hinz war von 1995 bis 2001 Direktor der Abteilung Weltdienst
beim Lutherischen Weltbund in Genf. 2002 und 2003 war er Sonderbeauftrag-
ter des Generalsekretédrs des Lutherischen Weltbundes in Jerusalem.)
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Gestern — heute — morgen

Die dritte Anglikanisch-Lutheri-
sche Internationale Kommission (ALIC)
hat ihre sechste und abschliefende Ge-
sprachsrunde vom 18. bis 25. Juni in Je-
rusalem absolviert. Dabei wurde ein Ab-
schlussbericht tiber die Gesprichsrunde
mit dem Titel ,7o Love and Serve the
Lord“ erarbeitet. Inhaltlicher Schwer-
punkt war das Thema Diakonie als
sDienst und Zeugnis der Kirche®. Wah-
rend zahlreiche friihere ©kumenische
Vereinbarungen das Thema ,koinonia“
(Gemeinschaft/Einheit der Kirche) be-
handelt hitten, sei es diesmal um den
grundlegenden Zusammenhang von koi-
nonia und diakonia gegangen.

Eine Konsultation zum Thema , Vi-
sionen der Einheit in unseren Kirchen
— Punkte der Konvergenz* hat die Kom-
mission ,Kirchen im Dialog* (Churches
in Dialogue) der Konferenz Europédischer
Kirchen (KEK) vom 22. bis 23. Juni in
Budapest veranstaltet. Als Ergebnis hiel-
ten die Teilnehmer acht ,Punkte der
Konvergenz“ in den unterschiedlichsten
Einheitskonzeptionen fest.

Religionen als Werkzeuge des
Friedens“ lautete der Untertitel eines
Sommerkurses 2011 (4. bis 29. Juli)
zum Thema ,Aufbau interreligiéser
Gemeinschaft* im Okumenischen In-
stitut Bosssey, Schweiz. Jiidische, christ-
liche und muslimische Studierende ka-
men zusammen, um gemeinsam zu
lernen, die heiligen Orte der anderen
zu erleben und {iber die eigene Kultur,
die eigene Spiritualitdt und die eigene
Weltanschauung nachzudenken.

Zwei Millionen Jugendliche trafen
sich zum Weltjugendtag in Madrid (16.
bis 21. August) unter dem Thema ,/n
IThm verwurzelt und auf Ihn gegriindet,
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fest im Glauben” (Kol 2,7). GemiB sei-
nem Engagement fiir die Stirkung der
langjdhrigen Beziehungen mit der 16-
misch-katholischen Kirche und fiir die
Forderung der Beteiligung junger Men-
schen in der einen ékumenischen Bewe-
gung nahm auch der Okumenische Rat
der Kirchen (ORK) teil.

Der WIT 2012 wird auf dizesaner
Ebene gefeiert werden und steht unter
dem Leitwort: , Freut euch im Herrn zu
jeder Zeit (Phil 4,4)%. Das groBe inter-
nationale Treffen von Rio de Janeiro
2013 dagegen wird dem Auftrag Jesu
gewidmet sein: ,,Geht zu allen Vilkern,
und macht alle Menschen zu meinen
Jiingern (Mt 28,19).

Vom 1. September — an dem das or-
thodoxe Kirchenjahr beginnt — bis zum
4. Oktober — Gedenktag des Franz von
Assisi, des Schutzheiligen von Tieren
und Natur in der katholischen Tradition
— rief der Okumenische Rat der Kirchen
(ORK) die Kirchen weltweit auf, eine
Zeit der Schépfung abzuhalten. Da
2011 das Internationale Jahr der W4l
der ist, wurden diese besonders in die
Gebete einbezogen.

Die Verantwortung fiir die Schop-
fung ist den Christen aller Konfessionen
aufgeben. Die Arbeitsgemeinschaft
Christlicher in Deutschland (ACK) be-
ging am 2. September zum zweiten Mal
bundesweit den ,Okumenischen Tag
der Schépfung®., Im Mittelpunkt des
okumenischen Gottesdienstes in der
Heilig-Kreuz-Kirche in Berlin stand das
Wasser als Geschenk des Lebens.

Vom 11. bis 13. September fand in
Miinchen das interreligidse Friedens-
treffen unter dem Motto ,Zusammen
leben — unsere Bestimmung. Religio-



nen und Kulturen im Dialog*“ statt. Die
interreligiosen internationalen Frie-
denstreffen begannen Mitte der achtzi-
ger Jahre auf Initiative der Gemein-
schaft Sant’Egidio. Das Friedenstreffen
ist jedes Jahr in einer anderen Stadt
Europas oder im Mittelmeerraum.

Jedes Jahr am 21. September ruft
der Okumenische Rat der Kirchen
(ORK) Kirchen und Gemeinden auf,
den Internationalen Gebetstag fiir den
Frieden zu begehen. In diesem Jahr bat
der ORK die rund 1000 Personen, die
im Mai 2011 an der Internationalen
Okumenischen Friedenskonvokation in
Kingston (Jamaika) teilgenommen hat-
ten, das Friedensengagement dieser
wichtigen Veranstaltung fortzufiihren,
ein Gebet fiir den Frieden zu verfassen
und mit anderen zu teilen.

Papst Benedikt XVI. traf sich an-
ldsslich seines Besuches in Deutsch-
land (22. bis 25. September) mit fiih-
renden Vertretern der Evangelischen
Kirche in Deutschland am 23. Septem-
ber im Erfurter Augustinerkloster. Sta-
tionen seiner Reise waren auBerdem
Berlin (Rede vor dem Deutschen Bun-
destag, Begegnung mit der Jiidischen
Gemeinde, Begegnung mit Vertretern
des Islam), Eichsfeld und Freiburg. Der
Besuch stand unter dem Motto ,Wo
Gott ist, da ist Zukunft”.

Mit einem dkumenischen Gottes-
dienst in der Dresdner Frauenkirche
haben die Evangelische Kirche in
Deutschland (EKD) und die Kirche von
England am 16. Oktober an ihre vor 20
Jahren beschlossene Gemeinschaft erin-
nert. Der EKD-Ratsvorsitzende Nikolaus
Schneider sagte, dass die Partnerschaft
ein Beitrag fiir Frieden und Verséhnung
sei. Die 1991 abgeschlossene ,Meisse-
ner Erkldrung“ zeige, dass Verdnderung
und Umkehr méglich ist.

Das von Papst Benedikt XVI. in As-
sisi anberaumte dritte groBe Friedens-
treffen von Religionsvertretern fand
unter dem Motto ,Pilger der Wahrheit,
Pilger des Friedens“ am 27. Oktober in
Assisi statt und erinnerte an die erste
Begegnung dieser Art vor 25 Jahren.
1986 sind erstmals in der Geschichte
Vertreter nahezu aller groBen Religio-
nen zusammengetroffen, um ein Be-
kenntnis fiir den Frieden abzulegen.
Das zweite Assisi-Treffen im Januar
2002 sollte die Religionen nach dem
Anschlag auf das World Trade Center in
New York am 11. September 2001 zum
Einsatz gegen Terrorismus und gegen
eine Instrumentalisierung der Religion
fiir Gewalt in die Pflicht nehmen.

Der zentrale Gottesdienst zur Ge-
betswoche fiir die Einheit der Chris-
ten, die 2012 unter dem Leitthema
» Wir werden alle verwandelt durch den
Glauben an Jesus Christus* (nach
1. Kor 15, 51-58) steht, wird am 22. Ja-
nuar 2012 um 14.00 Uhr in der Kathe-
dralkirche St. Jakob zu Kéthen gefeiert.
Mit der Okumenischen Kollekte, die im
Rahmen der jéhrlichen Gebetswoche
gesammelt wird, werden diakonische
und soziale Hilfsprojekte gefordert. Im
Jahr 2012 sind das ein Projekt zur Aus-
bildung von Jugendlichen zu Friedens-
erziehern in Recife/Brasilien, ein Pro-
gramm fiir die Arbeit mit Kindern und
Jugendarbeit der orthodoxen Kirche in
Albanien, sowie der Stipendienfonds
des Okumenischen Instituts Bossey,
Genf/Schweiz. Die Materialien fiir die
Gebetswoche konnen beim Vier-Tiirme
Verlag, Miinsterschwarzach, oder beim
Calwer Verlag in Stuttgart bezogen wer-
den.

Ditzesanbischof Gerhard Ludwig
Miiller lud das Zentralkomitee der deut-
schen Katholiken (ZdK) zum 99. Katho-
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likentag 2014 nach Regensburg ein.
ZdK-Prasident Alois Gliick sagte nach
einem Gesprich mit dem Bischof, er
werde das Vorhaben an die zustidndigen
Gremien weiterleiten. Nach den Statu-
ten des ZdK berdt und beschliefit die
Vollversammlung {iber Ort und Zeit
eines Katholikentags.

Die Judaistik wurde 1971 in Luzern
als erstem Ort in der Schweiz als univer-
sitdres Fach eingefiihrt; zehn Jahre spd-
ter wurde hier das Institut fiir Jiidisch-
Christliche Forschung gegriindet. Aus
diesem Anlass des 20- und 40-jdhrigen
Jubildums fiihrte das IJCF vom 23. bis
25. Oktober ein wissenschaftliches Sym-
posium durch, auf dem u. a. Kurt Kardi-
nal Koch, Président der Kommission fiir
die religiosen Beziehungen zum Juden-
tum des Heiligen Stuhls, zum Thema
LZum jiidisch-christlichen Dialog nach
Nostra aetate (Nr. 4) bis Papst Benedikt
XVI“ sprach.

In diesem Jahr wurde der offizielle
Erdffaungsgottesdienst der Okumeni-
schen FriedensDekade, die 2011 unter
dem Motto Gier Macht Krieg steht, am
5. November, 18.00 Uhr, in der Evange-
lischen Stadtkirche in Ravensburg gefei-
ert. Die Predigt im Rahmen des 6kume-
nischen Gottesdienstes hielt Bischof Dr.
Gebhard First.

Die 4. Tagung der 11. EKD-Synode
fand vom 3. bis 9. November in Magde-
burg statt unter dem inhaltlichen
Schwerpunktthema ,Was hindert’s,
dass ich Christ werde?* — Uberlegun-
gen zu einer einladenden Mission.
Neben dem obligaten Ratsbericht, der
vom Ratsvorsitzenden Nikolaus Schnei-
der vorgetragen wurde, standen die Ver-
abschiedung des Haushaltsplans der
EKD fiir 2010 und mehrerer Kirchenge-
setze auf der Tagesordnung. Die EKD-
Synode war wieder verbunden mit der
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Generalsynode der Vereinigten Evange-
lisch- Lutherischen Kirche Deutsch-
lands (VELKD) und der Vollkonferenz
der Union Evangelischer Kirchen in der
EKD (UEK). Bei der VELKD-Generalsyn-
ode wurde Gerhard Ulrich zum neuen
Leitenden Bischof gewiéhlt; da die Amts-
zeit des scheidenden bayerischen Lan-
desbischofs Johannes Friedrich endete.
Der Erdffnungsgottesdienst am 6. No-
vember im Magdeburger Dom mit Lan-
desbischofin Ilse Junkermann hatte das
Motto ,,Getauft werden — neu werden®.
Damit wurde auf das von der evangeli-
schen Kirche fiir 2011 ausgerufene
,Jahr der Taufe“ Bezug genommen.

Der Okumenische Bibelsonntag,
der auf Anregung der Arbeitsgemein-
schaft Christlicher Kirchen (ACK), des
Katholischen Bibelwerks e. V. und der
Deutschen Bibelgesellschaft jeweils am
letzten Sonntag im Januar gefeiert wird,
steht 2012 unter dem Thema Gottes-
lob. Er kann als Auftakt oder Abschluss
der Gkumenischen Bibelwoche began-
gen werden. Das Arbeitsheft Nr. 27 Tré-
nen und Brot kann unter folgenden
Links bestellt werden:
www.neukirchener-verlage.de; www.bi-
belwerk.de; www.bibelonline.de.

Vom 13. April bis 13. Mai 2012
14dt das Bistum Trier zur Heilig-Rock-
Wallfahrt nach Trier ein. Dann wird
erstmals seit 1996 der Heilige Rock
wieder im Trierer Dom zu sehen sein.
Die Wallfahrt steht unter dem Leitwort
Jund fithre zusammen, was getrennt
ist“, Der Heilige Rock, die Tunika Jesu
Christi, ist die bedeutendste Reliquie
des Trierer Doms. Im Vorfeld der Wall-
fahrt findet vom 30. Januar bis 3. Fe-
bruar 2012 ein Internationales Oku-
menisches Forum statt, das vom
Bistum Trier in Zusammenarbeit mit
dem Johann-Adam-Mohler-Institut fiir



Okumenik Paderborn, der Evangeli-
schen Kirche im Rheinland, den Mit-
glieds- und Gastkirchen der Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen (ACK)
in Rheinland-Pfalz und im Saarland, der
Orthodoxen  Bischofskonferenz  in

Deutschland sowie in Verbundenheit
mit dem Rat Christlicher Kirchen im
GroBherzogtum Luxemburg veranstaltet
wird. Alle Informationen rund um das
Forum gibt es im Internet unter
Wwww.oekumenisches-forum-trier.de.

Von Personen

Wolfgang Klausnitzer, Wiirzburger
Fundamentaltheologe, ist als katholi-
scher Vertreter in den Beirat der Lu-
therdekade der Evangelisch-Lutheri-
schen Kirche in Bayern entsandt
worden. Die Freisinger Bischofskonfe-
renz beauftragte den Bamberger Dom-
kapitular mit Wirkung vom 5. Juli mit
dieser Aufgabe.

Rainer Maria Woelki, bisher Weih-
bischof in Koln, ist von Papst Benedikt
XVI. zum neuen Erzbischof von Berlin
ernannt worden.

Pinchas Goldschmidt, Moskauer
Oberrabbiner, ist zum neuen Présiden-
ten der Konferenz Europdischer Rabbi-
ner (CER) gewidhlt worden. Er folgt dem
friiheren franzdsischen Oberrabbiner
Joseph Sitruk nach, der das Amt seit
1999 innehatte.

Friedrich Weber, Landesbischof
der Evangelisch-Lutherischen Kirche in
Braunschweig, ist fiir weitere drei Jahre
als Catholica-Beauftragter der Vereinig-
ten Evangelisch-Lutherischen Kirche
Deutschlands (VELKD) bestdtigt wor-
den.

Kathrin Oxen ist als neue Leiterin
des Zentrums fiir evangelische Predigt-
kultur in Wittenberg berufen worden.
Sie tritt die Nachfolge von Alexander
Deeg an, der als Professor an die Uni-
versitdt Leipzig berufen wurde.

Johannes Friedrich, scheidender
bayerischer Landesbischof, wurde am
9. Oktober offiziell verabschiedet. Seit
2005 war er auchLeitender Bischof der
Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kir-
che Deutschlands (VELKD) den dkumeni-
schen Dialog mit der rémisch-katholi-
schen Kirche ,intensiv gefordert”. Sein
Nachfolger, der Bamberger Theologie-
professor Heinrich Bedford-Strohm,
wurde am 30. Oktober in Niirnberg in
sein Amt eingefiihrt.

Gerhard Ludwig Miiller, Bischof
von Regensburg, wurde als Vorsitzender
der Okumene-Kommission der Deut-
schen Bischofskonferenz fiir sechs wei-
tere Jahre von der Herbstvollversamm-
lung der deutschen Bischdfe bestétigt.
Miiller bleibt damit maBgeblich fiir die
Gestaltung des Lutherjahrs und des Re-
formationsgedenkens 2017 von katholi-
scher Seite verantwortlich.

Erzpriester Apostolos Malamous-
sis, Vorsteher der griechisch-orthodo-
xen Allerheiligengemeinde in Miin-
chen, trat aus gesundheitlichen
Griinden von seinem Amt zuriick. Er
prigte jahrelang die Okumene in Miin-
chen.

Oliver Schuegraf von der Vereinig-
ten Evangelisch-Lutherischen Kirche
Deutschlands (VELKD) ist neuer Vorsit-
zender der deutschen Nagelkreuzge-
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meinschaft. Der bisherige langjdhrige
Vorsitzende Hartmut Ebmeier gehort
weiterhin zum Leitungskreis. Die Na-
gelkreuzgemeinschaft ist ein weltweites
Netzwerk, das sich fiir Frieden und Ver-
sohnung einsetzt. Ausgangspunkt war
der Versdohnungswille der Gemeinde
der Kathedrale von Coventry, die im
November 1940 bei den deutschen
Luftangriffen auf England zerst6rt wor-
den war. Seit 1959 verbindet das Ver-
sohnungsgebet von Coventry die Ge-
meinschaft.

lise Falk, friihere stellvertretende
Vorsitzende der CDU/CSU-Bundestags-
fraktion, wurde als Nachfolgerin von
Brunhilde Raiser an die Spitze des
Dachverbandes Evangelische Frauen in
Deutschland gewahlt. Raiser leitete den
Dachverband von 40 Mitgliedsorganisa-
tionen seit seiner Griindung 2008.

Es vollendeten
das 70. Lebensjahr:

Rolf Koppe, friiherer Auslandsbi-
schof der Evangelischen Kirche (EKD)
in Deutschland, Ko-Moderator des Son-
derausschusses fiir die Beziehungen
zwischen protestantischen und orthodo-
xen Kirchen des ORK, Moderator der
Okumenischen Rundschau, am 21. Au-
gust;

Hans Jaschke, Weihbischof in
Hamburg seit 1989, Sprecher fiir den
interreligitsen Dialog in der Deutschen
Bischofskonferenz, am 29. September;

das 75. Lebensjahr:
Manfred Kock, ehemaliger Ratsvor-
sitzender der Evangelischen Kirche in
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Deutschland (EKD) von 1997 bis No-
vember 2003 und friitherer rheinischer
Prises (1996-2003), am 14. Septem-
ber;

das 80. Lebensjahr:

Desmond Tutu, emeritierter Erzbi-
schof von Siidafrika und Friedensnobel-
preistriger (1984), Vorsitzender der
stidafrikanischen Wahrheits- und Ver-
sohnungskommission, am 7. Oktober;

das 90. Lebensjahr:

Philip A. Potter, Generalsekretér
des Okumenischen Rates der Kirchen
von 1972-1984, in seine Amtszeit fiel
die sogenannte Lima-Erkldrung, die die
Ubereinstimmungen zu Taufe, Abend-
mahl und Amt in den Mitgliedskirchen
festlegte. am 19. August; (s. Beitrag
i.d.H., S. 537 ff).

Verstorben sind:

Joop Bergsma, fritherer Domkapi-
tular in Hildesheim, viele Jahre Vorsit-
zender der Kommission zur Férderung
der okumenischen Arbeit im Bistum, im
Alter von 83 Jahren, am 8. Juli;

Karl-Heinz Ducke, Domkapitular
in Erfurt, einer der drei Moderatoren
des Zentralen Runden Tisches der DDR
in Ostberlin im Winter 1989/90, im Al-
ter von 69 Jahren, am 12. Juli.

Damaskinos (Papandreou), friihe-
rer Metropolit der Schweiz und Exarch
von Europa, im Alter von 75 Jahren, am
5. November (Nachruf erscheint in Heft
1/2012 der OR).



Zeitschriften und Dokumentationen

L. Okumenische Bewegung

Kurt Kardinal Koch, Okumene auf
dem Weg. Situationsvergewisserung der
tkumenischen Bewegung heute, Catho-
lica 1/11, 1-26;

Achim Buckenmaier/Ludwig Wei-
mer, Kein lebendiger Baum ist ohne
Wurzeln — Warum die christliche Oku-
mene Israel braucht. Uberlegungen zur
Okumene nach dem Besuch Benedikts
XVI. in der rémischen Synagoge im Fe-
bruar 2010, ebd., 27-37;

Wolfgang Beinert, Apokalyptische
Vorstellungen in christlich-fundamenta-
listischen Gruppierungen. Ein Beitrag
zur ,negativen Okumene“, ebd.,
53-70;

Kurt Kardinal Koch, Kleine
Schritte auf ein groBes Ziel zu. Der
Pépstliche Rat zur Forderung der Ein-
heit der Christen im Jahre 2010, ebd.
2/11, 89-109;

Bertram Meier, Okologie — Okono-
mie — Okumene. Impulse von Papst Be-
nedikt XVI. fiir eine neue ,Hausord-
nung*, KNA-OKI 41/11, 3-7;

Ulrich Ruh, Okumene: Die Kir-
chen und der Frieden, HerKorr 7/11,
331-333.

II. Dialog mit anderen Religionen

Dieter Graumann, Wir haben
starke gemeinsame Wurzeln. Zentralrat
der Juden dankt Papst fiir ,klare
Worte“, KNA-OKI 40/11, Dokumenta-
tion,-1-—-3=

Papst Benedikt XVI., Hoffnung auf
Gott in sékularer Gesellschaft. Der Dia-
log hat schon verheifungsvolle Friichte
getragen, ebd., Dokumentation, 3—4;

Robert Zollitsch, Gemeinsames
Zeugnis fiir Gerechtigkeit und Frieden.

BegriiBung der Teilnehmer des Treffens
des Papstes mit den Muslimen, ebd.,
Dokumentation, 5;

Mouhanad Khorchide, ,Wir glau-
ben an denselben Gott.“ Das Kriterium
der Liebe und Barmherzigkeit im Islam
und Christentum, ebd., Dokumenta-
tion, 5-7;

Papst Benedikt XVI., Konsens iiber
grundlegende ethische Werte notwen-
dig. Die offentliche Dimension der Reli-
gionszugehorigkeit ist anzuerkennen,
ebd., Dokumentation, 7-8;

Georg Pulling, ,Wir sind seit Jahr-
tausenden hier“. Das schwierige Leben
syrischer Christen in der Tiirkei, KNA-
OKI 28/11, 5-7;

Das christliche Zeugnis in einer
multireligiosen Welt. Empfehlungen fiir
einen Verhaltenskodex, ebd., Doku-
mentation Nr. 13/2011, 1-4.

Andreas Miiller, Diskursive Identi-
tdtsbildung. Friihe Begegnungen zwi-
schen  Christentum und Islam,
Kerygma und Dogma 3/11, 224-242;

ClauB8 Peter Sajak, Trialogische Re-
ligionspadagogik. Neue Perspektiven fiir
das interreligiose Lernen in der Schule,
HerKorr 7/11, 372-376.

IIl. Papstamt

Hermann J. Pottmeyer, Das Papst-
amt — Wegbereiter einer Gemeinschaft
der Kirchen? Herausforderung und
Chance, KNA-OKI 27/11, Dokumenta-
tion Nr. 12, 1-10;

Hermann J. Pottmeyer, ,Gemein-
schaft der Kirchen und Petrusamt“. Zum
Dialoghand der Gruppe von Farfa Sabina,
Catholica 2/11, 144-153;

Oliver Schuegraf, ,Gemeinschaft
der Kirchen und Petrusamt®. Eine kriti-
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sche Relecture des Studiendokuments
der Gruppe von Farfa Sabina aus lutheri-
scher Sicht, ebd., 154-168.

IV, Weitere interessante Beitrige

Irmgard Weth, ,Du stellst meine
FiiBe auf weiten Raum” (Ps 31,9). Mit
Kindern beten — eine biblisch-theologi-
sche und didaktische Herausforderung,
EvTheol 3/11, 211-222;

Wolfgang Beinert, Die Ernte in die
Scheuer bringen. Uberlegungen zu
,Harvesting the Fruits“, Catholica
2/11,110-125;

Achim Buckenmaier, Ist eine Kon-
version von Anglikanern noch zeitge-
maR? Dogmatische Anmerkungen zu ei-
nem aktuellen Vorgang, Catholica 2/11,
126-135;

Athanasios Vletsis, Charismati-
sche oder akademische Theologie? Das
Ringen der orthodoxen Theologie um
ihren Platz an einer staatlichen Univer-
sitit am Beispiel der griechisch-orthodo-
xen Kirche, UnSa 2/ 11, 123-132.

V. Dokumentationen

Themenheft: Der Handel mit Men-
schen, mit Beitrdgen u. a. von Daniel
Groody, Bewegliche Ziele. Migranten,
Globalisierung und Menschenhandel
(229-236); Maryanne Loughry, Wer ist
noch mit im Boot oder im Lastwagen? Ge-
mischte Strome: Menschenhandel und
Zwangsmigration (237-246); concilium
3711

Themenheft: Ratlos vor dem Refor-
mationsjubildum 20172, mit Beitrdgen
u. a. v. Hartmut Lehmann, Unterschied-
liche Erwartungen an das Reformations-
jubilium 2017; Wolfgang Fliigel, ,Und
der legenddre Thesenanschlag hatte
seine ganz eigene Wirkungsgeschichte"
- Eine Geschichte des Reformationsjubi-
laums; BTHZ 1/11.
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Das Materialheft zum Tag der
Menschenrechte am 10. Dezember
2011 ,Alle Kinder haben Rechte”
wurde in Kooperation mit verschiede-
nen evangelischen Landeskirchen, der
Kindernothilfe und dem Hildesheimer
Zentrum fiir Qualitdtsentwicklung im
Gottesdienst erarbeitet. Es steht im In-
ternet zum Download bereit und kann
kostenlos beim Kirchenamt der EKD,
Tel. 0511-2796-407 oderper E-Mail
menschenrechte@ekd.de, bestellt wer-
den.

Unter dem Titel , Reformation und
Musik* hat die Evangelische Kirche in
Deutschland (EKD) ein Magazin zum
gleichnamigen Themenjahr der Luther-
dekade, das im kommenden Jahr 2012
begangen wird, verdffentlicht. Nach
,Calvin®  (2009), ,Melanchthon®
(2010) sowie ,Taufe und Freiheit”
(2011) ist es das vierte Themenheft der
EKD zur Lutherdekade.

., Wirtschaften fiir das Leben! -
Handreichung zur Diskussion iiber Ge-
rechtigkeit”. Neue Veroffentlichung der
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kir-
chen, Uberblick {iber die verschiedenen
Positionen in Kirchen, Basisinitiativen
und Nichtregierungsorganisationen. Die
Handreichung umfasst 48 Seiten und ist
fiir einen Euro in der Okumenischen
Centrale in Frankfurt (info@ack-oec.de)
erhiltlich.

Eine Arbeitshilfe fiir einen Bitigot-
tesdienst fiir den Frieden zur Okume-
nischen Friedensdekade im November
hat das Kirchenamt der EKD vorgelegt.
Sie steht in diesem Jahr unter dem
Motto: »Gier Macht Krieg“
(www.ekd.de/download/bittgottes-
dienst_2011.pdf).



Neue Blcher

GEMEINSCHAFT DER KIRCHEN
UND PETRUSAMT

Gruppe von Farfa Sabina, Gemein-
schaft der Kirchen und Petrusamt.
Lutherisch-katholische Anndherun-
gen. Verlag Otto Lembeck, Frank-
furt a. M. 2010. 194 Seiten. Br.
EUR 18,~ (zu beziehen bei der
Evangelischen Verlagsanstalt Leip-
zig).

Ein katholischer  Bischof in
Deutschland fordert medienwirksam
eine Entschuldigung von der evangeli-
schen Kirche fiir die Polemik Luthers,
in der er den Papst als ,Antichrist be-
zeichnet hatte, — und erntet von der
tkumenischen Zunft allenfalls ein ver-
wundertes Stirnrunzeln unter Verweis
auf die — trotz bleibender Differenzen —
offensichtlich gewordenen Fortschritte
des Okumenischen Dialogs iiber das
Papstamt (vgl. z. B. das Dokument Com-
munio sanctorum der gemeinsamen Ar-
beitsgruppe der DBK und der VELKD
aus dem Jahr 2000). Die Tragfdhigkeit
dieser ,Fortschritte‘ priift das vorlie-
gende Bindchen. Es dokumentiert das
Ergebnis eines dkumenischen Studien-
projekts (2005-2010) der ,Gruppe von
Farfa Sabina‘, die sich dem ,Problem
von Papsttum und kirchlicher Einheit*
als eines der ,dornigsten okumenischen
Probleme der Vergangenheit und der
Gegenwart“ (1Y) angenommen hat. Das
Studienprojekt folgt der Aufforderung
Papst Johannes Pauls 1., einen ,geduldi-
gen briiderlichen Dialog’ {iiber das
Papstamt ,jenseits fruchtloser Polemi-
ken‘ aufzunehmen, um zu einer neuen,
gemeinsamen Sicht des ,Einheitsamtes
des Bischofs von Rom‘ zu kommen (vgl.
Enzyklika ,Ut unum sint‘ 1995, Nr. 95 f;

U) Die Ziffern in Klammern beziehen sich auf
die Nr. der Textabschnitte.

vgl. 13 ). So formuliert die Gruppe ihre
eigene Leitfrage: ,Wie konnte sich das
historische gewordene gegenwirtige
Papstamt zu einem Instrument der Ein-
heit nicht nur der romisch-katholischen
Kirche, sondern auch in der Universal-
kirche (im Sinne einer communio ec-
clesiarum) entwickeln und dabei seinen
eigenen fundamentalen Prinzipien, die
vor allem in den dogmatischen Aussa-
gen der beiden Vatikanischen Konzilien
ausgedriickt sind, treu bleiben?* (16)
Das Anliegen eines ,Briickenschlags’
JZwischen den lutherischen Vorbehal-
ten gegeniiber dem Papstamt und
dessen Verstindnis in der rémisch-ka-
tholischen Kirche“ wird offensiv ange-
gangen. Dabei stehen ,die Analyse der
Papstkritik Luthers und der lutheri-
schen Reformation einerseits und die
Lehre des I. und II. Vatikanischen Kon-
zils {iber das Papstamt andererseits“
(257) im Mittelpunkt.

Im ersten Kapitel wird festgehalten,
dass Luthers Polemik in ihren Konkretio-
nen (Frage nach dem Verhiltnis von
Papstamt und Autoritdt der Schrift; Kritik
an der Vollmacht des Papstes, neue glau-
bensverbindliche Lehren oder Gesetze
aufzustellen und die in der Zuriickwei-
sung des ius-divinum-Anspruchs kulmi-
nierende Ablehnung einer Heilsnotwen-
digkeit des Gehorsams gegeniiber dem
Papstamt [vgl. 43; 47; 48]) nicht notwen-
dig eine prinzipielle Ablehnung des
Papstamtes bedeutet. Vielmehr verbirgt
sich hinter seiner Polemik die konditio-
nale Hinterfragung der konkret ausge-
iibten Praxis des Papstamtes (45). Indes
teilen die Reformatoren mit einem Gut-
teil der innerkatholischen Kritik die
theologische Skepsis gegeniiber einem
von der Kirche sich zunehmend isoliert
verstehenden und definierenden Papst-
amtes, die sich in der Kirchen- und
Papstgeschichte immer wieder Bahn ge-
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brochen hat (vgl. 55) — ,eine Gemein-
samkeit“, die daher ,die Basis fiir eine
mogliche Verstindigung bilden kann*
(60). Doch scheint die historische Ge-
meinsamkeit reformatorischer und bin-
nenkatholischer Papstkritik mit dem
I. Vatikanum an ein notwendiges Ende
gekommen zu sein (61). Daher kommt,
wer ,,sich heute auf den Weg zu einem
Okumenischen Verstindnis {iber das
Papstamt macht“, nicht umhin, ,sich
eingehend mit dem I. Vatikanum als ei-
nem der wichtigsten Hindernisse auf
diesem Weg zu beschaftigen” (61). Das
leisten die folgenden Kapitel.

Die dazu gewidhlte Methode be-
steht darin, sich den konkreten Heraus-
forderungen auf der Basis einer ,theolo-
gischen Relecture’ (zur Hermeneutik
vgl. 259 ff) der ,Schliisseltexte des Ers-
ten und Zweiten Vatikanischen Konzils
zu stellen, ,im Lichte neurer katholi-
scher Theologie und in der Absicht der
Uberwindung dessen, was nach wie vor
eine Einigung zw1schen Katholiken und
Lutheranern hindert.“ (17) Ziel dabei
ist es, durch eine detaillierte Analyse
der Texte des I. Vatikanum, ihrer Ent-
stehungs- und ihrer Wirkungsgeschich-
te bis hin zum II. Vatikanum - jenseits
einer einem romischen Zentralismus
huldigenden maximalistischen Ausle-
gung, wie sie in Folge einer einseitigen
Rezeption des I. Vatikanum mitunter
zur Grundsignatur des Katholischen sti-
lisiert wurde — zu einem differenzierten
,Verstindnis des papstlichen Primats“
und zu ,einer neuen Sicht von Unfehl-
barkeit und Universaljurisdiktion“ zu
gelangen. Diese neue Sicht kénnte ,,als
theologische Grundlage einer Annéhe-
rung zwischen den beiden Kirchen in
einer moglicherweise kiinftigen lutheri-
schen Anerkennung eines universalen
Einheitsamtes im Dienste der commu-
nio ecclesiarum dienen“ (17). Man
hofft dadurch — ,frei von den Fesseln
der iiberlieferten Gestalt“ — eine ,neue
Form des Petrusdienstes in der commu-
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nio ecclesiarum und fiir sie“ (276) zu
finden. Fiir ihre zukiinftige, konkrete
Praxis ist dann eine Neugestaltung des
Papstamtes durch Selbstfestlegungen
des Papstes ebenso notwendige Voraus-
setzung und reale Moglichkeit (269)
wie eine katholische ,, Anerkennung der
lutherischen Kirchen als Kirchen“ und
eine ,Anerkennung der Gestalt der ka-
tholischen Kirche als dem Evangelium
nicht widersprechend” von lutherischer
Seite (267). Damit sind die zentralen
hermeneutischen Vorgaben des Projekts
auf den Punkt gebracht: theoretische
wie praktische Neukonstellation des Pe-
trusdienstes im Blick auf eine als ,Ge-
meinschaft selbststdndiger Kirchen® zu
konzipierende zukiinftige ,Einheit der
Kirche‘.

Wer okumenische Dialogprozesse
fiir ein Glasperlenspiel hdlt, das man
ohne Beeintridchtigung der eigenen kon-
fessionellen Identitdt entweder tun oder
lassen kann, wird sich von den vorge-
legten Ergebnissen eines Besseren be-
lehren lassen miissen. Denn fiir die ka-
tholische Ekklesiologie treten in der
Skumenischen Diskussion um das
Papstamt die nachkonziliar miihsam
verdeckten, durch die mangelnde Ein-
deutigkeit des Konzils selbst (vgl. 145;
151) bedingten ,Baustellen’ offen zu
Tage: mangelnde Umsetzung des com-
munio-Gedankens auf allen Ebenen; das
Fehlen strukturell abgesicherter Ele-
mente der Synodalitdt; ungeklédrte Ver-
héltnisbestimmung der universalen
Rechte von Papstamt und Bischofskolle-
gium und damit des Verhiltnisses von
Universal- und Ortskirche etc. Daher
sind es zundchst rémisch-katholische
Hausaufgaben, die zu erledigen sind,
soll die Okumene in Sachen Papstamt
vorankommen (177). Gerade die Text-
passagen iiber die kirchenrechtliche
Umsetzung des II. Vatikanum im und
seit dem CIC 1983 wirken hier beson-
ders desillusionierend. Die Kraft des
Faktischen, d. h. des Rechts, entwickelt



eine ganz eigene Dynamik, die der
,zwanglosen Kraft des besseren theologi-
schen Arguments (120) mitunter diame-
tral entgegensteht. Angesichts welcher
katholischen Position konnen die luthe-
rischen Gesprachspartner daher iiber-
haupt eine Anndherung konstatieren? Es
hat mit Blick auf den 6kumenischen Per-
spektivenwechsel des II. Vatikanums
einiges fiir sich, eine theologische Op-
tion und ihre kirchenrechtliche Umset-
zung gerade auch von ihrer Skumeni-
schen Vertrdglichkeit her zu bewerten
(154f). Indes ringen hier nicht einfach
Theologie und Kirchenrecht, sondern
zwei Theologien miteinander. Da ist jene
theologisch-ekklesiologische Position im
Gefolge des I. Vatikanum, die dem das
Recht autoritativ setzenden absoluten
Souverdn auch die Interpretationshoheit
in Sachen Theologie in exklusiver Weise
zuschreibt und daher gesetztes Recht
und Theologie widerspruchslos zusam-
mendenken kann. Die ,neue Denkweise’
des II. Vatikanum hat indes nicht nur die
ekklesiologisch handelnden Subjekte in
Sachen Glaube und Glaubensweitergabe
neu konstelliert, sie bestimmt auch die
theologische Doktrin in verdnderter
Weise. Diese wird zu einer die verschie-
densten Kréfte und theologischen Loci
integrierende Gestalt bzw. Denkform,
die von theologischen und ekklesiologi-
schen Faktoren ebenso beeinflusst ist
wie von historischen, philosophischen,
anthropologischen, soziologischen, litur-
gischen, pastoralen, politischen und
eben auch rechtlichen. In der Folge
hitte sich also nicht nur der Inhalt, son-
dern auch der Status des kirchlichen
Rechts innerhalb dieses komplexen Ge-
flechtes zu verdndern. Zu gerne wiirde
man daher die hoffnungsvolle Zuversicht
der ,Gruppe von Farfa Sabina‘ teilen,
dass am Ende eine angemessenere Theo-
logie auch zu ihrem Recht kommt.
Gegeniiber dieser komplexen Prob-
lemkonstellation muten die als Resii-
mee gleichfalls formulierten ,Herausfor-

derungen‘ an die lutherische Seite gera-
dezu schlicht an: z. B. die durch den
Verlust einer universalen Perspektive
hervorgerufene Gefdhrdung durch ei-
nen ekklesialen Provinzialismus (vgl
15; 252 ff) und seine Folgen (mangeln-
des Bewussthalten der Katholizitit,
Gleichgiiltigkeit gegeniiber sichtbaren
Konkretionen der Einheit [255]; Vorur-
teile und Misstrauen gegeniiber einer
universalkirchlichen Aufsicht [256]).
Dass das vielleicht ein allzu leichtfertig
formuliertes Urteil einer katholischen
Rezensentin sein kdnnte, werden die
lutherischen Reaktionen auf den Text
zeigen.

Johanna Rahner

OKUMENISCHE PERSPEKTIVEN

Bernd Jochen Hilberath, Jetzt ist die
Zeit. Ungeduldige 0Okumenische
Zwischenrufe. Matthias-Griinewald-
Verlag 2010, 216 Seiten. Pb. EUR
17,90.

Die Ungeduld ist Bernd Hilberath
abzuspiiren, wenn er fragt: Weshalb
sind die Kirchen getrennt? Worin beste-
hen die Grunddifferenzen zwischen
den Kirchen? Was ist noch aufzuarbei-
ten oder zu akzeptieren? Zwischenge-
schoben - in einem dritten Kapitel — die
Feststellung, dass es Gemeinsamkeiten
gibt, die nur im Dialog zu entdecken
sind. Ungeduld von einem, der nun seit
45 Jahren darauf wartete, dass die Hoff-
nungszeichen des Zweiten Vatikanums
in Sachen Okumene endlich ihren Nie-
derschlag im Leben der Christen fin-
den. Ungeduld, weil die Zeichen der
Zeit auf Profilierung und Vergessen 6ku-
menischer Moglichkeiten stehen, auf
Riickfall in {iberwundene Muster von
Riickkehr- und Anschlussokumene oder
den Verdacht des Riickfalles in diese
Muster beim jeweiligen Gegeniiber.

Er will jetzt endlich Konsequenzen
sehen aus den Formulierungen des

OR 60 (4/2011)

561



562

Okumenismusdekrets, aus den Lehrge-
sprdchen und Konsenspapieren zwi-
schen Lutheranern und Katholiken. Das
Konzil, dessen treuer Tradent und Aus-
leger Bernd Hilberath ist, hat seiner
Meinung nach die Tiir so weit gedffnet,
dass die Katholische Kirche dahinter
nicht zuriickfallen darf. Er spickt sein
Buch - vor allem im ersten Viertel — mit
Informationskésten, als wolle er sagen,
wer diese Fakten nicht kennt, ist reif fiir
einen Anfingerkurs in Sachen Oku-
mene. Grundziige der Theologie von Jo-
hannes Calvin erscheinen hier, ebenso
eine Ubersicht iiber die Dokumente des
Zweiten Vatikanischen Konzils, eine
Liste der Kirchen der Reformation, ent-
sprechende Begriffe usw. 18 Tafeln hal-
ten die Grunddaten zum Dialog fest.
Etwas unvermittelter die acht Zwi-
schenrufe: Der Leser schaut dem Autor
quasi in seiner Schreibwerkstatt {iber
die Schulter. Wenn ihm fast der Kragen
platzt, wagt er einen Zwischenruf: ,Ge-
hen nicht die an der gelebten Realitit
des christlich-kirchlichen Glaubens vor-
bei, die den anderen absprechen, Kirche
im eigentlichen Sinn zu sein? Reagieren
die addquat, die darauf reagieren, sie
wollten gar nicht Kirche im rémisch-ka-
tholischen Sinn sein? Stecken in einer
solchen Okumene der Profile nicht zu
viele Elemente (Angst, Macht) der
Selbstbehauptung?“ (199) Die Ungeduld
ist bisweilen in die Art der Présentation
durchgeschlagen, so dass nicht immer
der rote Faden erkennbar bleibt.

Die Gemeinsame Erklarung zur
Rechtfertigungslehre ist fiir Hilberath
ein Meilenstein auf dem gemeinsamen
Weg. Entsprechend gipfeln seine Erldu-
terungen dazu in einer ebenso schlich-
ten, wie treffsicheren, geistlichen Zu-
sammenfassung, was fiir den Menschen
von heute in Glaubensdingen von Be-
deutung ist. Wenn so gemeinsam das
Evangelium formuliert werden kann,
sind wir wirklich nicht mehr zu trennen.
Hilberath schreibt: ,Der Mensch kann

OR 60 (4/2011)

seinem Leben nicht von sich her Sinn
geben, er kann sich nicht selbst von
Schuld freisprechen, sich nicht selbst
endgiiltig aufrichten, die Solidaritdt mit
den Opfern nicht einlésen. Der Mensch
muss sich nicht Tag fiir Tag dafiir recht-
fertigen, dass er da ist, dass er zunichst
mal so ist, wie er ist. Rechtfertigung
meint dieses Angenommensein: dass
mein Leben, dein Leben, unser Leben
grundsétzlich einen Sinn hat, dass wir
das nicht produzieren miissen bzw. nicht
dariiber verzweifeln sollen, weil wir es
nicht kénnen; dass letztlich nicht unsere
Leistung zdhlt, dass es auch einen Aus-
weg in aller Schuld gibt, dass die Henker
nicht iiber die Opfer triumphieren und
dass auch sie gerichtet werden, indem
Gott allen gerecht wird und alle aufrich-
tet, ausrichtet auf ihn, der allein Herr ist
und das Leben schenkt* (81 f).

Reizthemen wie die Rede von
kirchlichen Gemeinschaften versus
Kirche im eigentlichen Sinn, Gast-
freundschaft im Abendmahl und die Pri-
matsfrage geht Bernd Hilberath uner-
schrocken und mit liebevoller Relektiire
rémisch-katholischer Schliisseltexte an.
Das Herzstiick des Buches ist seine Be-
schiftigung mit dem Amtsverstindnis,
mit Apostolizitdt und episkopé. Es ist
gewinnbringend von Bernd Hilberath
zu erfahren, was man auch unter apos-
tolischer Sukzession und Treue verste-
hen kann. Allerdings kann man fragen,
ob der Riickbezug auf den Konsens des
ersten Jahrtausends nicht einer unange-
messenen [dealisierung des friihen Mit-
telalters entspricht. Ein Thema spart
der Autor aus. Fragen zur Frauenordina-
tion werden zwar erwidhnt, aber nicht
problematisiert. Dieser blinde Fleck
wird umso stérender, je groBer die
Weite der Gesprichsbereitschaft aufge-
spannt wird.

,Okumene von unten“ kénnte man
es nennen, wenn er sein Rezept emp-
fiehlt: ,Darauf achten, was konkret ge-
lebt und praktiziert wird und dies dann



geistlich und theologisch wiirdigen*
(142). Eine Kommunikative Theologie
ist sein Konzept, kein statisches Festhal-
ten erreichter Wahrheiten, sondern
eine in-via-Theologie, die auf Hoffnung
hin Erreichtes erkldrt und den weiteren
Weg markiert. ,In-via“ kann im weites-
ten Sinne als Selbstverpflichtung ver-
standen werden, auf dem Weg und in
Bewegung zu bleiben. Von dieser Per-
spektive sind die sieben Optionen ge-
prégt, mit denen das Buch schlieBt.

Fiir wen schreibt Bernd Hilberath?
Nach seinen eigenen Angaben gehorte
ich selber — evangelische Theologin —
nicht unbedingt zur Zielgruppe. ,Fiir
okumenisch Interessierte und Enga-
gierte* und als ,Anfrage an alle in die-
sem — romisch-katholischen — Teil des
Volkes Gottes* (9) sollte es formuliert
sein. Ich habe es dennoch mit Gewinn
und Freude an den geschilderten, er-
hofften, ertrdumten Moglichkeiten gele-
sen. Ein katholischer Kollege meinte:
,Alles viel zu optimistisch!*

Schade! Uta Andrée

William J. Abraham/James E. Kirby
(Hg.), The Oxford Handbook of Me-
thodist Studies. Oxford University
Press, Oxford/New York 2009.
760 Seiten mit Register. Pb.
$150.00.

Okumenisch zu lehren, zu arbeiten
und zu denken ist nicht ohne die
Kenntnis des jeweils aktuellen Standes
der Forschung in anderen Konfessionen
moglich. Ein neues Handbuch, trans-
konfessionell und transatlantisch, bietet
diese Moglichkeit fiir den Methodis-
mus. Es hat sich zum Ziel gesetzt, die
vielfiltige wissenschaftliche Arbeit, die
in den letzten fiinfzig Jahren innerhalb
des Weltmethodismus geleistet wurde,
zu biindeln, Damit soll einerseits eine
neue, auf Zukunft ausgerichtete Periode
der Forschung eingeleitet werden. An-
dererseits geben die methodistischen
Kirchen mit diesem Sammelwerk den

okumenischen Partnern eine geraffte
Information und einen schnellen Uber-
blick. Daraus kann sich auch ein oku-
menischer Dialog entwickeln, der mit-
hilft, die ©kumenische Erstarrung, die
hier und da befiirchtet wird, zu {iber-
winden. Gleichzeitig kann das grenz-
{iberscheitende Gesprach mit dkumeni-
schen Partnern den Methodisten auf
der Suche nach ihrer eigenen Identitat
im 6kumenischen Kontext helfen, viel-
leicht besonders in Kontinentaleuropa
ihren Beitrag prononcierter in die De-
batte zu werfen.

Das Standardwerk umfasst sechs
Bereiche mit jeweils einer gréBeren
Anzahl von Kapiteln zu einzelnen The-
men. Kap. I: Geschichte des Methodis-
mus, entfaltet in elf Beitrdgen unter-
schiedlicher Autoren; ebenso Kap. II:
iiber typisch methodistische ekklesiale
Lebensformen (fiinf Beitrdge); Kap. IIL:
zu Sakramente, Liturgie, Hymnologie,
Predigt (fiinf Beitrdge); Kap. IV: mit den
Feldern geistliche Erfahrung, Evangeli-
sation, Mission und Okumenismus
(sechs Beitrége); Kap. V: Theologie mit
zentralen methodistischen Themen wie
Ursiinde, Wesleys Gnadenlehre, Pneu-
matologie, christliche Vollkommenheit
und Heilsgewissheit (neun Beitrége);
schlieBlich: Kap. VI zu Ethik und Politik
einschl. Methodismus und Feminismus
(sechs Beitrdge).

Unter den 44 Autoren sind u.a. die
in Deutschland bekannten Geoffrey
Wainwright, Richard Heitzenrater, Do-
nald W. Dayton, J. Steven O"Malley ver-
treten. Die Gesamtheit der Autoren
kommt aus verschiedenen Ldndern. Sie
reprisentiert den Weltmethodismus.
Der Ubersichtsbeitrag {iber den Metho-
dismus im 19. und 20. Jahrhundert
kommt aus deutscher Feder von Man-
fred Marquardt, viele Jahre Mitglied des
Deutschen Okumenischen Studienaus-
schusses (DOSTA).

Die vorgelegte Verdffentlichung ist
ein Ubersichtswerk, das in jeder wis-
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senschaftlichen Bibliothek, die im oku-
menischen Horizont arbeitet, einen
Platz finden sollte.

Karl Heinz Voigt

Rudolf von Sinner (Hg.), Leonardo Boff
und die protestantische Theologie.
Verlag Otto Lembeck, Frankfurt a.
M. 2010. 228 Seiten. Kt. EUR
19,80 (zu beziehen bei der Evange-
lischen Verlagsanstalt Leipzig).
»,Ohne ... sprachliche, kulturelle

und theologische Grenziiberschreitun-

gen kommt es kaum zu Befruchtungen

durch das Fremde und Andere“ (42).

Dieser Satz von Hermann Brandt bringt

auf den Punkt, was die Verdffentlichung

»L. Boff und die protestantische Theolo-

gie“ kennzeichnet: Alle Beitridge iiber-

schreiten nationale, kulturelle und kon-
fessionelle Grenzen. Grundfragen der
protestantischen Theologie, insbeson-
dere der Christologie, Soteriologie,

Ethik und Trinitdt werden neu iiber-

dacht. Den Impuls fiir diese Re-Lektiire

reformatorischer Theologie geben die

Schriften des brasilianischen Theologen

Leonardo Boff. Dass dieser auch inner-

halb der protestantischen Theologie

kein ,Fremder und Anderer* mehr ist,
beweist die lange Liste derer (leider
entdecke ich unter den von von Sinner
in der Einleitung aufgefiihrten Autoren
nur Minner), die sich protestantischer-
seits von Boff haben anregen lassen.

Boff selbst bemerkt in seiner Response

am Ende des vorliegenden Tagungsban-

des, dass, ,wenn auch viele Katholiken
meine Biicher lesen, es doch die Protes-
tanten sind, die sie am ehesten studie-

ren® (211).

Auch die sechs Autoren des vorlie-
genden Buches haben sich systema-
tisch-theologisch in Doktorarbeit oder
Aufsdtzen intensiv mit Boff beschiftigt.
Gemeinsam ist ihnen auBerdem das In-
teresse am internationalen Diskurs und
am Leben und Arbeiten in verschiede-
nen Kontexten. Ja, die biografischen
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Anmerkungen zu den Autoren legen
einen Zusammenhang zwischen der Be-
reitschaft zu konfessionellen Grenz-
iiberschreitungen und zu international-
interkulturellem Austausch nahe. So ist
der Herausgeber, von Sinner, gebiirtiger
Schweizer; heute aber lehrt er nach
Promotion {iber die Trinitéitslehre L.
Boffs im Vergleich mit der Raimon Pa-
nikkars an der Lutherischen Theologi-
schen Hochschule (Faculdades EST) in
Sao Leopoldo in Brasilien. Die EST ist
auch der Ort, an dem die Tagung ,Leo-
nardo Boff und die protestantische
Theologie“ im Beisein Boffs stattgefun-
den hat. Im Rahmen dieser Tagung
wurde Boff die Ehrendoktorwiirde der
EST verliehen.

Mit der EST verbunden ist ferner
der bereits erwdhnte Hermann Brandt,
der hier von 1971-1977 als Professor
wirkte. Silfredo Bernardo Dalferths
Grenziiberschreitung ging den umge-
kehrten Weg: Der Pastor der Ev. Kirche
Luth. Bekenntnisses in Brasilien
(IECLB) ist nach Promotion iiber die
Zweireichelehre Martin Luthers im Ver-
gleich mit der Befreiungstheologie Leo-
nardo Boffs heute als Referent im
Dienst fiir Mission, Okumene und
kirchliche Entwicklungsdienste in der
Ev. Landeskirche in Wiirttemberg titig.
Claus Schwambach, ebenfalls Pastor der
IECLB, ist Professor und Dekan der Lu-
therischen Theologischen Fakultdt (FLT)
in Sao Bento, Brasilien, hat aber meh-
rere Jahre in Erlangen gelebt und iiber
die Eschatologien von Martin Luther
und Leonardo Boff promoviert. Auch
Euler Renato Westphal ist Professor an
der FLT. Er hat in der Schweiz studiert.
Seine Dissertation {iber die Trinitéts-
lehre Leonardo Boffs hat er jedoch an
der EST abgelegt. Ebenfalls an der EST
promoviert, und zwar {iber das ,sakra-
mentale Denken“ bei Boff, hat schlieB-
lich Valério Guilherme Schaper. Er ist
der einzige Autor, der — soweit ich er-
kennen kann —, keinen lingeren Auf-



enthalt in Europa als ,,Grenziiberschrei-
tung” vorweisen kann, wohl aber die
Mitarbeit in bilateralen evang.-kath.
Gremien. Boff selbst schlieBlich, dessen
»Bilanz und Wiirdigung® die Verdffentli-
chung abschlieBt, lebte und promo-
vierte in den 1970er Jahren in Miin-
chen.

So viel Kompetenz macht den
einen oder anderen Aufsatz sehr detail-
reich. Insgesamt aber vermittelt das
Buch einen Einblick sowohl in das
Werk Boffs — von den klassischen Loci
der Theologie bis hin zu seinen Werken
iiber Mystik und Okologie — als auch
{iber die Felder der Auseinandersetzung
zwischen den protestantischen Theolo-
gen und Boff. Dabei finden sich bei den
Autoren unterschiedliche Einschdtzun-
gen. Schaper bspw. beurteilt in seinem
Beitrag ,Das Midchen, das Boff las“
Boffs Pneumatologie und Mystik als
wichtige Impulse fiir die Ethik; der
Geist rege eine notwendige ,,moralische
Kreativitit“ an, die das Sollen und Wei-
termachen hinter sich lasse (208). Euler
Westphal argumentiert hingegen, dass
Boffs Vorstellung von der Trinitdt als
sich gegenseitig durchdringende (Peri-
chorese) Gemeinschaft mit lutheri-
schem Verstindnis und insbesondere
mit der Kreuzestheologie nicht kompa-
tibel ist. Denn Gottes Liebe offenbare
sich nicht in einer trinitarischen Ge-
meinschaft, sondern im gekreuzigten Je-
sus von Nazareth. Anders urteilt von
Sinner, der Boffs Trinitdts-Modell von
der ethischen und politischen Seite her
betrachtet: Die perichoretische Trinitdt
konne Impulse geben fiir gesellschafts-
fordernde Werte wie die Anerkennung
des Rechts des Anderen (Alteritdt), Teil-
habe und Mitgestaltung der Gesell-
schaft, Vertrauen in die Demokratie und
gesellschaftliche Kohérenz.

Gerade ist im Zuge der Luther-De-
kade und mit Unterstiitzung von Part-
nern aus Europa an der EST ein Luther-
Lehrstuhl eingerichtet worden. Die

vorliegende Verdffentlichung beweist,
wie fruchtbar es ist, lutherische Theolo-
gie in einem anderen Kontext neu zu
iberdenken. Nur so kann vermieden
werden, dass das Diktum ,Ich stehe
hier, ich kann nicht anders“ sich nicht
verandert in ,Ich stehe hier, ich kann
nicht mehr“. Was aber spricht eigent-
lich gegen einen Boff-Lehrstuhl an einer
theologischen Fakultdt in Deutschland?

Claudia Jahnel

JUDISCHE GESCHICHTE

Christfried Béttrich, Geschichte Mel-
chisedeks. Giitersloher Verlags-
haus, Giitersloh 2010. 167 Seiten.
Kt. EUR 128,-

Die ,,Geschichte Melchisedeks® ist
nur wenig bekannt und erscheint hier
zum ersten Mal in einer Sammlung der
alttestamentlichen  Pseudepigraphen.
Béttrich stellt alle verfiigharen Informa-
tionen iiber HistMelch zusammen, wel-
che von ihm vorsichtig in den Zeitraum
zwischen dem 1. bis 8. Jahrhundert, am
wahrscheinlichsten in das 1. bis 3. Jahr-
hundert, datiert wird. Es handelt sich
dabei wohl um einen friihjiidischen
Text, welcher eine christliche Bearbei-
tung erfahren hat. Er beschiftigt sich
mit der geheimnisvollen Gestalt aus
Gen 14, 18-20, wo von Melchisedek
die Rede ist, dem Priesterkonig von Sa-
lem, welcher Abraham seinen Segen
gibt und von ihm den Zehnten erhilt.
Da es zu dem Bericht in Gen einen
,christlichen Midrasch“ in Hebr 7, 1-
17 gibt, enthdlt die christliche Bearbei-
tung zu HistMelch Beziige auf den He-
brierbrief.

Bittrich bietet eine deutsche Uber-
setzung (ohne das griechische Original)
zu den drei wichtigsten Fassungen, in
denen HistMelch iibetliefert ist, ndm-
lich zu der Pseudo-Athanasius-Fassung,
der Palaea-historica-Fassung und der Jo-
sua-Rotulus-Fassung. AuBerdem bringt
er in einem Anhang (ohne Anmerkun-
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gen) die Ubersetzung von verschiede-
nen Texten, die ansonsten schwer
auffindbar wiren — u. a. Sekundariiber-
lieferungen der HistMelch aus dem
syrischen, koptischen, arabischen, sla-
wischen und ruménischen Bereich,
Zeugnisse aus der patristischen Tradi-
tion sowie aus der Pilgerliteratur — und
sogar eine englischsprachige Nacher-
zdhlung der Geschichte Melchisedeks
in Reimform aus dem 16. Jahrhundert.
Auch werden verschiedene ikonogra-
phische Belege gezeigt — wobei hier zu
beméngeln ist, dass die Abbildungen in
schwarz-weifl gehalten sind und so
kleinformatig, dass das ohnehin schwer
deutbare und z. T. beschédigte Bildma-
terial nur miihsam zu erkennen ist.
Bottrich hat sein Werk in klarer
und einfacher Sprache geschrieben —
der Eindruck von Gelehrsamkeit wird
nicht durch kiinstliche Anhdufung von
Fachtermini, sondern durch die solide
und detaillierte Darstellung erweckt.
Sein Buch ist auch fiir fachfremde Leser
in weiten Teilen gut verstdndlich, so
dass es dazu einlddt, sich mit der faszi-
nierenden Tradition des Melchisedek zu
beschiftigen. So tiefgriindig die weni-
gen Worte auch sein mdgen, welche in
der Bibel {iber Melchisedek bewahrt
sind: in der christlichen Theologie ha-
ben sie kaum ein Echo gefunden (eine
der wenigen Ausnahmen bildet z.B. Ja-
kob Petuchowski mit seinem Buch Mel-
chisedech. Urgestalt der Okumene,
Freiburg 1979). Im Kapitel 6 iiber die
Herkunft von HistMelch fiihrt Bottrich
den Lesern vor Augen, wie in dieser
Uberlieferung der Typos des jiidischen
Nasirders, des christlichen Asketen und
des ,,wilden Mannes“ miteinander ver-
schmolzen sind. Mit der Figur des wil-
den Mannes ,wird ein archetypisches
Muster sichtbar, das die Weltliteratur
von ihren Anfingen her bis in die Lite-
ratur der Renaissance hinein durch-
zieht. Es beschreibt die voriiberge-
hende ganze oder partielle Vertierung
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eines Helden, in der ein Gegentypos zur
kulturellen Perfektion eines Herrschers
in Erscheinung tritt“ (57). Belege hier-
fiir finden sich bereits im Gilgamesch-
Epos in der Person des Enkidu, spiter
in der Erzdhlung von Nebukadnezzars
Wahnsinn in Dan 4 oder in der mittelal-
terlichen Erzdhlung ,Iwein“ des Hart-
mann von Aue.

Interessant sind auch die Ausfiih-
rungen Bottrichs {iber die Spuren von
HistMelch in der Pilgerliteratur. Die
Melchisedek-Tradition wurde auf dem
Berg Tabor lokalisiert; dort befindet sich
spdtestens seit dem 10. Jahrhundert
eine ,Hohlenkirche des Heiligen Mel-
chisedek® (eine Skizze, Fotos und
Grundrisse hierzu auf S. 155-157).
Wichtigstes Zeugnis ist dafiir ist der Be-
richt des Igumen Daniil aus dem Jahr
1106/07; er geht ,,von einer fortgesetz-
ten Présenz Melchisedeks in dem Hoh-
lenheiligtum und von einer Art mysti-
schem, immerwdhrendem Opferdienst
aus“ (44). Weil Melchisedek fiir Abra-
ham Brot und Wein herausbrachte (Gen
14, 18) gilt er in der christlichen Rezep-
tion als Begriinder der eucharistischen
Liturgie. Wéahrend der orthodoxe Dani-
iel es nicht versdumt, hier eine Polemik
gegen die westliche Praxis des Azymen
einzuschieben (d.h. gegen den Brauch,
die Eucharistie in Ankniipfung an jiidi-
sche Tradition mit ungesduertem Brot
zu feiern), schreibt Johannes Phokas ein
halbes Jahrhundert spéter (1177/85)
iiber den Tabor: ,,Auf seinem Gipfel gibt
es zwei Kloster, in denen Christen, die
an das Gleiche glauben, in verschieden-
sprachigem Gesang Gott loben“ (141).
Christen, die an das Gleiche glauben -
dass so das griechische und das lateini-
sche Kloster beschrieben werden, wel-
che sich inzwischen auf dem Berg Tabor
angesiedelt hatten, das gibt dieser Er-
zdhlung sogar einen dkumenischen Ak-
zent, die sie um so mehr lesenswert
macht.

Jutta Koslowski
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