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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen, liebe Leser,

fiir viele bilden Kirche und Geld eine ,unheilige” Allianz. So sorgen
nicht nur Finanzskandale der Kirchen oder finanzielle Vergehen einzelner
Amtstrager fiir Schlagzeilen. Immer wieder gerdt auch die Finanzierung
der Kirchen ins Kreuzfeuer. Milliardenbetrdge werden Jahr fiir Jahr von
deren Mitgliedern {iberwiesen. Was machen die Kirchen eigentlich mit
dem vielen Geld? Warum zahlt der Staat aus dem eigenen Haushalt nach
wie vor Millionen an die Kirchen, obwohl die Ereignisse, auf die diese
Entschadigungen zuriickgehen, mehr als 200 Jahre zuriickliegen? Immer
wieder stehen diese Fragen in Zeitungen und politischen Magazinen auf
den ersten Seiten. Und héufig entsteht dabei eine gefdhrliche Mischung
von Dichtung und Wahrheit, die viele dazu bringt, den Kirchen den Rii-
cken zu kehren. Nicht wenige erkldren ihren Austritt, sobald sie die erste
Lohnsteuerbescheinigung in den Handen halten und die Hohe ihrer Kir-
chensteuern erfahren. Beim Thema Kirche und Geld werden die Glaubi-
gen zunehmend unsichet, ob die Kritiker der Kirchensteuer und der staat-
lichen Finanzierung kirchlicher Arbeitsfelder nicht doch Recht haben
konnten. In diesem Spannungsfeld bewegen sich letztlich alle Kirchen in
Deutschland. Kirche und Geld ist daher auch ein 6kumenisches Thema;
nicht zuletzt durch die Tatsache, dass die Kirchen in Deutschland unter-
schiedliche Finanzierungssysteme haben und es jeweils gute Griinde dafiir
gibt. Fiir Freikirchen ist das System einer Kirchensteuer undenkbar, wah-
rend die beiden groBen Kirchen in Deutschland ihre Arbeit ohne das fi-
nanzielle Fundament der Kirchensteuer nicht leisten kénnten. Mit den
Beitrigen dieser Ausgabe der Okumenischen Rundschau wollen wir dazu
beitragen, die Diskussion um das Thema Kirche und Geld zu versachli-
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chen. Zudem sollen weitere 6kumenische Aspekte der Thematik beleuch-
tet werden.

Thomas Séding legt dazu zunidchst ein exegetisches Fundament und
beschreibt am Beispiel Jesu, wie ein biblisch begriindeter Umgang mit
Geld aussehen konnte. Chris Doude van Troostwijk nimmt einen philo-
sophischen Blickwinkel ein und fragt, in welchem Verhiltnis die monetédre
Spiritualitdt des Erwerbens und die biblische Spiritualitit des Gebens zu-
einander stehen und sich gegenseitig befruchten konnen. Aus historischer
Perspektive beschreibt Gerhard Hartmann die Entwicklung der Kirchen-
finanzierung bis zur heutigen Form der Kirchensteuer. Die Kirchen sind
dennoch zunehmend auf weitere Quellen der Finanzierung angewiesen.
Mit dem kirchlichen Fundraising hat sich dafiir eine neue Form der Bin-
dung von Mitgliedern und dem Einsatz ihrer verschiedenen Gaben ent-
wickelt, wie Thomas Kreuzer aufzeigt. Sabine Demel argumentiert fiir
die Kirchensteuer, die aus ihrer Sicht nicht nur eine gerechte Beitragser-
hebung, sondern auch fiir das Engagement der Kirchen in der Gesellschaft
unerldsslich ist. Dem stellt Christoph Stiba entgegen, dass aus freikirchli-
cher Perspektive die Distanz von Kirche und Staat gerade in finanzieller
Hinsicht notwendig ist.

In ein anderes Themenfeld fiihrt der Beitrag von Roman Winter in
der Rubrik ,Junge Okumeniker*innen“. Er zeigt Aspekte eines evangeli-
schen Heiligengedenkens auf. Er sieht fiir das 6kumenische Gesprach eine
wichtige Chance, in dem scheinbar so strittigen Punkt der Heiligenvereh-
rung zu neuen Konvergenzen zu gelangen. In der Rubrik ,Dokumente und
Berichte“ dokumentieren wir zum einen das jiingste Kommuniqué des ge-
meinsamen orthodox-katholischen Arbeitskreises Sankt Irendus, zum an-
deren berichten wir im Licht des Heftthemas {iber die US-amerikanische
Initiative ,Poor People’s Campaign®, die zu einer moralischen Erneuerung
der Kirche beitragen will. Wir erinnern in der Rubrik ,Okumenische Per-
sonlichkeiten“ schlieBlich an drei wichtige okumenische Briickenbauer.
Allen voran Martin Niemdller, dessen Todestag sich im Mérz zum 35. Mal
jahrt und der als erster Vorsitzender der Arbeitsgemeinschaft Christlicher
Kirchen in Deutschland und langjéhriger Herausgeber der Okumenischen
Rundschau die Okumene in entscheidender Weise prigte.

Eine anregende Lektiire wiinscht lhnen

im Namen des Redaktionsteams
Marc Witzenbacher
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Der liebe Gott und das liebe Geld

Das Beispiel Jesu

Thomas Sé6ding'

Jesus hat arm gelebt — nicht ganz freiwillig, aber aus Uberzeugung. Er
hat einen anstdndigen Handwerksberuf gelernt, von dem man nicht reich
werden, aber leben konnte.” Doch als ihn Gottes Wort getroffen hat, ist er
nicht mehr seiner Arbeit als Zimmermann nachgegangen, sondern hat sich
auf den Weg gemacht, um den Menschen in aller Freiheit das Wort Gottes
zu verkiinden: dort, wo sie leben und arbeiten, hungern und satt werden,
arm sind und Geld zum Leben brauchen oder Geld verprassen und ihre
Seele verlieren. Die Armut Jesu ist Solidaritdt mit den Armen;3 wie seine
Ehelosigkeit und sein Gehorsam gegeniiber seiner Berufung spiegelt sie
seine Entscheidung, ganz auf Gott zu setzen und sich nicht von der Sorge
ums tigliche Uberleben auffressen zu lassen.

Die Armut Jesu wird ganz unterschiedlich, ja widerspriichlich gedeu-
tet. In der Antike galt sie den einen als Ausweis der Heiligkeit Jesu, der
sich nicht mit den Dingen dieser Welt beflecken wollte, am wenigsten mit
dem schmutzigen Geld, wihrend die anderen in ihr die Souverdnitdt Jesu
wiedererkannt haben, die Unabhédngigkeit des Gottessohnes, der ganz in
seinem Heilsdienst aufgeht. In der Moderne sind die Wertungen gar nicht
so grundsdtzlich anders. Im Stile der 1968er wurde und wird Jesus von den

1 Thomas Soding ist Professor fiir Neues Testament an der Katholischen Fakultdt der Ruhr-
Universitdt Bochum. Die Schwerpunkte seiner Arbeit in Forschung und Lehre sind die
Exegese der Evangelien, die paulinische Theologie, die Theorie und Praxis der Schrift-
auslegung sowie die Okumene.

2 Zur Person Jesu und seinen Lebensumstdnden vgl. Armand Puig i Tarrech: Jesus. Eine
Biographie, Paderborn 2011, 100-334.

3 Zur Geschichte und Theologie der Armut wie des Reichtums in der Bibel vgl. Ulrich Ber-
ges/Rudolf Hoppe: Arm und Reich. Perspektiven des Alten und Neuen Testaments
(Neue Echter Bibel. Themen 10), Wiirzburg 2009.
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einen wie ein religioser Hippie gezeichnet, der Geld nicht mit spitzen Fin-
gern anfassen mochte;4 Gerd TheiBen hat zusammen mit Annette Merz in
solchen Zeichnungen ,mehr kalifornisches als galildisches Lokalkolorit“’
erkannt, wahrend andere betonen, dass Jesus den Reichen ins Gewissen
geredet habe, ihr Geld nur ja gut zu investieren, so dass es Zinsen im Him-
mel tragt. Hier schiebt sich aber ein zweites Problem in den Vordergrund:
Jesus prigt sehr oft Bilder aus der Finanzwelt, um die Hoffnung auf Gott
und die Verantwortung der Menschen zu betonen. Wie ldsst sich dies ver-
einbaren mit dem Glauben an Gottes Gnade, die nur deshalb den Tod zu
iiberwinden vermag, weil sie alles menschliche Kalkiil transzendiert?

1. Solidarisches Leben

Die Armut Jesu ist nicht Ausdruck seiner Weltverachtung, sondern sei-
ner Hingabe. Er will die Hande frei haben, um helfen zu kénnen; er will
unabhéngig sein, um den Mund aufmachen und sogar sein Leben riskieren
zu konnen. Deshalb bindet er sich nicht an Besitz und Familie, Geld und
Macht. Aber er ist auf seinen Missionsreisen hervorragend organisiert.
Nach Johannes wird eine Kasse mitgefiihrt (Joh 12,6; 13,29). Vor allem je-
doch setzt Jesus auf starke Netzwerke von Sympathisanten, die ihn unter-
stlitzen und férdern. In erster Linie sind dies die Familien der zwolf Apos-
tel und der anderen Jiinger, bei denen Jesus immer wieder einkehrt, um zu
essen und zu schlafen, um sich auszuruhen und neue Krdfte zu tanken.
Man muss die Evangelien ein wenig zwischen den Zeilen lesen, weil sie
viel lieber vom Aufbruch als von der Heimkehr erzdhlen und viel stirker
betonen, dass Jesus in neue Regionen vorstoRt als dass er bestehende Be-
ziehungen pflegt. Aber auch wenn es in den Erzdhlungen nicht betont
wird: Die Wandermission Jesu® hat Voraussetzungen in stabilen Familien
und gewachsenen Strukturen, die durch das Evangelium nicht verdammt,
sondern verwandelt werden (Mk 10,28 ff parr.).

Uber die engsten Beziehungen im Jiingerkreis hinaus sind es auch die
Hoérerinnen und Horer des Wortes, die Jesus zu Partnerinnen und Partnern
des Evangeliums macht, finanziell wie spirituell. Er setzt bei seiner Mission

4 Vgl. John Dominic Crossan: Der historische Jesus (engl. 1991), Miinchen 1994, 35-
124.

5 Gerhard Theien/Annette Merz: Der historische Jesus. Ein Lehrbuch, Gottingen 32001
('1996), 29.

6 Zum synoptischen Vergleich des reisenden Jesus in Osterlicher Perspektive vgl. Knut
Backhaus: Religion als Reise. Intertextuelle Lektiiren in Antike und Christentum, Tiibin-
gen 2014, 104-126.
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auf die Gastfreundschaft und damit auf eine der wichtigsten Tugenden der
Menschen, die im Orient bis heute besonders stark ausgepragt ist und un-
abhdngig von der Religion funktioniert. Die Aussendungsreden sind sym-
ptomatisch (Mk 6,6b-13 parr.):7 Die Jiinger sollen nichts mit auf den Weg
nehmen, kein Geld und keinen Vorrat; aber sie sollen nicht in die Wiiste
fliehen, sondern in die Dorfer und Stadte gehen, um dort an die erstbeste
Tiire zu klopfen, ob ihnen aufgetan wird. Wenn es klappt, wird eine gute
Tat, die Menschen tun, zur Schwelle, iiber die das Evangelium und seine
Boten mit ihnen in Kontakt kommen. Sie sollen nicht fragen, ob sie ir-
gendwo besser unterkommen; sie sollen akzeptieren, wenn sie abgewiesen
werden. Aber sie brauchen sich nicht zu schimen, das zu genieBen, was
ihnen vorgesetzt wird, dort zu schlafen, wo sie Platz bekommen, und von
den Moglichkeiten zu profitieren, die ihnen vor Ort geboten werden. All
das, was andere Menschen bezahlt und gebaut, erworben und vermehrt
haben, diirfen sie ohne schlechtes Gewissen nutzen. Jesus selbst hat spa-
testens bei seiner Jerusalempilgerreise von dieser Praxis und diesem Ethos
profitiert: weil er fiir sich und die Seinen im Haus eines Sympathisanten
Unterkunft findet, um das Paschamahl zu feiern (Mk 14,12-16 part.).

Jesus ist aber noch weiter gegangen. Die Evangelisten beobachten ihn
immer wieder in schlechter Gesellschaft:® zu Tisch bei den Reichen, die ihr
Geld mit unlauteren Mitteln erworben haben, ohne dass Jesus sich von ih-
nen mit Abscheu und Empo6rung abwendet. Bei Levi resp. Matthdus sitzt er
zu Tisch (Mk 2,1-13,17 part.); bei Zachdus, dem reichen Oberzollner, 1ddt
er sich selbst ein, um dort kréftig mitzutafeln — sodass er sich den Vorwurf
gefallen lassen muss: ,,Sieh da, ein Fresser und Sdufer, ein Freund der Zoll-
ner und Huren“ (Mt 11,10 par. Lk 7,34). Freilich geht Jesus das Risiko der
schlechten Gesellschaft ganz gezielt ein: weil er diejenigen, die durch Aus-
beutung und Erpressung zu Geld gekommen sind, zu besseren Menschen
machen will, wie Zachdus es vorbildlich zum Ausdruck bringt, wenn er be-
teuert, die Hélfte seines Vermogens den Armen zu spenden und allen Wie-
dergutmachung zu leisten, die er betrogen hat (Lk 19,8).

Jesus ist in seinem eigenen Umgang mit Geld realistisch und deshalb
ethisch ebenso niichtern wie anspruchsvoll. Einen, der ihn wegen eines
Erbschaftsstreits mit seinem Bruder um Hilfe angeht, weist er nach dem
Lukasevangelium ab: ,,Mensch, wer hat mich zum Richter und Schlichter

7 Zum genauen Vergleich vgl. Markus Tiwald: Wanderradikalismus. Jesu erste Jiinger —
ein Anfang und was davon bleibt (OBS 20), Miinster 2002.

8 Gerhard Hotze: Jesus als Gast. Studien zu einem christologischen Leitmotiv im Lukas-
evangelium (FzB 111), Wiirzburg 2007.
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bei euch gemacht?“ (Lk 12,13 ﬂ.° Aber die arme Witwe, die den korrupten
Richter bestiirmt, bis der ihr Recht verschafft, was sicher auch mit Geld zu
tun hat, stellt er als Vorbild hin, beim Bittgebet nicht zu zaudern, sondern
Gott in den Ohren zu liegen (Lk 18,1-8)."

Mit seiner Seligpreisung der Armen (Lk 6,20 f par. Mt 5,3-12) vertros-
tet Jesus die Menschen nicht auf ein besseres Jenseits, wie es Karl Marx
Verd'eichtigt,11 und redet nicht ihre Misere schon, wie es Heinrich Heine
verspottet hat;12 aber er rdumt den Verdacht aus, sie seien an ihrem Elend
nicht nur selbst schuld, sondern zu allem Uberfluss auch noch von Gott
verlassen. Das Gegenteil ist richtig — wie Jesus in seinem Leben bewahrt-
heitet. Er steht mit seiner Person dafiir, dass die ungerechten Verhiltnisse
nicht bleiben, wie sie sind, sondern von Gott verwandelt werden — was
sich bereits hier und jetzt zeigen muss. Die Jiingergemeinde selbst ist ge-
fragt, die Seligpreisungen zu bewahrheiten — so wie es im Rahmen
menschlicher Schwiche moglich ist.

2. Ethisches Investment

Jesus hat in seiner Lehre, die von den Evangelisten iiberliefert wird,
eine Fiille von Tipps fiir hervorragende Geldanlagen. Zwei Seiten einer Me-
daille lassen sich unterscheiden. Beide kommen in Logien zur Sprache, die
den Mammon zum Thema haben. Die eine Sentenz ist sprichwortlich ge-
worden: ,Niemand kann zwei Herren dienen. Er wird entweder den einen
lieben und den anderen hassen oder dem einen anhdngen und den ande-
ren verachten. Ihr kdnnt nicht Gott dienen und dem Mammon“ (Mt 6,24

9 Zum sozialgeschichtlichen Kontext Francois Bovon: Das Evangelium nach Lukas II
(EKKK I11/2), Ziirich/Neukirchen 1996, 275-279: ,Ein Erbe ist zu wertvoll, als dass es,
abgeldst vom eschatologischen Erbe, die Gier wecken und die Trennung provozieren
diirfte.“

10 Vgl. Annette Merz: Die Stdrke der Schwachen (Von der bittenden Witwe) Lk 18,1-8; in:
Ruben Zimmermann u.a. (Hg.): Kompendium der Gleichnisse Jesu, Giitersloh 2007,
667-680.

1 Vgl. Karl Marx: Klassenkdmpfe in Frankreich 1848-1850; in: Karl Marx/Friedrich En-
gels: Werke (MEW) 7, Berlin 1960, 9-107, hier 56: ,Die Hypotheke, welche der Bauer
auf die himmlischen Giiter besitzt, garantiert die Hypotheke, welche der Bourgeois auf
die Bauerngiiter besitzt.“

12 Vgl. Heinrich Heine: Deutschland. Ein Wintermérchen; in: Samtliche Schriften in zwolf
Bénden, hg. v. Klaus Briegleb, Miinchen 1976, VII 577f: ,,... das alte Entsagungslied, /
das Eiapopeia vom Himmel, / Womit man einlullt, wenn es greint, / Das Volk, den grofen
Limmel.“
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par. Lk 1(‘),13).13 Die andere Sentenz ist nicht ganz so sehr in aller Munde,
obgleich sie auf eine ambivalente Weise populdr ist: ,,Macht euch Freunde
mit dem ungerechten Mammon* (Lk 16,9)."*

Die erste Sentenz ist eine Anwendung des Hauptgebotes (Dtn 6,4 f). Es
gilt, Gott zu lieben und ihm zu dienen, ihm allein. Jesus hat sich dieses Ge-
bot nach den synoptischen Evangelien expressis verbis zu eigen gemacht
(Mk 12,29 f parr.). Der Mammon ist in diesem Logion ein Abgott. ,Mam-
mon“ ist ein aramdisches Lehnwort, das urspriinglich , Vorrat“ und ,Be-
sitz“ meint."® Hier gibt der Kontext bei Matthdus wie bei Lukas die Bedeu-
tung an: Mammon ist Geld, das zum Gotzen wird. An vielen Stellen
werden in den Evangelien Menschen ermahnt, keine Personlichkeitsspal-
tung zu entwickeln, sondern eindeutig zu sein: in der Orientierung an Gott
und am Néchsten, in der Ubereinstimmung zwischen Reden und Tun, in
der Verbindung von Solidaritdt und Identitdt. Damit diese personale Inte-
gration samt ihren weitreichenden sozialen und religiosen Folgen gelingt,
bedarf es einer klaren Analyse der Gefahren, die es zu vermeiden gilt. Hier
ist — in den Augen Jesu — neben sexuellem Missbrauch (Mk 9,42-47 parr.)
und Machtgeliisten (Mk 9,33-27 parr.) der Lockruf des Geldes am meisten
zu fiirchten. ,Wo dein Schatz ist, da ist dein Herz“ (Mt 6,21 par. Mt 12,
34), heilt es in derselben Spruchtradition.

Im ersten Mammon-Wort wird nicht etwa Geld verteufelt. Das Pro-
blem ist das ,,Dienen”“ und das ,Lieben“. Der , Dienst“ eines Menschen ge-
biihrt nach den Evangelien allein Gott und dem Nichsten — ebenso die
Liebe. Wo sich dieses Dienen und dieses Lieben — im griechischen Text
steht agapdo, das theologisch aufgeladene Wort fiir Liebe — nicht auf Gott,
sondern auf ein konkurrierendes Objekt bezieht, herrscht Gotzendienst. Er
wird hier dem Geld geleistet. Dass der ,,Mammon* aber auch eine Chance
ist, Gutes zu tun, ist nicht ausgeschlossen. Das zweite Mammon-Wort lehrt
es. Beides gilt es zu unterscheiden und zu bestimmen: die Risikoanalyse
und die Chancenverwertung.

13 Zur kontextuell eingebundenen und wirkungsgeschichtlich aufgeschlossenen Exegese
vgl. Ulrich Luz: Das Evangelium nach Matthdus (EKK 1/1), Diisseldorf/Neukirchen-
Vluyn °2002, 468.471.

14 Zur grammatikalischen Analyse und theologischen Hermeneutik vgl. Michael Wolter:
Das Lukasevangelium (HNT 3), Tiibingen 2008, 549.

15 Vgl. Hans-Peter Riiger: Mopwvag; in: Zeitschrift fiir neutestamentliche Wissenschaft 64
(1973), 127-131.
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2.1 Risikoanalyse

Die Evangelien iiberliefern viele Beispiele, wie sehr das Hingen am
Geld selbst gutwillige Menschen davon abhilt, Gutes zu tun. Das bekann-
teste Beispiel ist der junge Reiche, der zu Jesus kommt, um von ihm den
Weg ins ewige Leben gezeigt zu bekommen und auch tatsdachlich die Ge-
bote Gottes treu erfiillt, dann aber doch davor zuriickschreckt, seinen Be-
sitz zu verkaufen und das Geld den Armen zu geben, um Jesus nachzufol-
gen — so dass er traurig von dannen geht, anstatt freudig ein Jiinger Jesu zu
werden (Mk 10,17-31 parr.). Antonius hat sich ein Beispiel an ihm ge-
nommen, um es besser zu machen, Franz von Assisi ebenso."®

Andere Problemfiguren tauchen in Gleichnissen auf, wie der reiche
Narr, der nach einer groBen Ernte an alles denkt, um seine Vorrdte zu bun-
kern, nur nicht an sein eigenes Leben, das ihm ,in dieser Nacht“ noch ge-
nommen werden wird (Lk 12,13—21),17 oder der geizige Gldubiger, der
eine vergleichsweise geringe Summe seinem Schuldner nicht nachlésst, ob-
gleich ihm selbst gerade ein ungeheurer Schuldenschnitt gewdhrt worden
ist (Mt 18,23-35)."® In der Parabel vom reichen Prasser und armen Lazarus
(Lk 16,19-31) wird nicht eine Karte des Jenseits dogmatisiert, auf der
Himmel und Hélle genau verzeichnet sind, sondern drastisch gewarnt, dass
die Reichen nicht die Chance verpassen, die sie Zeit ihres Lebens genug
haben: die Armen vor ihrer Tiire nicht hungern zu lassen."’

Beim Gleichnis vom Samann wird der Misserfolg, dass Samen unter die
Dornen fillt und zwar aufwdchst, aber erstickt wird, auf drei Gefahren be-
zogen: auf die ,Sorgen der Welt“, auf die ,List des Reichtums“ und auf die
,Gier nach dem Ubrigen“ (Mk 4,18 f). Die drei Gefahren lassen sich sozial-
geschichtlich klassifizieren: Die ,,Sorgen der Welt“ sind die Gefdhrdung der
Armen, die ums Uberleben kdmpfen miissen (vgl. Mt 6,19-34 par. Lk
12,22-31); die ,List des Reichtums® begriindet die Versuchung der Rei-
chen, die nicht der Gefahr erliegen diirfen, ihr Leben auf ihren Besitz zu

1o Vgl. Wilhelm Egger: Nachfolge als Weg zum Leben. Chancen neuerer exegetischer Me-
thoden dargelegt an Mk 10,17-31 (OBS 1), Klosterneuburg 1979.

17 Vgl. Bernd Kollmann: Das letzte Hemd hat keine Taschen (Vom reichen Kornbauern),
Lk 12, 16-21; in: Zimmermann u. a. (Hg.), Kompendium, 564-572.

18 Vgl. Hanna Roose: Das Aufleben der Schuld und das Aufgeben des Schuldenerlasses
(Vom unbarmherzigen Knecht) — Mt 18,23-35; in: Zimmermann u. a., Kompendium,
445-460.

19 Vgl. Jutta Leonhardt-Baltzer: Wie kommt ein Reicher in Abrahams Schof? (Vom rei-
chen Mann und armen Lazarus) — Lk 16,19-31; in: Zimmermann u. a., Kompendium,
647-660.
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bauen; die ,Gier* nach allem Mdglichen ist hingegen eine Gefahr, die alle
betrifft. Die Wirkung, wenn man den Gefahren erliegt, ist verheerend: Der
Samen des Wortes Gottes, der ausgesdt worden ist und Wurzeln geschlagen
hat, wird erstickt, so dass er fruchtlos bleibt, obgleich er schén gewachsen
zu sein scheint.

Das Bild fasst also die Problemgeschichte derer ins Auge, die bereits
Zugang zu Jesus, zum Evangelium und zur Jiingerschaft gefunden haben
(vgl. 1 Tim 6,9). Es ist eine Warnung, es nur ja nicht so weit kommen zu
lassen; es ist auch eine Erkldarung fiir Schwierigkeiten, die auftreten, wenn
Gldubige zusammenleben, und eine Anleitung, pastorale Vorkehrungen zu
treffen. Geld, das man hat oder nicht hat, spielt eine groRe Rolle: sowohl
bei der Entstehung von Problemen, den Glauben nachhaltig werden zu las-
sen, als auch bei der Losung, die den Glauben fruchtbar machen soll. In der
allegorischen Auslegung wird zuerst der ,Satan“ genannt, als eine wider-
gottliche Macht von auBen (Mk 4,15), gegen die kein Kraut gewachsen ist.
Dann werden spirituell fatale Charakterprobleme angefiihrt (Mk 4,16 f),
die durch geistliche Bildung gelost werden miissen. SchlieRlich werden mit
den Sorgen, dem Geld und der Gier Storfakten von auBen genannt, die
eine moralisch iiberzeugende Einstellung brauchen — die nicht in jedem
Fall gelingen wird, aber notig und moglich ist.

Das ,,Geld“, das zwischen den ,Sorgen der Welt“ und der ,Gier“ nach
allem Modglichen als Gefahrenquelle genannt wird, ist ,triigerisch® — so
ibersetzen (keineswegs falsch, sondern sehr sinnvoll) die Lutherbibel und
die Einheitsiibersetzung. Aber der griechische Text bohrt noch tiefer: Es
gibt eine ,List“, die das Geld ausiibt: weil es Geld ist. Geld ermoglicht viel
— und verstellt genau dadurch viel. Geld macht gierig — noch mehr Geld zu
haben. Geld macht Sorgen — keines mehr oder nicht genug zu haben. Der
Betrug, den das Geld ausiibt, besteht darin, ein Denken, Fiihlen und Han-
deln zu stimulieren, das so tut, als hdnge Lebensgliick und Zukunftshoff-
nung vom Geld ab.

2.2 Chancenverwertung

So groB die Gefahren des Reichtums sind, so grof sind auch die Chan-
cen, etwas Verniinftiges mit dem Geld anzufangen, das man hat. Es kommt
freilich darauf an, welche Freundschaften mit Geldgeschiften gepflegt wer-
den sollen. Schlecht ist nach der Feldrede, Geld nur denen zu leihen, von
denen man hofft oder weil}, es — mit Zins und Zinseszins — wiederzube-
kommen (Lk 6,34); das machen Siinder ebenso (Lk 6,35), weil es ihnen
nur um den eigenen Vorteil, nicht jedoch auch um den Nutzen anderer
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geht.

Gut hingegen sind nach der Jesustradition eine Reihe anderer Formen,
mit Geld umzugehen. Unmittelbar vor dem einschldgigen Mammon-Wort
steht das Gleichnis vom schlauen Verwalter, der glasklar ein Betriiger ist,
wenn er Menschen die Schuld erlésst, die sie bei seinem Herrn haben, nur
um bei ihnen gut angeschrieben zu sein, wenn er, wie er wei3, bald entlas-
sen sein wird (Lk 16,1-8).*° Nicht der Betrug ist vorbildlich, sondern die
List und Effizienz, Vorsorge zu treffen und Geld so einzusetzen, dass es
wirklich Nutzen bringt — in diesem Fallbeispiel der eigenen Person.

Ohne Betrug, aber durchaus mit einem gesunden Sinn fiir den eigenen
Vorteil handelt der Mensch, der einen Schatz im Acker findet und den
Acker kauft, um den Schatz zu heben (Mt 13,44), aber auch der Kaufmann,
der alles investiert, um eine kostbare Perle zu erwerben, die er dann selbst
behilt oder — mit Gewinn — weiter verauBert (Mt 13,45 f).21

Viel besser ist es freilich, wenn andere profitieren — freilich ist auch
das nicht allen recht. So wird eine Frau, die Jesus siindhaft teures Ol iiber
sein Haar gieRt, der Verschwendung angeklagt, weil man das Geld den Ar-
men geben konne, von Jesus aber verteidigt, weil sie ein gutes Werk an
ihm getan habe — und zwar zum einzig moglichen Zeitpunkt, wihrend im-
mer Zeit sei, den Armen zu helfen (Mk 14,3—9).22 Diesem Einsatz von
Geld fiir Jesus entsprechen andere Beispiele, in denen altruistisch inves-
tiert wird, damit es anderen besser geht. So macht es der barmherzige Sa-
mariter, der nicht nur Mitleid hat und sich um den Schwerverletzten am
Wegesrand kiimmert, sondern auch unter Einsatz finanzieller Mittel Vor-
sorge tragt, dass der Wirt, bei dem er den Menschen einquartiert hat, die
Pflege {ibernimmt (Lk 10,25-37).

Zwischen den beiden Mammon-Worten hat Lukas eine Briicke von Lo-
gien gebaut, die auf Sorgfalt, Verantwortung und Verlasslichkeit drangen
(Lk 16,10 ff].23 Die Pointe: Wer im Kleinen zuverldssig oder unzuverldssig
ist, wird es auch im GroBen sein. Als das Kleine gilt die irdische, als das
GroBe die himmlische Wahrung. ,,Wenn ihr beim ungerechten Mammon
nicht treu wart — wer wird euch das Wahre anvertrauen? Wenn ihr mit

20 Vgl. Eckhart Reinmuth: Der beschuldigte Verwalter (Vom ungetreuen Haushalter) — Lk
16,1-8; in: Zimmermann u. a., Kompendium, 634-646.

21 Vgl. Peter Miiller: Die Freude des Findens (Vom Schatz im Acker und von der Perle) —
Mt 13,44.45 f (EvThom 76; 109); in: Zimmermann u. a., Kompendium, 420-428.

22 Vgl. Aleksandra Brand: Vom Wert der Verschwendung; in: Julian Backes u. a. (Hg.):
Orientierung an der Schrift. Kirche, Ethik und Bildung im Diskurs (BThSTt 170), Neukir-
chen 2017, 95-106.

23 Zur Analyse und Komposition vgl. Francois Bovon: Das Evangelium nach Lukas III (EKK
111/3), Diisseldorf/Neukirchen 2001, 90-96.
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Fremden nicht treu wart — wer wird euch das Eigene geben?“ (Lk 16,11 f).
Der ,ungerechte Mammon*“ ist nicht unbedingt unrecht erworbenes Gut,
aber Geld und Besitz, das in einem Wirtschaftssystem groRer Ungerechtig-
keit gesammelt worden ist und einen gefdhrlichen Einfluss auf die Besitzer
ausiibt, die immer mehr haben wollen, wenn sie etwas besitzen. Doch es
ist kein Schicksal, der Gefahr zu erliegen. Man kann mit diesem Geld auch
verantwortungsvoll umgehen, wie die Beispiele Jesu zeigen. Die Freunde,
die man mit dem Mammon pflegen soll, sind keine korrupten Kameraden,
sondern die Armen, die der Hilfe bediirfen (vgl. Lk 12,33; 18,22), die Fa-
milienangehorigen, die auf Unterstiitzung angewiesen sind (vgl. Mk 1,29 ff
parr.), auch die Geschifts- und Sozialpartner, die ein verldssliches Gegen-
iiber brauchen. Obschon ethische Geldanlagen nicht nur an der Intention
der Finanziers festgemacht werden diirfen, sondern immer auch die Vor-
aussetzungen und Folgen zu bedenken haben, macht Jesus Mut, finanzielle
Treue nicht zu verachten, sondern als einen Ausweis menschlicher Integri-
tdt und Verantwortung zu wiirdigen, der Gott gefillt.

Die Chancen konnen nicht genutzt werden, ohne dass Risiken einge-
gangen werden: das Risiko, Geld oder Image zu verlieren. Aber die Risiken,
durch falsche Geldgeschifte sich selbst zu verlieren, sind groBer. In einer
tiefgriindigen Lehre, die durch seine eigene Passionsgeschichte gedeckt
wird, klart Jesus: ,3°Denn wer sein Leben retten will, wird es verlieren;
wer aber sein Leben um meinet- und um des Evangeliums willen verliert,
wird es retten. 3°Denn was niitzt es dem Menschen, die ganze Welt zu ge-
winnen und sein Leben zu verlieren? 3’Was kdnnte der Mensch als Preis
fiir sein Leben bezahlen?“ (Mk 8,35 ff).24 Die Basis dieses Wortes ist nicht
etwa Missachtung des irdischen Lebens, sondern Hochachtung vor ihm. Es
gibt einen inneren Zusammenhang zwischen dem irdischen und dem ewi-
gen Leben, der durch den Glauben und die Nachfolge gestiftet wird — in
den Dimensionen von Tod und Auferstehung. Den Wert eines Menschenle-
bens in Geld zu messen, ist pervers. Deshalb ist es nicht nur unklug und
unschon, sondern unmenschlich, den Wert des eigenen Lebens — oder gar
eines anderen Menschen — mit einem Preisschild versehen zu wollen. Geld
zu haben, ist Risiko und Chance; kein Geld zu haben, ebenso. Entschei-
dend ist, innerlich unabhédngig zu werden vom materiellen Wohlstand,
ohne die Sensibilitdt fiir Ungerechtigkeit und den Sinn fiir Gerechtigkeit zu
verlieren. Je deutlicher das Leben als Geschenk Gottes betrachtet wird,
desto besser gelingt dies.

24 Vgl. Thomas Séding: Das Christentum als Bildungsreligion. Der Impuls des Neuen Tes-
taments, Freiburg i.Br. 2016, 191 f.
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3. Gottliches Geschdft

Zu den groBen Irritationen der Verkiindigung Jesu gehort, dass Gott
Geldgeschifte tdtigen soll. Selbstverstandlich tritt er nicht als Investor oder
Finanzier auf dem Weltmarkt in Erscheinung. Geld hat, wenn es in der er-
zdhlten Theologie Jesu begegnet, durchweg eine metaphorische Funktion.
Es bedarf einer Ubertragung. Freilich funktioniert sie nur, wenn es eine
Analogie zwischen Gottes Handeln und Geldgeschiften gibt. Worin ist sie
begriindet? Zum einen: Die Wihrung des Geldes ist Vertrauen — von Men-
schen und Gesellschaften; in einem letzten Sinn, der in der antiken Welt
gangig war und heute kaum noch Bedeutung zu haben scheint, ist es Gott,
der das Vertrauen begriindet — weshalb religiose oder sdkularisierte Sym-
bole oft Miinzen prigen.”> Zum anderen: Geld folgt einem Ethos des Tau-
sches; der Geldverkehr beruht auf Werten und Gegenwerten. Er folgt dem
Prinzip der Gerechtigkeit (auch wenn immer wieder unrechtméfige Geld-
geschifte abgewickelt werden). Das System kennt starke Preisschwankun-
gen, weil Giiter mal knapp und teuer, dann wieder iiberzahlig und billig
sein konnen und weil Waren iiber, aber auch unter Wert ge- und verkauft
werden konnen.

Geld spielt in der Verkiindigung Jesu — {iber die Ethik hinaus, aber ver-
bunden mit ihr — an zwei Stellen eine groBe Rolle. Dort, wo es um irdi-
schen und himmlischen Lohn, und dort, wo es um himmlischen und irdi-
schen Wert geht. Beide Themen sind prekdr. Die Lohnthematik baut ein
doppeltes Risiko auf: dem do ut des Tribut zu leisten,20 so, als ob man Gott
mit Geld (und guten Worten) bestechen miisste, bis er handelte, oder aber
eine Gerechtigkeit nach dem Muster von Leistung und Gegenleistung zu
etablieren, so als ob man vor Gott geldwerte Vorleistungen abrechnen
konnte, die er dann anerkennen wiirde. Die Wertthematik hat mit dem
uralten Vorurteil zu kimpfen, das in perverser Logik Max Weber”’ 1904
dem Geist des Kapitalismus aus dem Ethos des Protestantismus zugerech-
net hat: dass wirtschaftlicher Erfolg und gottliche Gnade in einem Entspre-
chungsverhdltnis stehen wiirden. Beides widerspricht diametral der bibli-
schen Theologie und der Verkiindigung Jesu; beides ist aber sehr weit
verbreitetes Denken, damals wie heute. Jesus spielt mit dem Feuer, wenn

25 Vgl. Christina von Braun: Der Preis des Geldes. Eine Kulturgeschichte, Berlin 22014.

26 Vgl. Caroline Fevrier: Supplicare deis. La supplication expiatoire a Rome (Recherches
sur les rhétoriques religieuses 10), Turnhout 2009.

27 Max Weber: Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, Vollstandige Aus-
gabe. Herausgegeben und eingeleitet von Dirk Kaesler, 3. durchgesehene Auflage, Miin-
chen 2013.
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er coram Deo von Geld spricht — und genau deshalb scheint er es getan zu
haben. Er greift die herrschenden Vorurteile auf — und stellt sie richtig, in-
dem er durch Kritik die Wahrheit ans Licht bringt, die sie verzerren.

3.1 Guter Lohn

Die Lohnthematik ist in den Evangelien breit verankert, sowohl in der
Spruchtradition als auch in der Erzdhliiberlieferung, besonders in den
Gleichnissen. Der Lohn bezieht sich klassisch auf Arbeit; er wurde zur Zeit
Jesu in Paldstina nicht mehr nur in Naturalien, sondern zunehmend in
Geld bezahlt.”® Deshalb sind Lohn und Geld eng miteinander verbunden.
In einer ganzen Serie von {iberlieferten Jesusworten ist der Lohn, den Gott
am Ende des Lebens nach dem Tod im Himmel bezahlt, nicht das Thema,
sondern die selbstverstindliche Voraussetzung — die dann freilich zu iiber-
raschenden Pointen fiihrt: Auf Erden gilt — oder sollte gelten: ,Der Arbeiter
ist seines Lohnes wert“ (Mt 10,10 par. Lk 10,7), auch wenn der gerechte
Lohn oft versagt wird. Aber wie ist es mit himmlischem Lohn? Ausgerech-
net die Verfolgten sollen seiner teilhaftig sein (Mt 5,12 par. Lk 6,23), was
als ausgleichende Gerechtigkeit gedeutet werden kann; diejenigen hinge-
gen, die ihr irdisches Leben nach dem Prinzip do ut des — eine Hand
wascht die andere — gestalten, haben ,ihren Lohn schon dahin® (Mt 5,46),
was an den Bilanzen des Lebens den Unterschied zwischen irdischer und
himmlischer Gerechtigkeit markiert. Ebenso geht es denen, die ihre irdi-
sche Gerechtigkeit zur Schau stellen und dadurch aushéhlen (Mt 6,1 f.
5.16).

Freilich reicht die ausgleichende Gerechtigkeit bei weitem nicht aus,
um die Hohe des himmlischen Lohnes zu vermessen. Anders wiére die Se-
ligpreisung der Verfolgten unvorstellbar (Mt 5,12 par. Lk 6,23). Es wire ge-
radezu eine Karikatur der Gnade Gottes, sie auf MenschenmaR zurechtzu-
stutzen. Gottes MaR ist das UbermaB, die Uberfiille. Diese soteriologische
Pointe ergibt sich bereits aus Lk 6,35. Denen, die ihre Feinde lieben, ver-
heillt Jesus: ,Euer Lohn wird groB sein, und ihr werdet S6hne des Hochs-
ten sein; denn er ist giitig auch zu Undankbaren und Bosen.“ Die GroBe
des Lohnes bemisst sich nach der Barmherzigkeit Gottes — die auch denen
gilt, die Schuld auf sich laden: Wie viel mehr hat sie dann denen zu bieten,
die durch ihre aktive Feindesliebe die Probleme 16sen, die andere durch
Hass und Gewalt bereiten? Die Gotteskindschaft, die verheiBen wird, als

28 Vgl. Stanistaw Mrozek: Lohnarbeit im klassischen Altertum. Ein Beitrag zur Sozial- und
Wirtschaftsgeschichte, Bonn 1989.
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Anrecht zu sehen, wdre absurd: Niemand hat ein Recht, geboren oder ad-
optiert zu werden, schon im irdischen Leben nicht, wie viel weniger im
himmlischen, im ewigen Leben? Gleichwohl — oder gerade deshalb —
macht die Rede vom Lohn Sinn: Gott unterscheidet genau zwischen Gut
und Bose; er erkennt an, was ein Mensch getan oder doch zumindest ge-
wollt hat. Nur ist diese Anerkennung kreativ: Sie schafft viel mehr, als ein
Mensch zu hoffen wagt. Das macht das Wort vom Lohn deutlich.”’

In dieser qualitativen Asymmetrie bewegt sich auch, was Jesus seinen
Jiingern sagt, da er sie zurechtweist, nicht zu verachten, wenn jemand ,,im
Namen*“ Jesu Gutes tut, der nicht zum Nachfolgekreis gehort: ,,Wer euch
einen Becher Wasser gibt im Namen dessen, dass ihr Christi seid — Amen,
sage ich euch, wird seinen Lohn nicht verlieren“ (Mk 9,41 par. Mt 10,42).
Einem Jiinger, weil er zu Jesus gehort, einen Becher Wasser zu reichen, ist
die einfachste Form der Gastfreundschaft, die man sich denken kann; der
Gotteslohn, den Jesus vorhersagt, ist iiberreich — weil er nicht nach Leis-
tung, sondern nach Liebe ausgezahlt wird. Die Pointe des Wortes ist nicht
etwa, dass leer ausgeht, wer diese Geste der Solidaritit verabsdumt, son-
dern dass Gott iiber alle MaBen diejenigen belohnen wird, die den Jiingern
geholfen haben.

Bei der Nachbesprechung der Berufung, die am Geld des reichen Man-
nes gescheitert ist, sagt Jesus den Jiingern, die um seinetwillen ,alles“ ver-
lassen haben,30 hundertfachen Ausgleich schon im irdischen Leben zu —
und das ewige Leben noch dazu (Mk 10,28 ff parr.); das ist exakt die Gro-
Benordnung, die dem Gleichnis vom Samann entspricht: dass der ausge-
streute Samen auf gutem Boden dreiBig-, sechzig- und hundertfach Frucht
bringt (Mk 4,3-9 parr.): An den duBersten Rdndern gliicklichster Konse-
quenzen auf Erden kann sich die schwache Ahnung bilden, wie viel Gutes
Gott im Sinn hat.

Im Gleichnis von den Arbeitern im Weinberg (Mt 20,1-16) wird er-
zdhlt, wie ein irdischer Vorgeschmack der himmlischen Lohngerechtigkeit
aussehen kann: Wenn nédmlich jemand, der es kann und darf, einen gerech-
ten Lohn nicht danach bemisst, wie viel jemand geleistet hat, sondern wie

29 Ansitze zu dieser Deutung finden sich bei Erik Peterson: Lukasevangelium und Synop-
tica, aus dem Nachlass hg. v. Reinhard von Bendemann (Ausgewdhlte Schriften 5),
Wiirzburg 2005, 252 f.

30 Vgl. Klemens Stock: Die Person Jesu und das Wort Jesu (Mk 8,35.38;10,29); in: Konrad
Huber (Hg.): Im Geist und in der Wahrheit. Studien zum Johannesevangelium und zur
Offenbarung des Johannes sowie andere Beitrdge. FS Martin Hasitschka (NTA 52), Miins-
ter 2008, 413-424.
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viel jemand braucht.’’ Im Gleichnis steht der eine Denar, den der Wein-
bergbesitzer ausgelobt hat, im Kontext der ungerechten Wirtschaftsverhalt-
nisse, die das Gleichnis nicht kritisiert, sondern spiegelt, insofern als Min-
destlohn, als Tagelohner ihn brauchen, um {iber die Runden zu kommen.
Der kritische Einwand derer, die den ganzen Tag gearbeitet haben und nun
hoffen, mehr zu bekommen, weil sie viel mehr als diejenigen geschuftet
haben, die vielleicht nur eine Stunde im Weinberg tétig gewesen sind, re-
flektiert, wie wenig selbstverstindlich die Deutung der Gerechtigkeit als
Giite ist, die ein menschenwiirdiges Leben erlaubt. Die Zuriickweisung,
die sie vom Herrn des Weinberges erfahren, spiegelt, dass bei Gott nicht
mehr als Gerechtigkeit eingeklagt werden kann. Das Nein zu {iberhShten
Anspriichen ist die Kehrseite des Ja zur Giite. Der Lohn eignet sich bes-
tens, um im Gleichnis das grundlegende Problem der Gnade zu bespre-
chen, ohne die es keine Erlosung geben kann — die eine Erlosung fiir alle
sein kdnnen muss, um eine Erlgsung fiir jeden Einzelnen sein zu kdnnen.

3.2 Echter Wert

Das Thema des Geldwertes passt genau zur Metaphorik des Lohnes,
beleuchtet aber einen anderen Aspekt jener Gnade Gottes, die Gerechtig-
keit durch Barmherzigkeit schafft. Jesus wdhlt nach Markus und den Paral-
lelen das Beispiel einer armen Witwe, die ,zwei Lepta“ in den Opferkasten
am Tempel wirft, zwei kleine Miinzen, die aber ihr ganzes Vermdgen dar-
stellen (Mk 12,41-44 par. Lk 21 ,1—4).32 Jesus, der nach Markus und Lukas
schon eine ganze Weile beobachtet hat, wie viele Reiche viel gespendet ha-
ben, urteilt: ,*Diese arme Witwe hat mehr als alle in die Schatzkammer
geworfen. “Denn alle haben von ihrem Uberfluss eingeworfen, sie aber
hat aus ihrem Mangel alles, was sie hatte, eingeworfen, ihr ganzes Leben.*
Das Wort hat weitreichende Voraussetzungen: Gott bedarf der Opfer nicht;
er braucht nicht zu rechnen; das ist die zwingende Konsequenz des bibli-
schen Monotheismus, weil Gott ja selbst alles hat und schenkt. Die mer-
kantile Funktionslogik muss hingegen genau mit unterschiedlichen Preisen

31 Vgl. Friedrich Avemarie: Jedem das Seine? Allen das Viele! (Von den Arbeitern im Wein-
berg) — Mt 20,1-16; in: Zimmermann u. a. (Hg.), Kompendium, 461-472. Der Titel
fiihrt freilich auf eine falsche Féhrte: Jedem wird dadurch das Seine gegeben, dass allen
das Volle gegeben wird.

32 Vgl. Carsten Jochum-Bortfeld: Die Verachteten stehen auf. Widerspriiche und Gegen-
entwiirfe des Markusevangeliums zu den Menschenbildern seiner Zeit (BWANT 178),
Stuttgart 2008, 193 ff.
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und Geldwerten kalkulieren; das wird von Jesus auch nicht schlechtgere-
det. Deshalb wird auch beim Jerusalemer Opferstock genau Buch gefiihrt
und abgerechnet. Zwei Lepta zdhlen nicht viel, weniger als die Spenden
der anderen.

Aber Gott definiert andere Werte — was Jesus weifl und sagt. Bei ihm
zdhlt der personliche Einsatz. Die Reichen geben viel — die arme Witwe
gibt alles. Das macht den Unterschied. Gott wiirdigt ihn — und bestimmt
damit auch den Wert des Geldes. Im Verhiltnis zu ihm hat Geld keinen
Tauschwert, als ob Gott und Mensch in einer gemeinsamen Wiahrung rech-
nen miissten. Aber Geld hat einen hohen Ausdruckswert: Es zeigt, wie viel
Wert Gott — und der Nachste — einem Menschen wert ist; die Bemessungs-
grundlage ist nicht der objektive, sondern ein subjektiver Geldwert.

Die Konsequenzen sind erheblich. Sie passen genau zum Nachdenken
dariiber, dass menschliches Leben nicht mit Gold aufgewogen werden
kann (Mk 8,35 ff parr.). Sie passen auch zu dem Wort, mit dem Jesus nach
Markus und Matthdus seine gesamte Heilssendung auf den Punkt formu-
liert: ,Der Menschensohn ist gekommen, nicht um bedient zu werden,
sondern um zu dienen und sein Leben zu geben als Losegeld fiir viele“ (Mk
10,45 par. Mt 20,28). Das Bild erkldrt sich am ehesten von der Befreiung
aus einer Schuldknechtschaft het, die durch Médzene oder Verwandte erfol-
gen konnte. Die Sklaven sind die Siinder; Jesus zahlt — im Bild — Gott das
Geld, das den Gefangenen die Freiheit schenkt. Er zahlt es nicht mit mate-
riellen Werten, sondern mit seinem Leben — so dass einerseits der unendli-
che Wert derer deutlich wird, fiir die Jesus sich einsetzt, und andererseits
klar wird, dass Gott nichts anderes als das empfangt, was er selbst schenkt:
in der Person Jesu. Die Metapher des Losegeldes macht zweierlei deutlich.
Erstens: Geld kann durchaus, und zwar die groften Probleme 16sen — frei-
lich nur, wenn es nicht 6konomisch, sondern christologisch organisiert ist.
Zweitens: Gnade ist nicht billig, Liebe kostet: Ohne dass es einen gerech-
ten Ausgleich gibt, kann jede Erlosung bloB Willkiir sein, nicht aber einer
Gerechtigkeit zum Sieg verhelfen, die pure Barmherzigkeit ist. Echten
Wert hat nur das Leben, das Gott schenkt und erldst.
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Simmel fiir Theologen

Bemerkungen tber die
Spiritualitat des Geldes

Chris Doude van Troostwijk'

In einer seiner Aufzeichnungen unter dem Titel ,Das Geld in der mo-
dernen Cultur“ (1896)* versuchte Georg Simmel den Einfluss des Geldes
auf den Modernisierungsprozess zu bestimmen. Der Autor der beriihmten
Philosophie des Geldes (1900) hat in seinen Reflexionen immer zugleich
die soziale und soziologische Implikation der Entstehung der Geldwirt-
schaft mitbedacht. Damit hat er sich, obwohl er sich selbst 6fters eher als
Philosoph affizieren wollte, das Epitheton , Vater der Soziologie“ erworben.
Geld sollte fiir Simmel nicht nur in seiner problematischen Effektivitit,
sondern auch positiv als Bindeglied der Gesellschaft verstanden werden. In
dieser Rolle zeigte er sein beriihmtes Analogon zwischen Geld und Reli-
gion auf. Es gibt nach seiner Auffassung eine gewisse Kontinuitdt zwischen
den alten und den modernen Gesellschaften. In beiden Fdllen wird der Zu-
sammenhalt durch den kollektiven Glauben und das Vertrauen gegeniiber
Gott oder dem Geld bestitigt und gendhrt. Aber mit dieser Kontinuitit sind
beide Formen der Vergesellschaftung zugleich auch heterogen und nicht
reduzierbar. Geld, so Simmel, markiert den Ubergang vom mittelalterli-
chen zum modernen Leben. Zu dieser sozial-konstitutiven Funktion des
Geldes und ihrer Beziehung zu einer 0kumenischen und reflexiv einge-
stellten Theologie mochte ich in den folgenden Abschnitten einige Bemer-
kungen machen.

! Chris Doude van Troostwijk ist Professor fiir Philosophie an der Luxembourg School of
Religion & Society und visiting professor fiir liberale Theologie am Mennonitischen Semi-
nar der Freien Universitdt in Amsterdam.

2 Siehe Georg Simmel: Aufsitze und Abhandlungen 1894-1900, Gesamtausgabe Band 5,
Frankfurt a. M. 1992, 178-196.
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1. Theologie als Kritik des Glaubens

Schon allein die Doppelthese, dass das Geld Chiffre und Erkldrungs-
schliissel der Modernitdt sei und zugleich damit eine quasi-religiose Funk-
tion erfiille, sollte Simmel zu einem verpflichtenden Autor fiir alle Theolo-
giestudierenden in ihrer Basisausbildung machen. Statt zu sagen oder zu
klagen, dass die theologischen Wissenschaften und die kirchliche Arbeit
durch die rasche und scheinbar unumkehrbare Sékularisierung der westli-
chen Gesellschaften obsolet und intellektuell marginalisiert worden sind,
wiirde die Simmel-Lektiire dazu motivieren, Theologie und Glaube mit er-
neuerter Relevanz zu definieren. Ihre aktuelle Funktionalitdt konnte sehr
wohl darin liegen, die andersartige, sozusagen nicht-religiose Religiositdt
der Moderne zu analysieren, zu interpretieren und dann auch — im Blick
auf das Gemeinwohl — zu kritisieren. Der erste Schritt wédre dann, die mo-
derne Gesellschaft statt als sdkularisiert eher als andersartig spiritualisiert
zu charakterisieren. Natiirlich ist Sdkularisierung im soziologischen Sinne
von Entinstitutionalisierung und Kirchenaustritt ein nicht zu negierendes
Faktum. Und natiirlich sind auch die lebensanschauliche Sdkularisierung,
oder anders gesagt, die Objektivierung des Weltbildes und der damit oft
parallel provozierte Glaubensverlust, kennzeichnend fiir unsere heutigen
modernen, oder wenn man so will, spdt- oder postmodernen Gesellschaf-
ten. Aber das alles schlieft theoretisch nicht die Mdoglichkeit aus, dass in
der heutigen Moderne ein quasi religioser Geist herrscht, der einen kollek-
tiven Glauben zugleich fordert und fordert.” Hier habe ich nicht die Spiri-
tualistische ex oriente lux-Welle des von Nietzsche so genannten Euro-
Buddhismus und auch nicht die pragmatische Psychologisierung religitser
Erfahrungen vor Augen. Man sollte diese eher als Begleiterscheinungen
und als Verarbeitungsstrategien einer tiefer liegenden, modernen Spiritua-
litdt ansehen. Von Simmel inspiriert mdchte ich diese als ,Religiositdt des
Totalmonetarismus“ kennzeichnen. Wenn Theologen Religionsexperten
sind, dann sollten sie meines Erachtens ihre Jahrhunderte alten Erfahrun-
gen mit Glaubenskritik und Reflexionen iiber Religion in eine aktualisierte,
analytisch-kritische Kompetenz gegeniiber dem kollektiven und individuel-
len Glauben der Moderne iibersetzen.

3 Fiir einen Versuch {iber Geldglauben ohne theologische Analyse siehe z.B.: John Rapley:
Twilight of the Money Gods. Economics as a Religion and How it all Went Wrong, Lon-
don 2017.
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2. Spiritualitit des Geldes als imitatio Dei

Versuchen wir diese ziemlich abstrakte und dadurch auch rasch zu
simplifizierende These iiber die Gott-Geld-Analogie etwas anschaulicher zu
machen durch ein mogliches Gegenargument: , Sollte man Geld, Gier, Ka-
pitalismus, Mammon, Reichtum und dhnliche Konzepte nicht eher ,mate-
rialistisch® denn als ,spiritualistisch‘ interpretieren?“, konnte der gesunde
Menschenverstand fragen. Das Bild des Onkels Dagobert Duck, der in sei-
nem Geldschwimmbad taucht, steht uns offenbar deutlich vor Augen. Der-
jenige, der das Geld liebt, liebt die Materialitdt, ,ist“ ein ,Materialist®,
meint man im Alltagsdenken. Tatsdchlich hat schon seit jeher die christli-
che Ethik entweder in den katholischen Armutshewegungen der Franziska-
ner und der Dominikaner oder in einer Moral der Unbewegtheit der Seele
gegeniiber dem Besitz weltlicher Giiter, wie Max Weber die ,,Ethik des Pro-
testantismus“ beschreibt, das Geld als Quelle materialistischer Verfiihrung
abgewehrt. Allerdings hat auch die friihe 6konomische Theorie des Libera-
lismus ebenso wie die des Marxismus dieses Schwarz-WeiR-Schema kritik-
los iibernommen. Aber wenn man sich genauer die dominante Geldtheorie
anschaut, wird man gewisser Spannungen und Inkongruenzen gewahr, die
schon innerhalb dieser vorherrschenden Auffassungen auf eine , Spirituali-
tdt des Geldes“ hinweisen. Ein Beispiel kénnte das kurz andeuten: Das mit-
telalterliche Zinsverbot.

,Liebet eure Feinde, tut Gutes und leihet, ohne etwas zuriick zu er-
warten, und euer Lohn wird grof sein, und ihr werdet S6hne des Hochsten
sein, denn er ist giitig gegen die Undankbaren und Bosen“, ldsst Lukas Je-
sus in seiner Bergpredigt sagen (Luk 6,35). Lukas formuliert seine Ethik im
Rahmen einer Theologie der Barmherzigkeit Gottes und der imitatio dei.
Derjenige, der etwas ausgeliehen hat — ob es hier um Geld geht, steht nicht
fest — sollte dafiir nichts zuriickerwarten, sondern das Verliehene innerlich
transformieren in eine uneigenniitzige und interessenlose Gabe. Diese spi-
rituelle Arbeit an sich bezeugt den starken und humorvollen Realitdtssinn
Jesu. ,Erwarte nichts zuriick!“, bedeutet nicht in erster Linie moralisch,
dass der Verleiher von seinem Wunsch und seiner Begierde absehen sollte
— wie die scholastische Moral glaubte — sondern ganz konkret und fast ba-
nal, dass er nicht davon ausgehen kann, dass der Schuldner geneigt wire,
das Geliehene als solches oder eben mit Zinsen zuriickzugeben.

Diese niichterne Betrachtung, die nicht nur auf enttduschende Erfah-
rungen, die man mit anderen, aber auch auf solchen, die man mit sich
selbst gemacht hat, basiert, wird dann auch im spirituellen Sinne umgedeu-
tet, und zwar nicht als ein empirisches Moment der Frustration, sondern
positiv als reelle, spirituelle Chance. Wo man nichts zuriickerwarten kann,
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sollte man es auch nicht wollen, um nicht an der von Gott erschaffenen
Welt zu verzweifeln. Es geht in diesem Text um eine Schopfungsspirituali-
tdt, die das Gegebene der Welt und des Lebens wie das Wunder der Barm-
herzigkeit Gottes entdeckt. S6hne und Toéchter des Hochsten werden dieje-
nigen genannt, die genau wie der Hochste selbst nichts zuriickerwarten,
und doch schenken und dadurch, unerwartet und nicht zu rechtfertigen, ja
geradezu absurd, Barmherzigkeit {iben mit Undankbaren. Es geht um die
Uberwindung der Logik, die sowohl jedes Zuriickverlangen des Besitzes
beim Verleihen als auch das nicht Zuriickgeben wollen des einmal Einge-
nommenen nicht anerkennt. Es geht um eine radikale Uberwindung des
Interesse-Glaubens.

3. Biblisch weltbezogene versus stoisch selbstbezogene
,Interessenlosigkeit*

Aber, so kann man sich fragen, proklamiert Jesus mit dieser erwar-
tungsfreien Gaben-Logik im Grunde nicht so etwas wie eine stoische oder
eben ,kynische® Ethik? Man kdnnte es glauben, aber die Pointe liegt im
Vergleich zur Stoa und zum Kynismus gerade umgekehrt. Mit seinem be-
kannten Diktum ducunt volentem fata, nolentem trahunt belehrt Seneca
seinen Schiiler Lucillus iiber eine Lebensweisheit, die sagt, dass es besser
ist, dasjenige, was man nicht @ndern kann, anzunehmen, um auf diese
Weise psychologisch komfortabel weiterleben zu konnen, statt sich zu
wehren, um spiter schmerzhaft und bitter die Ubermacht des Geschicks
(fata) doch anerkennen zu miissen. Und wenn Diogenes von Sinope (400-
328), der als Vater des ,, Kynismus“ gilt und wegen seines provokativ nicht-
biirgerlichen Lebensstils ,Hund“ (kyon auf Griechisch) genannt wurde,
der Gesellschaftsordnung den Riicken zuwendet und als Bettler, ganz ohne
Besitz, sein Leben fiihrt, dann hat er damit zwar keinen Komfort, aber
doch ein Souverinititsideal und eine Uberlegenheit iiber die Banalitdt des
Lebens realisieren wollen.*

Es sind nicht die laissez faire, laissez aller Strategie der Stoa und
nicht der Unabh@ngigkeitsabsolutismus des Kynismus, die beide auf ihre ei-
gene Art und Weise ein Verhiltnis gegeniiber dem Schicksal und der Un-
verdnderlichkeit der Welt definieren und damit die Welt so wie sie ist affir-
mieren, die Jesus predigt. Bei ihm ist es genau umgekehrt die

4 Bernhard Lang: Jesus der Hund. Leben und Lehre eines jlidischen Kynikers, Miinchen
2010.
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Nichtakzeptabilitdt der Realitdt. Jesu durch Lukas zitierter Gedanke erin-
nert an eine Wirklichkeit, die innerhalb der Wirklichkeit {iber diese hin-
aussteigt, eine innerweltliche Transzendenz ist und auf Dauer — das ist der
eschatologische Aspekt seiner Predigten — siegen wird. Wenn aber Seneca
in der Wohlhabenheit seinen Weltpessimismus als Weisheit verkiindet
oder Diogenes nackt in seiner Tonne das gleiche tut, dann driicken sie
beide, durch ihr Verhdltnis zu Besitz und Reichtum, ihre im Grunde ,mate-
rialistische“ Weltauffassung aus. Materialistisch meint hier eine durch im-
manente, nicht zu dndernde GesetzmaRigkeiten beherrschte Realitdt. Fiir
eine Spiritualitdt des Geldes gibt es in diesem Weltverhiltnis wenig Raum.
Ob man nun Geld, wie allen Reichtum, akzeptieren muss als ,,Gabe des Ge-
schicks“ oder nur verweigern kann als ,,versklavende Macht“, Geld wird in
dieser und in den davon spéter abgeleiteten christlichen Variationen, wie
das monchische Armutsversprechen oder die protestantische innerweltli-
che Askese, als etwas zu der Gegebenheit der Welt Gehdriges interpretiert.

Jesu moralistisch falsch verstandenen Worte im Lukasevangelium besa-
gen, dass man dasjenige, was man realiter nicht von anderen erwarten
kann — und zwar das spontane Erstatten des Geliehenen —, {iberbieten solle
mit dem, was man an sich selbst als ,Nicht-zu-Erwartendes“ und daher
Unmdgliches anerkennen muss. Das bedeutet die Dekonstruktion der ei-
genen Genugtuungs- und Rechtfertigungserwartung. Damit wird einer-
seits, wie bei Seneca und Diogenes, so etwas wie eine Naturnotwendigkeit
anerkannt — Menschen sind , Habetiere“ —, aber zugleich wird anderseits
diese Naturnotwendigkeit aufgehoben und durch die Moglichkeit etwas
Unmogliches iiberboten. Kinder Gottes sind diejenigen, die aus Glauben
und Gnade das Wunder der Interesselosigkeit und Uneigenniitzigkeit in ih-
ren Weltverhiltnissen vollziehen. Der geschaffenen Welt gleichsam mit
dem absichtslosen und auf keine Dankbarkeitserwartung beruhenden
freien Gestus Gottes zu begegnen und zugleich auch die Nachahmung die-
ser vor- oder iiberweltlichen Haltung als menschlich-libermenschliche Be-
rufung und Aufgabe zu horen, das sind die Grundbedingungen fiir eine
welttransformierende Weltbezogenheit iiberhaupt. Die Welt des Immer-
gleichen wird nur {iberwunden werden, wenn ihre Naturgesetze der Zu-
eignung und des Habens, diese metaphysische ,Normalitdt®, {iberboten
werden von der moéglichen Unmoglichkeit des Umsonst-Gebens. In dem
souverdnen Akt des Gebens ohne Erwartung einer Riickgabe erdffnet sich
die Zukunft und damit die mogliche Neukonfiguration des Lebens. Von der
Welt aus um der Welt willen zu agieren, das besagen die zitierten Jesu-
Worter aus der Bergpredigt. Mit Moral hat, wie gesagt, diese Entlarvung
der do ut des-Logik nichts zu tun. Die Entdeckung der Nichtnormalitét des
Normalen, und die Mdéglichkeit des Unmoglichen, ndmlich die Lebenswirk-
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lichkeit als Schopfungswunder und die Anerkennung eines dahinterliegen-
den kosmischen Barmherzigkeitsprinzips gerade auch gegeniiber ,,Undank-
baren und Bésen“, hat vor allem spirituelle Bedeutung.

4. Christlich-heidnische Bestitigung des materialistischen
Geldglaubens

Und doch hat die christlich-kirchliche Tradition gerade die zitierte Lu-
kas-Passage oft als Basis fiir ein moralisches Verbot der Gier und des Wu-
chers zitiert. Kirchliche Autoren, wie Thomas von Aquin, begriindeten ihre
Moralisierung des Geldverhiltnisses gerne mit einem naturrechtlichen Ge-
dankenmuster, vor allem wenn die Frage der Zinsen ins Spiel kam. Dass da-
bei eher heidnische, weil aristotelische oder stoische, als biblische Argu-
mente und Prinzipien vorgezogen worden sind, kann man schwer leugnen.
Diese heidnisch-philosophische Umwilzung des Glaubens ist schon seit dem
friihen Christentum auf wenig innerkirchlichen oder theologischen Wider-
stand gestoBen. Moralisierte Religion, wiirde vielleicht Karl Barth sagen, ist
in biblischer Hinsicht soviel wie Unglaube. In der Logik der Philosophen
heiBt Zinsen nehmen, sich bereichern, ohne Arbeit zu leisten, und Arbeit
heiBt die materielle Gegebenheit bewirken, umsetzen und gestalten. Anders
gesagt, Geldeinnahme war gestattet, nur wenn dieses Geld als Gegenstiick
zu einer materiellen Tatigkeit aufgefasst werden konnte. Damit wurde dann
auch das Geld selbst in die Sphédre der Materialitdt eingeordnet. Das hdngt
unbedingt zusammen mit der einzigen Realgestaltung des Geldes, die im Al-
tertum und Mittelalter bekannt war, ndmlich Miinzen. Hierin stimmte das
gesunde Volksempfinden mit der abstraktesten Theologie {iberein: Beide Ge-
dankenwelten beriefen sich mit schmuddeliger Schadenfreude oder mit in-
tellektueller Selbstgefdlligkeit auf die Passagen in der Bibel oder in der Volks-
literatur, die den Reichen zeigen, der auf seinem Sterbebett verzweifelt
seine goldenen Schdtze umarmt, weil der Teufel ihm schon die Pforte der
Holle auftut. Geld ist Materialitdt, und ohne Arbeit erworbene Zinsen sind il-
lusorische und betriigerische Materialitdt.

Aber gerade an diesem Punkt zeigt sich ein wichtiges Zeichen, dem
wir gerade, Simmel sei Dank, begegnet sind unter dem Titel einer monetd-
ren Spiritualitdt. Dasjenige, was nun Illusion heit, kann nur der Sphére
der Geistigen angehoren. Und die immer noch auf dem Materialitdtsgedan-
ken ruhenden Erorterungen aristotelischen Ursprungs, die Zinsgeld mit
Bastardkindern oder magischen Geschopfen vergleichen, erdffnen den Zu-
gang zu der monetdren Spiritualitdtssphdre noch weiter. Nummus non pa-
rit nummos oder auch pecunia pecuniam non parit: Geld gebiert kein
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Geld. Der Aquinat zitiert diesen populdren Gedanken in seiner Summa und
verbindet damit die bekannten kirchlich-juristischen Konsequenzen des
Zinsverbots. Das Zinsverbot beruht Thomas zufolge auf dem Betrug, zwei-
mal dasselbe Ding zu verkaufen oder, was dem gleich ist, ein Ding, und
zwar ,,Geld“, zu verkaufen und dazu noch etwas, das nicht ist und doch als
Zins-Zugabe restituiert werden soll. ,,Zins nehmen fiir geborgtes Geld ist an
sich ungerecht; denn es wird verkauft, was nicht ist ... (Es gibt) gewisse
Sachen, deren Gebrauch darin liegt, dass sie aufgebraucht werden. ... Der
eigentliche ... Gebrauch des Geldes besteht in seinem Verbrauch oder im
Ausgeben® (Summa 11-11, 78,1). In dieser Argumentation geht Thomas vol-
lig aristotelisch vor, indem er Geld als Tauschmittel und daher als Ge-
brauchsgut definiert. Wie man Wein nutzt, um es als Getrdnk einzuneh-
men, oder Weizen, um ihn zu essen, so sollte, seiner Essenz nach, auch
Geld in seiner Nutzung verschwinden, und zwar weil Geld zu nutzen be-
deutet: es einzutauschen fiir ein Gut oder eine Dienstleistung. Geld ist und
sollte nur etwas Physisches und Materielles reprasentieren.

Wie sollten wir jetzt die breite Popularitdt im Mittelalter des Diktums
pecunia pecuniam non parit verstehen? Wie erkldrt man gerade, dass es
seinem offensichtlich kontrafaktischen Inhalt zum Trotz so verbreitet
war, dass auch der Kirchenlehrer glaubte, ihm in seinen doktrindren Uber-
legungen einen Platz einrdumen zu miissen? Dass man mit Geld ,Geld“
macht, konkret durch Verleihen, das wussten, wie schon die Biirger
Athens, auch die mittelalterlichen Stadtbewohner sehr gut. Das, was hier
rein deskriptiv erdrtert wurde, um dann spdter von Denkern wie Thomas
und von dem vierten Laterankonzil 1215 moralisch-juristisch umgedeutet
zu werden, hat nicht als einfache referentielle Beschreibung funktioniert,
sondern besaB vielleicht eher den Charakter von einem apotropdischen
Gestus. Es driickt aus, dass das, was man sieht, nicht wahr sein kann und
darum auch nicht wahr ist. Im mittelalterlichen Denken sind Magie und
Moral nie weit voneinander entfernt.

Viel weiter als bis zu einer apotropdischen Moral kam das christliche
Denken {iber Geld nicht hinaus, gerade weil die von Aristoteles in seinen
ethisch-politischen Werken formulierte ,materialistische“ Geldauffassung
die Entwicklung einer ,monetdren Spiritualitdt blockierte. Tiefer Arg-
wohn ruht in den Analysen von Aristoteles, die ,Geld“ als Tauschmittel
und Wertsubstanz definieren, das heift als etwas, das der GesetzmadRigkeit
der Welt innewohnt und gehorcht. Die von Aristoteles als Ideal des norma-
len Naturzustandes ausgerufene Autarkie-Okonomie sollte daher die Priori-
tdt tiber die Nutzung des Geldes in Leih- und Zinsverhdltnissen immer
behalten und so die Pervertierung des Geldes, die uneigentliche Geld-
durch-Geld-Produktion, eindimmen.
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5. Geld als der Lebensgeist des nicht-realisierbaren Moglichen

Diese Vision, die implizit noch immer die modernen Geldtheorien
iiber die Neutralitdt und die Fungibilitdt (Austauschbarkeit) des Geldes do-
miniert, wollte gerade Georg Simmel in seinen Schriften iiber die Soziolo-
gie und die Philosophie des Geldes durchbrechen. Systematisch-philoso-
phisch gesehen, gelingt ihm dieses durch eine Akzentverschiebung in der
kantischen Ka‘tegorientafel.5 Wo Kant und vor allem die neukantianische
Philosophie, die zu Lebzeiten Simmels dominant war, den Akzent von der
Kategorie der Relation der Inhdrenz und der Subsistenz (substantia et
accidens), die dominant war im scholastischen Denken des Rationalismus,
in der Richtung der Kategorie der Relation der Kausalitit und Depen-
denz (Ursache und Wirkung) verschoben hatte, da setzt Simmel die Ak-
zentverschiebung weiter fort. In seiner Philosophie stellt er die Kategorie
der Gemeinschaft in den Mittelpunkt, das heiBt, diejenige Relationskate-
gorie, die seines Erachtens am besten die Phanomene des Lebens, die des
inneren Lebens der Individuen wie auch die des Gemeinschaftslebens der
Gesellschaft, erkldaren. Die , Relation der Gemeinschaft“ wird von Kant mit
dem Konzept der ,,Wechselwirkung zwischen dem Handelnden und dem
Leidenden® erkldrt und definiert. Spricht man von ,Substanz“, dann wird
ein statisches Sein vorausgesetzt und ein ,Essentialismus“ behauptet. Es
gibt Dinge, die sind wie sie sind. Zu ihnen kommen nicht-wesentliche
Qualitdten, die Akzidenzen, hinzu. Spricht man von Kausalitdt, dann gibt
es auch eine dynamische Bestimmung des Seins: Die Effekte kann man em-
pirisch ableiten von den Ursachen.

Fiir die Analyse der Realitdt des Lebens und des Geistes sind solche be-
stimmenden Reduktionen nicht addquat. Das Leben besitzt eine Kontinui-
tdt und darin eine Einheit, die verschiedene heterogene Elemente zusam-
menhilt, und zwar ohne je eine abschlieRende Synthese zu erreichen. Die
AusschlieBung der Lebensdynamik wiirde den Tod, das Ende des Lebens,
bedeuten. Wechselwirkung ist so eine unaufhérliche, zweiseitige Dynamik,
eine Wechselbestimmung. Wo zum Beispiel in einer Gesellschaft die per-
sonliche Identitdt sich in Konfrontation mit den anderen gestaltet, da,
wiirde Martin Buber sagen ,, werde Ich am Du“.’ Das umgekehrte gilt auch:
,Du“ ist am Ich geworden und wird am Ich. Die Kategorie der Wechselwir-
kung macht es moglich, weil sie durch eine ,Dialektik ohne Verséhnung“

5 Immanuel Kant: Kritik der reinen Vernunft, Frankfurt a.M. 1976 (1781), 118-119
(Transzendentale Elementarlehre, Transzendentale Analytik, §10).

6 Martin Buber: Ich und Du; in: Werke — Schriften zur Philosophie, Heidelberg/Miinchen
1962, 85.
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gekennzeichnet ist, die sich differenzierende Kontinuitdt und dynamische
Einheit des Lebens in Gedanken zu fassen. Sie ist es auch, die den Begriff
des Geistes (spiritus) lenkt. ,Geist“ ist ein Lebensbegriff, ein Inbegriff zu-
gleich der Einheit und der Differenz, der Statik und der Dynamik, der Ab-
straktion und der Konkretheit, des Raumes und der Zeit. Geist, als Lebens-
begriff, ist der Inbegriff des Zugleich und des Noch-nicht. Geld ist in
diesem Sinne ,,Geist“, aber nur eine spiritualistische Auffassung von Geld
ist fahig, solches zu zeigen.

Thomas von Aquin hat ein gewisses Recht zu sagen, dass ,,der eigentli-
che Gebrauch des Geldes in seinem Verbrauch oder im Ausgeben® (ita
proprius et principalis pecuniae usus est ipsius consumptio sive dis-
tractio) besteht, aber er verschlieft sich eine theologisch-spirituelle Tiir,
wenn er zugleich dieses Faktum in einer aristotelischen Austauschlogik un-
terbringt, der zufolge das Geld ,,vornehmlich erfunden ist, um Tauschhand-
lungen zu tdtigen“ (est inventa ad commutationes facz’endas).7 Erstens
weil er dadurch das Geld der Sphidre der Materialitdt zuordnet, wie wir ge-
sehen haben — Geld als provisorische Reprdsentanz einer Sache —, zwei-
tens, weil das Gebrauch-als-Verbrauch-Argument nur tragfdhig ist inner-
halb des Blickwinkels der kaufenden Geldnutzer. Thomas metaphorischer
Vergleich mit dem Konsum der Friichte geht nicht nur darum schief, weil
gerade Friichte die Produkte der Natur sind, die dazu dienen, Pflanzen und
Baume zu vermehren, im Sinne von fructus fructum patet, was Thomas
im Falle des Geldes gerade abweisen wollte, aber auch weil im Verbrauch
einer Frucht durch den Besitzer von der Substanz des Genossenen nichts
iibrig bleibt, wogegen im Falle des GenieRens und der Nutzung des Geldes,
dieses Geld unverdndert weiter existiert, und zwar in den Handen des Ver-
kdufers. Geld ist das Gegenteil von konsumierbarer Ware: Geld ist das Un-
zerstorbare in jeder Tauschhandlung.8 Geld sollte nicht als Substanzbegriff
gedacht werden — es ist nicht ein konsumierbares Etwas —, nicht als Kausa-
litatsbegriff — es ist nicht von sich aus Ursache des Begehrens. Geld denken
wollen, heiflit, es zu denken im Rahmen der Kategorie der Wechselwir-
kung.

Man spricht von einer Spiritualitdt des Geldes nicht nut, da wir im
Evangelium dazu aufgerufen sind, ein spirituelles Verhdltnis zum Geld zu

7 Thomas von Aquins Summa Theologica, Heidelberg u.a.: 1953, 366 (111, 78,1).

8  Die Bedeutung des Geldes liegt darin, dass es fortgegeben wird; sobald es ruht, ist es
nicht mehr Geld seinem spezifischen Wert und seiner Bedeutung nach. Die Wirkung, die
es unter Umstdnden im ruhenden Zustand ausiibt, besteht in einer Antizipation seiner
Weiterbewegung. Vgl. Georg Simmel: Die Bedeutung des Geldes fiir das Tempo des Le-
bens (1897); in: ders., Aufsdtze und Abhandlungen 1894-1900, Gesamtausgabe Band 5,
Frankfurt a. M. 1992, 234.
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praktizieren, sondern auch und essentialiter, weil Geld nur in der Poten-
tialitdt leben und sich ausleben kann. Das Wesen des Geldes besteht in sei-
ner Nutzung, darin sind sich Thomas und Simmel einig. Dass aber das Geld
in Ruhe keinen Realwert und nur Potentialwert hat, gerade das {ibersieht
Thomas. Denn als Potentialwert bewirkt das Geld das Verlangen der Nicht-
Geldbesitzer, nicht um es als Sache zu besitzen, sondern um es als Wir-
kungsmoglichkeit sich anzueignen. Und was wire dieses Verlangen nach
Potentialitdt anders als gerade ein geistiges Geschidft? Thomas versucht
noch, das Geld in einer von jeher und von Gott gegebenen Weltordnung,
die sich durch an Grund und Boden gebundenes Eigentumsrecht und in
der Zugehorigkeit zu Marktgemeinschaften und Genossenschaften aus-
driickte, einzubinden.’ Simmel dagegen erkldrt, wie die Universalisierung
der Geldwirtschaft am Ende des Mittelalters gerade die Durchbrechung
dieser Ordnung bewirkte.'® Die Monetarisierung der Wirtschaft bedeutet
fiir ihn die Er6ffnung der Modernitdt. Die Weltordnung wiirde zur Geldord-
nung, resiimiert Gertrud Hohler.'' Geld unterwirft sich nicht mehr den Ge-
setzen der Wirklichkeit. Es fungiert wie ein ,Mittelding“ zwischen der ak-
tuellen Realitdt und der noch nicht realisierten Moglichkeit, nicht anders
wie die meisten religiosen, menschlichen Vorstellungen, die Simmel als
geistige Gestaltungen des Lebens versteht. Weil Leben die kontinuierliche
Einheit ist, die zwischen dem schon-jetzt und dem noch-nicht hin und her
pendelt und beide Pole ohne Versohnung zusammenhlt.

6. Geben und Erwerben, zwei Spiritualititen im Konflikt

Darum will das Diktum Jesu iiber Gott und Mammon nicht das spiritu-
elle und das materielle Leben miteinander konfrontieren, was zu einer reli-
gi0s motivierten Moralisierung des menschlichen Verhdltnisses zum Geld
den AnstoB gdbe. Auf dem Kampfplatz, von dem Jesus hier spricht, stehen
sich zwei spirituelle Michte einander gegeniiber. Zwei Miachte der Mog-
lichkeit. Und die einzig wirklich brennende Frage ist nur diese: Wenn
beide Spiritualitdten interpretierbar sind als Gestaltungen des Lebens, die
auch wieder zum Leben fiihren, insofern sie eine ,innerweltliche Tran-

9 Daraus erkldrt sich seine theologisch-6konomische Ethik als eine Ethik der eine kommu-
tative Rechtfertigungsethik des Wiederherstellens. Vgl. Giacomo Todeschini: Les Mar-
chands et le Temple: La société chrétienne et le cercle vertueux de la richesse du Moyen
Age 3 1'Epoque modern, Paris 2017, 119-159.

10 Simmel, Aufsitze und Abhandlungen (1896), 179.

" Gertrud Héhler: Gotzenddmmerung. Die Geldreligion frisst ihre Kinder, Miinchen
2010, 261 ff.
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szendenz“ bewirken, wenn die Nachahmung Gottes und die Gelddevotion
beide von der Welt aus die Welt auf Anderes er6ffnen und die Zukunft frei-
legen fiir Neukonfigurationen des Schenkens und des Besitzes, der Umge-
staltung und der Erfindung, worin besteht dann noch ihr Unterschied?
Vielleicht kann folgender Gedanke Orientierung schaffen. Die innerweltli-
che Transzendenz des monetdren Glaubens basiert auf Kommendem, auf
demjenigen, das im und durch Geld mdglicherweise realisiert werden
kann. Die innerweltliche Transzendenz des biblischen Glaubens basiert auf
Vorgegebenem, auf dem Wunder des Daseins iiberhaupt, das , unmdgli-
cherweise“ von Menschen realisierbar ist. Genau das begriindet den
Schopfungsmythos, der das Wunder des Daseins als unverdienten und un-
eigenniitzigen Akt Gottes deutet. Damit ist die andersartige Ausrichtung
beider spiritueller Ansdtze skizziert.

Geld verspricht, von der Welt aus in dieser Welt eine andere, bessere,
schnellere, reichere Wirklichkeit zu stiften. Seine Dynamik ist von Unend-
lichkeit gekennzeichnet, weil jede Realisierung unserer Wiinsche neue
Wiinsche und Médglichkeitstraiume weckt. Wenn Geld mittels Zinsen
,Geld“ gebiert, dann heiflt das analog, dass das Moglichmachende wieder
,2Moglichmachendes“ gebiert, auch wenn wihrend dieses Prozesses, vom
individuellen Standpunkt aus gesehen, Konkretes durch Kauf realisiert
wird. Kurz: das Spektrum der Realisierungsmoglichkeit {ibersteigt unver-
sohnbar und auf unendliche Weise die konkreten Umsetzungen des Gel-
des. Damit zeigt die Logik der Geldspiritualitédt sich in ihrer Essenz als die
einer unmaoglichen Moglichkeit.

Wihrend die monetédre Spiritualitdt sich auf die Realisierung des Er-
wiinschten richtet, konzentriert sich die biblische Spiritualitdt auf die im-
mer schon gegebene Realitdt der Schopfung. Was also immer schon gege-
ben ist, gehort nicht zur Sphire des moglicherweise Realisierbaren. Es ist
das Reelle, das vom Menschen nur als Gegebenes und als Wundergabe
empfangen werden kann. Das datum des Seins geht jeder Moglichkeit der
,Wiedergutmachung® (restitutio) voraus. Religios gesagt: Nie wird dem
Schopfer zuriickgegeben, was er gegeben hat; nie werden wir den ur-
spriinglichen Schopfungsakt nachmachen und quasi zuriickerstatten. Der
Mensch ist nicht der ex nihilo-Schopfer, das ist unmoglich. Aber doch hat
er die Moglichkeit, Lukas zufolge, Sohn oder Tochter des Allerhdchsten zu
werden. Der Mensch ist dazu gerufen, spiritualiter die gottliche Grundhal-
tung eines nichtberechnenden und uneigenniitzigen Gebens nachzuah-
men. In der Unmoglichkeit der Daseinsschopfung erdffnet sich die Mog-
lichkeit des nichteigenniitzigen Gebens.

So stehen dann die monetdre Spiritualitdt des Erwerbens und die bibli-
sche Spiritualitit des Gebens einander gegeniiber wie die Logik der un-
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moglichen Moglichkeit und die Logik der mdglichen Unméglichkeit. Die
Frage aber bleibt doch, ob nicht zwischen beiden genau dieselbe ,Dialektik
ohne Versohnung® wirksam ist, die Simmel seinen philosophischen Refle-
xionen unterstellt. Die Frage lautet, ob diese zwei Spiritualitdten sich nicht
wechselseitig bedingen und bend&tigen, ob der gottliche und der monetdre
Geist, ob Gott und Mammon,'? ob uneigenniitziges Geben und eigenniitzi-
ges Erwerben nicht immer in einer wechselseitigen und konstitutiven
Spannung stehen werden. Sind wir nicht realiter dazu aufgerufen, diese
Ambivalenz zu bejahen, damit wir in ihr leben: in dieser Welt {iber diese
Welt hinaus, aber soviel wie moglich zum Guten fiir diese Welt?

12 Vgl. Helmut Berg: Vom Gelde, das dem Leben dient, Frankfurt a. M. 2011, 200-217.

OR 68 (1/2019)



Wie die Kirchensteuer
in Deutschland entstand

Gerhard Hartmann'

Religion war und ist seit jeher ein untrennbarer Bestandteil des
menschlichen Lebens, der Kultur und der sozialen Organisationsformen
der Gesellschaft (Volk, Nation, Staat, Sprachgruppe). Das IneinanderflieBen
von Staat bzw. Gesellschaft und Religion fiihrte friih zu einem Staatskult.
Dieser war eine offentliche Aufgabe und wurde daher vom Staat organisiert
sowie finanziert. Das waren in der Hauptsache der Bau und die Erhaltung
der Kultstdtten (Tempel) sowie der Unterhalt der Kultpersonen (Priester).
Das finden wir vollig unbestritten auch im Judentum bzw. Alten Testa-
ment, wobei bereits Elemente sichtbar wurden, die auch heute noch in ab-
gewandelter Form ihre Giiltigkeit haben: die Tempelsteuer sowie geld-
oder sachwerte Abgaben fiir bestimmte Kultleistungen.2

Als das Christentum zu uns kam

Eines der revolutiondren Momente des Christentums war das Aufbre-
chen der Identitdt von Staat, Nation, Sprache und Religion. Das Christen-
tum war die erste Religion, die fiir alle ohne Unterschiede der Rasse, Spra-
che etc. offen war. Das fiihrte anfinglich zu Irritationen und damit u. a.

1 Gerhard Hartmann ist ein Osterreichischer romisch-katholischer Kirchenhistoriker und
Privatdozent fiir Neuere Kirchengeschichte an der Theologischen Fakultdt der Universi-
tdt Graz. Er veroffentlichte zahlreiche Publikationen zu Kirchengeschichte, Religion und
Spiritualitdt.

2 Dieser Beitrag fullt auf Gerhard Hartmann/]Jiirgen Holtkamp: Die Kirche und das liebe
Geld. Fakten und Hintergriinde, Kevelaer 2015; Gerhard Hartmann: Die Kirchensteuer
in Deutschland. Vorbild oder Auslaufmodell; in: Rudolf K. Héfer (Hg.): Kirchenfinanzie-
rung in Europa. Modelle und Trends, (= Theologie im kulturellen Dialog 25), Innsbruck
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auch zu den Christenverfolgungen. In den ersten drei Jahrhunderten ihrer
Geschichte lebten die Christen im Romischen Reich gewissermaBen als
eine Parallelgesellschaft und Minderheit, teilweise sogar im Untergrund.
Zu finanzieren gab es nicht viel. Wenn man Geld gebraucht hat, dann ging
es sehr oft um die Diakonie, d.h. um die soziale Unterstiitzung eigener Ge-
meindemitglieder oder solcher anderer Gemeinden (vgl. Apg 11,27-30).
Das dnderte sich mit der sog. ,Konstantinischen Wende“ (313) und der Er-
kldrung des Christentums zur Staatsreligion durch Kaiser Theodosius
(391). Spétestens dann wurde das Christentum zu einer 6ffentlichen Ange-
legenheit.

Werfen wir nun einen kurzen Blick auf unsere Geschichte.’ Ab der
Taufe des Frankenkonigs Chlodwig I. am Weihnachtstag des Jahres 498 be-
gann die systematische Christianisierung der Germanen. Nach und nach
wurden Bistiimer gegriindet, und in der Folge wurde die frainkische bzw.
ottonische Reichskirche mit der weltlichen Herrschaft eng verkniipft. Die
Bischofe waren teilweise hohe Beamte und wurden ab dem 12./13. Jahr-
hundert unter den Staufern auch Landesherren. Kirche war daher auch
eine staatlich-6ffentliche Angelegenheit. Deshalb war deren Finanzierung
nicht privat, sondern 6ffentlich.

Wie geschah das nun? Um den Lebensunterhalt eines Bischofs, eines
Domkapitels, eines Klosters oder eines Pfarrers zu sichern, stellten der Kai-
ser, der Konig, die Herzdge etc. entsprechenden Grundbesitz zur Verfii-
gung. Durch den Ertrag eines durchschnittlichen Bauernhofs war zu dieser
Zeit der Unterhalt einer Pfarrei auf Dauer gesichert. Bei einem DomKkapitel,
einem Kloster oder einem Bischof war es dann schon etwas mehr als nur
ein Bauernhof. Zu diesem System gehorte auch das sog. Eigenkirchenwe-
sen. Ein Grundhert, in der Regel ein Adeliger, baute auf seinem Grund eine
Kirche und stellte dieser den Ertrag bestimmter Lindereien zur Verfiigung.
Dieses Eigenkirchenwesen entwickelte sich im Lauf der Zeit zu einem sich
verselbstindigenden Benefizialwesen (vor allem in Italien), womit eine
Dauerleihe entstand, die dem Lehenswesen nicht undhnlich war. Diese

2014, 31-68; ders.: Geschichte und Praxis der Kirchensteuer in Deutschland; in: Ge-
schichte und Gegenwart 15 (1996), 67-85. In diesen drei Studien befinden sich um-
fangreiche Quellen- und Literaturangaben.

3 Friedrich Kempf: Kirchenverfassung, Kultus, Seelsorge und Frommigkeit vom 8. Jahr-
hundert bis zur gregorianischen Reform. Landkirchen-, Stadtkirchen- und Bistumsorgani-
sation; in: Hubert Jedin (Hg.): Handbuch der Kirchengeschichte. Band III: Die mittelal-
terliche Kirche. Erster Halbband: Vom Friihmittelalter bis zur gregorianischen Reform,
Freiburg i.Br. 1985, 294-304.
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Vorgehensweise der Landiibertragungen bzw. Belehnungen geschah nicht
nur durch die Reichsebene, sondern infolge der zunehmenden Territoriali-
sierung des Reiches ab dem 10. Jahrhundert auch durch die zweite (Her-
zoge) und dritte (niederer Adel) Ebene, wie die vielen Stiftungsgeschichten
beweisen. Wichtig war auch der unter Kaiser Karl dem Grofen im Jahr
779 eingefiihrte Kirchen-Zehent (oder Zehnt). Dieser war in der Regel eine
Natural-Abgabe, die an den Pfarrer zu leisten war, der davon einen Teil
dem Bischof weiterleiten bzw. fiir die Armenfiirsorge bereitstellen musste.

Dieses System pragte nun viele Jahrhunderte die Geschichte des kirch-
lichen Lebens im deutschen Sprachraum bzw. im Heiligen Romischen
Reich. Damit war fiir die damaligen kultisch-seelsorglichen Aufgaben der
Kirche eine finanzielle Grundsicherung gegeben, die ihr auch eine gewisse
Unabhidngigkeit gewdhrleistet hat.

Durch den Bedeutungszuwachs der Stddte ab dem Hochmittelalter und
der Entstehung der Bettelorden (vor allem Franziskaner, Kapuziner, Domi-
nikaner) erlangten weitere Finanzierungsformen Bedeutung. Die Stadte er-
blickten im Bau von Kirchen eine besondere Form der Reprédsentation. Fi-
nanziert (Bau und laufender Unterhalt) wurde das von den Biirgern der
Stadt. Die Kirchen bzw. Kloster der Bettelorden wurden ebenfalls auf dhnli-
che Weise errichtet. Sie lieBen sich ja in der Hauptsache in Stddten nieder.
Im Gegensatz zur territorialen Seelsorge bzw. zum Weltklerus besaBen sie
in der Regel keinen Grundbesitz zur Finanzierung ihres laufenden Unter-
halts, sondern waren auf Spenden (daher Bettelorden) angewiesen.

Mit der Reformation kam es in Deutschland zu einer konfessionellen
Spaltung. Fiir die katholische Kirche bzw. die katholischen Gebiete @nderte
sich im Prinzip am bisherigen Finanzierungssystem nichts. Auch die evan-
gelische Kirche iibernahm viele Bereiche davon. Allerdings wurden die
Kloster und die zum Luthertum iibergetretenen geistlichen Territorien auf-
gehoben und vom zustindigen Landesherrn einverleibt. Dieser verstand
sich als sog. summus episcopus, also als Oberhaupt der Kirche, so dass
schon dadurch der enge Verbund zwischen Staat und evangelischer Kirche
aufrecht blieb bzw. sogar noch enger wurde.

Die Situation gegen Ende des Heiligen Rémischen Reiches

Gegen Ende des Heiligen Romischen Reiches hatten wir seit 1789
(Franzdsische Revolution) hinsichtlich der Finanzierung der beiden GroB-
kirchen grob skizziert folgende Situation:

Bei der evangelischen Kirche herrschte ein Mischsystem, zum einen
die jahrhundertlange Finanzierung durch den Ertrag aus Grundvermogen
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vor allem auf Pfarrebene, zum anderen die direkten Leistungen des Staates
bzw. der Offentlichen Hand.

Im katholischen Bereich hat sich eine gewisse Uniibersichtlichkeit er-
geben. Zwar besallen die Pfarreien, Kloster, Domkapitel und Bischéfe wei-
terhin ihre Giiter direkt oder deren Ertrag (Eigenkirchen, Benefizien,
Pfriinde), jedoch entwickelten sich durch die im Laufe der Jahrhunderte
entstandenen Fiirstbistiimer und Fiirstabteien komplizierte Strukturen, die
fiir heutige Betrachter nicht immer einfach zu verstehen sind und auf die
in einem solchen Beitrag nicht im Detail eingegangen werden kann.

Zusitzlich zu der Ausstattung von Pfarreien mit Ertragen aus Grund-
vermogen gab es als wichtige Finanzierung die diversen Stolgebiihren bzw.
Taxen fiir sakramentale Handlungen, vor allem fiir ,,das Lesen“ von Messen
fiir bestimmte Anliegen. Fiir das kirchliche Bildungsangebot, z. B. der Dom-
und Klosterschulen, wurden Gebiihren verlangt, die in der Regel den Auf-
wand abdeckten. Es war klar, dass dadurch von vornherein nur Begiiterte
dieses Angebot wahrnehmen konnten, es sei denn, man trat in ein Kloster
ein oder wurde Priester. Daneben gab es z. B. fiir Studienpldtze an héheren
Schulen und Universitdten das, was wir heute Stipendien nennen. Fiir so-
ziale Aufgaben, vor allem der Armenfiirsorge oder fiir die Krankenhduser
(Spitdler), dienten Spendenaufkommen oder Stiftungen.

Die Umwaélzungen in der Epoche um 1800

Gegen Ende des 18. Jahrhunderts gab es nachhaltige Anderungen im
Verhiltnis zwischen Staat und Kirche. Die enge Klammer zwischen Staat,
Nation, Sprache und Religion war briichig geworden. Langfristig fiihrte das
zur Trennung von Kirche und Staat bzw. zur Abschaffung einer Staatskir-
che, wie das dann 1919 in der Weimarer Reichsverfassung (WRV) umge-
setzt wurde. Damit wurde die Kirche als 6ffentliche Angelegenheit und da-
mit auch ihre Finanzierung durch den Staat bzw. das bisherige
Finanzierungssystem infrage gestellt.4

Mit dem Ende des Heiligen Romischen Reiches ging eine einzigartige
Besonderheit zu Ende: die zahlreichen reichsstdndischen geistlichen Fiirst-
bistiimer und -abteien, die — verglichen mit heute — den Status eines eige-
nen Landes innerhalb des Reiches hatten. Im Reichsdeputationshaupt-
schluss von 1803 wurde diese Reichskirche sdkularisiert. Im Windschatten

4 Heribert Raab: Der Untergang der Reichskirche in der groBen Sékularisation; in: Hubert
Jedin (Hg.): Handbuch der Kirchengeschichte. Band V: Die Kirche im Zeitalter des Abso-
lutismus und der Aufklarung, Freiburg/Br. 1985, 533-554.
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dieser MaBnahme wurden aber auch zahlreiche landstdndische Kldster me-
diatisiert. Fiir die katholische Kirche bedeuteten diese Vorgidnge einen ge-
waltigen Umbruch sowie fiir deren Finanzierungsgrundlage verheerende
Folgen. So wiren z.B. iiber Nacht die Bischofe und die Mitglieder der
Dombkapitel vollig mittellos dagestanden, wenn nicht der Reichsdeputati-
onsschluss geregelt hitte, dass diese ihr Leben lang vom betreffenden Staat
standesgemdR unterhalten werden miissen. Aber was wiirde danach passie-
ren?

Ein groRes Problem stellte die gegeniiber heute vergleichsweise relativ
groBe Zahl der Ordenspriester dar. Sie hatten bislang ihren gesicherten Le-
bensunterhalt durch ihre Kloster, aber diese gab es nicht mehr. Die den
Klostern inkorporierten Pfarreien hatten im Gegensatz zu den anderen oft-
mals keine direkten Giiter, um die Pfarrstellen zu finanzieren. Wozu auch,
denn das erfolgte durch das jeweilige Kloster. Jahrhundertelang gewach-
sene und praktizierte Strukturen brachen damit auseinander. Das alles
machte beziiglich der Finanzierung der Kirchen einen Neuanfang notwen-
dig, der schlussendlich zum gegenwdrtigen Zustand gefiihrt hat.

Neben diesen duBeren historischen Umwilzungen bahnte sich damals
langsam und nicht immer schon wahrnehmbar auch etwas anderes an, was
die Finanzierung der Kirchen stark beeinflusste: Die Bedeutung der Land-
wirtschaft begann sukzessive abzunehmen, ein Prozess, der bis ins letzte
Drittel des 20. Jahrhunderts gedauert hat. Ein mittlerer Bauernhof konnte
frither eine Mehrgenerationenfamilie erhalten oder einen Unterhalt fiir
eine Pfarrei gewdhrleisten, was heutzutage kaum mehr méglich ist.

Aus all diesen Griinden kam es dann im 19. Jahrhundert in Deutsch-
land notwendigerweise zu einer Neuorientierung des Finanzierungssys-
tems fiir die Kirchen. Da die Linder des Deutschen Bundes, der als Nach-
folger des Alten Reiches auf dem Wiener Kongress gegriindet wurde,
NutznieRer der Sdkularisation von 1803 waren, sahen sie sich nun ver-
pflichtet bzw. waren gefordert, fiir die finanziellen Grundlagen der Kirchen
aufzukommen.

So bestimmten z. B. die Artikel IV bis VI des Bayerischen Konkordats
von 1817, dass das Konigreich Bayern die Besoldung der Erzbischofe, Bi-
schofe und Mitglieder der Domkapitel {ibernimmt. Diesem Beispiel folgten
im Prinzip auch die meisten anderen Staaten des Deutschen Bundes, auch
wenn es je nach Land oft betrdchtliche Unterschiede gab. Die enge Ver-
flechtung zwischen Staat und Kirche war zwar nicht mehr gegeben, jedoch
blieben beim Staat weiterhin die finanziellen Lasten.

Nun entstand gegen Ende des 18. Jahrhunderts zuerst in England,
dann auch auf dem Kontinent, das moderne Steuersystem, darunter auch
die Einkommensteuer: Jeder Biirger musste aufgrund seines Einkommens,
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das er zu deklarieren hatte, eine Steuer entrichten, die aber nicht mehr
wie friiher ein fixer Prozentsatz war (z.B. Zehent), sondern je nach Hohe
des Einkommens ein variabler Satz, womit die Steuerprogression erfunden
wurde. Das Ziel war, die Biirger zur Finanzierung der staatlichen Aufgaben
mit einem einheitlichen und in sich logischen Steuersystem heranzuzie-
hen, welches auf die Leistungsfahigkeit der Einzelnen Riicksicht zu neh-
men hat und nach rechtsstaatlichen Grundsdtzen verfahrt. Es lag also da-
mals gewissermaBen in der Luft, auch die Finanzierung der Kirchen durch
deren Angehdrigen in der Art einer Steuer zu organisieren.

Die Staaten des Deutschen Bundes versuchten nun nach 1815, einen
nicht unerheblichen Teil ihrer finanziellen Last fiir die Kirchen sukzessive
auf deren Mitglieder abzuwilzen. Die ersten Staaten, die eine Kirchen-
steuer einfiihrten, waren protestantische, weil die katholische Kirche ge-
geniiber einem neu einzufiihrenden Kirchensteuerrecht anfinglich sehr
zuriickhaltend war. Ein Kirchensteuersystem setzt nimlich korperschafts-
rechtlich verfasste Kirchengemeinden mit laikalen Selbstverwaltungsrech-
ten voraus, und man kann sich daher sehr leicht vorstellen, dass die kleri-
kal-hierarchisch verfasste katholische Kirche solchen , demokratischen
Formen skeptisch gegeniiberstand.

Sehen wir uns als Beispiel das Konigreich PreuBen an. Dieses war ab
1871 der grofte Gliedstaat des Deutschen Reiches, wo auch die meisten
Katholiken wohnten.’ 1836 wurde die Maglichkeit eines pfarrlichen Umla-
geverfahrens ausgebaut. Da dieses aber kaum gehandhabt wurde und es
keine Normen oder Organe dafiir gab, schuf das ,Gesetz {iber die Vermo-
gensverwaltung in den katholischen Kirchengemeinden“ im Jahr 1875
eine neue Form der kirchlichen Finanzorganisation. Danach wurden in je-
der Pfarrgemeinde die Vermodgensangelegenheiten durch einen Kirchen-
vorstand und eine Gemeindevertretung besorgt. Vorsitzender dieser Gre-

5 Erwin Gatz: Auf dem Weg zur Kirchensteuer. Kirchliche Finanzierungsprobleme in
PreuBen an der Wende zum 20. Jahrhundert; in: Erwin Gatz (Hg.): Rémische Kurie.
Kirchliche Finanzen. Vatikanisches Archiv. Studien zu Ehren von Hermann Hohberg 1,
(= Miscellanea Historiae Pontificiae 45), Rom 1979, 249-262; Ernst Rudolf
Huber/Wolfgang Huber: Staat und Kirche im 19. und 20. Jahrhundert. Dokumente zur
Geschichte des deutschen Staatskirchenrechts 2: Staat und Kirche im Zeitalter des Hoch-
konstitutionalismus und des Kulturkampfes 1848-1890, Berlin 1976, 655-658; Fried-
rich Giese: Deutsches Kirchensteuerrecht. Grundziige und Grundsdtze des in den deut-
schen Staaten fiir die evangelischem Landeskirchen und fiir die katholischen Kirche
giiltigen kirchlichen Steuerrechts (= Kirchenrechtliche Abhandlungen 69 bis 71), Stuttgart
1910 (Nachdruck Amsterdam 1965); Adolf Férster: Die Preufische Gesetzgebung {iber
die Vermdgensverwaltung in den katholischen Kirchengemeinden und Ditzesen. Mit An-
merkungen und Sachregister, Berlin 21907.
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mien war nicht der Pfarrer, sondern ein Laie. Der Kirchenvorstand war das
vermogensverwaltende Organ, daneben wurde eine dreimal so groBe und
von den volljahrigen Mannern gewdhlte Gemeindevertretung errichtet, der
bestimmte Beschliisse vorbehalten waren, darunter auch die Festsetzung
einer Umlage. Die Gemeindevertretung konnte eine solche beschliefen,
wenn die {ibrigen Vermodgenswerte und Einnahmen der Gemeinde zur
Deckung der Ausgaben nicht mehr reichen sollten.

In diesem Gesetz wurde auch bestimmt, dass diese Umlage nach Mag-
gabe der Staatssteuern festzusetzen ist. Damit wurde eine Koppelung mit
dem staatlichen Steuersystem eingefiihrt. In einer Verordnung des Jahres
1879 wurde das Eintreibungsverfahren dieser Umlagen im Verwaltungs-
zZwangsweg geregelt.

Das Gesetz von 1875 besall aber noch Liicken und Mingel, und so
wurde 1905 ein neues beschlossen, mit dem nun endgiiltig das Recht der
katholischen Kirchengemeinden festgeschrieben wurde, Steuern zu erhe-
ben, wenn die sonstigen Mittel nicht ausreichten. Wie auch bisher bedurf-
ten die Steuerbeschliisse der Genehmigung der bischoflichen wie der staat-
lichen Aufsichtsbehorde. Steuerpflichtig waren alle Katholiken, die in der
betreffenden Kirchengemeinde ihren ordentlichen bzw. steuerlichen
Wohnsitz hatten. Steuergldubiger war die Pfarrgemeinde und nicht so wie
heute das Bistum bzw. die Landeskirche. Die Kirchensteuer wurde in Form
von Zuschldgen zur Einkommen- und Grundsteuer erhoben.

Von den zustdndigen staatlichen Behorden mussten den Kirchenvor-
stdnden die in der betreffenden Kirchengemeinde wohnhaften Mitglieder
sowie deren Einkommensteuer mitgeteilt werden. Nach wie vor war diese
pfarrgemeindliche Kirchensteuer eine subsididre, deren Hohe sich nach
den Vermogensertragen richtete. In ,reichen® Pfarrgemeinden war die Kir-
chensteuer demnach niedriger.

Mit dem vor dem Ersten Weltkrieg eingefiihrten Kirchensteuersystem
in PreuBen wurde die Grundlage fiir die nunmehr giiltige bzw. praktizierte
Kirchensteuer in Deutschland gelegt. Ihr wesentliches Merkmal war (bzw.
ist): Die Mitglieder finanzieren die Kirchen nach MaRgabe ihres Einkom-
mens, was durch den Zuschlag zur Einkommensteuer geregelt wird. In den
iibrigen Gliedstaaten des Deutschen Reiches herrschte gegen Ende der
Monarchie ein dhnliches System wie in Preufen.

Doch wie sah damals die Steuerbelastung im Deutschen Reich vor
1914 aus? Aus heutiger Sicht war dieses damals eine Steueroase. Bis zu ei-
nem zu versteuernden Jahreseinkommen von umgerechnet 25.000 Euro
zahlte man iiberhaupt keine Steuer. Danach begann eine sehr moderate
Progression, so dass ein hoherer Beamter, beispielsweise ein Ministerialrat,
lediglich drei Prozent an Steuern bezahlen musste. Das vergleichsweise
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niedrige Einkommensteueraufkommen hatte seine Ursache auch in dem
Umstand, dass sehr viele Aufgaben, die die Offentliche Hand heute leisten
muss, damals noch gar nicht anfielen. Hier sind z. B. die sozialen Ausgaben
zu nennen, die es frither in diesem Umfang noch gar nicht gegeben hat,
oder die Finanzierung der Infrastruktur (StraBenbau). Da nun die Einnah-
men aus der Einkommensteuer viel niedriger waren, gab es auch fiir die
Kirchen vergleichsweise wesentlich weniger Einnahmen als heute.

Die Kirchensteuer kommt in die Verfassung

Mit der Ausrufung der Republik am 9. November 1918 musste die
staatliche Verfassungsordnung neu beschlossen werden. Und dazu gehorte
auch die reichsverfassungsrechtliche Normierung der Grundrechte auf
dem Gebiet der religitsen Verhiltnisse.’ Nach den ersten Wahlen vom 19.
Januar 1919 wurde die sog. ,,Weimarer Koalition“ gebildet. Sie bestand aus
der SPD, der katholischen Zentrumspartei (wenn man so will eine Vorgén-
gerin der Unionsparteien) und der eher linksliberal ausgerichteten Deut-
schen Demokratischen Partei (DDP), die eine der beiden Vorgidngerinnen
der FDP war.

Beide Grofkirchen — Katholiken wie Protestanten — waren sich einig.
Sie wollten die vier ,wirtschaftlichen Grundrechte“ durch die Verfassung
gesichert sehen. Diese waren: die Zuerkennung des Status einer Korper-
schaft des offentlichen Rechts; das Kirchensteuerrecht; die Garantie des
kirchlichen Vermogens und der Fortbestand der Staatsleistungen.

In der zweiten Mdrzwoche 1919 verstdndigten sich nun die vier biir-
gerlichen Parteien (Zentrum, DDP, Deutschnationale Volkspartei und Deut-
sche Volkspartei) in der Kirchen-Verfassungsfrage zu einem einheitlichen
Vorgehen. Die Sozialdemokraten riickten nun vom Konzept einer radikalen
Trennung zwischen Kirche und Staat ab. Es kam daher in den Beratungen
des Verfassungsausschusses zu einem Entwurf, der auch weitreichende Re-
gelungen iiber die Rechtsstellung der Kirchen vorsah. Dieser blieb auch fiir
die endgiiltige Formulierung der staatskirchenrechtlichen Bestimmungen
in der Weimarer Reichsverfassung (WRV) vom 11. August 1919 mafge-
bend. Eine davon betrifft die Kirchensteuer, ndmlich den Artikel 137 Abs.
6 WRV. Er lautet:

6 E. R. Huber/W. Huber, Staat und Kirche, Bd. 4, Staat und Kirche in der Zeit der Weima-
rer Republik, Berlin 1988, 107-135.
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Die Religionsgesellschaften, welche Korperschaften des offentlichen Rechts sind, sind
berechtigt, auf Grund der biirgerlichen Steuerlisten nach Mafgabe der landesrecht-
lichen Bestimmungen Steuern zu erheben.

Diese Verfassungsbestimmung schliet nun die Verpflichtung des Staa-
tes mit ein, in Rechtsetzung und Vollziehung die Voraussetzungen fiir eine
geordnete Steuererhebung durch den Erlass von Landesgesetzen zu schaf-
fen.

Wie ging es nun nach dem Inkrafttreten der WRV weiter? Im Gegen-
satz zur Bismarckschen Reichsverfassung lag die Steuerhoheit nun im We-
sentlichen beim Reich. Unter dem damaligen Reichsfinanzminister Mat-
thias Erzberger (1875-1921), einem Zentrumspolitiker, wurde im
Dezember 1919 die Reichsabgabenordnung (RAO) verabschiedet, die das
Finanzwesen ordnete. Der § 19 Abs. 2 lautete:

Auf Antrag der zustdndigen Stellen hat der Reichsminister der Finanzen den Lan-
desfinanzamtern [...] ferner die Verwaltung anderer 6ffentlich-rechtlicher Abgaben,
insbesondere der von Kirchensteuern zu iibertragen.

Mit dieser Bestimmung wurde die gesetzliche Grundlage geschaffen,
dass die Finanzverwaltung des Staates Abgaben auch fiir andere 6ffentlich-
rechtliche Korperschaften — quasi als Dienstleister — einheben konnte.
Ohne ein solches Gesetz widre das nicht moglich gewesen. Ein weiteres
Reichsgesetz7 schuf in § 15 Abs. 1 die rechtliche Voraussetzung dafiir, dass
die Kirchensteuer als Annexsteuer zur Einkommensteuer erhoben werden
konnte. Die Linder beschlossen daraufhin weitere Durchfiihrungsgesetze,
wie der Grundsatz dieser Annexsteuer durch die Finanzdmter umzusetzen
ist.

Die Kirchensteuer wurde in der Folge auch in Konkordaten, d.h. in
volkerrechtlichen Vertrdgen mit dem Heiligen Stuhl, abgesichert. So wurde
in Art. 10 § 5 des Bayerischen Konkordats vom 29. Mirz 1924 vereinbart,
dass die Kirchen aufgrund der biirgerlichen Steuerlisten Umlagen erheben
diirfen. Das Reichskonkordat vom 20. Juli 1933 gewahrleistet im Schluss-
protokoll zu Art. 13 das kirchliche Besteuerungsrecht. Damit ist die katho-
lische Kirchensteuer nicht nur verfassungs-, sondern auch voélkerrechtlich
abgesichert. Aufgrund des Aquivalenzprinzips wirkte sich diese Absiche-
rung auch auf die evangelische bzw. die anderen Kirchen aus, was dann zu

7 Das Landessteuergesetz des Reiches vom 30. Mdrz 1920, ein Durchfiihrungsgesetz zur
RAO, schuf in § 15 Abs. 1 die rechtliche Voraussetzung dafiir, dass die Kirchensteuer als
Annexsteuer zur Einkommensteuer erhoben werden konnte.
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Staatskirchenvertrdgen zwischen diesen und den betroffenen Landern
fiithrte.

Der nationalsozialistische Staat bekdmpfte auf vielfdltige Weise die Kir-
chen und tendierte zur Abschaffung der Kirchensteuer.® So wurde 1939
die staatliche Verwaltung der Kirchensteuer gemiB § 19 Abs. 2 RAO in
eine Kannbestimmung abgeschwidcht. Das war ein verwaltungstechnischer
Versuch, die Kirchensteuer zu behindern. Die Kirchensteuer als solche
blieb jedoch wdhrend der ganzen NS-Zeit fiir das Gebiet des Deutschen
Reiches in den Grenzen vom 31. Dezember 1937 (,,Altreich“) unverkiirzt
bestehen. Dies verwundert seht, vor allem im Vergleich zu den anderen
vermogensrechtlichen Eingriffen des NS-Staates bei den Kirchen (z.B.
Klosteraufhebungen). Hitler selbst blieb rechtlich gesehen immer Mitglied
der katholischen Kirche. Er ist formal aus ihr nicht ausgetreten. Dadurch
war auf seine nicht unerhebliche Einkommensteuer’ auch die Kirchen-
steuer fillig. Allerdings wurde er nur bis einschlieBlich des Jahres 1933
steuerlich veranlagt. Als Hitler nach dem Tod des Reichsprasidenten Paul
von Hindenburg im August 1934 die Amter des Reichskanzlers und des
Staatsoberhauptes auf sich vereinigte, hatte ihn das Finanzamt Miinchen-
Ost (Hitler war offiziell dort gemeldet) am 15. Mdrz 1935 aus den Akten
als Steuerpflichtiger getilg‘[.10 Er zahlte also fiir das Jahr 1934 und danach
keine Steuern meht, und damit entfiel auch die Frage seiner Kirchensteuer-
zahlung.

Nach 1945 entwickelte sich das Kirchensteuerwesen aufgrund der alli-
ierten Besatzung und der Teilung Deutschlands vorerst getrennt, um sich
dann 1990 wieder zu vereinheitlichen. In der DDR wurde die nationalso-
zialistische Kirchenpolitik im Kirchensteuerwesen fortgesetzt. Zwar kannte
Art. 43 Abs. 4 der DDR-Verfassung des Jahres 1949 noch die Kirchen-
steuer, jedoch wurden die Kirchen bald ihrer 6ffentlich-rechtlichen Natur
beraubt, 1956 wurde ihnen auch die zivilprozessuale Zwangseintreibungs-
moglichkeit ggnommen. In die DDR-Verfassung des Jahres 1968 wurde ein
solcher Passus {iberhaupt nicht mehr aufgenommen. In den letzten Tagen
der DDR wurde aber noch rasch ein Kirchensteuergesetz beschlossen, das
aufgrund Art. 9 Abs. 5 des Einigungsvertrages als Landesrecht in den fiinf
neuen Bundesldndern am 1. Januar 1991 in Kraft trat.

8 Friedrich Hartmannsgruber: Die Kirchensteuer unter dem Nationalsozialismus. Refor-
men, Revisionen und verfehltes Ziel; in: Bernhard Loffler/Karsten Ruppert (Hg.): Reli-
giose Pragung und politische Ordnung in der Neuzeit. Festschrift fiir Winfried Becker
zum 65. Geburtstag, Kéln 2006, 441-482.

9 U. a. das Autorenhonorar durch den Zwangsankauf von ,Mein Kampf“.

10 Das geschah auch bei seinen Vorgdngern im Amt des Reichsprésidenten.
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Bei den Beratungen des Parlamentarischen Rates der westalliierten Zo-
nen der Jahre 1948/49 zur Formulierung eines Grundgesetzes (GG) fan-
den Vorschldge, die die Beziehung zwischen Staat und Kirche neu regeln
sollten, keine Mehrheit. Mit Art. 140 GG hat der Verfassungsgesetzgeber
auf eine eigenstdndige Formulierung der staatskirchenrechtlichen Bestim-
mungen verzichtet. Somit kann dieser Art. 140 als Ergebnis eines Verfas-
sungskompromisses verstanden werden. Er lautet:

Die Bestimmungen der Artikel 136, 137, 138, 139 und 141 der deutschen Verfas-
sung vom 11. August 1919 sind Bestandteile dieses Grundgesetzes.

Damit wurden die sog. , Kirchenartikel“ der WRV Bestandteil des GG,
sind somit giiltige Bestimmungen im Verfassungsrang und stehen gegen-
iiber den anderen Artikeln des GG nicht etwa auf einer Stufe minderen
Ranges.

Bei der Bewertung des deutschen Kirchensteuersystems ist dem be-
kannten evangelischen Staatskirchenrechtler Axel Frhr. von Campenhau-
sen zu folgen: ,Die Kirchensteuer ist ein fiir den Kompromisscharakter des
deutschen Staatskirchenrechts typisches Institut: Einerseits kennzeichnet
sie den Riickzug des sich zunehmend neutral verstehenden Staates aus der
unmittelbaren Verantwortung fiir den finanziellen Unterhalt der Kirchen,
andererseits zeigt sie uniibersehbar, dass der Staat trotz dieser Absetzbewe-
gung keine radikale Trennung von Staat und Kirche und keine Privatisie-
rung der Kirchen im weltlichen Bereich durchfiihren wollte.“"’

Nicht zu vergessen ist dabei: Der Staat hat deswegen den Kirchen die
Kirchensteuer verfassungsmafig garantiert und gewdhrt ihnen dabei maxi-
male Unterstiitzung, weil er von Leistungen an die Kirchen entbunden
werden wollte.

I Axel Frhr. von Campenhausen: Staatskirchenrecht. Ein Studienbuch, Miinchen 21983,
162; fortgefiihrt bei ders./Heinrich de Wall: Staatskirchenrecht. Eine systematische
Darstellung des Religionsverfassungsrechts in Deutschland und Europa, Miinchen 2006,
226 1.

OR 68 (1/2019)

41



Die Kunst der Gabe

Aspekte des kirchlichen Fundraisings

Thomas Kreuzer!

1. Einleitung

In den letzten zehn Jahren ist Fundraising in den evangelischen Lan-
deskirchen wie in den deutschen Bistiimern zu einem wichtigen Bestand-
teil kirchlicher Arbeit geworden. Im Zuge dieser Professionalisierung wur-
den nahezu flichendeckend Fundraising-Biiros als Dienstleistungszentren
in den Verwaltungen eingerichtet, zudem in den Kirchenkreisen und Deka-
naten Stellen fiir Fundraising-Beauftragte.

Spétestens seit einem von der EKD in Auftrag gegebenen Gutachten
zum Datenschutz kann Fundraising als kirchliche Aufgabe und ,,somit zu
den wesentlichen Lebensduferungen der EKD gezdhit werden“’. Diese
Entwicklung einer nachhaltigen Implementierung des Fundraisings in das
kirchliche Selbstverstdndnis hat sich seitdem kontinuierlich verstetigt.

Inzwischen ldsst sich fiir den Bereich der evangelischen Landeskirchen
festhalten, dass Fundraising auf allen Ebenen kirchlichen Handelns abgebil-
det ist und vor allem die Kirchengemeinden mit dem Aufbau von Fundrai-
sing befasst sind.

Dabei machen Gemeinden vielfdltige Erfahrungen, wenn sie in Fun-
draising-Aktivitdten investieren:

! Dr. Thomas Kreuzer ist Direktor der Fundraising Akademie, der zentralen Ausbildungs-
stdtte fiir Qualifizierungen in den Bereichen Fundraising, Stiftungswesen, CSR und Phil-
anthropie in Deutschland.

2 Claudia Andrews: Fundraising interdisziplindr. Ein Beitrag zur Erneuerung der Kultur
gemeinwohlorientierten Gebens, Berlin 2011, 165.
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Fundraising aktiviert und mobilisiert kirchengemeindliche Arbeit, in-
dem anstehende Projekte gemeinsam auf den Weg gebracht werden.
Damit fordert Fundraising ehrenamtliches Engagement fiir die Kir-
che und hilft finanzielle Herausforderungen zu meistern.
Fundraising stdrkt die Sichtbarkeit kirchlicher Arbeit, indem anste-
hende Vorhaben iiber die Kerngemeinde und auch die Kirchenge-
meinde hinaus kommuniziert werden.

Die genutzten Medien zur Kommunikation werden professionali-
siert.

Fundraising leistet einen Beitrag zur Identitdtsstiftung und auch zur
Identifikation mit kirchlicher Arbeit, wenn Projekte als gemeinsame
Herausforderung aufgefasst werden.

Damit fordert Fundraising zugleich die Strahlkraft kirchlicher Arbeit
iiber gute Projekte.

Fundraising steht auch fiir das Priestertum aller Glaubigen, indem
alle Kirchenmitglieder zum gemeinsamen Gestalten aufgerufen
sind.

Fundraising setzt neue Energien, Kreativitdit und Dynamik frei,
wenn Menschen als gestaltende Geschopfe Gottes angesprochen
werden.

Fundraising bewahrt das Bestehende und erdffnet zugleich Frei-
rdume und schafft Innovationen.

2. Die Besonderheit kirchlichen Fundraisings

Herkdmmlich wird Fundraising immer wieder als Akquisition von
Geldmitteln oder als Teil des Beschaffungsmarketings verstanden. Gemein-
niitzige Organisationen treten dann als ,Nehmende“ auf, die um — vor al-
lem - finanzielle Unterstiitzung werben. Das kirchliche Fundraising stand
diesem Ansatz von vornherein zuriickhaltend gegeniiber, weil Unterstiit-
zung immer nur Ausdruck nachhaltiger guter Beziehungen sein kann. Fun-
draising ist Beziehungsarbeit. Vor allem aber war das kirchliche Fundrai-
sing in Abgrenzung zum Nonprofit-Sektor stets skeptisch im Blick auf die
stark akquisitorische Ausrichtung von Fundraising-Aktivitdten. Theologisch
kann es gerade nicht darum gehen, ,fremde“ Quellen oder Ressourcen zu
akquirieren. Die fiir das Fundraising notwendigen Gaben und Talente sind
theologisch gesehen ldngst schon vorhanden. Funds miissen in der Kirche
weniger ,,ge-raised“ als vielmehr , ge-used“ werden. Es geht im kirchlichen
Fundraising dementsprechend darum, schon vorhandene Ressourcen und
Talente zu entbergen, zu mobilisieren und zu aktivieren.
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Ein weiterer Unterschied zum Fundraising im Nonprofit-Bereich be-
steht darin, dass es im Fundraising nicht nur um Spenden geht, sondern
um die ,Gaben der Gemeinde“ insgesamt.

Es gilt, ein Bewusstsein dafiir zu schirfen, dass auch die Kirchensteuer
eine Gabe der Gemeinde ist. Es ist deshalb fiir eine kiinftige Auffassung
kirchlichen Fundraisings wichtig, das Selbstverstindnis zu erweitern.
Denn wenn es im Fundraising in der Kirche um die Gaben der Gemeinden
geht, dann geht es nicht nur um zusdtzliche Spenden oder um Sponsoring-
Einnahmen. Wenn es um die Gaben der Gemeinde geht, dann geht es auch
um die Kirchensteuer! Denn die Kirchensteuer ist in der gegenwértigen Si-
tuation die wichtigste finanzielle Gabe der Kirchenmitglieder.

Wenn es also im Fundraising in der Kirche um die Gaben der Gemein-
den geht, dann sollten recht verstandene Fundraising-Aktivitdten auch das
Augenmerk und die Anstrengung darauf richten, dass die Kirchensteuer
stabil bleibt. Dann hidtten wir es aber im kirchlichen Fundraising mit ei-
nem Verstindnis zu tun, dem es nicht nur um zusitzliche, die Kirchen-
steuer flankierenden Mittel geht, sondern alle MaBnahmen betrifft, die die
Kirchensteuer in ihrer Stabilitdt erhalten. Dann hitte kirchliches Fundrai-
sing nicht nur etwas zu tun mit Spenden-Einwerben, sondern miisste viel
starker als bislang die Mitgliederbindung der Kirchensteuerzahler in den
Blick nehmen. Damit ist Fundraising bezogen auf Mitgliederorientierung,
Mitgliederbindung und Mitglieder-Kommunikation.

3. Biblische Grundlagen®
3.1 Gottes gute Gaben

Auch die erste Einsicht kirchlichen Fundraisings ist, dass wir unser Le-
ben nicht aus uns selbst haben — und damit auch die Ressourcen, um die
wir werben und mit denen wir Kirche und Gesellschaft gestalten. Sie sind
uns vorgdngig, und sie sind uns gegeben. Die Schopfungsgeschichte, die
Psalmen und die Weisheitsliteratur loben an vielen Stellen der Hebrdischen
Bibel diesen Aspekt des empfangenen Lebens. Dieses ,Gegebensein des
Lebens“* ist eine Gottesgabe, die wir als Glaubige annehmen, bevor wir

3 Thomas Kreuzer/Fritz Riidiger Volz: Die verkannte Gabe — Anthropologische, sozial-
wissenschaftliche und ethische Dimensionen des Fundraisings; in: Claudia Andrews
(Hg.): Geben, Schenken, Stiften, Miinster 2005, 11-31.

4 Trutz Rendtorff: Ethik. Grundelemente, Methodologie und Konkretionen einer ethi-
schen Theologie, Tiibingen 2011.
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damit beginnen, in diese geschaffene und schon vorhandene Welt einzu-
greifen und sie zu gestalten. Die biblische Tradition wirbt anhaltend um
diese Auffassung, die gute Schopfung Gottes zu loben und anzuerkennen.

Die Schopfung mit ihren reichen Gaben ist schon gegeben. Psalm 104
ist ein einziger Lobgesang auf diese reiche Fiille, die die Menschen aus
Gottes Hand empfangen. Psalm 36 lobt die Giite Gottes, die so weit reicht,
wie der Himmel ist.

Prominent hat Martin Luther diesen Gedanken des geschenkten und
empfangenen Lebens im Kleinen Katechismus in seiner Erklirung zum
ersten Artikel des Glaubensbekenntnisses ausgefiihrt. Dort schreibt er:
,Ich glaube, dass mich Gott geschaffen hat samt allen Kreaturen, mir Leib
und Seele, Augen und Ohren und alle Glieder, Vernunft und alle Sinne ge-
geben hat und noch erhdlt; dazu Kleider und Schuh, Essen und Trinken,
Haus und Hof, Weib und Kind, Acker, Vieh und alle Giiter; mit allem, was
not tut fiir Leib und Leben, mich reichlich versorgt, in allen Gefahren be-
schirmt und vor allem Ubel behiitet und bewahret; und das alles aus lauter
viterlicher, gottlicher Giite und Barmherzigkeit, ohn all mein Verdienst
und Wiirdigkeit: fiir all das ich ihm zu danken und zu loben und dafiir zu
dienen und gehorsam zu sein schuldig bin. Das ist gewisslich wahr. «

Luther bezieht in das empfangene Leben die gesamte Wirklichkeit ein:
das eigene Leben, die Sozialitdt, die Voraussetzungen fiir den Erhalt des Le-
bens und auch die Kultur. Entsprechend ist die Antwort auf die groRziigige
Vorgabe Gottes eine Haltung der Dankbarkeit.

3.2 Gerechtigkeit als Gabe

Der besondere Blick auf menschliche Ungleichheiten nimmt in den
Traditionen der Hebrdischen Bibel und auch im Neuen Testament eine be-
sondere Rolle ein: der Blick auf die unterdriickten Israeliten in Agypten,
die im Exodus ihre Befreiung erleben; die umfangreiche Sozialkritik der
Propheten an Ausbeutung und Entrechtung der Armen durch die Michti-
gen und Wohlhabenden; aber auch in den Gesetzgebungen der Thora, die
auch auf eine vorhandene Ungleichheit in der Gesellschaft reagieren.

In diesem Zusammenhang wird das Gabehandeln immer wieder als an-
gemessener Ausdruck der Gerechtigkeit Gottes eingefiihrt, um die an den
Rand Geratenen wieder in die Gemeinschaft zu integrieren und ihnen

5 Martin Luther: Der Kleine Katechismus, Giitersloh 2015 (Der erste Artikel von der
Schopfung).
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durch groBherziges Abgeben und Teilen die Existenz zu sichern. Gerade in
den Gesetzen der Thora finden sich immer wieder Weisungen, wie bei
Missernten oder in Diirrezeiten ein gerechter Ausgleich in der vorfindli-
chen Gesellschaft moglich werden soll. Und die Propheten nehmen in ih-
rer Gesellschaftskritik Bezug auf diese Form einer ausgleichenden Gerech-
tigkeit durch geregelte Gaben an die Armen und Ausgegrenzten.

3.3 Der werbende Gott

In der Schopfung bleibt Gott nicht bei sich selbst, sondern tritt aus sich
heraus und schafft ein Gegeniiber. In der Menschwerdung Gottes in Jesus
Christus zeigt sich ebenso, dass Gott sich selbst nicht genug ist. Gott wird
Mensch und wirbt in Jesu Christi um die Menschen. Der Missionsbefehl
(Mt 28) erinnert daran, dass auch die Christinnen und Christen nicht bei
sich selbst bleiben, sondern ihre Uberzeugung in die Welt tragen und Men-
schen fiir die gute Sache des Glaubens gewinnen sollen. Dies geschieht vor
allem durch Predigt und Lehre des Wortes Gottes. Nach biblischem Zeug-
nis wirbt Jesus zudem durch seine Taten und sein Handeln. Diese Strahl-
kraft bewirkt, dass Menschen iiber Jesu Wunder, Heilungen und Worte zu
Anhiédngern werden, iiber soziale Grenzen hinaus.

Kirchliches Fundraising nimmt diesen Aspekt auf, indem es {iber Pro-
jekte kirchlicher Arbeit fiir den Glauben begeistern mdchte. Dies ist dann
auch der missionarische Impuls des Fundraisings, Menschen als Mitarbei-
terinnen und Mitarbeiter am Reich Gottes zu gewinnen. Fundraising ist
Werbung fiir Gott. Es mochte fiir den Glauben ausstrahlen und werben,
und es baut christliche Gemeinde auf.

3.4 Gottes Charis als Gnade, Gabe und Dank

Die Sammlung fiir die Armen in Jerusalem ist nicht nur ein Herzensan-
liegen, sondern auch eines der Lebensprojekte des Paulus. Durchgehend in
seinen Briefen, aber vor allem im achten und neunten Kapitel des zweiten
Korintherbriefes wirbt er leidenschaftlich, rhetorisch brillant und mit ei-
nem hinreiBenden Charme fiir diese Sache. Die Kollekte muss ihre Bewidh-
rungsprobe bestehen, aus freien Stiicken erfolgen und nicht unter Zwang,
also ohne aus den Werken des Gesetzes zu kommen.

Im Anschluss an die Arbeiten von Dieter Georgi und Magdalene L.
Frettloh sollen vier Kriterien benannt werden, die fiir die Gabe der Kol-
lekte bezeichnend sind:
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(a) Sie teilt und verteilt die Charis, die Gnade Gottes.

(b) Sie ist der Gradmesser fiir die Glaubwiirdigkeit der christlichen
Koinonia (Gemeinschaft).

(c) Sie zielt auf einen guten und gerechten Ausgleich zwischen den
Gemeinden.

(d) Das Geben in der Kollekte bezeichnet Paulus als Leiturgia, als
Gottesdienst.

,Charis ist das Leitmotiv der paulinischen Werbekampagne fiir die Je-
rusalemer Kollekte.“® Und in der Kollekte kommt die Charis Gottes zum
Ausdruck. Mehr noch, indem Paulus fiir beides, fiir das gottliche Geben
und Nehmen und fiir das menschliche Geben und Nehmen, denselben Be-
griff der Charis gebraucht, verschrankt er die gottliche Gerechtigkeit und
das menschliche Tun in einer nahezu ununterscheidbaren Weise. Religion
und Okonomie werden so aufs Engste aufeinander bezogen. So gebraucht
Paulus fiir Gnade, Gabe, Kollekte und Dank dasselbe Wort: die Charis. In-
dem die Gemeinden die Kollekte weitergeben, geben sie die Gnade weiter;
und wenn sie die Gnade weitergeben, zeigt sich dies auch in der Kollekte.

Gott gibt: reichlich und groBziigig, {ippig und iiberschwinglich, aus der
Fiille und begabt iiberreich; Gott macht in Christus eine ,Vorgabe“, und die-
ser ,Uberfluss“ der Charis wird zwischen den Gemeinden weitergegeben.

Die Kollekte fiir die Jerusalemer Gemeinde ist fiir Paulus keine isolierte
Spendenaktion und keine einmalige solidarische Hilfe fiir die armen Juden-
christen in Paldstina. Es geht um das Selbstverstdndnis der einzelnen Ge-
meinden und um das Selbstverstindnis der christlichen Gemeinschaft als
Ganzes. Und Paulus plddiert fiir einen Ausgleich als Ziel der Gabe. Nicht in
einer asymmetrischen Weise,7 sondern als Ausdruck der ,diakonia“ ist das
Geben und Nehmen ein wechselseitiges, reziprokes Gebeereignis. Die Ge-
meinden bediirfen sich gegenseitig und profitieren von den unterschiedli-
chen Charismen, die in den Einzelgemeinden vertreten sind.

Die Kollekte konstituiert somit ein Austauschverhiltnis. , Die vor Gott
gleich sind, sollen es auch untereinander werden.“® Nicht Scham und De-
miitigung sind die Gefiihlslagen der Beschenkten, sondern das selbstbe-
wusste Wissen, selbst Katalysator der gottlichen Gnade zu sein.

Damit wird die Kollekte zum einigenden sozialen Band der Gemeinden
untereinander und stédrkt als Koinonia die Einheit der Gemeinden. Sie ist

% Magdalene Frettlbh: 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,
Giitersloh 2001, 141.

7 Vgl. ebd., 147.

8 Ebd.
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Ausdruck des gemeinsamen Glaubens und damit das sichtbare gemeinsame
Band, dem eine integrierende und integrative Funktion zukommt. Damit
wird das Geben selbst ,Leiturgia“, ein angemessener Gottesdienst als Ant-
wort auf Gottes grofziigiges zuvorkommendes Geben. Gott, der Geber
aller Gaben, verausgabt sich, und ihm wird durch das Entsprechungsver-
hidltnis des Weiter-Gebens dafiir gedankt. Die Gabe ist alltdglicher Gottes-
dienst, in ihr wird Gott fiir seinen Reichtum gedankt, und in ihr verschrén-
ken sich die Gnade, die Gerechtigkeit und wohl auch Schonheit und
Charme des Gebens und Nehmens.

4. Gabe und Reformation

Es ist bemerkenswert, dass gerade im Protestantismus und interessan-
terweise nach der Reformation ausfiihrliche Stiftungsgriindungen existie-
ren: Kirchen, in denen sich Stifterinnen und Stifter durch das Stiften von
Orgeln, Bildern, Altdren, liturgischen Gegenstinden und Kirchenbdnken
engagierten, die Armenpflege in den Gemeinden unterstiitzten oder mit
Stipendienstiftungen den theologischen Nachwuchs forderten. Entgegen
der lange vertretenen Meinung, das Stiftungswesen sei mit der Reforma-
tion in die Krise geraten, sehen wir heute wieder deutlich, wie das freiwil-
lige Geben, Schenken und Stiften nach der Reformation nicht abbrach, son-
dern neu gedeutet wurde.’

In den evangelischen Reichsstddten insgesamt findet sich eine ausge-
prigte Mentalitit, der Stadt Bestes zu suchen.'® Konstitutiv war dabei die
Beforderung der gesellschaftlichen Belange im Sinne eines neuen protes-
tantischen Selbstverstdndnisses. So haben sich gerade nach der Reforma-
tion die Evangelischen fiir die stddtische Armenfiirsorge mit ihren privaten
Mitteln eingesetzt und den Neubau von Kirchen finanziert, die dem neuen
evangelischen Raumkonzept entsprachen, samt der Innenausstattung: Or-
geln, Altdre, Kanzeln und liturgische Gegenstdnde. Auch die kiinstlerisch
wertvollen, neuen evangelischen Bildprogramme an den Emporen — oder
sonstige Kunst im Kirchenraum — standen im Interesse der Stifterinnen
und Stifter.

9 Thomas Kreuzer/Gury Schneider-Ludorff: Stiftungen, Stipendien, Stifte; in: Volker
Leppin/Gury Schneider-Ludorff: Das Luther-Lexikon, Regensburg 2015, 662-663.

10 Gury Schneider-Ludorff: Stiftungen in den protestantischen Reichsstddten der Friihen
Neuzeit; in: Sita von Reden (Hg.): Stiftungen zwischen Politik und Wirtschaft (Histori-
sche Zeitschrift/Beiheft NF 66 [2015]), 123-140.
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Zudem wurde durch groBziigige Gaben das gesamte Bildungssystem im
evangelischen Bereich strukturiert. Heute wird das umfassende Stipendien-
wesen in den evangelischen Reichsstddten Niirnberg oder Ulm neu ent-
deckt, aber auch in den landesherrlichen Universitdtsstddten wie Tiibin-
gen, Marburg oder Jena. Auch hier haben solvente Geber und Stifter,
darunter iibrigens auch viele Frauen, das Bildungssystem — vor allem die
Ausbildung der Theologiestudierenden — finanziert und gesichert.

Fiir den evangelischen Kontext kann man also mindestens drei Berei-
che benennen, in denen nach der Reformation das grofziigige Geben,
Spenden und Stiften eine Rolle spielt: erstens in der Finanzierung der Pfarr-
stellen in den Gemeinden samt der Stiftungen fiir protestantischen Kir-
chenbau, zweitens in der Armenfiirsorge im Sinne des Gemeinen Nutzens
(heute wiirde man sagen: die diakonische Arbeit) und drittens in Anschub-
finanzierungen, um ein innovatives Bildungssystem auf den Weg zu brin-
gen.

Es handelt sich also beim Geben und Stiften nach der Reformation sehr
stark um ein Gestaltungsmoment. Diejenigen, die gaben, wollten gestalten;
Kirche und Gesellschaft gestalten. Damit bringt die Reformation eine ent-
scheidende Wende im Blick auf die Motivation des mittelalterlichen Gabe-
handelns: Der mittelalterliche Mensch stiftete, um , irdische Giiter gegen
himmlische einzutauschen“”, also um fiir sein Seelenheil nach dem Tode
zu sorgen, die Zeit im Fegefeuer zu verkiirzen und seine guten Taten von
Gott angerechnet zu bekommen. Den evangelischen Stifterinnen und Stif-
tern ging es um die Gestaltung der Gegenwart als Dank fiir die von Gott —
ohne eigene Werke — erhaltene groRziigige Gnade.

5. Die Praxis kirchlichen Gabehandelns
5.1 Fundraising als Ubersetzungsarbeit

Jede Verkiindigungsaufgabe ist im Kern auch eine Ubersetzungsleis-
tung, indem das Evangelium zu den Menschen gebracht wird. Fundraising
leistet diese Ubersetzungsarbeit, wenn kirchliche und kirchengemeindli-
che Arbeit iiber den Bereich der Kerngemeinde hinaus in eine breitere lo-
kale oder stddtische Offentlichkeit kommuniziert werden muss. Wie jede

1 Berndt Hamm: ,Zeitliche Giiter gegen himmlische eintauschen“ — Vom Sinn spétmittel-
alterlicher Stiftungen; in: Udo Hahn u.a. (Hg.): Geben und Gestalten, Miinster 2008,
51-66.
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Gemeinde mit ihren Gottesdiensten, Veranstaltungen und Publikationen
iiber den kerngemeindlichen Bereich hinaus strahlen mochte, so sind Fun-
draising-Aktivititen prinzipiell darauf ausgerichtet, kirchliches Handeln
verstidndlich und nachvollziehbar zu kommunizieren. Wenn ein Gemeinde-
haus gebaut werden soll, muss erfahrbar sein, warum es diese Gemein-
schaft geben soll. Wenn eine Orgel saniert werden soll, wird die Gemeinde
nachvollziehbar darlegen miissen, warum eigentlich die Orgel sonntdglich
spielen muss. Wenn ein Glockenturm restauriert werden soll, ist zu erldu-
tern, warum die Glocken iiberhaupt lduten sollen. Und wenn ein Kirch-
geldbrief geschrieben wird, muss offengelegt werden, warum es wichtig
ist, dass die Kirchengemeinde vor Ort eigentlich da ist. Fundraising bein-
haltet kommunikatives und nachvollziehbares Offenlegen kirchlicher Ar-
beit und erfordert zugleich eine verstdndliche Darstellung ihrer Wirkung;
und dies iiber die Kerngemeinde hinaus.

5.2 Fundraising und Beteiligung

Fundraising schafft Beteiligung. Jede Fundraising-Aktion ist ein Ange-
bot zur Beteiligung. Neuere Studien zu den Gebermotiven von Stiftern zei-
gen auf, dass der Gestaltungsaspekt ein wesentliches Motiv fiir GroBspen-
den insgesamt darstellt. Menschen mochten mit ihren Mitteln, Ressourcen
und Fahigkeiten etwas bewegen, gestalten und verdndern. Spenden ist — so
ldsst sich verallgemeinern — Gestalten. Im Fundraising wird es kiinftig im-
mer stirker darum gehen, diesen Gestaltungsaspekt als Gebermotiv und
Geberwille in den Blick zu nehmen, gerade auch im kirchlichen Bereich.
Fiir das Spendenverhalten gilt deshalb, dass es Menschen darum geht, mit
ihren Spenden etwas zum Besseren zu wenden. Die ihnen zur Verfiigung
stehenden Ressourcen von Geld, Zeit und Wissen setzen sie dafiir ein, Kir-
che und Gesellschaft zu gestalten. Deshalb wird es im Fundraising kiinftig
verstirkt darum gehen, sich nicht vorrangig am Bedarf der Institution zu
orientieren, sondern die Beweggriinde und den Willen der Geberinnen
und Geber in den Blick zu nehmen und diese zu befragen. Dieser Schritt
zu einer Geberorientierung korrespondiert mit einer Beteiligungskirche, in
der miindige Christinnen und Christen ihr Geld, ihre Zeit und ihre Fahig-
keiten einbringen. Auch im kirchlichen Fundraising ist davon auszugehen,
dass dieser Partizipationsaspekt kiinftig eine immer stdrkere Rolle einneh-
men wird. Gebende wollen nicht nur geben, sondern auch teilhaben, sich
einbringen, mitreden und mitbestimmen, wie die von ihnen eingebrachten
Ressourcen Verwendung finden. Fiir die Kirche als Institution und fiir die
Kirchengemeinden allgemein bedeutet dies ein weiterer wichtiger Schritt
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zu einer partizipativen Auffassung von Kirche; und ist damit zu verstehen
als eine Form des Priestertums aller Gldubigen.

5.3 Fundraising und Gemeindeentwicklung

Dem Fundraising eignet eine bewahrende und eine auf innovative, auf
Wachstum ausgerichtete Funktion. Hdufig investieren Gemeinden in den
Aufbau des Fundraisings, wenn es um die Bestandswahrung von Stellen,
Gebduden oder um Ausstattung geht. Damit stabilisiert Fundraising die be-
stehenden Verhiltnisse einer Kirchengemeinde. Zugleich sind Fundraising-
Aktivitditen immer wieder darauf ausgerichtet, das Wachstum einer Ge-
meinde zu beférdern und zu beschleunigen, wenn es um die Einrichtung
neuer Stellen, das Erschliefen neuer Arbeitsbereiche oder um Neubauten
geht. Gerade auch Innovationen werden im kirchlichen Raum iiber private
Spenden realisiert, und Stiftungsmittel werden meist zur Anschubfinanzie-
rung von Neuerungen genutzt.

Damit trdgt Fundraising sowohl zur Stabilisierung als auch zum Wachs-
tum der Kirche bei. Grundlage all dieser Fundraising-Aktionen ist eine
wertschitzende Kommunikation zu Mitgliedern und Interessierten, die fiir
die Kirchengemeinde begeistert und in ihre Projekte involviert werden sol-
len. In diesem Sinne ist Fundraising Gemeindeaufbau. Dadurch werden im
besten Fall die Grenzen zwischen ,Kerngemeinde“ und ,Distanzierten
iiberwunden, weil das Projekt im Mittelpunkt steht und alle zum Gelingen
beitragen werden. Dies kann denn auch als gemeinschaftsstiftende Dimen-
sion des Fundraisings bezeichnet werden. Uber Fundraising-Aktivititen
konstituieren sich neue Beziehungen und neue Formen der Sozialitit.

6. Leitsdtze fiir das Fundraising in der Kirche

(1) Gott ist der Ursprung aller Gaben. In jeder Fundraising-Aktivitdt
geben Christinnen und Christen als Empfangene und Beschenkte
die zuvor empfangene Gnade weiter.

(2) Geben konstituiert Beziehungen. Kirchliches Fundraising zielt auf
den Aufbau, den Erhalt und die Kultivierung von Beziehungen.

(3) Fundraising ist selbstverstindlicher Teil kirchlichen Handelns.
Dabei geht es nicht nur um das Einnehmen zusdtzlicher Spenden,
sondern um die Gaben der Gemeinde insgesamt. Damit zielt Fun-
draising auch auf die Stabilitdt der Kirchensteuer.
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Fundraising ist Mitgliederorientierung. Der Fokus des Fundrai-
sings ist nicht das Geld, sondern die Menschen mit ihren Ressour-
cen, ihrem Vermdgen und ihren Fahigkeiten.

Fundraising stiftet Identifikation. Durch Fundraising-Aktivitdten
entsteht eine besondere Zugehorigkeit der Mitglieder zu ,ihrer*
Gemeinde und ,,ihrer“ Kirche. Dies schafft Bindung und Einsatz.
Fundraising ist Gemeindeentwicklung. Immer wieder sind es die
innovativen Projekte, die iiber Fundraising-Kampagnen auf den
Weg gebracht werden. Dies setzt ein beachtliches MaR an Kreati-
vitdt, neuen Energien und finanzielle Mittel frei.

Fundraising stiftet Gemeinschaft. Jede Fundraising-Aktion moti-
viert unterschiedliche Personen in der Gemeinde und dariiber
hinaus zur Beteiligung.

Geben ist Teilen. Fundraising zielt auf den gerechten Ausgleich
unter den Gemeinden und in den Gemeinden.

Geben ist Gestalten. Jede Fundraising-Aktivitdt wird iiber die Ori-
entierung an den Motiven und am Willen der Geberinnen und
Geber den Gestaltungsaspekt des Gebens besondere Beachtung
zukommen lassen.

(10) Fundraising zielt auf Beteiligung und Aktivierung. Damit ent-

spricht es der reformatorischen Idee des Priestertums aller Glau-
bigen.

(11) Fundraising mobilisiert Gaben und Talente. Im Fundraising wird

die Vielfalt des Wissens und Konnens fiir kirchliche Arbeit ent-
bunden und aktiviert.

(12) Fundraising verdndert Kirche und Gesellschaft. Selbstbild, Selbst-

verstdndnis und Kommunikation werden {iber Fundraising-Kam-
pagnen reflektiert, reformuliert und weiterentwickelt.
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,Wenn das Geld im
Kasten klingt ..."

Die Kirchensteuer auf dem Prifstand

Sahine Demel’

Was fiir eine Privilegierung der Kirchen?! Der angeblich weltanschau-
lich neutrale Staat macht sich zum Handlanger der Kirchen und treibt fiir
diese die Kirchensteuer ein?! Ist das nicht ein Relikt der unheiligen Allianz
von Staat und Kirche aus lingst vergangenen Zeiten? Wie ist das heutzu-
tage noch zu rechtfertigen? Wieso miissen die Kirchen in Deutschland
nicht selbst fiir ihre Finanzierung sorgen, wie das in anderen Landern der
Fall ist? Oder wiare nicht zumindest das spanische und italienische Modell
einer freiwilligen Teilzweckbindung an die Kirchen bei der Einkommen-
steuer zeitgemadBer in einem weltanschaulich pluralen Staat, wie Deutsch-
land einer sein will? Das sind nahe liegende Fragen, die zu ihrer Beantwor-
tung grundlegende Erlduterungen verlangen.

Der Korperschaftsstatus als Voraussetzung

Eine wichtige Voraussetzung fiir das deutsche Kirchensteuersystem ist
der Status der Korperschaft des offentlichen Rechts. Dieser wird den bei-
den groBen christlichen Kirchen staatlicherseits zuerkannt, weil sie Ein-
fluss auf das Leben ihrer Mitglieder nehmen und dadurch als moralische
Anstalten auch eine staatserhaltende Funktion ausiiben, so dass sie nicht
nur als bloBe (zivilrechtliche) Vereine eingestuft werden kénnen. Auch an-
dere Religionsgemeinschaften kénnen den Status einer Korperschaft des o6f-
fentlichen Rechts erwerben, wenn sie die drei gesetzlichen Voraussetzun-

! Sabine Demel ist Professorin fiir Kirchenrecht an der Fakultét fiir katholische Theologie
der Universitdt Regensburg. Sie ist Mitglied im Zentralkomitee der deutschen Katholiken
und Griindungsmitglied von Donum Vitae e.V.
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gen erfiillen, ndmlich Gewdhr auf Dauer, feste Organisationsstruktur und
Mindestzahl von Mitgliedern.

Eine gruppenspezifische Einnahmequelle mit bedingtem
Zwangscharakter

Mit dem Status der Korperschaft des dffentlichen Rechts gelten die Kir-
chen zugleich auch als juristische Personen, denen das Recht auf ein gewis-
ses MaB an Selbstverwaltung wie auch auf Vermogensbildung zukommt. ,Sie
geniefen dariiber hinaus eine Reihe von offentlichen Vorrechten. Das wich-
tigste davon ist das Steuerrecht. ... Als rechtsfahige Steuerverbdnde ... [sind
sie] nicht nur berechtigt, von ihren Mitgliedern Beitrdge zu erbitten,
sondern Steuern zu erheben. Ein Verein kann nur Beitrdge erheben; die Ab-
geltung wird durch das Privatrecht geregelt. Steuern dagegen sind Zwangs-
leistungen. Dem sdumigen Schuldner droht die staatliche Zwangsbeitrei-
bung!“2 Allerdings darf dieser sog. ,Zwangscharakter der Kirchensteuer
nicht iiberstrapaziert werden; denn im Grunde genommen ist er ,nur hypo-
thetisch. Wer keine Steuer zahlen will, ist nicht dazu gezwungen, sondern —
vom Staat her gesehen — vollig frei, sich ihr durch Austrittserkldrung [aus der
Kirche] zu entziehen“.> Gerade die Moglichkeit, sich durch den staatlich ge-
wiahrten Kirchenaustritt der Kirchensteuer zu entziehen, macht deutlich,
dass die Kirchensteuer letztlich nichts anderes ist als die Finanzierung der
Kirchen durch ihre eigenen und nur durch ihre eigenen Mitglieder. Die Kir-
chensteuer ist somit eindeutig als ,eine gruppenspezifische, freiheitliche
Einnahmequelle der Kirchen“* zu charakterisieren.

Erhebung und Einzug von Kirchensteuern als Angebot des Staates

Das System der Kirchensteuer ist in Deutschland im Grundgesetz wie
auch in kirchlichen Steuerordnungen auf Bundes- und Landesebene gere-
5
gelt:

2 Isnard W. Frank: Kirchensteuer und Kirchengemeindeverstindnis. Zur Entstehungsge-
schichte der Kirchensteuer; in: Wolfgang Ockenfels/Bernd Kettern: Streitfall Kir-
chensteuer, Paderborn 1993, 185-212, 202.

3 Oswald von Nell-Breuning: Kirchensteuer und Kirchenmitgliedschaft; in: StZ 183
(1969), 309-315, 314.

4 Jorg Meuthen: Die Eignung der Kirchensteuer als Einnahmequelle von Religionsgemein-
schaften aus finanzwissenschaftlicher Perspektive; in: Streitfall Kirchensteuer, a. a. O.,
145-184, hier 150; vgl. ders.: Die Kirchensteuer als Einnahmequelle von Religionsge-
meinschaften, Frankfurt a. M. 1993, 154.
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- In Art. 140 GG i.V.m. Art. 137 Abs. 6 WRV wird den Religionsgesell-
schaften, die Korperschaften des 6ffentlichen Rechts sind, angeboten,
ein Kirchensteuerrecht (nach Mafigabe des Landesrechts) wahrzuneh-
men. Mit dem Recht, eine spezielle Kirchensteuer zu erheben, ist zu-
gleich auch die Mdglichkeit gegeben (bzw. das Angebot verbunden),
die entsprechende Steuer gegen ein Entgelt durch den Staat einzie-
hen zulassen. Die Kirchen sind frei, jedes der beiden Angebote des
Staates anzunehmen oder abzulehnen.

- ,Die Kirchensteuergesetze der Bundesldnder bieten den Kirchen ver-
schiedene Kirchensteuerarten an. Sie stellen es den Kirchen frei, fiir
die Kirchensteuer eine eigene Bemessungsgrundlage zu entwickeln
(z. B. als Kirchensteuer vom Einkommen) oder die Kirchensteuer als
Zuschlag zu bestimmten staatlichen Steuern zu erheben (zur Einkom-
men- und Lohnsteuer, zur Vermdgens- und Grundsteuer). Die Kir-
chen in der Bundesrepublik haben sich fiir die Kirchensteuer als Zu-
schlag zur Einkommensteuer und deren wichtigste Erhebungsform,
die Kirchenlohnsteuer, als Haupteinnahmequelle entschieden.“’ Ein
wichtiger Gesichtspunkt fiir diese Entscheidung der Kirchen war si-
cherlich die Uberlegung, dass die Einkommensteuer auf dem gleichen
Prinzip beruht wie die Idee der Kirchensteuer, ndmlich im Sinne der
Solidaritdt nicht eine fiir alle gleich hohe Pauschalsteuer festzusetzen,
sondern jede(n) Einzelne(n) entsprechend seiner wirtschaftlichen
Leistungsfahigkeit moglichst gerecht und in sozial zumutbarer Hohe
zu belasten.

,HOhe und Verwendung der Kirchensteuer sind kircheneigene Angele-
genheiten, die die Kirchen nach Art. 140 GG i.V.m. Art. 137 Abs. 3
WeimRV ,selbstdndig innerhalb der Schranken des fiir alle geltenden Geset-
zes‘ ordnen und verwalten. Den Kirchensteuer-Hebesatz beschlieBen
kirchliche Organe, die mehrheitlich aus frei gewdhlten Kirchensteuer-
pflichtigen bestehen.*” Dabei darf allerdings der Kirchensteuerzuschlag
zehn Prozent der MaBstabsteuer nicht {iberschreiten. Gegenwirtig liegt er
bei acht Prozent bzw. neun Prozent der Einkommensteuerschuld.

5 Auch in speziellen Vertrdgen mit den evangelischen Kirchen und im Reichskonkordat
von 1933 sowie den Ladnderkonkordaten mit der katholischen Kirche ist die Kirchen-
steuer staatskirchenrechtlich verankert.

®  Heiner Marré: Die Kirchenfinanzierung in Kirche und Staat der Gegenwart, Essen
42006, 69.

7 Ebd., 73.
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Das staatliche Einzugsverfahren als einnahmeseitige Kooperation

An diesen Regelungen des Kirchensteuersystems wird immer wieder
der staatliche Einzug der Kirchensteuer am heftigsten kritisiert. Hierin
wird eine ungerechte Privilegierung der Kirchen bzw. eine direkte staatli-
che Subventionierung der Kirchen gesehen. Das ist aber keineswegs der
Fall. Denn erstens ist die Kirchensteuer eindeutig eine gruppenspezifische
Eigenfinanzierung und keine staatliche Privilegierung oder Subventionie-
rung, auch wenn der Staat bei deren Einzug Hilfe leistet. Jede Art einer Kir-
chensteuer ist ,eine kircheneigene Finanzierungsform und keine Form der
Staatsfinanzierung“.8 Zweitens ist die Hilfeleistung des Staates Ausfluss sei-
nes Selbstverstindnisses, ,unter Wahrung seiner Neutralitit weltanschauli-
che Gruppen zur Forderung des Gemeinwohles zu unterstiitzen®.” Drittens
leistet der Staat keine kostenlose, sondern eine bezahlte, ja sogar fiir seinen
verwaltungstechnischen Aufwand gut bezahlte Hilfe."” Dadurch rechnet
sich die bezahlte staatliche Hilfe sowohl fiir den Staat als auch fiir die Kir-
che. Weil ndmlich das System der staatlichen Einkommensteuer auf ein re-
lativ kostspieliges Verfahren der Ermittlung des abzufiihrenden Betrages
angewiesen ist und die Kirchensteuer ihrerseits auf der gleichen Bemes-
sungsgrundlage wie die staatliche Einkommensteuer beruht, ergibt sich fiir
beide Seiten durch den staatlichen Einzug der Kirchensteuer eine beach-
tenswerte Win-win-Situation: Der Staat erhilt fiir den Einzug der Kirchen-
steuer drei bis vier Prozent des Kirchensteueraufkommens und die Kirchen
sparen sich 10 bis 30 Prozent der Ausgaben der Kirchensteuer, die anfie-
len, wenn sie die Kirchensteuer in eigener Regie erheben wiirden. ,Im
Falle eines Verzichts der einnahmeseitigen Kooperation bei der Kirchen-
steuer wiirde der Wohlfahrtsverlust leicht eine dreistellige Millionenhdhe
erreichen.“'' Warum also sollten die Kirchen noch einmal das gleiche Ver-
fahren vornehmen, das bereits der Staat vollzogen hat? Liegt es nicht nahe,
dass die Kirchen durch eine entsprechende, fiir den Staat lohnenswerte
Kostenbeteiligung an der Arbeit des Staates profitieren? Daher ist die Kon-
zeption der Kirchensteuer als Anhang ,zur staatlichen Einkommensteuer
und [ihr] staatlicher Einzug ... nicht nur unbedenklich, sondern sogar emp-
fehlenswert*."?

8 Ebd., 66.

9 Riidiger Althaus: Die Rezeption des Codex Iuris Canonici von 1983 in der Bundesrepu-
blik Deutschland unter besonderer Beriicksichtigung der Voten der Gemeinsamen Syn-
ode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland, Paderborn 2000, 1013.

10 Vgl. Marré, Die Kirchenfinanzierung, 30.

't Meuthen, Die Eignung der Kirchensteuer als Einnahmequelle, 154.

12 Ebd.
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Alternativmodelle zur Kirchensteuer im Vergleich

Sowohl die Idee als auch die rechtliche Ausgestaltung der Kirchen-
steuer sind zweifelsohne plausibel. Doch ist damit noch keineswegs der
Ruf nach Alternativen vom Tisch. Vielmehr ist zu fragen, wie die Kirchen-
steuer im Vergleich zu alternativen Finanzierungsmoglichkeiten abschnei-
det. Seit Jahrzehnten werden bei der Diskussion um die Sinnhaftigkeit der
Kirchensteuer immer wieder auf das Spenden- und Kollektensystem und
auf das Modell der Teilzweckbindung der Einkommensteuer als Alternati-
ven hingewiesen. Welches System hat hier jeweils die groten Vorteile und
die wenigsten Nachteile?

Das Spenden- und Kollektensystem in den USA

Grundlegend fiir das Modell der Hauptfinanzierung der Kirche mit
Hilfe von Spenden ist ,die Gewissensentscheidung des einzelnen Kirchen-
mitglieds, ob, in welcher Hohe und fiir welche Zwecke es die Kirche finan-
zieren will. Das System baut im Wesentlichen auf der Ebene der Pfarrei
auf, wo die Spender erfasst und angesprochen werden und der grote Teil
des Spendenaufkommens verbraucht wird“." Es findet sich in den Lindern
mit einer strikten Trennung von Staat und Kirche, wie in den USA, Frank-
reich und Portugal, aber auch in Landern, in denen eine Religionsgemein-
schaft in einer Minderheitensituation ist, wie z.B. die katholische Kirche
in GroBbritannien und Danemark. Ebenso ist es in den sog. ,jungen Kir-
chen® Afrikas und Lateinamerikas sowie im postkommunistischen Polen
verbreitet."

Das Spendensystem wird vor allem in den USA erfolgreich praktiziert.
Dort werden die ca. 240 verschiedenen Religionsgemeinschaften, die vor-
wiegend protestantischen Ursprungs sind, wie z. B. die Baptisten, Metho-
disten, Lutheraner und Presbyterianer, finanziell zu 50 Prozent durch die
sog. ,freiwilligen“ Zahlungen ihrer Mitglieder getragen und zu weiteren
50 Prozent durch eigene Nutzungsgebiihren, Vermdgensertrage und staatli-
che Zuschiisse.

13 Marré, Die Kirchenfinanzierung, 23.
14 Vgl. ebd., 23 und 39.
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Grundziige

Konkret ist das Spenden- und Kollektensystem in den USA so ausgestal-
tet, dass monatlich, viertel- oder halbjahrlich jeder Haushalt durch eigens
geschulte Gemeindemitglieder persdnlich aufgesucht wird und dabei ver-
schiedene Briefumschldge ausgehdndigt bekommt, die durch Farbe und
Aufdruck den jeweiligen Spendenzweck angeben. In Beisein des Kollekten-
sammlers bzw. der Kollektensammlerin gibt der/die Spender*in schriftlich
an, in welcher Geldhthe er/sie welche der anstehenden gemeindlichen
Aktivitdten unterstiitzt und ist dadurch jederzeit durch Namensangabe und
Nummer identifizierbar."”

Vorteile gegeniiber dem Kirchensteuersystem

Im Vergleich zum deutschen Kirchensteuersystem springen sofort zwei
Vorteile des amerikanischen Spendensystems ins Auge. Zum einen ist die
Mitgliedschaft zu einer Kirche und die finanzielle Unterstiitzung derselben
nicht so eng gekoppelt wie beim Kirchensteuersystem und dadurch
der/die Einzelne nicht vor die Entweder-oder-Alternative gestellt: Entwe-
der bin ich Mitglied, dann muss ich auch den festgelegten Beitrag zahlen
oder ich zahle die vorgeschriebene Summe nicht, dann kann ich auch nicht
(mehr) Mitglied sein. Zum anderen hat der/die Einzelne nicht nur wesent-
lich mehr Mitspracherecht, sondern sogar die Mitsprachepflicht bei der
konkreten Verteilung seines/ihres Spendenbeitrags, da er/sie nicht nur ge-
nau angeben kann, sondern sogar muss, wie viel er/sie fiir welchen Zweck
spendet.l(’

Nachteile gegeniiber dem Kirchensteuersystem

In diesen beiden augenfilligen Vorteilen liegen aber auch entschei-
dende Nachteile begriindet, die die Vorteile l'iberwiegen:17

1. Die Tatsache, dass ausschlieflich der/die Spender*in iiber die

Zweckbestimmung seiner/ihrer Spendengelder entscheidet, fiihrt

zur Gefahr einer doppelten Schieflage. Die Spenden kénnen so ein-

seitig verteilt werden, dass erstens nur bestimmte Projekte durchge-

15 Vgl. Meuthen, Die Eignung der Kirchensteuer, 162.
16 Vgl. ebd., 163.
17 Vgl. zum Folgenden Meuthen, Die Eignung der Kirchensteuer, 163-166.
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fiihrt werden konnen, fiir andere ebenso wichtige oder vielleicht so- 59
gar wichtigere Initiativen aber nicht geniigend Spendengelder zu-
sammenkommen, und dass zweitens die Interessen der eigenen Ge-
meinde {iberdimensional unterstiitzt, {iiberregionale Aufgaben
dagegen grob vernachldssigt werden.

2. Die Kirche kann in geradezu unwiirdiger Weise von finanzkréftigen
Geldgebern*innen abhédngig werden und so ihre innere Unabhidn-
gigkeit verlieren. , Der Verlust an innerer Unabhdngigkeit der Kirche
dokumentiert sich dann vor allem darin, dass sie sich im Falle eines
Interessenkonflikts mit den finanzstdrkeren Mitgliedern nicht iiber
deren Interessen hinwegsetzen kann, ohne massive Einnahmever-
luste befiirchten zu miissen. Ein solcher Konflikt lag in den christli-
chen Religionsgemeinschaften der USA etwa in der Frage der Ras-
sentrennung und der Biirgerrechtsbewegung in den 1960er Jahren
vor, was zur Konsequenz hatte, dass die Kirche diese Themen ,wie
den heiBen Brei umgingen‘, um nicht ihre (weile und zahlungsfa-
hige) Klientel zu veréirgern.“18

3. Kann sich der/die deutsche Kirchensteuerzahler*in durch den dem
unmittelbaren sozialen Umfeld nicht bekannt werdenden Kirchen-
austritt der Kirchensteuer entziehen, unterliegt der/die amerikani-
sche Spender*in durch die personliche Anwesenheit eines speziell
geschulten Gemeindemitglieds sowie die Identifizierbarkeit sei-
nes/ihres Namens einem subtilen psychologischen Druck, nicht nur
zu spenden, sondern in einer angemessenen Hohe zu spenden. ,Es
darf vermutet werden, dass die Zahlungsverweigerung im Falle ei-
nes personlichen Besuches eines solchen Gemeindemitglieds
schwerer fallen wird als der eher formaljuristische Akt des Kirchen-
austritts, der in Deutschland iiblicherweise {iberdies nicht der Kir-
che, sondern gegeniiber diesem Sachverhalt indifferenten staatli-
chen Stellen erklart wird.“"

4. Das Spenden- und Kollektensystem ist mit einem groBen Kosten-,
Arbeits- und Zeitaufwand verbunden, der nicht nur durch das Erfas-
sen der Mitglieder und Einnehmen der Spenden, sondern auch
durch die Werbung fiir die einzelnen Spendenprojekte entsteht.
Denn die kirchlichen Amtstrager*innen und Mitarbeiter*innen
miissen sich stets Gedanken um Geldquellen machen, um be-
stimmte Zuwendungshohen zu sichern. ,Es beriihrt doch sehr unan-

1 Ebd., 164.
19 Ebd., 181, Anm. 43.
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genehm, wenn man etwa von den Vereinigten Staaten von Amerika
hort, dass oft Pfarrer und Kaplan den halben Sonntag damit beschédf-
tigt sind, das Geld der Kollekten zu zdhlen, um zu sehen, was sich
davon finanzieren 1dsst, und wenn fast jeden Sonntag die Kirchenbe-
sucher neu motiviert werden, fiir das oder jenes einen Beitrag zu lei-
sten. Hier kann die Verkiindigung doch in einer Weise mit standigen
Spendenaufrufen belastet werden, die eigentlich nicht schon ist.
Ebenso zeigt sich in solchen Lindern, besonders etwa in Frankreich,
dass dann die Seelsorger oft in einer Weise verarmen, dass sie auch
in ihrem Erscheinungsbild, in ihren Wohnverhiltnissen usw. wirk-
lich drmlich leben. Wenn sie dann als Arbeiterpriester oder sonst im
Nebenberuf noch Verdienstmoglichkeiten suchen, dann mag das
einem etwas romantischen Armutsideal entsprechen, aber die Zeit
und Kraft, die dann fiir die eigentliche Seelsorge bleibt, ist eben
ernsthaft beeintrachtigt. Natiirlich ist in einem solchen System dann
immer auch die Gefahr gegeben, dass die Seelsorger bestrebt sind,
Stellen zu bekommen, die etwas mehr Einkommen versprechen und
dass dadurch die drmeren Pfarreien stindig benachteiligt werden.“*°
In einem ausschlieBlichen Spenden- und Kollektensystem droht so-
mit, die origindre Aufgabe der Verkiindigung zu sehr in den Hinter-
grund zu geraten, u.a. auch dadurch, dass die Kirche Gefahr l3uft,
zu sehr bemiiht zu sein, den Erwartungen der Spender*innen und
damit letztlich dem Zeitgeist gerecht zu werden.

5.Im Spenden- und Kollektensystem ist eine langfristig angelegte
Haushaltspolitik nahezu unmoglich, da es keine dauerhaften Einnah-
mequellen von bestimmter gleichbleibender Hohe gibt.

6. Zwar hat sich das Spendensystem in den USA bewihrt, allerdings
wohl hauptsdchlich deshalb, weil es dort historisch gewachsen und
in der Mentalitdt der amerikanischen Bevolkerung verwurzelt ist.
Diese Vermutung legt sich durch einen Blick nach Frankreich umso
ndher, wo das Spendensystem erst 1905 eingefiihrt worden ist und
Zu einer beispiellosen und bis heute andauernden Verarmung der
iiberwiegend katholischen Kirchen im Land gefiihrt hat. Die existie-
renden Verhiltnisse der verarmten Kirche in Frankreich widerlegen
eindrucksvoll das oft vertretene Argument der groBeren Glaubwiir-
digkeit und Anziehungskraft einer armen Kirche. Denn die faktische

20 Hans Rotter: Kirchenfinanzierung — theologisch betrachtet; in: Claus Rinderer (Hg.): Fi-
nanzwissenschaftliche Aspekte von Religionsgemeinschaften, Baden-Baden 1989, 201-
212,201 f.
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Entwicklung in Frankreich zeigt, dass ,der junge Klerus ... nach
einer angemessen bezahlten Arbeit auf dem Wege iiber einen zwei-
ten, weltlichen Beruf [strebt], wodurch der primér angestrebte pries-
terliche Dienst beeintrdchtigt wird“.”!

Das System der Teilzweckbindung der Einkommensteuer in Spanien,
Italien und Ungarn

Ein ganz neues Modell der Kirchenfinanzierung wird seit den 1990er
Jahren in Spanien und Italien durchgefiihrt. Voraussetzung dafiir ist die ver-
dnderte Zuordnung von Staat und Kirche in diesen beiden Lindern. Galt
bis vor ungefdhr 50 Jahren noch das Staatskirchentum in der Form, dass
die katholische Kirche als Staatsreligion vollstindig durch den Staat finan-
ziert wurde, verwirklichen nun beide Lander den Grundsatz der freien Kir-
che in einem freien Staat. Eine konkrete Folge dieses Umbruchs im Ver-
hdltnis von Staat und Kirche ist die staatliche Umstrukturierung der
Kirchenfinanzierung gewesen. Nach einer Ubergangsphase bis einschlieB-
lich 1989 in Italien und 1990 in Spanien sind in beiden Landern die bishe-
rigen Staatsleistungen abgeschafft worden und stattdessen das Modell der
Teilzweckbindung einer staatlichen Steuer, ndherhin der Einkommen- bzw.
Lohnsteuer, eingefiihrt worden. Nach dem Vorbild dieser beiden Lander
hat 1998 auch Ungarn dieses System der Kirchenfinanzierung iibernom-
men.

Grundziige

Dieses Modell funktioniert so, dass jeder und jede Steuerzahler*in in
seiner/ihrer Einkommensteuererkldrung wahlen kann, ob er/sie einen be-
stimmten Prozentsatz seiner/ihrer staatlichen Einkommensteuerschuld (in
Spanien 0,5 Prozent, in Italien 0,8 Prozent und in Ungarn ein Prozent) ei-
ner Religionsgemeinschaft zur Erfiillung ihrer Personalkosten (Klerusbesol-
dung), sozialer und kultureller Aufgaben {iberldsst oder dem Staat mit &hn-
licher Zweckbindung; macht der/die Steuerzahler*in von seinem/ihrem
Wahlrecht nicht Gebrauch, kommt der entsprechende Prozentsatz in Spa-
nien dem Staat zugute, wahrend er in Italien im Verhdltnis der vorgenom-
menen Wahlentscheidungen aufgeteilt wird. Eine Besonderheit des ungari-

2t Marré, Die Kirchenfinanzierung, 26.
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schen Systems besteht darin, dass der/die ungarische Steuerzahler*in auch
eine doppelte Widmung vornehmen kann, namlich: ,Ein Prozent fiir wohl-
tdtige und kulturelle Organisationen einschlieBlich kirchlicher Institutio-
nen und ein weiteres Prozent fiir soziale Dienste des Staates oder der
Kirche, so dass der einzelne Steuerzahler auch zwei Prozent seiner Ein-
kommensteuer einer Religionsgemeinschaft widmen kann.“*

GroBtmaogliche Wahlmdoglichkeit

Auf den ersten Blick wirkt diese neue Art der Kirchenfinanzierung, die
umgangssprachlich gelegentlich auch als ,Kultursteuer” bezeichnet wird,
bestechend; denn sie scheint mehr als alle anderen Modelle der Kirchen-
finanzierung ein sinnvolles Mall an Wahlmoglichkeit und damit Freiheit,
Gerechtigkeit und Effizienz zu bieten, und zwar vor allem deshalb, weil je-
der und jede Steuerpflichtige in gleicher Weise zahlen muss und sich nicht
durch einen etwaigen Kirchenaustritt seiner/ihrer Steuerpflicht entziehen
kann. Einerseits muss also jeder und jede zahlen, unabhédngig davon, ob
er/sie zu einer Religionsgemeinschaft gehort oder nicht, andererseits kann
aber jeder Steuerzahler und jede Steuerzahlerin entscheiden, ob seine/ihre
Steuer dem Staat oder einer Religionsgemeinschaft zukommt.

Alternativmodell zu den Staatsleistungen

Doch bei genauerem Hinsehen auf das System der Teilzweckbindung
der Einkommensteuer wird deutlich, dass es gar nicht mit der Konzeption
der Kirchensteuer oder der Kirchenspenden verglichen werden kann und
darf, sondern lediglich mit den zusdtzlich gezahlten Staatsleistungen an die
Kirche — also mit den ,staatlichen Leistungen, die als Kompensation fiir die
Vermogensverluste aus der Sdkularisation gewahrt werden“.”> Denn die
Kirchensteuer und die Kirchenspende stellen jeweils eine gruppenspezifi-
sche Einnahmequelle dar, die in erster Linie fiir gruppenspezifische
Zwecke eingesetzt wird, wihrend die Teilzweckbindung der Einkommen-
steuer nicht fiir gruppenspezifische Interessen verwendet wird, sondern
fiir gesamtgesellschaftliche Aufgaben. Wird daher fiir die Ubernahme der
Teilzweckbindung der Einkommensteuer in Deutschland plddiert, dann

22 Ebd., 41.
23 Jorg Winter: Staatskirchenrecht der Bundesrepublik Deutschland. Eine Einfiihrung mit
kirchenrechtlichen Exkursen, K6ln 22008, 253.
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kann und darf diese nicht die Kirchensteuer ablosen, sondern lediglich die
Staatsleistungen an die Kirchen fiir den Bereich, ,wo die Kirchen an Staa-
tes Stelle offentliche Aufgaben wahrnehmen. Der Steuerzahler kdnnte
dann mit dem zweckgebundenen Teil seiner Einkommensteuer-Zahlung
seine Prdferenzen fiir eine hohere oder geringere gesamtgesellschaftliche
Aufgabenwahrnehmung des Parafiskus Kirche zum Ausdruck bringen.
Darin ldgen dann in der Tat eine zusdtzliche Freiheit und — damit verbun-
den — ein Wohlfahrtsgewinn jedes einzelnen Staatsbiirgers (ergo auch der
Nicht-Kirchenmitglieder): die Wahl des institutionellen Tragers offentlicher
Aufgaben fiele mehr als derzeit auf den tatsdchlich gewiinschten Aufgaben-
trager. Auch wiren sowohl die Kirchen als auch der Staat in [einen sinnvol-
len] ... Effizienzwettlauf eingebunden, um nicht an gesellschaftlicher
Einflusssphire zu verlieren“.** Dariiber hinaus miissten die gesamtgesell-
schaftlichen Leistungen der Kirche nicht mehr durch die Kirchensteuer
mitfinanziert werden, so dass diese gdnzlich fiir kirchenspezifische Aufga-
ben verwendet werden konnte.”’

Pléddoyer fiir das deutsche Kirchensteuersystem

Der angestellte Vergleich des deutschen Kirchensteuersystems mit
dem Spendensystem und der Teilzweckbindung der Einkommensteuer
macht zweierlei deutlich: Zum einen stellt die Konzeption der steuerlichen
Teilzweckbindung keine Alternative zur Kirchensteuer, sondern vielmehr
zu den Staatsleistungen dar; zum zweiten ist das deutsche Kirchensteuer-
system ,unter den Gesichtspunkten vor allem der sozialen Gerechtigkeit,
der Gleichheit, der Sparsamkeit, der Effektivitdt und nicht zuletzt der Un-
abhidngigkeit von Einzelnen und von Interessengruppen unvergleichlich
besser ... als die anderen mdglichen Finanzierungssysteme“.26 Daher soll-
ten die beiden groBen christlichen Kirchen keine Miihen scheuen, die
weitverbreiteten Vorurteile gegen das deutsche Kirchensteuersystem zu
entkrdften und ihre Mitglieder fiir diese Finanzierungsform zu gewinnen.
Dies wird am ehesten dadurch gelingen, dass fiir alle durchschaubar ist,
wie die Kirchensteuer errechnet wird, wer iiber die Kirchensteuermittel
verfiigt und fiir welche Zwecke sie in welcher Hohe verwendet wird.

24 Ebd., 174 1.

25 Vgl. ebd., 184, Anm. 81.

26 Alexander Hollerbach: Kirchensteuer und Kirchenbeitrag; in: Heribert Schmitz u. a.
(Hg.): Handbuch des katholischen Kirchenrechts, Regensburg 21999, 1078-1092, 1092.
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Kirche und Geld — eine
freikirchliche Perspektive

Christoph Stiba'

Warum erheben Freikirchen eigentlich keine Kirchensteuer? Es liegt
nicht daran, dass dieses Recht nur den beiden groBen Kirchen vorbehalten
ist. Viele Freikirchen sind Korperschaften des offentlichen Rechts. Damit
gewdhrt der Staat auch ihnen ein ,Privilegienbiindel“ und die Organisati-
onsgewalt, Kirchensteuern zu erheben. Freikirchen verzichten allerdings
bewusst darauf, Kirchensteuern zu erheben, und sehen den Kirchensteuer-
einzug durch staatliche Stellen sogar kritisch. Warum eigentlich?

Die Frage der Kirchenfinanzierung beriihrt eine andere, eine grund-
sdtzliche Fragestellung, namlich wie Kirche und Staat aufeinander bezogen
sein sollten. Fiir Freikirchen gibt es neben den biblischen Aussagen zwei
weitere Faktoren, die dieses Verhiltnis bestimmen: die eigene identitdts-
stiftende Geschichte und die Einschitzung der gegenwdrtigen gesellschaft-
lich-weltanschaulichen Situation in unserem Land. Beides soll im Folgen-
den kurz dargestellt werden. Dazu wird ergdnzt, wie das freikirchliche
Finanzierungsmodell konkret in der Praxis gelebt wird.

Dieser Artikel geht dabei im Wesentlichen von Erfahrungen im Bund
Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden in Deutschland (BEFG) aus, die
sich aber auch weitgehend auf andere Freikirchen {ibertragen lassen.

! Pastor Christoph Stiba ist seit 2013 Generalsekretdr des Bundes Evangelisch-Freikirchli-
cher Gemeinden in Deutschland und seit 2017 auch Prdsident der Vereinigung Evangeli-
scher Freikirchen (VEF).
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1. Die identititsstiftende Entstehungsgeschichte der Freikirchen

Die Frage der Kirchenfinanzierung hingt wesentlich mit der geschicht-
lichen Entwicklung der Kirchen in unserem Land zusammen. Selbstver-
stdndlich haben ehemalige Staatskirchen eine vollig andere Ausgangslage
zu diesem Themenfeld als die wesentlich jlingeren Freikirchen. Zumal die
Entstehung der Freikirchen durchaus auch als Alternativmodell zu den do-
minierenden Staatskirchen in England und ganz Europa erzdhlt werden
muss. Dies soll im Folgenden beispielhaft an der baptistischen Geschichte
skizziert werden.

Der heutige Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden (BEFG) ent-
stand im Jahr 1942 als Zusammenschluss von Baptisten-, Briider- sowie
einigen Elimgemeinden. Der weitaus groBte Teil, die baptistische Bewe-
gung, nahm 1609 in Amsterdam ihren Anfang. Aus England geflohene Dis-
sidenten griindeten die erste Baptistengemeinde, um ihre reformerischen
Uberzeugungen konkret gestalten zu kénnen. Dies geschah in einem histo-
rischen Kontext, in dem das Christentum in Europa durch die enge Verbin-
dung von Staaten und Kirchen gekennzeichnet war, in England durch ,,Uni-
formitdtsgesetze“ erzwungen. Die Wahrheitsanspriiche der christlichen
Kirchen wurden mit Zwang durchgesetzt, oft durch die blutige Verfolgung
Andersgldubiger. Dagegen vertraten die Baptisten von Anfang an den
Grundsatz, dass im Bereich des Glaubens kein Zwang angewandt werden
darf.

Eine Griinderpersonlichkeit, der Jurist Thomas Helwys (ca. 1570 bis
ca. 1615), veroffentlichte eine 1610 abgefasste Schrift mit dem Titel
“A Short Declaration of the Mystery of Iniquity” (Eine kurze Erkldrung des
Geheimnisses der Ungerechtigkeit), in welcher er sich unter anderem fiir
die volle Religionsfreiheit des Individuums aussprach und die Neutralitdt
des Staates in Glaubens- und Gewissensfragen einforderte: ,Unser Herr,
der Konig, ist nur ein irdischer Konig und er hat deshalb als Kénig nur Au-
toritdt in irdischen Dingen, und wenn die Leute des K6nigs gehorsame und
wahre Untertanen sind, die allen vom Konig erlassenen menschlichen Ge-
setzen gehorchen, so kann unser Herr, der K6nig, nicht mehr verlangen;
denn die Religion der Menschen zu Gott besteht zwischen Gott und ihnen
selbst, der Konig soll dafiir nicht Rede stehen, noch soll der Konig Richter
sein zwischen Gott und Mensch. Sollen sie doch Ketzer, Tiirken, Juden
oder sonst etwas sein, es steht der irdischen Macht nicht zu, sie deshalb
auch nur im Geringsten zu bestrafen.“

Geradezu selbstverstdandlich folgte aus diesem Gedanken der Freiheit
und Freiwilligkeit auch, dass Gemeinden sich allein durch freiwillige Spen-
den ihrer Mitglieder finanzieren. Freie Glaubensentscheidung und freiwil-
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lige Finanzierung sind damit von Anfang an eine fiir alle Freikirchen identi-
tatsstiftende Einheit. Diese Ideen fanden allerdings im staatskirchlich ge-
pragten Europa kaum Beachtung. Thomas Helwys wurde unmittelbar nach
Erscheinen seiner Schrift verhaftet und starb im Gefdngnis. Der DreiRigjdh-
rige Krieg erlaubte keine Toleranz in Glaubensfragen. Fiir die Staatskirchen
galt es vielmehr, der eigenen Kirche und Erkenntnis auch mit militdrischer
Macht Geltung zu verschaffen.

Dennoch trafen sich in England viele kleine Gruppen von ,Dissiden-
ten“ und ,Separatisten“, die mithilfe einer intellektuellen Bibellektiire ei-
gene Konzepte fiir Glauben und Kirche entwickelten. Die mangelnde Tole-
ranz in ihrem Heimatland lieB viele in die Neue Welt jenseits des Atlantiks
fliichten. Die erste baptistische Gemeinde in Ubersee entstand 1638 durch
Roger Williams (ca. 1603-1684), der mit knapper Not der Verfolgung im
puritanischen Neu-England entkommen war und 1636 die Siedlung Provi-
dence Plantation griindete. Seine personlichen Erfahrungen sowie der Biir-
gerkrieg mit religioser Verfolgung in England und der Dreifigjdhrige Krieg
auf dem europdischen Kontinent fiihrten dazu, dass Roger Williams zusam-
men mit dem Arzt und Baptistenpastor John Clarke (1609-1676) eine re-
prasentative Demokratie mit einer — erstmals in der Neuzeit — verfassungs-
méRig verankerten Glaubens- und Gewissensfreiheit einfiihrte. Das
bedeutet, dass die urspriinglich baptistische Forderung nach Religions- und
Gewissensfreiheit bis heute ein Ausgangspunkt der Diskussion iiber allge-
meine Menschenrechte ist. Als BEFG verstehen wir unseren Einsatz fiir
Religionsfreiheit und die Trennung von Kirche und Staat als bleibende Ver-
pflichtung aus dieser Tradition.

Wir sind dankbar fiir die Freiheitsrechte, die im Grundgesetz verbiirgt
sind. Dazu gehort wesentlich auch die Sicherung der Religionsfreiheit, die
sowohl die freie individuelle und gemeinschaftliche Ausiibung religitser
Uberzeugungen garantiert, als auch die Einmischung des Staates in reli-
giose Angelegenheiten verhindert. Wir nehmen aber auch wahr, dass im
Grundgesetz gefordert wird, den Prozess der Trennung von Staat und Kir-
che weiterzuentwickeln — besonders was die Finanzierung der Kirchen
durch die sogenannten Staatsleistungen betrifft.

2. Die multireligiose Gesellschaft — eine Herausforderung fiir den
Staat

Die religiose Vielfalt in unserer Gesellschaft nimmt seit Jahren zu.
Dazu haben nicht erst hohere Fliichtlingszahlen der letzten Jahre beigetra-
gen. Seit den 1980er Jahren hat sich der Markt spiritueller und religidser
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Anbieter stark erweitert. Man muss diese Entwicklung seitens der Kirchen
nicht nur bedauern, sondern kann sie auch positiv sehen — als ein Zeichen
fiir gelebte und gelungene Religionsfreiheit. Allerdings muss diese religitse
Vielfalt im offentlichen Leben und im Handeln des Staates auch entspre-
chend abgebildet werden.

Das Grundgesetz gebietet eine grundsétzliche Trennung von Staat und
Religion. Keine Religionsgemeinschaft, keine Weltanschauung soll bevor-
zugt werden. Dieser Gedanke steht in Spannung zur deutschen Ge-
schichte, die in den letzten Jahrhunderten in religioser Hinsicht wesentlich
durch die beiden groBen Kirchen gestaltet wurde. Die Privilegien der ro-
misch-katholischen Kirche sowie der Evangelischen Kirche in Deutschland
und ihrer Gliedkirchen sind in entsprechenden Staatsvertrdgen festgehal-
ten. Auch geschichtlich begriindete Staatsleistungen an beide Kirchen wer-
den mithin als Ausdruck einer Ungleichbehandlung aufgefasst. Die Politik
ist herausgefordert, die begriiBenswerte religionsfordernde Haltung des
Staates einerseits und die Verpflichtung zur Neutralitdt des Staates in reli-
giosen Fragen andererseits neu auszutarieren. Dazu gehort auch eine kriti-
sche Uberpriifung der Staatsleistungen an die beiden groBen Kirchen und
andere Privilegien. Die Freikirchen tun sich allerdings schwer damit, den
Abbau kirchlicher Privilegien lautstark zu fordern, weil sie anerkennen,
welch gewaltigen Dienst die Kirchen fiir die Gesellschaft leisten. Aufer-
dem soll die gute 6kumenische Zusammenarbeit nicht durch ein Verhalten
gefdhrdet werden, das als illoyal verstanden werden konnte. So ergibt sich
auch fiir Freikirchen eine gewisse Spannung zwischen grundsitzlichen
Uberzeugungen und ihrem konkreten und kirchenpolitischen Verhalten.
Zu wiinschen wire es, dass unter Beteiligung vieler Akteure sowohl oku-
menisch als auch politisch weiter iiber das Verhiltnis von Staat und Religi-
onsgemeinschaften nachgedacht und diskutiert wird. Ergebnisse solcher
Konsultationen werden sich dann auch auf die Finanzierung von Kirchen
und Religionsgemeinschaften auswirken.

3. Die fordernde Neutralitit des Staates

Grundsitzlich gilt: Staat und Religionsgemeinschaften sind in Deutsch-
land prinzipiell getrennt. Die religiose Neutralitdt des Staates bedeutet den
Verzicht auf Bevorzugung oder Benachteiligung einzelner Glaubensrichtun-
gen. Gleichwohl erkennt das Grundgesetz die gesellschaftliche Bedeutung
von Religions- und Weltanschauungsgemeinschaften an. Sie gehdren zu
den Grundlagen des Staates, auf deren Mitwirkung er angewiesen ist.
Darum fordert er Religionsgemeinschaften. Der Begriff der ,férdernden
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Neutralitdt des Staates“ versucht, die beiden in Spannung zueinanderste-
henden Grundsédtze zu verbinden.

Die religionsfordernde Haltung des Staates zeigt sich in der Praxis zum
Beispiel dann, wenn im Rahmen des Subsidiaritdtsprinzips 6ffentliche Auf-
gaben auch an religios und konfessionell gebundene Trager vergeben wer-
den. Der Staat oder entsprechende Trdgerorganisationen entlohnen die
erbrachten Leistungen. Dabei achten staatliche Stellen auf die Gleichbe-
handlung aller Religionen und Konfessionen. Diese Partnerschaft zwischen
Staat und Religionsgemeinschaften hat sich vor allem auf kommunaler und
Landesebene bewédhrt. Die diakonische Tédtigkeit oder die Jugendarbeit von
Kirchen und Freikirchen werden genauso gefordert wie gleichartige Tatig-
keiten anderer religios gebundener oder neutraler Verbande und Einrich-
tungen.

Die mit der Forderung nicht aufgegebene Neutralitdt des Staates wird
jedoch aufgehoben, wenn die Zusammenarbeit zwischen einzelnen Kir-
chen und Staat die grundlegende Trennung von Kirche und Staat nicht
mehr erkennen ldsst. Dies ist aus unserer Sicht besonders beim staatlichen
Einzug von Kirchensteuern der Fall. Aus Sicht der beiden groBen Kirchen
wird dies als reine Dienstleistung des Staates, die ja auch entsprechend von
den Kirchen honoriert wird, verstanden.

Wir empfinden jedoch bereits die Speicherung von personenbezoge-
nen Daten, die die Religionszugehorigkeit betreffen, als Verletzung der
Neutralitdt des Staates. Der Staat bedarf zur Erfiillung seiner eigenen Auf-
gaben keiner personenbezogenen Daten iiber die Religionszugehorigkeit.
Dass staatliche Melde- und Finanzbehorden die Mitglieder der Religionsge-
meinschaften erfassen, halten wir fiir nicht statthaft. Die Weitergabe dieser
Daten erscheint uns besonders problematisch. Aus dem gegenwartig gel-
tenden Besteuerungsrecht der religiosen Korperschaften des offentlichen
Rechts Artikel 137 Absatz 6 Weimarer Verfassung (WRV) leitet sich die
Pflicht zur Offenlegung der Mitgliedschaft in steuererhebenden Religions-
gemeinschaften ab, insbesondere gegeniiber nicht-staatlichen Stellen wie
Arbeitgebern und Kreditinstituten. Dies halten wir fiir eine unangemes-
sene Einschrinkung von Artikel 136 Absatz 3 Weimarer Verfassung
(WRV), wonach niemand verpflichtet ist, seine religise Uberzeugung zu
offenbaren. Wir ermutigen Kirchen und Religionsgemeinschaften, auf die
Inanspruchnahme des Besteuerungsrechtes und die damit verbundene be-
hordliche Mitgliedererfassung zu verzichten und Formen der Finanzierung
durch freiwillige Beitrdge der Mitglieder zu entwickeln. In vielen Landern
sind solche freiwilligen Finanzierungsmodelle selbstverstdndlich. Die in
Deutschland gelebte Praxis féllt im internationalen Vergleich aus dem Rah-
men — und sie widerspricht den Uberzeugungen der Freikirchen.
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4. Das freikirchliche Finanzierungsmodell

Immer wieder wird vermutet, dass sowohl einzelne Gemeinden als
auch ganze Freikirchen wie der BEFG finanziell von wenigen GroBspen-
dern abhéngig sind. Und diese wiirden mit ihrem Geld auch die Ausrich-
tung der Gemeindearbeit und die theologische Ausrichtung eines Gemein-
debundes beeinflussen. Zum Leidwesen mancher Gemeinde und auch des
BEFG ist die Zahl von GroBspendern sehr {ibersichtlich. Eine finanzielle
Abhidngigkeit, die inhaltliche Vorgaben nach sich zieht, 1dsst sich schon al-
lein aus der Summe der entsprechenden Einnahmen nicht konstruieren.
Auch wire ein solcher Einfluss aufgrund der Struktur der Gemeinden und
des Bundes kaum moglich.

Tatsdchlich gibt es mittelstdndische Familienunternehmer, die ihre Ge-
meinde und zum Teil auch den Bund finanziell unterstiitzen. Allerdings ist
das die groBe Ausnahme. Die Regel ist, dass die Summe vieler kleiner und
mittlerer Spenden die Haushalte finanziert. Das liegt an der tief verankerten
Grundiiberzeugung, sich an einem biblischen Gemeindemodell zu orientie-
ren. Dazu gehorte von Anfang der Brauch, den ,Zehnten“ Gott zu geben.
Das waren im Judentum Abgaben an den Tempel oder die Synagoge, was
vermutlich bereits die ersten Christengemeinden so iibernommen haben.

Heutzutage orientieren sich viele Gemeindemitglieder an dieser Tradi-
tion und spenden etwa zehn Prozent ihres Nettoeinkommens. Allerdings
ist das inzwischen nicht mehr die Mehrheit der Mitglieder in den Gemein-
den. Viele liegen deutlich unter diesem Satz, was nachvollziehbar ist, weil
die Mitglieder auch ihren anderen finanziellen Verpflichtungen nachkom-
men miissen.

Dennoch ist das Spendenaufkommen in den finanziell selbststindigen
Ortsgemeinden relativ hoch. Eine Gemeinde mit etwa 100 Mitgliedern
kommt durchaus auf eine Spendensumme von {iber 100.000 Euro im Jahr.
Statistisch zahlt also jedes Mitglied 1.000 Euro, was nur funktioniert, wenn
viele Einzelne mehr geben, um die, die weniger zahlen konnen, aufzufan-
gen.

Die Gemeinden verantworten ihren Haushalt eigenstdndig. Das bedeu-
tet: Sie finanzieren das Pastorengehalt, den Unterhalt des Gemeindehauses
(einschlieBlich der Kosten fiir mogliche Darlehen) und alle Aktivitdten der
Gemeinde aus den Spenden und Beitragen ihrer Mitglieder. Dazu mdiisste
man eigentlich noch die ehrenamtliche Mitarbeit zdhlen, die in anderen
Organisationen zum Teil durch Angestellte erledigt wird. Dazu gehoren
nicht nur Hausmeisterdienste, sondern auch die Arbeit mit Kindern und
Jugendlichen oder die musikalischen Aktivitdten in der Gemeinde von der
Chorleitung bis zur Liedbegleitung im Gottesdienst.
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Der Grundsatz der Freiwilligkeit fiihrt dazu, dass nur die mitmachen,
die sich mit ihrer Gemeinde identifizieren. Sie haben sich — meist nach ei-
nem ldngeren Reflexionsprozess — bewusst fiir den Glauben und die Ge-
meinde entschieden. Ahnlich wie bei der Finanzierung ist diese hohe Iden-
tifikation auch am Besuch der Gottesdienste zu beobachten. Er liegt nicht
selten bei 100 Prozent der Mitgliederzahl oder sogar dariiber, weil nicht
nur Gemeindemitgliedet, sondern auch Kinder und Géste prdsent sind,
mitarbeiten und sich auch an den Finanzen beteiligen.

Forderlich fiir die Gebefreudigkeit ist auch die basisdemokratische
Struktur der Freikirchen. Die Versammlung aller Mitglieder beschlieRt den
Gemeindehaushalt, bestimmt Schwerpunkte des Gemeindelebens und ent-
scheidet zum Beispiel auch iiber die Anstellung von Hauptamtlichen. In ei-
nigen Stddten beweist die Einrichtung von sogenannten ,Spendenparla-
menten®, dass diese Form des finanziellen Selbstbestimmungsrechts
durchaus die Spendenfreudigkeit erhoht.

Ahnlich entscheidet {ibrigens auch die Delegiertenversammlung aller
Gemeinden auf dem sogenannten ,Bundesrat”, dem BEFG-Kirchenparla-
ment, {iber den Haushalt der Gesamtkirche, der vor allem durch Beitrdge
und Spenden der Gemeinden getragen wird. Gemeinsam finanziert wird
aus diesen Beitrdgen die Arbeit der Kirchenleitung mit dazugehorigen
Dienstleistungen fiir die Gemeinden wie Bildungs- und Beratungsangebote,
die Ausbildung von Pastorinnen und Pastoren sowie Diakoninnen und Dia-
konen oder die iiberregionale Jugendarbeit. Fiir MaBnahmen der Jugendar-
beit werden Zuschiisse iiber die Arbeitsgemeinschaft der Evangelischen Ju-
gend (aej), die aus Bundesmitteln der Bundesrepublik Deutschland
stammen, in Anspruch genommen. Staatliche Zuwendungen oder offentli-
che Gelder erhilt der BEFG dariiber hinaus nur noch {iber die oben bereits
erwdhnten Leistungen zum Beispiel im diakonischen Bereich (Kindergar-
ten, Krankenhduser usw.), die im Rahmen des Subsidiaritdtsprinzips finan-
ziert werden.

Das freikirchliche Finanzierungsmodell ist natiirlich stark von der allge-
meinen konjunkturellen Entwicklung abhédngig. Geht es den Mitgliedern
gut, geht es auch den Gemeinden gut, und dann geht es auch dem Gemein-
debund gut. Muss allgemein gespart werden, miissen auch die Gemeinden
sparen. Da die Kirchensteuern an die Lohnentwicklung gekoppelt sind, ist
diese Abhédngigkeit auch dort gegeben. Nur sind die Abgaben in den Freikir-
chen nicht automatisch an die Lohnentwicklung bzw. die Einkommensteuer
gebunden, sondern davon in einem gewissen Mafe entkoppelt. So ldsst sich
beispielsweise hdufig beobachten, dass Rentenempfingert, die sich eng mit
ihrer Gemeinde verbunden wissen, groRziigig spenden, auch wenn sie selbst
nicht besonders viel Geld zur Verfligung haben. Oder andere geben ihre fi-
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nanziell moglicherweise enger gewordenen Verhdltnisse nicht unmittelbar
an die Gemeinde weiter, weil sie sich innerlich mit der Gemeinde identifi-
zieren und darum eher auf andere Ausgaben verzichten.

Eine Herausforderung fiir das freikirchliche Finanzierungsmodell stel-
len strukturschwache Regionen dar. Besonders aus Regionen Ost- und Mit-
teldeutschlands, aber auch aus landlichen Regionen im Westen der Repu-
blik sind viele Berufstétige fortgezogen und haben Arbeit und Gemeinde in
groBeren Stadten gefunden. Die auf diese Weise kleiner gewordenen Ge-
meinden geraten finanziell in Schwierigkeiten. Sie schaffen es zum Beispiel
hdufig nicht mehr, eine ganze Pastorenstelle zu finanzieren. Neue Anstel-
lungsmodelle mit Teilzeitbeschidftigung und Konzepte, bei denen mehrere
Gemeinden sich eine Pastorin oder einen Pastor teilen, sind deshalb ge-
fragt. Ebenso muss iiber einen solidarischen Finanzausgleich nachgedacht
werden.

Auch der gesellschaftliche Wandel wirkt sich auf das freikirchliche Fi-
nanzierungsmodell aus. Der Grundsatz, dass die Gemeindemitglieder mit
einem festen Beitrag die Finanzen der Gemeinde tragen, wird zunehmend
dadurch infrage gestellt, dass sich das traditionelle Modell von Zugehorig-
keit und das Verstdndnis von Mitgliedschaft @ndern. Wo jemand sich einer
Gemeinschaft zugehorig fiihlt, dort sein geistliches Zuhause hat, braucht es
nicht mehr notwendigerweise auch eine formale Mitgliedschaft. Aber ge-
rade daran kniipft sich die Zahlung des Beitrags. Die Folge ist eine gerin-
gere Verbindlichkeit und Verldsslichkeit gerade bei den regelmaRigen Spen-
den, die das Riickgrat der Gemeindefinanzen darstellen. Es wird stdrker
projektbezogen gedacht und gespendet. Das gilt auch fiir langjahrige Ge-
meindemitglieder. Eine finanzielle Beteiligung gilt nicht mehr als selbstver-
stdndlich und kann nicht unbedingt bei allen vorausgesetzt werden. Darauf
miissen sich die Freikirchen in ihren Ortsgemeinden und bei der Finanzie-
rung der iiberregionalen Arbeit einstellen. Es braucht eine bessere, ver-
stdndliche Kommunikation iiber das, was lange Zeit als selbstverstandlich
galt und {iber das man nicht gerne spricht: Geld. Fundraising wird zuneh-
mend ein Stichwort, das hdufiger in Gemeinden gedacht wird. Spender sol-
len iiber kleine, {iberschaubare, aber sehr konkrete Projekte an das Thema
,Finanzierung der Gemeindearbeit“ herangefiihrt werden. Hierfiir nutzen
Gemeinden und Freikirchen moderne Medien wie gemeindeeigene, inter-
netbasierte Spendenplattformen, um das freiwillige Finanzierungsmodell
mit seinen Stdrken bei den Spendern positiv zu platzieren. Zudem eroffnet
solch ein Ansatz Moglichkeiten dafiit, neue Spendergruppen z. B. aus dem
Freundeskreis einer Gemeinde zu erreichen.

Allgemein fiihrt die Basisorientierung des freikirchlichen Finanzie-
rungsmodells zu einer sehr flexiblen Gestaltung der Kirchenfinanzen. Will
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eine Gemeinde bauen, treffen und tragen ihre Mitglieder diese Entschei-
dung gemeinsam, auch finanziell. Freikirchliche Gemeinden bauen hiufig
oder gestalten bestehende Gemeindehduser um. Und auch die Personalpo-
litik ist immer dem Bedarf und den finanziellen Ressourcen der Ortsge-
meinde angepasst, da es ja auch keinen iibergeordneten Stellenplan fiir die
Hauptamtlichen in den Gemeinden gibt. Der Bund hat hier vor allem die
Aufgabe, eine ausreichende Zahl von ausgebildetem Nachwuchs zur Verfii-
gung zu stellen.

Ordinierte Hauptamtliche sind bei den Gemeinden, den Dienststellen,
angestellt und stehen in einem offentlich-rechtlichen Dienstverhiltnis mit
dem BEFG. Die konkrete Gestaltung des offentlich-rechtlichen Dienstver-
héltnisses orientiert sich an einem Angestelltenverhdltnis. Alle Hauptamtli-
chen sind {iber die Deutsche Rentenversicherung und iiber die gesetzli-
chen Krankenkassen versichert. So sind auch aktuelle Herausforderungen
anderer Kirchen durch Belastungen aus einem Pensionsfonds nur bei eini-
gen Freikirchen zu verzeichnen. Es gibt im BEFG zwar eine zusitzliche Al-
tersvorsorge in Form einer ,Pensionszusage“, deren Finanzierung zurzeit
angepasst werden muss. Dabei handelt es sich aber um vergleichsweise
iibersichtliche Aufwendungen, die die Dienststellen leisten.

Zusammenfassend ist aus freikirchlicher Sicht festzuhalten, dass sich
das Finanzierungsmodell aus freiwilligen Spenden der Mitglieder nicht nur
in den vergangenen rund 400 Jahren bewdhrt hat, sondern auch interna-
tional das gangige Finanzierungsmodell darstellt. Es ist in unterschiedli-
chen Kulturen und unter sehr unterschiedlichen Grundgegebenheiten an-
wendbar, ,funktioniert“ in armen Lindern Afrikas, Siidamerikas und
Asiens genauso wie in reichen Landern des industriellen Nordens. Es ist
dabei aufs engste verbunden mit der starken Identifikation der einzelnen
Gemeindemitglieder mit ihrem Glauben und ihrer Ortsgemeinde, und es
setzt eine basisdemokratische Grundstruktur mit Selbstbestimmungsmog-
lichkeiten vor Ort voraus.
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Junge Okumenker*innen

Annaherung an ein
evangelisches Heiligengedenken'

Systematisch-theologisches Pladoyer
fir eine Revision

Roman Winter?

1. Einleitung

Die Thematisierung der Heiligen sorgt in der evangelischen Kirche im-
mer wieder fiir provokative Positionen. Im Sommer 2012 z.B. insistierte
Margot KdBmann in einem Interview mit der Frankfurter Rundschau dar-
auf, dass die Evangelischen keine Heiligen haben und eine Heiligenvereh-
rung unbedingt einer Kritik unterzogen werden muss.’ Sechs Jahre zuvor
thematisierte bereits Wolfgang Huber in einem Vortrag das Gedenken der
Heiligen, indem er sein Referat mit ,Dietrich Bonhoeffer — ein evangeli-
scher Heiliger* titelte.* Vorsichtig versuchte Huber damit den Gedanken
zu entwickeln, wie dieser fiir Protestanten fremde theologische Begriff in
der Kirche seinen Platz finden kann. Harsche Téne, wie die von KdBmann,
sind eher eine Ausnahme geblieben. Das Driangen auf einen kritischen Um-
gang mit Heiligen scheint aber identitdtsstiftend fiir den evangelischen
Glauben zu sein. Zuerst und zuletzt, wenn es um eine Abgrenzung zu Ka-

1 Dieser Aufsatz ist inspiriert durch den Gegenstand meiner noch unverdffentlichten Dis-
sertation: ,Das christliche Martyrium im 20. Jahrhundert.“ Darin habe ich mich ausfiihr-
lich mit dem Gedenken der Martyrer*innen befasst. Ich iibertrage die dortigen Erkennt-
nisse hier auf Heilige. Teile dieses Artikels sind wortliche Wiedergaben meiner
Dissertation.

2 Roman Winter M. A. ist wissenschaftlicher Mitarbeiter am Lehrstuhl fiir Systematische
Theologie und Religionsphilosophie der Evangelischen Fakultit der Johann Wolfgang
Goethe-Universitdt Frankfurt am Main.

3 Vgl. www.fr-online.de/leute/margot-kaessmann-der-liebe-gott-hat--eine-menge-humor,
9548600,16564912.html (aufgerufen am 24.10.2018).

4 Vgl. www.ekd.de/060203_huber_breslau.htm (aufgerufen am 24.10.2018).
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tholischen und Orthodoxen gehen soll, wird man die Ablehnung der Heili-
genverehrung wieder auf die Fahnen schreiben. Aber spricht theologisch
wirklich so viel gegen die Heiligen und ihr Gedenken? Gibt es nicht auch
einige ernsthafte theologische Griinde, die strikte Ablehnung einer Revi-
sion zu unterziehen?

Im Folgenden mdochte ich das tun und am Ende ein Plddoyer fiir die
Wiederaufnahme der Diskussion um ein evangelisches Heiligengedenken
aussprechen. Vielleicht sollte nicht unbedingt von Verehrung (douleia),
sondern vom Gedenken (memoria) gesprochen werden. Mindestens ist
das meines Erachtens aus Sicht der evangelischen Theologie tragbar und zu
empfehlen. Mein Beitrag geht auf den 6kumenischen Dialog nur wenig ein,
da es mir primdr darum geht, das Gedenken der Heiligen aus inner-evange-
lischer Perspektive systematisch-theologisch anzustoBen und zu diskutie-
ren. Aber natiirlich sind die gewonnenen Fortschritte in den bilateralen
Gesprdchen mit der rémisch-katholischen und den orthodoxen Kirchen zu
beriicksichtigen. In diesem Zusammenhang ist die evangelische Heiligen-
Vorstellung und ihre mogliche Verehrung biblisch-theologisch fundiert re-
flektiert worden. Die Schriften wachsender Ubereinstimmung zeugen von
grolen Anndhrungen zu katholischen und orthodoxen Positionen. So hilt
die zentrale Studie der VELKD und der Deutschen Bischofskonferenz Com-
munio Sanctorum den fortgeschrittenen Konsens fest. Unter anderem
wurde dort formuliert:

»Blutzeugen [...] [und] Heilige |...] sind diejenigen Glieder der Kirche, die aus Gnade

und Glaube allein die christliche Liebe und die anderen christlichen Tugenden in

beispielhafter Weise gelebt haben und deren Lebenszeugnis nach ihrem Tod in der
. «5

Kirche Anerkennung gefunden hat.

Die Wertschdtzung des ,,aus Gnade und Glaube allein“ verweist m. E.
darauf, dass Martyrer*innen und Heilige keine Menschen mit besonderen
Qualitdten oder Fahigkeiten (auch im moralischen Sinne) waren, sondern
allein durch Gott zum Zeugnis berufen sind. Mit der Ruminischen Ortho-
doxen Kirche® ist die EKD zu der Einigung gekommen, dass grundsitzlich

5 Bilaterale Arbeitsgruppe der Deutschen Bischofskonferenz und der Kirchenleitung
der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands (Hg.): Communio
Sanctorum. Die Kirche als Gemeinschaft der Heiligen. Paderborn 2000, 110. Im glei-
chen Papier wird festgehalten, dass man 1) die Heiligen ehren soll; 2) ihrer in der Litur-
gie gedenken darf; 3) sie helfende Vorbilder fiir den Glauben sind; und 4) in ihnen der
Dreieinige verehrt und lobgepriesen wird. Vgl. ebd., 110-119.
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zwischen Verehrung (douleia) und Anbetung (latreia) unterschieden wer-
den muss.” Wihrend sich die Anbetung allein auf Gott richten darf, zielt
die Verehrung auf jene Erinnerung, die ,in exemplarischer Weise den

Glauben an Christus und das Wirken des Heiligen Geistes vor Augen

stellt“.® Beide Kirchen halten fest, dass die Hervorhebung von bestimmten

Einzelnen oder einer Gruppe aus der universalen Gemeinschaft der Heili-
gen selbst in ,ihren spezifischen Gnadengaben (charismata) und ihrer
Hingabe an Christus als dem Heiland und Erloser*’ fundiert ist. Die Kir-
chen machen also keine Heiligen; sie erkennen in ihnen bloB das gnaden-
hafte Handeln Gottes. Mit der Russisch-Orthodoxen Kirche wurde im Jahre
1979 der Konsens erzielt, dass die Heiligkeit der Christ*innen nicht auf
moralische Vollkommenheit reduziert werden darf.'® Vielmehr ist Heilig-

keit ,das Ziel der VerheiBung Gottes fiir den Menschen®." Heilige sind

Vorbilder fiir den Glauben, da ,Gott ihnen Gnade gegeben hat*.'> Meine

folgenden Uberlegungen wiren hierzu zu ergénzen, nimlich: Die Orientie-
rung eines moglichen evangelischen Heiligengedenkens konnte am bereits
(wenig) praktizierten Geddchtnis der evangelischen Mértyrer*innen aus-
gerichtet sein. Und bei solchen Blutzeugen wird man wohl nicht mehr be-
haupten kdnnen, dass die Evangelischen keine kennen."

6 Die Gesprdche mit der ruménischen Kirche thematisierten bereits im Jahre 1995 die
communio sanctorum. GroRerer Konsens zeichnete sich aber erst 2013 ab. Vgl. Rolf
Koppe (Hg.): Gemeinschaft der Heiligen — Berufung unserer Kirchen und ihre Erfiillung
in der sdkularisierten Welt. Siebtes Gesprdch im bilateralen Theologischen Dialog zwi-
schen der Ruménischen Orthodoxen Kirche und der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land; in: Theologische Gesprache mit der Ruménischen Orthodoxen Kirche. Studienheft
24, Hermannsburg 1999. Und Martin lllert/Martin Schindehiitte (Hg.): Theologischer
Dialog mit der Ruménischen Orthodoxen Kirche. Die Apostolizitét der Kirche. Heiligkeit
und Heiligung. Beihefte zur Okumenischen Rundschau 97 (2014).

7 Ahnlich bereits im Polykarpmartyrium, 17. Kapitel. Es gilt m. E. jedoch zu priifen, ob die
gegenwartige Verwendung des Wortes ,,Verehrung” in der deutschen Sprache nicht doch
das Missverstdndnis einer Identifizierung von latreia und douleia nahelegt.

8 Kommuniqué der 13. Begegnung im bilateralen Theologischen Dialog zwischen der
Evangelischen Kirche in Deutschland und der Ruménischen Orthodoxen Kirche; in: /I-
lert/Schindehiitte (Hg.), Theologischer Dialog, 134.

°  Ebd.

10 Vgl. Kirchliches Auenamt der EKD (Hg.): Die Hoffnung auf die Zukunft der Mensch-
heit unter der VerheiBung Gottes. Achtes Theologisches Gesprdch zwischen Vertretern
der Russischen-Orthodoxen Kirche und der Evangelischen Kirche in Deutschland vom
10. bis 13. Oktober 1979 im Geistlichen Seminar Odessa. Studienheft 12. Beiheft zur
Okumenischen Rundschau 41 (1981), 43.

1 Ebd., 45.

12 Ebd.

13 Den inneren Zusammenhang von Mirtyrer*innen und Heiligen in 6kumenischer Per-
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2. Ergdnzende Begriindung fiir die Diskussion um
ein Heiligengedenken

Ein Nachdenken iiber Heilige, ihre Ehrung und das Gedenken lohnt
sich meines Erachtens auch aus folgenden drei Griinden. 1) Wie Peter Zim-
merling schon vor 20 Jahren herausgestellt hat, sind christliche Glaubende
auf der Suche nach geistlicher Erfahrung und Erfahrbarkeit von Geistlich-
keit."* Man darf annehmen, dass Heilige und Martyrer*innen sich gerade
darin auszeichnen, dass sie eine solche Erfahrung exemplarisch erlebt ha-
ben. Insofern ist es mindestens naheliegend, anhand ihrer Biographie nach
Kennzeichen religioser Identitit zu suchen." 2) Vorbilder, Heroen und
Leitfiguren scheinen auch heute noch einen relevanten Einfluss'® auf die
Identitéitsbildung17 zu besitzen. Die Forschung zur religiosen Identitdt hat
wiederholt betont, dass die Biographisierung in einem Verbund aus autono-
men, sozialen und religiosen Kontexten entsteht und dass eine narrative
Struktur das Ganze fundiert.'® Das bedeutet, dass Erzdhlungen, ob sie aus

spektive hat Hans-Martin Barth bereits in den 1990er Jahren klar erkannt. Vgl. ders.:
Sehnsucht nach den Heiligen. Verborgene Quellen 6kumenischer Spiritualitdt, Stuttgart
1992, 20 f.

14 Vgl. Peter Zimmerling: Die Heiligen in evangelischer Sicht. Ein 6kumenischer Versuch;
in: Una Sancta. Zeitschrift fiir 6kumenische Begegnung, 54 (1999), 346. lllert/Schinde-
hiitte (Hg.), Theologischer Dialog mit der Rumé&nischen Orthodoxen Kirche, 359.

15 Diese Suche nach Erfahrung und den Hunger nach Identitdt hat die EKD Denkschrift
Identitit und Verstindigung bereits 1994 thematisiert: ,Der Identitdtshunger der Kin-
der und Jugendlichen trifft in unserer Zeit einerseits auf viele zweifelhafte ,Leitbilder’,
wiéhrend andererseits besonders der evangelische Religionsunterricht die Kraft biogra-
phischer Repréasentanz des Christentums noch nicht geniigend entdeckt hat.“ Evangeli-
sche Kirche in Deutschland: Identitdt und Verstindigung. Standort und Perspektiven
des Religionsunterrichts in der Pluralitdt. Eine Denkschrift, Giitersloh 1994, 13.

16 In der TNS Emnid-Umfrage aus dem Jahre 2015 gaben nur zwei Prozent der 500 befrag-
ten Jugendlichen an, gar keine Vorbilder zu haben. Die Mehrzahl (46 Prozent) verorte-
ten ihre Vorbilder in der Familie. Auf dem zweiten Rang (15 Prozent) waren Menschen
mit sozialem Engagement als Vorbilder gewertet.

Vgl. www.jugendcreativ.de/jc.nsf/index.xsp?template=news&doc=96336863D416E9
84C1257EEC00386189 (aufgerufen am 24.10.2018).

17 Vgl. Margit Stamm: Vorbilder Jugendlicher aus padagogischer Sicht; in: Christoph Bizer
u. a. (Hg.): Sehnsucht nach Orientierung. Vorbilder im Religionsunterricht, Neukirchen-
Vluyn 2008, 47-50. Und Gunther Klosinski: Vorbilder — Was steht dahinter? Vorbilder
und ihre Funktion fiir Identitdts- und Sinnfindung. Kinder- und Jugendpsychiatrische An-
merkungen; in: Bizer u. a., Sehnsucht, 55-65. Ich denke, Heilige und Mirtyrer*innen
haben gerade deswegen das grofle Potential, bei der Identitdtsbildung Orientierung zu
schaffen, weil ihre Erfahrung oft darin besteht, das eigen-empfundene Ich dem zuge-
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der eigenen Biographie oder aus fremden Lebensldufen stammen, insge-
samt pragend fiir das Selbstbild sind."” Sofern christliche Leitbilder hier
nicht angeboten werden, regieren andere Michte.”’ Der 3) Grund stammt
aus der Neuen Politischen Theologie und kommuniziert das Eingedenken
von Leid und Heil: Das Christentum ist mit dem Judentum dahingehend
wesensgleich, als es eine Religion der Erinnerung ist. Sofern die christliche
Botschaft nicht als eine Lehre, sondern als eine Existenzmitteilung21 oder
Gedichtnis ergriffen wird, bleibt es im Gedenken gebunden an die Erfah-
rung von Ohnmacht und Befreiung: Exodus, Kreuz und Auferstehung sind
die Inhalte der Erinnerung, die narrativ vermittelt werden. Heilige und
Martyrer*innen sind vielleicht Exempel solcher Kreuzes-, Befreiungs- und
Auferstehungserfahrung, die durch narrative und anamnetische Vermitt-
lung zur Glaubens-Nachfolge beitragen kénnen.

3. Evangelische Mértyrer*innen und ihr Gedenken

Im Jahre 2006 publizierte die EKD-Kommission fiir Kirchliche Zeitge-
schichte, insb. die Herausgeber Harald Schultze und Andreas Kurschat, das

schriebenen Ich vorzuziehen. Mit Séren Kierkegaard zu sprechen, symbolisieren Heilige
das Ich, das sie in Wahrheit sind, d.h. das von der Macht der Verzweiflung (nicht sein
wollen, wie man ist) entrissene Ich. Grundsdtzlich muss man aber festhalten, dass posi-
tive Vorbilder weder eine Garantie fiir positive Entwicklung der Jugendlichen bieten
noch dass Vorbilder iiberhaupt positiv gebraucht werden miissen. Es gibt offensichtlich
auch Vorbilder der Destruktion. Vgl. Regina Ammicht Quinn: Risiken und Nebenwir-
kungen: Wann sind Vorbilder ,gut‘?; in: Bizer u. a., Sehnsucht, 65-75. Was aber fest-
steht, ist, dass kein Mensch ohne Vorbilder aufwdchst und seien es ,,nur“ die Eltern.

18 Vgl. Zimmerling, Die Heiligen, 347 f; und Klosinski, Vorbilder, 58 ff.

19 Die EKD-Denkschrift hebt hervor: ,In den religits relevanten Lebenszeugnissen anderer
erkennt man sich selbst wieder.“ Identitit und Verstindigung, 24.

20 Die EKD-Denkschrift schlagt darum vor, fiir religioses Lernen christliche Vorbilder einzu-
setzen: ,Darum ist als ndchstes wichtiges Lernprinzip an die Rolle identifikatorischen
Lernens zu erinnern. Dieses Lernen wird durch die Glaubwiirdigkeit eindrucksvoller
Vorbilder ausgelost.“ Identitit und Verstindigung, 27. Vgl. auch Kommuniqué der 7.
Begegnung im bilateralen Theologischen Dialog zwischen der Ruménischen Orthodoxen
Kirche und der Evangelischen Kirche in Deutschland; in: Koppe (Hg.), Gemeinschaft der
Heiligen, 16 f.

2t Soren Kierkegaard hat mehrfach darauf insistiert, das Christentum nicht langer als eine
Sammlung von Lehren aufzufassen, sondern als Existenz-Mitteilung. Vgl. den deutlichen
Journaleintrag NB14:19; in: Niels Jorgen Cappelorn/Hermann Deuser u. a. (Hg.): So6-
ren Kierkegaard Deutsche Edition, Band 6, Journale und Aufzeichnungen, NB11-NB14,
Berlin 2018, 408-410.
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evangelische Martyrologium ,Ihr Ende schaut an ...“.** In einer langen

Reihe von Listen zu evangelischen Mirtyrer*innen ist dieses Martyrolo-
gium das wohl umfassendste und vorldufig letzte fiir das 20. Jahrhundert.”
Doch machen die Herausgeber in der Einleitung zum Martyrologium dar-
auf aufmerksam, dass ,dieses Gedenkbuch [...] kein Katalog evangelischer
Heiliger [ist] «* Ein Martyrer*innenverzeichnis, das aber kein Heiligenka-
talog sein soll: Das konnte iiberraschen. Die Differenzierung zwischen Hei-
ligen und Mdrtyrer*innen sei hier kurz auf den Punkt gebracht. Der we-
sentliche Unterschied liegt in der Zeugnisform: Wéhrend bei Heiligen ihr
Leben und ihr Werk das christliche Zeugnis gestalten, legen Mirtyrer*in-
nen bekanntlich durch ihren Tod ihr Testament ab und werden so quasi
vom Ende ihres Weges her gesehen. Deswegen: ,Ihr Ende schaut an...“.
Martyrer*innen miissen der klassischen Definition nach®® kein vorbildli-
ches, evangelischerseits nicht einmal ein sittliches Leben gehabt haben.*

22 Vgl. Harald Schultze/Andreas Kurschat (Hg.): ,Ihr Ende schaut an ...“. Evangelische
Mirtyrer des 20. Jahrhunderts, Leipzig22008.

23 Begonnen hat die Mértyrer*innen-Suche und -Listung im 20. Jahrhundert mit Oskar
Schaberts Baltischem Martyrerbuch aus dem Jahre 1926. Schabert dokumentierte dort
die evangelischen Opfer des Bolschewismus. Nach dem Zweiten Weltkrieg war es dann
Bernhard Heinrich Forck, der im Auftrag des Bruderrates der EKD eine Liste mit Marty-
rern der Bekennenden Kirche herausgab. Vgl. Oskar Schabert: Baltisches Martyrerbuch,
Berlin 1926. Und Bernhard Heinrich Forck: Und folget ihrem Glauben nach. Gedenk-
buch fiir die Blutzeugen der Bekennenden Kirche, Stuttgart 1949. Zahlreiche weitere
Martyrologien der evangelischen Kirche und Individualbemiihungen folgten.

24 Harald Schultze: Das Projekt ,Evangelische Martyrer des 20. Jahrhunderts“im dkume-
nischen Kontext; in: Schultze/Kurschat (Hg.), ,Ihr Ende schaut an ...“, 32. Ergdnzt
R.W.

25 Die katholische Theologie hat seitens des Vatikans und der Kommission fiir Heiligspre-
chung drei Kriterien formuliert, wie christliche Mdrtyrer*innen zu bestimmen sind. An
dieser Stelle mdchte ich die kirchengeschichtliche Entwicklung diesbeziiglich nicht wei-
ter entfalten, sondern allein auf die Kriterien zu sprechen kommen. Diese sind: 1) Mar-
tyrium materialiter, 2) Martyrium formaliter ex parte tyranni, 3) Martyrium formaliter ex
parte victimae. Das erste Kriterium betrifft den Tod: Martyrer*innen miissen gewaltsam
getdtet worden sein. Das zweite Kriterium betrifft die Tdter; diese miissen aus Hass auf
den christlichen Glauben zur Gewalt motiviert gewesen sein, d. h. Mértyrer*innen ster-
ben fiir den christlichen Glauben. Das dritte Kriterium bewahrt die Integritdt der Frei-
heit im Konflikt, d. h. Médrtyrer*innen miissen ihr Geschick annehmen koénnen und
nicht bloB Opfer der Gewalt sein. Vgl. dazu die Einleitung zum katholischen Martyrolo-
gium des 20. Jhs.: Helmut Moll (Hg.): Zeugen fiir Christus. Das deutsche Martyrologium
des 20. Jahrhunderts, Band 1, Paderborn “2006.

26 In der katholischen und der orthodoxen Martyriumstheologie gehort die Sittlichkeit mit-
unter zu den Kriterien einer Mdrtyrer*innenidentifikation. Das kann man gut am katho-
lischen martyrium puritatis beobachten, wonach Frauen ihr Martyrium in der Abwehr
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Und wiéhrend alle wahren christlichen Miartyrer*innen auch die Kriterien
der Heiligkeit durch ihr Zeugnis einldsen, ist eine Person, die heiliggespro-
chen wurde, noch keineswegs damit eine Martyrer*in.

Begriindet wird die Absage an einen Heiligenkatalog jedoch mit dem
Verweis darauf, dass es in den evangelischen Kirchen keine Autoritdt fiir
verbindliche Kanonisierung, d. h. von der Uberfiihrung der Martyrer*in-
nen zu Heiligen und also keine offizielle Feststellung derselben gibt.27 Am
Begriff des Heiligen wiederholt sich offenkundig die Problematik einer mar-
ginalisierten Gedenkkultur im Protestantismus und dem Fehlen des ausge-
bildeten sensus fidei. Ob die Losung des Mangels am sensus fidei nun
aber das Einsetzen einer Autoritdt ist, bleibt hochst fragwiirdig. Die bibli-
schen Schriften hingegen (bspw. 1 Kor 1) nennen alle Glieder der Kirche
Heilige. Diese Anwendung grenzt offensichtlich an den Begriff der commu-
nio sanctorum, womit jeder, der aus der Taufe gekrochen kommt, zum
Priester eingesetzt ist. Ich will an dieser Stelle diesen Gedanken der com-
munio nicht weiter vertiefen, denn es geht mir um ein anderes Verstdnd-
nis von Heiligen, welches aber der communio sanctorum nicht entgegen-
steht.”® Wenn das evangelische Martyrologium des 20. Jahrhunderts ein
Gedenkbuch sein will und auch eine Verehrung von christlichen Glauben-
den kennt, deren ,Zahl [...] viel groBer ist als die der M'airtyrer“zg, dann
konnte auch dieses Verzeichnis mit Heiligen gefiillt sein, sofern es gelingt,
den Begriff von seiner Verkiirzung und dem Ressentiment ihm gegeniiber

sexualisierter Gewalt erleiden konnen. Vgl. Moll, Zeugen, XLIII. Die Orthodoxie verla-
gert den Schwerpunkt beim Martyrium auf ,ein Leben hingebungsvollen Glaubens“ so-
wie die Sichtbarkeit der ,Aneignung eines inneren Weges zur Nachfolge“; vgl. Viadimir
Ivanov: Die Heiligsprechung der neuen russischen Mdrtyrer; in: Mitteilungen der Evan-
gelischen Arbeitsgemeinschaft fiir Kirchliche Zeitgeschichte, Nr. 21(2003), 47 [beide Zi-
tate].

27 Vgl. Schultze, Projekt; in: Schultze/Kurschat (Hg.), ,Ihr Ende schaut an ...“, 32.

26 Den Unterschied von communio sanctorum und Heiligen hdlt das Kommuniqué der 7.
Begegnung der EKD und der Ruménischen Orthodoxen Kirche wie folgt fest: ,Commu-
nio sanctorum bedeutet ein stdndig erneuertes Sein in Christus und umfalt den Men-
schen in seiner Ganzheit [...].“ Die Heiligen sind hingegen ,jene Menschen [...], die in
besonderer Weise durch das ihnen zuteil gewordene Charisma und durch askesis Weg-
weisung und Hilfe fiir andere Christen geworden sind“. Kommuniqué; in: Koppe (Hg.),
Gemeinschaft der Heiligen, 14 [beide Zitate]. Es geht also auf der einen Seite um ein
Sein der Kirche; auf der anderen Seite um die gnadenhafte Berufung zur Hilfe der Ge-
schwister.

29 Vgl. Schultze, Projekt; in: Schultze/Kurschat (Hg.), ,,Ihr Ende schaut an ...“, 32.
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zu befreien. Diese Heiligen miissten sich indes nicht von der Autoritdt der
Heiligsprechung (oder iiberhaupt einer menschlichen Autoritdt) her be-
griinden — sondern von der Verehrung und vom Gedenken, wie Schultze
es richtig anspricht und wie es die Confessio Augustana und die Apolo-
gie der Confessio, Artikel 21, treffend formulieren: , Confessio nostra
probat honores sanctorum.“® Die GutheiBung der Verehrung der Heili-
gen wird dreifach begriindet: Mit der Danksagung an Gott fiir das Gnaden-
beispiel; mit der Starkung des Glaubens am Beispiel ihrer eigenen Siinden-
vergebungserfahrung; und mit der Begriindung der Nachfolge in ihrem
Beispiel.”' Das Gedenken wiederum kann schon vom biblischen Verstind-
nis her als etwas Positives bestimmt werden: ,,Gedenkt eurer Lehrer, die
euch das Wort Gottes gesagt haben; ihr Ende schaut an und folgt dem Bei-
spiel ihres Glaubens.“>” Um die Verehrung und das Gedenken zu ermogli-
chen oder zu férdern, miisste grundsitzlich der sensus fidei der Glauben-
den ausgebildet werden; dem aber steht eine undeutliche und vielleicht
voreingenommene evangelische Positionierung gegeniiber den Heiligen
entgegen.

Den Kern der Kritik am Heiligenverstindnis findet man im folgenden
Satz von Schultze: ,Die Beschreibung des Lebens- und Sterbewegs der
Mirtyrerinnen und Martyrer steht daher auch nicht unter der inneren N6-
tigung, im Sinne klassischer Hagiographie Lebensbilder von Menschen zu
zeichnen, die schon in ihrer irdischen Existenz als Heilige erkennbar wa-
ren.“** Womit die Kritik sich deutlich gegen ein Heiligenbild im Sinne
eines ,perfekten Menschen richtet. Darum soll es im Martyrologium ,[hr
Ende schaut an ...“ nicht gehen und eo ipso darf fiir Mértyrer*innen et-
was gelten, das fiir das evangelische Bild der Heiligen scheinbar nicht gilt:
,Das lutherische ,simul iustus et peccator [...].“34 Das Ressentiment be-
steht im Wesentlichen darin, dass Heilige immer noch unter dem Verdikt
solus iustus non peccator verstanden werden und die ,innere Notigung“
(der Hagiographie) den Zwang vorgibt, ihre Lebensbeschreibung nur als

30 Apologia Confessionis Augustanae. Artikel XXI; in: Irene Dingel (Hg.): Die Bekenntnis-
schriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche. Vollstdndige Neuedition, Gottingen
2014, [BSLK], 563.

31 Vgl. Apologia. Art. XXI; in: BSLK, 562.

32 Hebr 13,7, Lutheriibersetzung 2017.

33 Schultze, Projekt; in: Schultze/Kurschat (Hg.); ,Ihr Ende schaut an ...“, 32 f.

34 Ebd., 33.
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eine geheilte (geheiligte) Vorzustellen,35 was fiir Martyrer*innen so nicht
gelten muss, da bei ihnen ,0ft genug wunderliche Wege, |...| Irrtiimer und
Wahrheitserkenntnis“*® kennzeichnend sind. Bei Heiligen aber nicht? Die-
ses Heiligenbild (solus iustus — non peccator) — welches ja zurecht kritisiert
werden muss — hat aber weder die Confessio Augustana,37 noch sollte es
als Erbe reformatorischer Kritik (oder Kurzsichtigkeit) bis ans Ende aller
Tage mittradiert werden. Es ist ein verzerrtes Heiligenbild, das in der Ver-
gangenheit zwar durchaus auf eine Realitdt traf, aber heute nach einer
Neukonzeption Verlangt.38 Hans-Martin Barth hat schon vor dreilig Jahren
deutlich gemacht, dass den evangelischen Gemeindegliedern im Hinblick
auf Heilige durchaus mehr zugemutet werden kann.*’ Darum sollte es viel-
mehr die Aufgabe der evangelischen Theologie sein, ein Heiligenbild zu
entwerfen, das sachgemdR und konfessionell anschlussfahig ist,40 welches
aber zugleich die wahre ,innere Notigung“ der evangelischen Kritik er-
kennt, ndmlich die Gefahr, dass Heilige — aber auch Martyrer*innen — den
einzigen Mittler, Jesus Christus, in den Schatten stellen kénnen."' Um
nochmals mit Barth zu sprechen: ,Die Christenheit — ich wiirde sogar sa-
gen: die Menschheit — braucht ein neues Profil des Heiligen. Was hat der
Protestantismus [...] hier beizutragen?*

35 Diese Kritik formuliert im selben Werk Hauschild. Vgl. ders., Mértyrer; in: Schultze/
Kurschat (Hg.), ,Ihr Ende schaut an ...“, 51.

36 Schultze, Projekt; in: Schultze/Kurschat (Hg.), ,Ihr Ende schaut an ..., 33.

37 Wenn es in der CA 21 heif3t: ,,;so wir sehen, wie ihnen gnad widderfaren, auch wie ihnen
durch glauben geholffen ist [...]“ kann doch wohl keine Rede von reinen Gerechten und
,perfekten Menschen* sein. Die Hilfsbediirftigkeit und die Gnade Gottes werden als We-
senselemente von Heiligen klar benannt. Confessio Augustana, Artikel XXI; in: BSLK,
128 und 130. Vgl. zur vertieften Auseinandersetzung mit CA 21: Gunther Wenz: Evange-
lischer Heiligendienst nach CA XXI; in: /llert u. a. (Hg.), Theologischer Dialog, 234-243.

38 Das Zentrum der Kritik am Heiligenkult ist die gottgleiche Verehrung. Heilige haben in
der Vergangenheit und z. T. sicher auch in der Gegenwart dazu gefiihrt, Christus als Mitt-
ler zu ersetzen. Dariiber hinaus gibt es weitere Kritikpunkte an Heiligen: 1) Der Schatz
der Kirche, der zum kduflichen Ablasswesen gefiihrt hat. 2) Die friihere Pilgerverpflich-
tung, die das christliche Engagement vom Wesentlichen ablenkte. 3) Die biblische Unbe-
griindetheit. Vgl. Barth, Sehnsucht, 72 ff.

39 Barth macht deutlich, dass die Rechtfertigungsbotschaft das Leitmotiv evangelischer
Christenheit ist. Darum ,,weil der evangelische Christ iiber sich selbst, daB er ein ,Heili-
ger‘ im Sinne ethischer Vollkommenheit nicht werden kann und nicht werden soll“. Vgl.
Barth, Sehnsucht, 18.

40 D. h. {iber das hinaus, was in den 6kumenischen Gesprachen schon geleistet wurde.

41 Das ist die Speerspitze der Argumentation der Apologie, Artikel 21: ,Das ist nu garnicht
zu leiden, denn da geben sie die ehre, so Christo allein gebiirt, den heiligen, Denn sie
machen aus ihnen mitler und versiiner.“ Apologia, Art. XXI; in: BSLK, 564.

42 Barth, Sehnsucht, 98.
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4. Die Heiligen — Versuch einer evangelischen Interpretation

Eine Karikatur und Verzerrung der Heiligen geschieht unter der Vor-
aussetzung, dass von Beginn an ein falsches (oder prdjudiziert-projiziertes)
Verstdndnis angelegt wird. Darauf macht Hauschild aufmerksam, wenn er
den Begriff des Heiligen an die urspriingliche Bedeutung im NT binden
will, wo er ,als geldufige Bezeichnung fiir alle Christinnen und Christen
begegnet, also fiir ganz normale Gléiubige“43 steht. Aus dem NT und mit
Hinzuziehung der lutherischen Bekenntnisschriften ldsst sich durchaus ein
anschlussfahiges Konzept des Heiligen gestalten, so seine Ansicht. Anders
ist dem auch nicht beizukommen; denn es gibt tatsdchlich in den evangeli-
schen Kirchen keine Zustdndigen, die norma normata bescheinigen konn-
ten, wer ,Heilige® eigentlich sind. Die Praxis der Kanonisierung ist nicht
vorhanden, die Frage nach der Definition der Heiligen und Méartyrer*innen
ist in den Handen von Theolog*innen und Kirchenvertreter*innen, ohne
dass diese Macht hidtten, jemanden als Heiligen oder als Martyrer*in wi-
derspruchsfrei zu bestimmen. Und trotzdem darf gelten: ,Auch die evange-
lische Kirche kennt ihre Heiligen [...].“44

Das Konzept des Heiligen hat einen Kern, und dieser liegt, wie Hau-
schild weiter formuliert, nicht etwa in der besonderen Qualitdt (oder Cha-
rakter) eines Menschen, sondern in den spezifischen Lebenssituationen,
denen diese Menschen ausgesetzt sind oder waren — und in denen sie sich
anders verhalten (bewdhrt) haben, als es das Alltdgliche gefordert hat.”’

An dieser Stelle ist mit Zustimmung an Hauschild nochmals die Frage
zu richten, warum denn das Martyrologium ,Ihr Ende schaut an...“ nun
kein Katalog der Heiligen sein sollte? Ganz offensichtlich haben sowohl
Heilige als auch Martyrer*innen dem Wesen nach nichts mit der besonde-
ren Qualitdt des Christseins zu tun; es ist die — theologisch formuliert — in
ihnen aufleuchtende Gnade Gottes'® und seine erwihlende Lenkung (pro-
videntia specialissima),47 die das sonst Alltdgliche sprengt; und darum
konnen sie zurecht in einem Atemzug gemeinsam genannt werden. Ange-

4 Hauschild, Mértyrer; in: Schultze/Kurschat (Hg.), ,,Ihr Ende schaut an ...“, 51.

44 Forck, Glauben, 5.

45 Hauschild, Mértyrer; in: Schultze/Kurschat (Hg.), ,Ihr Ende schaut an ..., 51.

46 Oskar Planck hat darum den Heiligen als eine ,Gestalt der Gnade“ beschrieben. Vgl.
Zimmerling, Die Heiligen, 356.

47 Das hat Zimmerling ebenso betont: ,Der Mensch ist nicht aufgrund eigener Qualitdten
heilig, sondern aufgrund seiner Erwédhlung durch Gott in Jesus Christus.” Vgl. Zimmer-
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sichts dessen ist es offensichtlich zentral, die moralische Verengung der
Heiligenbestimmung zu {iberwinden: Heilige und Martyrer*innen diirfen
nicht allein in einem moralisch vorbildlichen Leben aufgehen, sodass von
ihrer Erfahrung mit dem Heiligen nichts weiter {ibrigbleibt als sittliches
Verhalten. Allerdings wiirde ich Peter Zimmerling auch darin widerspre-
chen, dass ,Heilige nicht linger moralisch interpretiert werden [soll-
ten]“48; denn es kann mitunter durchaus richtig und sinnvoll sein, das
AuBergewOhnliche ihrer Lebens- und Sterbenssituationen in einem morali-
schen Korrelat zu sehen. Als die vier Liibecker Mirtyrer gegen die natio-
nalsozialistische Euthanasie protestierten und schlussendlich dafiir auch er-
mordet wurden, kann gerade dieses moralisch richtige Verhalten als
vorbildlich und exzeptionell-christlich interpretiert werden. Es ist die Ver-
engung und Isolierung der Motive, die gefdhrlich und unchristlich wird.
Auch aus pdadagogischer Sicht ist es gemdB Wolfgang Hohensee sinn-
voll, von evangelischen Heiligen zu sprechen, die in ihrem Leben die Er-
fahrung mit dem Heiligen gemacht haben: ,Es ist gut, Vorbilder des Glau-
bens zu haben [...], von denen in besonderer Weise Strome des lebendigen
Geistes ausgingen. [...] Ja, von Heiligen kdnnen wir verschiedenes lernen,
denn jeder und jede wurde anders fiir die Arbeit im ,Reich Gottes*
gebraucht.“4° In Heiligen driickt sich somit gerade die Pluralitdt der Gottes-
erfahrung, die verschiedenen Charismen und die Wertschdtzungen indivi-
dueller Berufung aus.”® Auch der Begriff der Nachfolge riickt beim Nach-
denken {iber Heilige in den Mittelpunkt. Er tangiert auf eine zentrale
Weise das Heiligenverstdndnis, wie Zimmerling betont: ,Die Heiligen ma-
chen exemplarisch sichtbar, wie sich die gnddige Annahme durch Gott in
der Nachfolge konkretisiert, wie Rechtfertigungsbotschaft und Bergpredigt
wechselseitig aufeinander bezogen werden kénnen.“*' Damit sind sie »Mo-

ling, Die Heiligen, 351. Hans-Martin Barth hat herausgestellt, dass das Exzeptionelle
und Extreme genuin zum Heiligen gehdrt und als Priifstein christlichen Seins verstanden
werden kann: ,In gewisser Weise bringen gerade [...] Extremsituationen zum Ausdruck,
was es mit ,Heiligkeit‘ im christlichen Glauben auf sich hat.“ Vgl. Barth, Sehnsucht, 35.

48 Zimmerling, Die Heiligen, 357. Erganzt R. W.

4 Wolfgang Hohensee: Konnen evangelische Christen von Heiligen lernen? Eine Untersu-
chung am Beispiel des Heiligen Seraphim von Sarow; in: Deutsches Pfarrerblatt 112
(2012), Heft 12, 690-694, hier 693 f.

50 Das hat Peter Zimmerling m. E. gut herausgestellt: , Allein durch ihre Existenz bestreiten
sie die Allmacht moderner Nivellierungsprozesse und halten das Wissen um das Aufer-
ordentliche wach.“ Vgl. Zimmerling, Die Heiligen, 347.

51 Ebd., 346.
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delle der Gerechtfertigten generell“.52 In Anlehnung an das zweite Konzil
von Nicda kann man davon ausgehen, dass die Verehrung von Heiligen und
Martyrer*innen einen wesentlichen Beitrag dazu leistet, in die Nachfolge
Christi hineinzuwachsen. Das Anschauen und die Verehrung der exempla
fidei von Christi Nachfolger*innen (Bilderverehrung) stirken und ermuti-
gen alle Christ*innen, den gleichen Weg zu gehen; beide Funktionen ha-
ben damit eine hohe pddagogische Relevanz:

,Je hdufiger sie [die Heiligen] ndmlich [...] angeschaut werden, desto hdufiger wer-
den auch diejenigen, die diese betrachten, emporgerichtet zur Erinnerung an die Ur-

bilder und zur Sehnsucht nach ihnerslé und dazu, daf sie diesen einen Grufl und
achtungsvolle Verehrung zuwenden.“

Grundsitzlich kann auch fiir die evangelische Kirche diese Funktionen
ebenso festgehalten werden, da die Confessio Augustana und die Apologie
in Artikel 21 bestdtigen, dass man der Heiligen gedenken soll, um den ei-
genen Glauben zu starken und die Hoffnung, durch die ihnen von Gott wi-
derfahrene Gnade, zu mehren. Auch wenn in der CA, Art. 21 (wie auch im
2. Nicdnum) die Nachfolge als solche nicht thematisiert wird, darf man den
Verweis auf die Lebensbeispiele und die Lebensrelevanz der Heiligen (und
Martyrer*innen) wohl im Sinne der nachahmenden und gottwohlgefdlligen
Haltung interpretieren. ,Nach CA 21 ist derjenige Christ ein besonders zu
ehrender Heiliger, dessen Vorbild hilft, das eigene Vertrauen auf die Recht-
fertigung allein aus Gnaden zu stdarken und zur Nachfolge Jesu Christi im
Beruf zu ermuntern.“>* Die Confessio und ebenso die Apologie wollen vor-
wiegend den Gedanken einer Gleichstellung zu Christus und der AuBer-
kraftsetzung seiner einzigartigen Vermittlung widersprechen. Nachfolge,
als praktische Realisierung des Christseins, tangiert dies aber nicht, sodass
die CA auch das Beispiel der Heiligenwerke loben kann. Zentrum der CA
und der Apologie bleibt das Werk der Gnade Gottes am schwachen Men-
schen (am Heiligen).55 SchlieBlich kann Christsein nicht einzig im noeti-

52 Hauschild, Mértyrer; in: Schultze/Kurschat, ,Ihr Ende schaut an ...“, 64.

53 Heinrich Denzinger/Peter Hiinermann (Hg.): Kompendium der Glaubensbekenntnisse
und kirchlichen Lehrentscheidungen, verbessert, erweitert, ins Deutsche {ibertragen
und unter Mitarbeit von Helmut Hoping hg. von Peter Hiinermann, Freiburg “32010.
Nr. 601. Ergdnzt von R.W.: Das 2. Nicdinum spricht eigentlich von einer Bildervereh-
rung. Ich iibertrage das aufgrund der pddagogischen Relevanz auf die Nachfolge.

54 Zimmerling, Die Heiligen, 352.

55 So auch die Einschédtzung von Leif Grane in seinem Kommentar zu CA 21: ,Das Leben
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schen Charakter griinden, der oft genug auch das Verstdindnis des Martyri-
ums dominiert hat. Alle Lebensbereiche sind durch den Glauben durch-
trankt und verandert. In Heiligen wiirde sich nicht auf besondere Art und
Weise etwas zeigen, was anderen Christ*innen verwehrt wire, sondern

vielmehr die allen Christ*innen genuin gegebene Mdglichkeit ,gnaden-

hafte[r] innere]r] Fiihrung“.5 % Der Unterschied ist nut, dass diese Moglich-

keit in ihnen zur Wirklichkeit geworden ist qua Beistand Gottes, wie Paul
Althaus schrieb: ,,Die Gemeinde lebt von ihren ,Heiligen‘, den im Glauben
sonderlich Bewsdhrten.“’” Nicht das Menschenwerk steht im Vordergrund
der Heiligen, sondern die Macht Gottes in Christus selbst: ,Die tragende
Macht Christi ist mir konkret nahe in dem Tragen der Briider. Christus
tragt mich als der in seinen Christen Lebendige, der in ihnen Gestalt ge-
wonnen hat, sofern sie selber von ihm leben.“>® Diesen Sachverhalt hat
auch Paul Tillich auf eindrucksvolle Weise mit dem Begriff des Neuen Seins
umschrieben. Seine Gedanken will ich darum hier in Kiirze referieren, um

der Heiligen ist uns nicht mehr niitzlich kraft ihrer [der Heiligen] erworbenen Verdiens-
te, sondern als ein Zeugnis von der Barmherzigkeit Gottes an schwachen Menschen. So
wird die Betrachtung der Heiligen zur Verkiindigung des Evangeliums.“ Leif Grane: Die
Confessio Augustana. Einfiihrung in die Hauptgedanken der lutherischen Reformation,
31986, 163. Auf diesen letzten Satz mochte ich besonders hinweisen: Es ist gemdB evan-
gelischer Theologie durchaus denkbar, dass Heilige als Beispiele in der Predigt themati-
siert werden und sogar zum Zeugnis des Evangeliums selbst gehdren kdnnen.

56 Hohensee, Christen, 693 f. Ergdanzt R. W.

57 Paul Althaus: Die christliche Wahrheit. Lehrbuch der Dogmatik, Giitersloh 1962, 519.
Kursiv R. W. Demgegeniiber kann man mit Matthias Heesch auch die profanierte Ver-
sion des Gedenkens vertreten, wonach es sinnvoll ist, derjenigen Menschen dankbar zu
gedenken, die durch ihre menschlichen Leistungen Wirkung und Gestaltung auf die (je-
weilige) Konfession hatten. ,Die Evangelische Kirche lebt auch von den Menschen, die
in ihr und mit ihr leben. Sie lebt, wie jedes geschichtliche Gebilde, gerade auch von den
Menschen (bzw. der deutenden Erinnerung an sie), die in kraftvoller Gestaltung und
Deutungsoffenheit dessen, was sie gestaltet haben, relativ Bleibendes geschaffen und be-
stimmt haben. Das dankbare Erinnern an solche Menschen wire eine protestantisch-le-
gitime Form eines hochst relativen und gebrochenen ,Heroenkultus‘, der nicht in der
Gefahr steht, Gottes Geschichtshandeln und menschliche Werke zu verwechseln.“ Mat-
thias Heesch: Evangelische Heldenverehrung? Philosophische und theologische Uberle-
gungen zu den Fragen der Geschichte, Geschichtsméchtigkeit und Einzelpersénlichkeit;
in: Martin Rothgangel/Hans Schwarz (Hg.): Gotter, Heroen, Heilige. Von romischen
Gottern bis zu Heiligen des Alltags, Frankfurt a. M. 2011, 101-111. Das hat dann frei-
lich mit Heiligen — und mit dem Heiligen —, die auf das Heil und Leiden hin verweisen
(eben das Nicht-Relative), wenig zu tun. Ferner ist hier das Geschichtshandeln Gottes
nur schwer verstdndlich: Wie anders findet es statt als durch die Hénde seiner Ge-
schipfe? Vgl. Dorothee Solle: Gegenwind. Erinnerungen, Hamburg 21995, 62.

58 Althaus, Wahrheit, 519.
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so den Vorbildcharakter der christlichen Identitdt im Modus der Erfahrbar-
keit deutlich zu machen. Das Neue Sein ist bei Tillich erfahrbar und in al-
len Christ*innen lebendig — nicht besonders in Heiligen oder Mirtyrer*in-
nen, aber bei ihnen eben wirklich (wirksam).

Jesus der Christus steht gemdR Tillich in einer derartigen Einheit mit
Gott, dass er in seinem personhaften Sein die Uberwindung der Entfrem-
dung (Siinde) reprédsentiert. Jede Teilhabe (Glauben) an diesem Christus
bringt die Erfahrung, oder die Macht mit sich, den gottwidrigen Kréften
der Entfremdung (Siinde) hier und heute zu widerstehen.”® Aus der Zu-
versicht auf die Uberwindung der Entfremdung kénnen die an seiner Iden-
titdt Teilhabenden die Hoffnhung schopfen, ebenfalls der Siinde zu widerste-
hen.* Dieses neugebrachte Leben des Christus wirkt objektiv u.a. durch
die Heiligung des Menschen. Tillich bestimmt sie als das ,,,[A]ufgenom-
mensein in die Gemeinschaft der Heiligen‘, ndmlich in die Gemeinschaft
derer, die von der Macht des Neuen Seins ergriffen sind“.’" Wesentlich fiir
Heiligung ist ihr Wirkcharakter auf die am Leben Christi Teilhabenden: Die
Umformung und Verwandlung des alten Lebens in das neue Leben; es ist
ein Prozess der Verdnderung hin auf das einzigartige Neue Sein und das
neue Leben in Christus.*®

Mit Tillich scheint es mir also plausibel anzunehmen, dass es eine
Wirkkraft des Gottlichen im Menschen gibt, in der symbolischen Sprache:
Ein Wirken des Heiligen Geistes im menschlichen Geist.”> Gebe es dieses
Einwirken nicht, so wire die Rede von der Gnade abstrakt und hidtte kei-
nen subjektiven Charakter.®* Das Wirken des gottlichen Geistes geschieht

59 Vgl. Paul Tillich: Systematische Theologie. Band II, Stuttgart 21958, 136.

60 Das hat Hans-Marin Barth positiv mit dem Begriff des Heiligen verbunden: , Ausgehend
von der Berufung, ein Heiliger zu sein, wendet sich der Mensch nunmehr mit allen Kraf-
ten gegen das, was an Siinde in ihm ist.“ Barth, Sehnsucht, 101.

o1 Tillich, Theologie, Bd. II, 193.

62 Mit Paul Tillich und Hans-Martin Barth vertrete ich die dynamische Heiligung, d.h.
eine Bewegung, die voranschreitet: ,Die Heiligung nach reformatorischem Verstdndnis
ist gewil ein dynamischer Vorgang, der von vielerlei Kraftwirkungen und Impulsen des
Heiligen Geistes lebt. Aber dieser Vorgang verlduft nicht geradlinig, es ist ein Weg mit
Auf und Ab und vielen Windungen, uniibersichtlich und gefdhrlich.“ Vgl. Barth, Sehn-
sucht, 110.

93 Vgl. Paul Tillich: Systematische Theologie. Band III. Das Leben und der Geist. Die Ge-
schichte und das Reich Gottes, Stuttgart 1966, 134.

64 Grundsdtzlich gibt es auch andere Arten der Rede von einer Verbindung zwischen Tran-
szendenz und Immanenz. Ich wihle hier mit Tillich eine Sprache, die von realen Erfah-
rungen spricht und also eine tatsdchliche Wirkung des Gottlichen annimmt. Wem dies
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fiir Tillich nicht in einer Zerstérung oder Ersetzung der menschlichen Per-
son: Das Einwirken ,zerstort nicht die Zentriertheit des integrierten
Selbst“.®® Sonst wire das ein manipulativ-magisches Denken oder das Da-
monische. Vielmehr wirkt der Geist Gottes derart, dass er den menschli-
chen Geist dazu befdhigt, iiber sich selbst hinauszutreiben, was das
menschliche Subjekt so an und fiir sich aus eigenen Kriften nicht ver-
mag.(’7 ,Er ist noch der menschliche Geist, er bleibt, was er ist, aber zu
gleicher Zeit geht er unter dem Einwirken des gottlichen Geistes iiber sich
hinaus.“®® Der géttliche Geist ermdglicht also eine erfahrbare Dimension
der Transzendierung im Menschen.” Und diese Sphire der Transzendie-

65
66
67
68
69

noch zu magisch oder voraufkldrerisch erscheint, mag sich mit subjektivitdtstheoreti-
schen Ansdtzen vielleicht besser begniigen. Einen solchen hat z.B. Christian Danz in
seiner Christologie vorgelegt. Unter der Pramisse, dass Gott selbst keine Entitdt sub-
stanzhaften Seins ist, sondern der Gottesgedanke eine im Menschen stattfindende Refle-
xion beschreibt: ,[D]as Geschehen der Durchsichtigkeit im Selbstverhdltnis des Bewusst-
seins im Vollzug des Sich-Bestimmens,“ 220. Unter dieser Pramisse ist die Durchfiihrung
des Sich-Bestimmens, resp. das Sich-Verstehen des Menschen als Offenbarung zu deu-
ten, in der ,Gott“ als die Unableitbarkeit menschlichen Glaubens realisiert und so be-
nannt wird. Christus ist dann jenes Symbol, in dem der sich-durchsichtig gewordene, d.
h. glaubende Mensch, sein Selbst beschreiben oder sogar entwerfen kann. ,Im Christus-
bild des Glaubens kommt das Ereignis des Sich-Verstehens des Selbstverhiltnisses als
personales Gottesverhdltnis zur Darstellung. Es ist die Selbstdarstellung des Glaubens
und seines eigenen unableitbaren Entstehens in der Geschichte,“ 221. ,Christus* wird
so zum Bild des reflexiven Selbst und zur Beschreibung der eigenen, jedoch neuen Sub-
jektivitdt. Das Neue ist das Durchsichtig-Gewordensein durch ein in der Anthropologie
des Menschen nicht Auffindbares, Unableitbares. Das Moment des Neuen kommt also
als Plotzliches und ein Sich-selbst-durchsichtig-Machendes, als Offenbarung. Die Unab-
leitbarkeit wird mit dem Begriff Gott identifiziert. Die Verbindung von Transzendenz
und Immanenz ist hier im Vorgang der Subjektivitdt vermittelt, als ein unableitbares Ge-
schehen, in dem ein neues Selbst-Bild angeeignet und mit dem Symbol des Christus aus-
gesagt werden kann. Vgl. insgesamt: Christian Danz: Grundprobleme der Christologie,
Tiibingen 2013, 209-222.

Tillich, Theologie, Band III, 135.

Vgl. Paul Tillich: Systematische Theologie. Band I, Stuttgart 31956, 138.

Vgl. Tillich, Theologie. Band III, 134.

Ebd., 135.

Deswegen spricht Tillich auch von wirklich erfahrbaren Phdnomenen: z. B. der Ekstase.
Ekstatische Phdnomene haben zwar in unserer Zeit abgenommen, aber ihre Wirkung ist
noch bekannt: Das Ausweiten des Bewusstseins, das Erkennen des Unerkannten, die Be-
riihrung mit den im Alltag nicht vorkommenden Sphédren. Derart ist auch die Wirkung
des Heiligen Geistes auf den menschlichen Geist: ,Ekstase [...] weist auf einen BewuBt-
seinszustand hin, der aufergewohnlich ist in dem Sinne, daB [sic!] das BewuBtsein sei-
nen gewohnten Zustand transzendiert. Ekstase ist keine Negation der Vernunft. Sie ist
der BewuBtseinszustand, in dem die Vernunft jenseits ihrer selbst ist, d.h. jenseits ihrer
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rung ist qualifiziert als ,unzweideutiges Leben“,7° was darauf verweist,

dass hier gottgewolltes und geschopfliches Leben gemeint ist. Unzweideu-
tig ist das Leben nur im Sein und in der Identitdt des Christus, die Ermdogli-
chung unzweideutigen Lebens ist die Wirkkraft des Heiligen Geistes. Erst
dann ist das Leben wirklich unzweideutig, wenn es gutes, d. h. Leben aus
dem Leben des Christus ist. Tillich kann dieses neugeschaffene Leben
durch den Heiligen Geist als das Leben im Glauben und in der Liebe be-
schreiben.”' Beide sind erfahrbare Manifestationen des Neuen Seins, der
Einheit aus Essenz und Existenz, die so nur in Christus wirklich geworden
ist. Glaube und Liebe charakterisieren also die Neue Identitédt christlichen
Lebens. Glaube meint dann, gemaR Tillich, den Zustand des Ergriffenseins
vom Geist Gottes;72 Liebe wiederum das Verweilen in der Manifestation
der Neuen Identitit in Christus.”

Dieser Prozess kann insgesamt mit dem Begriff der Heiligung benannt
werden, er unterliegt nach Tillich vier anthropologischen, d.h. aneignen-
den Dimensionen: Die erste ist ,Bewult-werden, zweitens wachsendes
Frei-werden, drittens wachsendes Verbunden-sein, viertens wachsende
Selbst-Transzendierung®.”* Gemeint ist damit das Uber-sich-hinaus des
menschlichen Geistes durch das Wirken des Heiligen Geistes in ihm. Ich
wiirde das, den vier Dimensionen nach, so interpretieren: 1) Das Anwach-

Subjekt-Objekt-Struktur.“ Vgl. Tillich, Theologie. Band I, 135. Die Erfahrbarkeit dieses
phdnomenalen Sachverhaltes hatte auch Rudolf Otto in seinem Werk {iber das Heilige be-
schrieben. Im mysterium tremendum et fascinans beriihrt der gottliche Geist die Er-
fahrung des Menschen und transzendiert diese ebenfalls. In Anlehnung dazu spricht
Martin Buber von Offenbarung: Einem Moment der Begegnung, in dem etwas am Men-
schen geschieht, das vorher nicht da war. ,Was ist das ewige: das im Jetzt und Hier ge-
genwdrtige Urphdnomen dessen, was wir Offenbarung nennen? Es ist dies, daB der
Mensch aus dem Moment der hochsten Begegnung nicht als der gleiche hervorgeht, als
der er in ihn eingetreten ist. Der Moment der Begegnung ist nicht ein ,Erlebnis“, das
sich in der empfanglichen Seele erregt und selig rundet: es geschieht da etwas am Men-
schen. Das ist zuweilen wie ein Anhauch, zuweilen wie ein Ringkampf, gleichviel: es ge-
schieht. Der Mensch, der aus dem Wesensakt der reinen Beziehung tritt, hat in seinem
Wesen ein Mehr, ein Hinzugewachsenes, von dem er zuvor nicht wuBte und dessen Ur-
sprung et nicht rechtmdRig zu bezeichnen vermag.“ Martin Buber: Ich und Du, Stutt-
gart 111995, 105. Dies aufgreifend, ist es nicht unpassend zu sagen: Bei Heiligen und
Martyrer*innen wird etwas offenbar; sie begegnen der reinen Beziehung.

70 Vgl. Tillich, Theologie. Band III, 135.

71 Vgl. ebd., 154.

72 Vgl. ebd., 155 f.

73 Ebd., 160 f.

74 Ebd., 266.
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sen der Bewusstwerdung bedeutet die Erfassung der eigenen Seinssitua-
tion, sowohl auf die Heiligung bezogen als auch auf alle ihr widerstreben-
den Krifte: Die Zweideutigkeit, d. h. die Briichigkeit und Endlichkeit unse-
rer Freiheit wird immer mehr bewusst, die mégliche Uberwindung der
Verstrickung in Entfremdung wird aber ebenfalls immer tiefer realisiert, so-
dass das Bewusstwerden zur Verschirfung der Konflikte im Menschen sel-
ber fiihrt.” 2) Frei wird der Mensch laut Tillich dort, wo er sein essentiel-
les Sein realisiert. Die Zunahme der Freiheit ist heute zwar iiberall greifbar,
aber immer in der Zweideutigkeit des Lebens, sodass es dialektische und
weiterhin in sich verstrickte (befreiungsbediirftige) Freiheit bleibt. Die von
Tillich gemeinte Freiheit ist die Freiheit vom Gesetz Gottes und diese
nimmt dort zu, wo sich der Mensch dem Neuen Sein anndhert; in der Ver-
wirklichung des Neuen Seins gibt es das Gesetz nicht mehr, weil es selbst
die Erfiillung des Gesetzes, das lebendige Gesetz als solches ist.”” Wo
Christ*innen sich in der Heiligung dem im eigenen Leben erfiillten Gesetz
nihern, dort sind sie in wachsender Ubereinstimmung mit ihm — und da-
mit von ihm entbunden.”’ 3) Verbunden sind sie hingegen durch die dritte
Dimension der Heiligung, die darauf abzielt, dass das Freiwerden nicht zur
Isolation und Verschlossenheit fiihrt. Im Prozess der Heiligung steigt die
Beziehungshaftigkeit zu anderen und die Gemeinschaft als solche an;
Freisein realisiert sich eben nur innerhalb der Grenzen des Anderen und
so nur mit ihm.”® 4) SchlieBlich meint Selbst-Transzendierung die Ubergie-
Bung aller Dimensionen des menschlichen Lebens mit dem Hauch des Un-
bedingten, d. i. nach Tillich die ,Partizipation am Heiligen“.m Erst wenn
die gesamte Existenz des Menschen in der Beziehung zum Heiligen, d.h.
wenn die ganze Identitdt durch das Neue Sein bestimmt ist und alle Spha-
ren durch das Religiose erfasst sind, kann von einem ganzheitlichen Pro-
zess der Heiligung gesprochen werden. Religioses Leben nur im Privaten
oder im Gottesdienst ist verfehlte Heiligung; erst wo das Profane selbst
vom %‘Beist des Gottlichen umfasst ist, ist von Selbst-Transzendierung die
Rede.

Heilige hdtten also wesentlich die Funktion des Aufzeigens dieses Hei-
ligungsprozesses. In ihrem Leben (und Sterben) scheint das gelungene Le-

75 Vgl. Ebd., 266 f. Das kann u.a. den Zustand der Verzweiflung implizieren.
76 Vgl. Tillich, Theologie. Band II, 130.

77 Vgl. Tillich, Theologie. Band III, 267.

78 Vgl. ebd., 268 f.

79 Ebd., 271.

8 Vgl. ebd., 270 f.

OR 68 (1/2019)

89



90

Junge Okumenker*innen

ben, d.h. das christliche Leben auf, wie es in der Analogie zum Neuen
Sein, d.h. zum Leben des Christus allen geschenkt wurde. Doch dieses ge-
lungene Leben steht nicht isoliert da, es ist umrahmt von der Landschaft
der Schreie, es ist die dialektische Geschichte aus Gelungenem und Zet-
stortem. In ihnen und bei ihrem Exempel zdhle dann nicht ihr Handeln
oder ihr Wort an und fiir sich (die konkreten Gestalten des Neuen Seins,
die Einzelziige, sind nicht relevant), sondern die Manifestation des ihnen
geschenkten Seins (Identitdt) als solches. Auch Hans-Martin Barth ist bei
seinem Ansatz zur Neuinterpretation der Heiligen wesentlich von der Wir-
kung Gottes ausgegangen:

,Sie [die Heiligen] geben zu erkennen, wie man unter Gottes Vergebung frei davon
wird, sich von seinem Versagen allzusehr niederdriicken zu lassen, und auf diese
Weise die Kraft gewinnt, als ,gerechtfertigter’, ,gestorter’ und notfalls als ,tapferer*
Siinder verantwortlich zu handeln. Der Heilige im Sinne der Reformation ist in ers-
ter Linie Zeuge fiir Gottes gnddige, frei machende Gegenwart.“81

Die in allen Teilhabenden am Neuen Sein befindliche Gnade wiirde in
ihnen ,nur“ konkrete Gestalt gewonnen haben. ,Sie sind Beispiele fiir die
Verwirklichung des Neuen Seins im personlichen Leben und sind als sol-
che von groRer Bedeutung fiir das Leben der Kirche. Aber auch sie sind in
jedem Augenblick sowohl entfremdet wie wiedervereint [...].“82 Wire das
nicht moglich, so ist die Rede von Gnade obsolet. Und anders ist der prak-
tische Charakter des Christseins nicht zu begriinden. Folglich kann es
auch nicht darum gehen, eine unkritische Glorifizierung abzuhalten;83 das
Prinzip des simul iustus et peccator bleibt bestehen.®® Das schlieBt ein,

81 Barth, Sehnsucht, 130.

82 Tillich, Theologie. Band III, 273.

8 Gegen eine solche unkritische Ubernahme von Vorbildern hat sich Folkert Rickers aus-
gesprochen: Bei christlichen Vorbildern gehe es ,,um Menschen, die aus ihrer religiosen
Position heraus Vorbildiches/AuRergewohnliches geleistet haben, aber darin zugleich
auch in ihren Grenzen gesehen werden miissen“. Ders.: Kritisch gebrochene Vorbilder
in der religiosen Erziehung; in: Christoph Bizer u. a. (Hg.), Sehnsucht, 213-240. Vgl.
auch: Ders.: Orientieren statt idealisieren. Kritische Anmerkung zum Mértyrerbegriff
aus der Sicht der Religionspddagogik; in: Mensing/Rathke (Hg.), Widerstehen. Wir-
kungsgeschichte und aktuelle Bedeutung christlicher Martyrer, Leipzig 2002, 205-224.

84 Vgl. Gerhard Knodt: Evangelische Martyrer!; in: Theologische Beitrdage 45 (2014), Heft
2, 107 f. Auch Tillich insistiert massiv auf diesem ,protestantischen Prinzip‘. Vgl. Tillich,
Theologie. Band III, 272 f.
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dass eine Konfession mit ,ihren“ Heiligen eine andere nicht verunglimpft,
denn von einer Anhdufung falschen Ruhmes kann ebenfalls nicht gespro-
chen werden.® Das hat Gerhard Voss auch fiir die katholische Theologie
klar benannt: ,Doch ein Riihmen, das der Rechtfertigungslehre wider-
spricht, darf es auch in der katholischen Kirche nicht geben. Viele Heilige
werden gerade deshalb verehrt, weil sie die Torheit des Evangeliums gelebt
haben.“*® Dieser letztere Punkt scheint heute seine Qualitit neu zu entfal-
ten. Es gilt darum, die Orientierung gegeniiber der (verkehrten) Heilsmitt-
lerschaft zu setzen.

5. Plddoyer fiir die Diskussion um ein evangelisches Heiligengedenken

Ich schlage vor, den Begriff des Heiligen wieder neu verwenden zu ler-
nen, um damit den Sachverhalt der (unter anderem charismatischen) Got-
tesbegegnung zum einen und den Umstand eines Eingedenkens von Leid
und Heil zum anderen zu artikulieren. Denn schlieflich miissen sich auch
evangelische Christ*innen fragen, ob mit dem sprachlichen Verlust von
,Heiligkeit“ auch die Erfahrbarkeit der Begeghung mit dem Heiligen
(mysterium tremendum et fascinans) verloren ging?87 Darauf hat die
EKHN in ihrer Beschreibung von Heiligen aufmerksam gemacht:

,»,Heilige* kénnen aber sehr wohl Vorbilder fiir die Lebensgestaltung oder auch zu
Identifikationsfiguren werden, um das geistliche Leben daran auszurichten. So ver-
standen niitzt das Gedenken an die ,Heiligen‘ der Kirchengeschichte, um im eigenen
Leben den Satz ,Du bist heilig‘ erfahrbar zu machen.“®®

8 Auf die Gefahr des Riihmens hat auch Hans Urs von Balthasar hingewiesen. Vgl. Hans
Urs von Balthasar: Neue Klarstellungen, Einsiedeln 1979, 159.

8  Gerhard Voss: Das Kreuz Christi. Mitte der Geschichte und des Kosmos. Pladoyer fiir
eine Kreuzestheologie in neutestamentlicher Vielfalt; in: Friederike Schénemann u. a.
(Hg.): Priift Alles, und das Gute behaltet! Zum Wechselspiel von Kirchen, Religionen und
sdkularer Welt. FS fiir H.-M. Barth, Frankfurt a. M. 2004, 564.

87 In der eigenen Lehrpraxis stoBe ich zunehmend auf den Umstand, dass Begriffe wie Ehr-
furcht oder ,,Furcht und Zittern“ (Phil 2,13) von Studierenden der evangelischen Theolo-
gie religios kaum noch nachvollzogen werden. Die Erfahrbarkeit Gottes, von der Rudolf
Otto noch so viel zu sagen hatte, ist stumm geworden (nach Otto miissten wir damit das
Ph@nomen des Heiligen eigentlich ad acta legen).

8  Vgl. www.ekhn.de/aktuell/leistung-musse/sie-sind-heilig/heilig-definition-evangelisch-
katholisch.html (aufgerufen am 24.10.2018).
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Der zweite Umstand fragt danach, ob mit dem Verlust vom Gedenken
nicht auch eine Reduktion der Theodizeeempfindlichkeit evoziert wurde?
,Schlieflich begann das Christentum als Erinnerungs- und Erzdhlgemein-
schaft in der Nachfolge Jesu, dessen erster Blick dem fremden Leid gegol-
ten hat.“* Johann Baptist Metz hat darum versucht, das Bewusstsein einer
Theodizee-Empfindung im Christentum zu schirfen. Gdbe es sachliche
Griinde, warum Heilige und Mirtyrer*innen nicht eine Gedenkhilfe auf
diesem Wege sein kdnnen? Metz hat seinerseits der Synagoge die Funk-
tion der Gotteslehrerin zugewiesen und von ihr eine Lehre vom ,,Geist
der Erinnerung’, der Erlésung und Erinnerung verbindet, erhofft.” Ich
meine, Heilige und Mdrtyrer*innen kdnnen auf diesem Wege auch helfen.
Das Gedenken — nicht unbedingt Verehrung — bietet ebenso jene Riickkehr
zur anamnetischen Kultur des Christentums, die Metz eingefordert hatte.
Darauf hat auch Zimmerling hingewiesen: ,,An den Heiligen wird mir be-
wuBlt, daB ich eingebettet bin in eine lange Generationenfolge von Men-
schen, die vor mir im Glauben gelebt haben und auch nach mir im Glau-
ben leben werden.“’’ Nicht bloR Erinnerung an Vergangenes ist der
Ausdruck einer solchen Kultur, sondern jenes Gedenken der Gotteserfah-
rung, das in der Gegenwart aktualisiert wird, die Gegenwart selbst aktuali-
siert und umformt. Gedenken kann ein kreativer Umgang mit Gegenwart
sein und Zukunft gestalten; die memoria passionis et salvationis ist ein
provozierendes Geddchtnis, das einem ,weiterhin notigen und ermogli-
chen [wird], von Humanitédt und Solidaritdt, von Unterdriickung und Befrei-
ung zu reden, gegen himmelschreiende Ungerechtigkeit zu protestieren
und gegen Verelendung und zerstorerische Armut zu kémpfen.“g2 Die Risi-
ken des Vergessens auf der anderen Seite scheinen fatal: ,Woraus ndhrte
sich dann noch der Aufstand gegen die Sinnlosigkeit des unschuldigen und
gerechten Leidens in der Welt, was inspirierte dann noch zur Aufmerksam-
keit f%g das fremde Leid und zur Vision einer neuen grofBeren Gerechtig-
keit?*

Eine solche anamnetische Kultur hiee aber, dass einem bestimmten
Typus des Heiligen nicht mehr zu gedenken sei. Namlich jenem, der nichts
mit der Leidensgeschichte dieser Welt zu tun hat oder haben will. ,,Ge-

8 Johann Baptist Metz: Memoria Passionis. Ein provozierendes Geddchtnis in pluralisti-
scher Gesellschaft, Freiburg 2000, 62.

% Vgl. ebd., 64.

91 Zimmerling, Die Heiligen, 354.

92 Metz, Memoria Passionis, 85.

% Ebd., 76.
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denkt eurer Lehrer” heilt eben gerade jene zu memorieren, die Lehrer*in-
nen waren und sein sollen; diejenigen, die das Wort Gottes verkiindet und
richtig verkiindet haben, die das ,,Es ist vollbracht“ mit dem ,,Warum hast
du mich verlassen“ zusammen verkiindet haben. Sieger der Geschichte
sind keine Heiligen und der Kranz des Martyriums kann nur dann glorreich
sein, wenn er die Ohnmacht kront:

,Erst wo Geschichte so wahrgenommen und angenommen wird, dass sich in ihr
nicht nur das Gelungene, sondern auch das Zerstorte, nicht nur das Verwirklichte,
sondern auch das Verlorene zeigt, erst dort, wo der ,Sinn‘ der Geschichte nicht ein-
fach als Ausdruck der Sie‘ghaftigkeit des (evolutiondr) Gewordenen begriffen wird, ist
diese Gefahr gebannt.“g

Von evangelischen Martyrer*innen gabe es meines Erachtens viel iiber
die Heiligkeit zu lernen. Dass namlich viele von ihnen in den letzten Stun-
den und Tagen ihres Lebens eine Gottesbegegnung — eine Begeghung mit
dem Heiligen — hatten und es so bezeugten, ist in ihren Worten greifbar.
Aber mit Buber sollte man festhalten: ,Die Gottesbegegnung widerfahrt
dem Menschen nicht, auf daf er sich mit Gott befasse, sondern auf daf er
den Sinn an der Welt bewidhre. Alle Offenbarung ist Berufung und Sen-
dung.“” So geben Mirtyrer*innen und Heilige den Nachkommenden stets
eine Aufgabe und eine Herausforderung, die Metz mit dem Begriff der me-
moria passionis beschrieben hat: Die Opfer nicht zu vergessen und dessen
zu gedenken, was fiir sie getan werden muss.

% Ebd., 48.
9  Buber, Ich und Du, 111.

OR 68 (1/2019)

93



94

Dokumente und Berichte

Kommuniqué — Graz 2018

des Gemeinsamen orthodox-katholischen
Arbeitskreises Sankt Irendus — Saint Irenaeus Joint
Orthodox-Catholic Working Group — Groupe de travail
orthodoxe-catholique Saint Irénée

Auf Einladung der Didzese Graz-Seckau und der Universitdt Graz kam
der Gemeinsame orthodox-katholische Arbeitskreis St. Irendus vom 17. bis
21. Oktober 2018 zu seiner 15. Jahrestagung in Graz (Osterreich) zusam-
men. Das Treffen, das im di6zesanen Bildungshaus Mariatrost stattfand,
wurde von dem katholischen Ko-Prisidenten des Arbeitskreises, Bischof
Gerhard Feige von Magdeburg, und seinem neuen orthodoxen Ko-Prési-
denten, dem ruménischen Metropoliten Serafim (Joanta) von Deutschland,
Zentral- und Nordeuropa, geleitet.

Bei der Erdffnungssitzung im Rathaus der Stadt Graz am Mittwoch-
abend, 17. Oktober, wurde der Irendus-Arbeitskreis von Peter Piffl-
Percevi¢, Mitglied des Grazer Stadtrats und Vorsitzender der Sektion Graz
der Stiftung Pro Oriente, willkommen geheiflen. In ihrer Antwort brachten
die beiden Ko-Prédsidenten ihre Dankbarkeit fiir den herzlichen Empfang
und ihre Hoffnung auf eine fruchtbare Sitzung zum Ausdruck.

Im Verlauf der Tagung nahmen die Mitglieder an Morgengebeten in
beiden Traditionen teil. Am Samstagabend feierte Bischof Gerhard Feige
eine romisch-katholische Heilige Messe in der Wallfahrtsbasilika Maria-
trost. Am Sonntag besuchten die Teilnehmer die Gottliche Liturgie in der
ruminisch-orthodoxen Pfarrgemeinde in Graz, die von Metropolit Serafim
geleitet wurde.

Am 18. Oktober verabschiedete der Arbeitskreis einstimmig das Doku-
ment ,Im Dienst an der Gemeinschaft. Das Verhiltnis von Primat und Syn-
odalitdt neu denken“, das er wiahrend der letzten Jahre erarbeitet hatte.
Der Irendus-Arbeitskreis hofft, dass dieser Text einen Beitrag zum theologi-
schen Dialog zwischen der Katholischen und der Orthodoxen Kirche leis-
ten wird. Am selben Abend fand die offentliche Préasentation des Doku-
ments im Meerscheinschldssl der Universitdt Graz statt. Nach GruBworten
des rémisch-katholischen Bischofs von Graz-Seckau, Wilhelm Krautwaschl,
und des Vizedekans der Theologischen Fakultdt, Rainer Bucher, gab es zwei
Vortrige von Bischof Andrej (Cilerdzi¢), dem Leiter der serbisch-orthodo-
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xen Diozese von Osterreich und der Schweiz, und Bischof Gerhard Feige.
Nach dieser Einflihrung wurden Exemplare des Studiendokuments an die
Anwesenden verteilt. Die englische Fassung des Dokuments ist online ver-
flighar unter:

www.moehlerinstitut.de/pdf/texte/kommuniques/2018_graz_serving
communion.pdf

Wiéhrend ihrer Tagung hatten die Mitglieder Gelegenheit, Kollegen
und Studenten der Theologischen Fakultit und Vertreter des Okumeni-
schen Forums Christlicher Kirchen in der Steiermark zu treffen. Wahrend
seiner Sitzungen erorterte der Arbeitskreis Moglichkeiten, das gerade ver-
abschiedete Dokument in wissenschaftlichen Kreisen und unter den Kir-
chen bekannt zu machen. Die Gruppe entschied, gedruckte Broschiiren
der englischen, deutschen und franzdsischen Fassungen des Dokuments zu
erstellen und so bald wie moglich fiir Ubersetzungen in verschiedene an-
dere Sprachen zu sorgen.

Die Mitglieder tauschten sich {iber zwei Vortrdge aus, die sich noch
einmal mit der Frage der Synodalitdt und des Primats befassten, um die bis-
herige Arbeit weiter zu vertiefen. Den ersten Vortrag hielt Nikolaos Loudo-
vikos unter der Uberschrift ,Christologischer oder analogischer Primat:
Kirchliche Einheit und universaler Primat in der Orthodoxen Kirche“. Lou-
dovikos unterstrich den einzigartigen Primat Christi und sein Verhiltnis zu
den ekklesiologischen Begriffen des Primats und der Konziliaritdt. Der
zweite Vortrag von Thomas Bremer trug den Titel ,Synodalitdt in der ka-
tholischen Kirche. Realitit und Perspektiven“. Bremer erdrterte die syn-
odale Struktur in der katholischen Kirche und stellte Uberlegungen zu den
moglichen Auswirkungen der Anderungen an, die Papst Franziskus in Be-
zug auf die Bischofssynode eingefiihrt hat.

Die Mitglieder sprachen auch ausfiihrlich iiber die aktuelle Krise in der
Orthodoxie wegen des Konflikts zwischen den Patriarchaten von Konstan-
tinopel und Moskau hinsichtlich der Ukraine. Der Austausch fand in einer
sehr aufgeschlossenen und briiderlichen Atmosphére statt. Danach disku-
tierten sie intensiv mogliche Richtungen fiir ihre zukiinftige Arbeit nach
der Verdffentlichung der Studie. Es wurde beschlossen, sich auf Fragen der
Einheit und des Schismas zu konzentrieren und diesbeziiglich Fallstudien
durchzufiihren und verschiedene Einheitsmodelle sowie die relevante Ter-
minologie zu erforschen.

Am Ende ihrer Tagung sprachen die Mitglieder des Irendus-Arbeitskrei-
ses der Dibzese Graz-Seckau, der Stiftung Pro Oriente und der Theologi-
schen Fakultdt der Universitdt Graz ihren herzlichen Dank fiir die Gast-
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freundschaft sowie die geistliche Atmosphidre aus, die ihre Arbeit inspi-
rierte.

Dem Gemeinsamen orthodox-katholischen Arbeitskreis St. [rendus ge-
horen 26 Theologen an, 13 Orthodoxe und 13 Katholiken aus mehreren
europdischen Lindern, dem Nahen Osten und Nord- und Siidamerika. Er
wurde 2004 in Paderborn (Deutschland) gegriindet und hat sich seither in
Athen (Griechenland), Chevetogne (Belgien), Belgrad (Serbien), Wien
(Osterreich), Kiew (Ukraine), Magdeburg (Deutschland), Sankt Petersburg
(Russland), Bose (Italien), Thessaloniki (Griechenland), Rabat (Malta), auf
Chalki bei Istanbul (Tiirkei), in Taizé (Frankreich) und im Caraiman-Kloster
(Ruménien) getroffen. In Graz wurde beschlossen, die Einladung der ser-
bisch-orthodoxen Ditzese von Zahum, Herzegowina und dem Kiistenland
anzunehmen, sich im Oktober 2019 in Trebinje (Bosnien und Herzego-
wina) zu treffen.

Gemeinsamer orthodox-katholischer Arbeitskreis Sankt Irendus
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Neues Leben fiur die Kirche durch
die Poor People’s Campaign:
A National Call for Moral Revival

Es gibt eine wachsende Bewegung der Armen in den USA. Die Poor
People’s Campaign: A National Call for Moral Revival (Kampagne der ar-
men Leute: Ein nationaler Aufruf zur moralischen Erneuerung) reprisen-
tiert Zehntausende von Menschen in {iber 40 Bundesstaaten, die in ge-
meinsamem Handeln, Denken und Beten zusammenkommen, um das
Ende dessen zu fordern, was Rev. Dr. Martin Luther King Jr. als eine , grau-
sam ungerechte Gesellschaft“ bezeichnet hat. Kirche und Religion sind die
zentrale Kraft dieses Kampfes.

Vierzehn landesweite Denominationen und religiose Organisationen
unterstiitzen die Kampagne:

American Friends Service Committee

Christian Church (Disciples of Christ)

Episcopal Church

Islamic Circle of North America

Islamic Society of North America

Presbyterian Church (USA)

Progressive National Baptist Convention

Rabbinical Assembly

Reconstructionist Rabbinical Association

Union of Reform Judaism

Unitarian Universalist Association

United Church of Christ

United Methodist Women

United Methodist General Board of Church and Society.

Dariiber hinaus wird die Kampagne von 56 Organisationen aus vielen
verschiedenen religiosen Traditionen unterstiitzt; dazu gehdren einzelne
Kirchen, Gerechtigkeits- und Advocacy-Gruppen und Bildungseinrichtun-
gen.

Diese Institutionen und Organisationen haben vielfach zu der Kampa-
gne beigetragen, auf jene traditionelle Weise, wie man es von religiésen
Organisationen kennt. Sie haben {iber die Kampagne gepredigt, auf Kund-
gebungen gesprochen, in ihren Netzwerken und Gemeinden dariiber infor-
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miert und ihre Mitglieder zur Teilnahme an den Aktionen und Kundgebun-
gen aufgerufen. Sie haben ihre kirchlichen Rdume fiir Veranstaltungen zur
Verfiigung gestellt und Mahlzeiten und andere materielle Hilfen bereitge-
stellt, um damit die Aktivititen und Veranstaltungen der Kampagne im gan-
zen Land zu unterstiitzen.

Die Beteiligung der Kirchen und religitsen Organisationen geht aber
noch {iber diese traditionelle Rolle hinaus. Alle Unterstiitzer der Kampagne
bekennen sich zu ihren Grundprinzipien, d.h. sie engagieren sich, eine
moralische Basisbewegung in den verschiedenen Bundesstaaten der Nation
aufzubauen und dabei zu gewdhrleisten, dass die am starksten von der Un-
gerechtigkeit Betroffenen in leitenden Funktionen daran beteiligt sind.
Dies stellt fiir die nationalen religidsen Organisationen eine Herausforde-
rung dar, denn es bedeutet, dass sie sich an den Organisationen in den ein-
zelnen Bundesstaaten beteiligen und diese unterstiitzen, ohne zu versu-
chen, von oben herab die Fiihrung zu {ibernehmen. Die Teilnahme an der
Bewegung bedeutet auch die Beteiligung an Aktionen des zivilen Ungehor-
sams, etwa indem einzelne Personen bestimmte Orte mit ihren Korpern
blockieren und sich verhaften lassen oder durch Unterstiitzung dieser Akti-
visten. Diese Auswirkung verringerte oder begrenzte nicht die verschiede-
nen religiosen Gemeinschaften in ihrer Anstrengung, sondern Teil des ge-
meinsamen Kampfes zu sein stdrkte und erfiillte sie mit Leben.

Rev. Hershey Stephens, eine Pfarrerin der Episkopalkirche, die sich
stark in der Kampagne engagiert, sagt iiber ihre Erfahrungen:

,Flr mich als Christin ist die einzige Moglichkeit, die ich kenne, um der
Angst vor Krieg, wirtschaftsbedingter Vertreibung, Umweltzerstorung und
Rassendiskriminierung zu begegnen, ein Leben der unbeirrbaren Liebe zu
fithren. Unsere Kirchen, Moscheen, Synagogen und andere Gotteshduser ha-
ben mit der Poor People’s Campaign: A National Call for Moral Revival
eine Moglichkeit, als gldubige Menschen aus unseren Gebduden herauszu-
kommen und Liebe in die Welt zu tragen. Und was das Beste ist, niemand
von uns muss das alleine tun, wir arbeiten zusammen mit Gemeinden aus
dem ganzen Spektrum des muslimischen, hinduistischen, jiidischen und
christlichen Glaubens und mit denen, die keinen Glauben bekennen.“

Ein deformiertes moralisches Narrativ

Das Zusammenkommen verschiedener religioser Gruppen und ihrer Lei-
tungspersonen hat einem der zentralen Ziele der Kampagne einen entschei-
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denden zusitzlichen Impetus gegeben: dem deformierten nationalen morali-
schen Narrativ etwas entgegenzusetzen. Allzulange haben christliche Natio-
nalisten und andere religiose Extremisten die Angste und die Unterschiede
der Menschen ausgenutzt. Politische Fiihrer haben sie ausgenutzt, um damit
die Menschen gegeneinander aufzubringen und sie von der Evangeliumsbot-
schaft der Einheit und der Liebe abzubringen. Als Folge davon haben sich
viele der bekanntesten religiosen Fiihrungspersonen in den USA absichtlich
oder nicht eben nicht den wirklich entscheidenden moralischen Fragen un-
serer Zeit zugewandt: Armut, Rassismus, Umweltzerstorung und Militaris-
mus. Vereint unter dem Banner einer gemeinsamen Kampagne im Kampf
zur Losung dieser Probleme die Stimme zu erheben, hat nicht nur dazu bei-
getragen, die offentliche Stimme der Religion und Moral von den Extremi-
sten zuriickzufordern, sondern auch den religiosen Gemeinschaften und ih-
ren Leitungen iiberall im Land neue Lebenskraft verliehen.

Die Verhiltnisse in den USA und in der ganzen Welt haben im Verbund
mit jahrzehntelanger engagierter Organisationsarbeit zum Entstehen dieser
Kampagne beigetragen. Sie ist nicht die Idee von einer oder zwei Perso-
nen, sondern die Reaktion von Menschen, die die Gewalt, die Traurigkeit
und die Erniedrigung dieser Verhiltnisse spiiren und sich weigern zu glau-
ben, dass die Ungerechtigkeit das letzte Wort haben wird.

Diese Verhdltnisse haben sich mit den Jahren entwickelt und ver-
schlechtert. Vor iiber fiinfzig Jahren rief Rev. Dr. Martin Luther King die ur-
spriingliche Poor People’s Campaign (Kampagne der armen Leute) ins Le-
ben, weil er das Vorhandensein einer tiefgreifenden spirituellen Krankheit
in diesem Land wahrnahm. Er sah eine Nation, die berauscht war vom
Krieg — eine Nation, die organisiert war, um dem Schutz von Eigentum und
Reichtum Vorrang vor der Sicherstellung der Wohlfahrt aller zu geben.
Diese seelische Krankheit hat sich seit dem Tod Luther Kings im Jahr 1968
nur noch verschlimmert. Die heutige Kampagne hat durch ein wissen-
schaftliches empirisches Forschungsprojekt —The Souls of Poor Folk: Audi-
ting America 50 Years After the Poor People’s Campaign — aufgezeigt, dass
die Armut seit 1968 gewachsen ist. Uber 140 Millionen Menschen, fast
die Hilfte der Bevolkerung des Landes, lebt in Armut oder knapp unter der
Armutsgrenze, 52 Prozent der Kinder sind arm. 14 Millionen Menschen
konnen sich keine Wasserversorgung leisten. 31 Millionen sind ohne Kran-
kenversicherung. Und in den letzten 17 Jahren haben wir permanent Krieg
gefiihrt. Das US-Militdr hat ca. 800 Uberseestiitzpunkte in 80 verschiede-
nen Lindern und gibt jahrlich die atemberaubend hohe Summe von 668
Milliarden US-Dollar aus, wahrend nur 190 Milliarden US-Dollar fiir alle
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anderen grundlegenden menschlichen Bediirfnisse, wie Bildung, Arbeit
und Wohnraum, im Haushalt zur Verfiigung stehen. Eine ,moralische Re-
volution der Werte“ ist heute mehr denn je von Noten.

Religiose Organisationen und Kirchen haben zum Entstehen der von
King so genannten Neuen Freiheitskirche der Armen beigetragen. Diese
Kampagne zeigt einen Weg auf Kirche zu sein, der die Gesellschaft heilen
wird durch Beistand mit den Armen und Unterdriickten gegen die Krifte,
die die Misshandlung des Lebens produzieren und aufrechterhalten.

Die Fiihrungsrolle der Armen

In der Bibel wird fiir ,,arm“ das griechische Wort ptochos benutzt, das
auch mit ,niederkauernd“ iibersetzt werden kann. Dies verweist auf eine
grundlegende Wahrheit {iber die Armen und die Armut, die in unserer Ge-
sellschaft oft iibersehen wird. Die Menschen sind arm, weil sie durch die
Handlungen von Menschen und die gesellschaftlichen Strukturen arm ge-
macht worden sind. Unsere Rolle als Glaubige besteht nicht darin, den Ar-
men die Schuld zu geben und zu versuchen, ihre Médngel zu beheben, son-
dern die Dinge zu bekdmpfen, die die Menschen arm machen. Mit den
Worten von Tonny Algood, methodistischer Pfarrer und einer der aktiven
Leiter der Kampagne in Alabama: ,Arm sein ist keine Siinde. Armut ist
eine Siinde.“

Aber nicht alle, auch viele in den mehr ,liberalen“ Kirchen nicht, sind
der Ansicht, dass dies die Mission und das Ziel ihres Glaubens ist. Die den
moralischen Diskurs in der US-Politik dominierenden Extremisten treten
ganz gewiss nicht fiir ein solches Glaubensverstindnis ein. Christliche und
andere religiose Gemeinschaften haben im Verlauf der Geschichte immer
wieder darum gerungen, aktiv gemeinsam mit Gott den Weg zu beschrei-
ten, die Welt nach Gottes Willen wieder neu zu gestalten. Die Michtigen
und Reichen eignen sich die Sprache und die Macht der Religion an und
verbiegen sie, um ihre Macht und ihren Reichtum zu schiitzen und die Un-
terdriickung und den Mord an anderen zu rechtfertigen. Die Geschichte ist
voller Beispiele dafiir, dass Kirchen so schdndliche Praktiken wie die Skla-
verei, die Rassentrennung, die gewaltsame Eroberung und Unterwerfung
von Land und Kultur indigener Vélker und vieles mehr unterstiitzt haben.

Die Poor People’s Campaign: A National Call for Moral Revival ist
eine Bewegung der Armen und wird getragen von Geistlichen und Aktivis-
ten und all jenen, die sich gegen die Ungerechtigkeit wenden. Wie andere
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geschichtliche Bewegungen versucht sie, die dunklen Kapitel in der Ge-
schichte unserer moralischen Institutionen wieder gut zu machen. Nicht
indem man ordinierte religiose Leitungspersonen einfach bittet, eine an-
dere Botschaft zu predigen, sondern indem man diese auffordert, den Ar-
men zur Seite zu stehen und dazu beizutragen, unsere gemeinsame Le-
benswirklichkeit umzugestalten und sich am Kampf dafiir zu beteiligen.

Die Kdampfe der Armen, die durch die Kampagne unterstiitzt werden,
zeigen uns, wo Gott in dieser Welt tdtig ist. Gott ist gegenwartig im Kampf
fiir Gerechtigkeit und steht auf der Seite der Geringsten. Andererseits hat
die Kampagne auch gezeigt, dass unsere Nation und ihre Fiihrer Gott aus
den Augen verloren haben.

Die Kampagne ist Teil einer langen Geschichte der Armen, die den
Kampf aufnehmen. Jesus fiihrte die Armen und an den Rand Gedringten,
zuerst nur zwolf, im Widerstand gegen das mdchtige Rémische Reich. Har-
riet ,Moses“ Tubman, John Brown und zahlreiche andere Abolitionisten
(Gegner der Sklaverei) nahmen furchtlos den Kampf gegen das Ubel der
Sklaverei auf. Dr. King und die Welfare Rights Mothers (Miitter der Sozial-
rechtebewegung), Anfiihrer indigener Gruppen, jiidische Leitungsperso-
nen und andere kdmpften unter Einsatz ihres Lebens gegen das dreifache
Ubel von systematischem Rassismus, Armut und Militarismus. Heute verei-
nigen sich die Armen im ganzen Land {iber geschichtliche Trennlinien hin-
weg in einer gemeinsamen Kampagne, um den Kampf fiir Gottes Verhei-
Bung eines Lebens in Fiille fiir alle weiterzufiihren.

Diejenigen, die das Unrecht der Armut erlitten haben, filhren diese
Kampagne an. Ihre Not, ihr Kampf, ihre Erkenntnisse bestimmen die Rich-
tung. Zu ihnen gehdren Miitter, denen man die Kinder abgenommen hat,
weil sie kein Wasser beschaffen konnen, oder Familien, die sich entschei-
den mussten, entweder etwas zu essen oder ihre Arztrechnungen zu be-
zahlen, und Veteranen, die aus dem Krieg zuriickkamen und zu Hause auf
eine militarisierte Gesellschaft trafen. Thr Zeugnis und ihre Kdmpfe liegen
den Forderungen der Kampagne zugrunde. Die Anfiihrer dieser Kdmpfe bil-
den die Mitglieder der Koordinationskomitees in allen 40 Bundesstaaten.

Bei der Leitung durch die Armen und Enteigneten geht es nicht um
Sympathie und Wohltdtigkeit fiir die Armen. Es handelt sich vielmehr um
den lebendigen Ausdruck des zentralen christlichen Glaubens, dass wir
alle nach dem Bilde Gottes geschaffen sind. Gott beschloss, auf dieser Erde
zu leben mit dem Korper eines armen, braunhdutigen, paldstinensischen
Juden, einem Sprossling von Immigranten. Gott tat dies nicht, um einfach
seine Sympathie fiir die Armen auszudriicken, sondern um etwas zu offen-
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baren {iiber das, was Gott ist, und was Gott will. Gott steht auf der Seite je-
ner, denen man in ihrem Leben nicht die Wiirde zubilligt, die Gott allem
Leben gibt. Wenn Menschen andere Menschen unterdriicken und die Erde
zerstoren, befiehlt Gott, dass wir handeln sollen, dass wir an Gottes Seite
gehen sollen, um die Dinge zu verdndern. ,Dein Reich komme, ... wie im
Himmel, so auf Erden.*

Dieser Nachdruck auf der Fiihrerschaft der Armen schliet Geistliche,
religiose Fiihrungspersonen und andere nicht von der Leitungsverantwor-
tung in dieser Bewegung aus. Tatsdchlich sind die beiden Leitenden der
Kampagne Geistliche: Rev. William Barber II und Rev. Dr. Liz Theoharis.
Ihre Leitungsverantwortung zeigt uns, dass religiose Fiihrungskréfte nicht
ausgenommen sind von der personlichen Betroffenheit durch die Armuts-
problematik, und sie zeigt uns auch, wie Fiihrungsverantwortung gestaltet
werden sollte: indem wir bei den Armen und Randgruppen stehen, und
nicht an ihrer Stelle stehen.

,Ich habe mich entschieden, mich mit den Unterprivilegierten zu
identifizieren. Ich habe mich entschieden, mich mit den Armen zu identifi-
zieren. Ich habe mich entschieden, mein Leben fiir die Hungrigen hinzuge-
ben. Ich habe mich entschieden, mein Leben fiir diejenigen zu geben, die
man ausgeschlossen hat... Das ist der Weg, den ich gehe. Es bedeutet, et-
was zu leiden. Ich gehe diesen Weg. Wenn es bedeutet, fiir sie zu sterben,
gehe ich diesen Weg.“ (Rev. Dr. Martin Luther King Jr., Predigt in der Ebe-
nezer Baptist Church, August 1966)

Nach 40 Tagen einer landesweit abgestimmten Aktion des zivilen Un-
gehorsams geht die Kampagne in ihre zweite Phase. Der Schwerpunkt die-
ser Phase liegt darauf, durch eine Reihe von 6ffentlichen Hearings iiberall
im Land die Erkenntnisse und Kampferfahrungen der Armen zuginglich zu
machen. Es geht auch darum, durch Informationsarbeit mehr Menschen in
die Bewegung einzubinden. Verschiedene Organisationen und ihre Leitun-
gen sind weiterhin sehr engagiert in der Unterstiitzung dieser Bestrebun-
gen der Kampagne. Dabei gilt es immer im Auge zu behalten, mit den Ar-
men zu handeln und zusammenzuarbeiten, um das bestehende Zerrbild
eines moralischen Narrativs zu bekdmpfen und eine neue moralische und
religiose Vision zu artikulieren, die einer Freiheitskirche der Armen.

Liz Theoharis
(Reverend Dr. Liz Theoharis ist Direktorin des Kairos Center und
Griinderin und Koordinatorin der Poverty Initiative.)

Ubersetzung aus dem Englischen: Dr. Wolfgang Neumann
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Martin Niemoller — eine groBe Gestalt
des deutschen Protestantismus’

Vor 60 Jahren kam Martin Niemoller gleich zweimal nach Paris. Am
16. Februar 1958 predigte er in der protestantisch-reformierten Kirche
L'Oratoire du Louvre — sie war an diesem Sonntag, wie er bemerkte, ,sehr
voll“.? Am 17. April kam er auf Einladung des Conseil National du Mouve-
ment de la Paix, um im Velodrome d’Hiver auf einer Kundgebung gegen
atomare Aufriistung zu sprechen. Er erkldrte, er spreche nicht Franzosisch,
aber er werde, wenn man es wiinsche, trotzdem kommen und Deutsch
sprechen.3

Was ist das fiir ein Mann, der als deutsch-nationaler Protestant zur
Symbolfigur kirchlichen Widerstands und zum Okumeniker wurde und
sich vom kaisertreuen Offizier zum radikalen Pazifisten wandelte? Erlau-
ben Sie mir, dazu zwei franzosische Stimmen zu zitieren.

In einem offenen Brief von 1952 lobt Pierre Maury Niemoller als
,oymbol der Treue zum Evangelium*“. Niemoller habe im KZ Menschen als
Kameraden anerkannt, die den unmenschlichen Totalitarismus ablehnten.
Er sei ,mit den Nichtglaubenden solidarisch“ gewesen und habe ,doch der
Kirche Jesu Christi ... ungeteilte Treue bewahrt*.*

! Bearbeitete und erweiterte Fassung eines Vortrags am Heinrich-Heine-Haus in Paris am
21. Februar 2018 im Rahmen einer Veranstaltung zum Thema ,Martin Niemdller —
Grande figure du protestantisme allemand“. Dem Vortrag folgte eine Podiumsdiskussion
mit Gilbert Merliot, emeritierter Professor der Germanistik an der Pariser Sorbonne.

2 Vgl. die Predigt Niemollers zu 1 Joh 5,11-13 am 16.02.1958 in Paris (Zentralarchiv der
Ev. Kirche in Hessen und Nassau [ZA EKHN] 62/1825). Laut Niemollers Amtskalender
von 1958 fand der Gottesdienst im oratoire statt, d. h. in der reformierten Kirche L'Ora-
toire du Louvre, und es sei ,,sehr voll“ gewesen.

3 Vgl. Niemollers Brief vom 03.04.1958 in ZA EKHN 62/427. Seine Rede am 17.04.
wurde von einem Dolmetscher {ibersetzt. Das Wintervelodrom wurde im Mai 1959 ab-
gerissen, nachdem es durch einen Brand in der Halle unbrauchbar geworden war.

4 Vgl Karl Barth, Erica Kiippers, Joachim Beckmann, Herbert Mochalski, Martin Nie-
moller u.a: Bekennende Kirche. FS Martin Niemoller zum 60. Geburtstag, Miinchen
1952, 288-292, hier 288-290.
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Pierre Maury (1890-1956) war reformierter Pfarrer und seit 1943 Pro-
fessor fiir Dogmatik an der Fakultit fiir protestantische Theologie in Paris.
Er war auch Mitglied der 6kumenischen Delegation, die 1945 nach Stutt-
gart kam.’ Dort hatte er Nieméller predigen gehort und war bewegt von
dessen ,geistlicher Tapferkeit®, mit der er seine Horer zur Bulle aufrief.

André Francois-Poncet (1887-1978) war von 1931-1938 als franzosi-
scher Botschafter in Berlin, spiter (1949-1955) als Hoher Kommissar
Frankreichs in der Bundesrepublik. Er wusste natiirlich, welche Rolle
Niemoller im Kirchenkampf gespielt hatte, und war selbst ,Ehrenhiftling“
der Nazis gewesen.’ Nieméller warnte nach 1945 vor der Teilung Deutsch-
lands: sie bedrohe den Weltfrieden. Francois-Poncet berichtete dariiber
sorgfdltig an seine Regierung. Er war irritiert von Niemollers ,verwirren-
der Personlichkeit” als Charismatiker, Christ, Politiker und Prediger. Aus
seiner Sicht vertrat Niemdller eine , Politik der Ilusionen“.”

Man kann beide Positionen auch in Deutschland finden; sie stehen fiir
zwei entgegengesetzte Sichtweisen. Protestanten, die sich mit dem Be-
kenntnis von Barmen und der Bekennenden Kirche identifizieren, aber
auch viele Menschen aus der Okumene, die fiir Frieden und Gerechtigkeit
kdmpfen, sehen in Niemdller einen Zeugen Jesu Christi, der sie gerade in
seiner Solidaritdt mit den Nichtglaubenden {iberzeugt. Politiker dagegen,
die nationale Machtinteressen vertreten und als Mitglieder einer Partei
agieren, sind von seinem Auftreten irritiert. Sie lehnen seine politischen
Stellungnahmen ab. Sein Anspruch als Prediger, der sich in die Politik ein-
mischt, stoBt bei ihnen auf Unverstdandnis.

Meine These lautet: Man kann Niemdllers Rolle im Kirchenkampf ab
1933, seine Einmischung in die Politik und seine Friedensarbeit nach
1945 nur richtig verstehen, wenn man in ihm zugleich den Bekenner und
Prediger des Evangeliums sieht.® Fiir mich zeigt er beispielhaft, wie ein

5 Vgl. Virtuelles Museum des Protestantismus (www.museeprotestant.org/de). Artikel zu
Pierre Maury und den Thesen von Pomeyrol (aufgerufen am 21.12.2017).

6 Vgl. André Francois-Poncet: Souvenirs d’une ambassade a Berlin 1931-1938, Paris
2016; ders.: Tagebuch eines Gefangenen, Miinchen 2015.

7 Vgl. Martin Greschat: ,Er ist ein Feind dieses Staates!“ Martin Niemdllers Aktivitdten in
den Anfangsjahren der Bundesrepublik Deutschland; in: Zeitschrift fiir Kirchenge-
schichte 114 (2003), 333-356, hier 343 f. Andererseits konnte Francois-Poncet Niemol-
ler bei einem Empfang mit den Worten begriien: ,Ich kritisiere Sie oft, aber ich bewun-
dere Sie immer ...“ (zit. nach Renée Sturm-d’Espine: Souvenirs; in: Barth u. a.,
Bekennende Kirche, 308-310, hier 309).

8 Vgl. Michael Heymel: Martin Niemoller. Vom Marineoffizier zum Friedenskdmpfer,
Darmstadt 2017.
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Mensch niichtern, mit klarem Verstand und Weltoffenheit in der Nachfolge
Jesu leben kann. Gerade so ist er fiir viele ein Vertreter des ,guten
Deutschland geworden.

Symbol des Widerstands

Niemdller gilt heute weltweit als Symbol des kirchlichen Widerstands
gegen Hitler. Der Nachruf der New York Times nannte ihn den ,resoluten
Gegner Hitlers“.’

Dieses Bild von Niemoller beruht auf vier Faktoren: erstens seiner Initia-
tive zur Griindung des Pfarrernotbundes im September 1933, der den Aus-
schluss von Menschen jiidischer Herkunft aus dem kirchlichen Dienst fiir
unvereinbar mit dem Bekenntnis zu Jesus Christus hielt; zweitens den Be-
richten {iber Niemdllers einzige personliche Begegnung mit Hitler beim
Empfang der Kirchenfiihrer am 25. Januar 1934; drittens der 6ffentlichen
Wirkung seiner mutigen Dahlemer Predigten und viertens der Tatsache sei-
ner KZ-Haft als ,Hitlers personlicher Gefangener” von 1938-1945. Diese er-
regte umso mehr internationale Aufmerksamkeit, als Niemoller, schon am 1.
Juli 1937 von der Gestapo verhaftet, wegen , staatsfeindlicher Hetze“ vor ei-
nem Berliner Sondergericht angeklagt und {iberraschend freigesprochen
worden war.

Niemoller gehort also in die Reihe der Christen, die Widerstand gegen
das NS-Regime geiibt haben. Obwohl er dadurch in die politische Illegalitdt
geriet, war der Kirchenkampf, in dem er eine fiihrende Rolle spielte, fiir ihn
nicht primdr politisch. Er sah darin einen Kampf um die Freiheit und das
Recht der Kirche gegeniiber dem Staat. Fiir seine vorgesetzte Kirchenbe-
horde, den Evangelischen Oberkirchenrat (EOK) in Berlin, fiir das Reichskir-
chenministerium und die Gestapo dagegen waren seine Aktivitdten politisch
brisant.

Niemoller stimmte mit Dietrich Bonhoeffer {iberein, dass Christen der
Obrigkeit Gehorsam schulden.'® Das entsprach der Lehre Luthers, die sich
auf die Weisung des Apostels Paulus stiitzt: ,Jedermann sei untertan der Ob-
rigkeit, die Gewalt iiber ihn hat. Denn es ist keine Obrigkeit auBer von Gott“
(Rom 13,1). Als der Staat sich anmalte, alle Bereiche des Lebens bestimmen

9 Eric Pace: Martin Niemoller, Resolute Foe of Hitler; in: The New York Times vom
08.03.1984.
10 Vgl. Dietrich Bonhoeffer: Staat und Kirche (1942); in: DBW 16 (1996), 532.
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zu wollen, zogen Niemdller und Bonhoeffer unterschiedliche Konsequen-
zen. Niemoller trat allein mit dem Wort fiir die Freiheit der Kirche ein, wéh-
rend Bonhoeffer schon friih iiber ein unmittelbar politisches Handeln der
Kirche nachdachte'' und sich zuletzt als Einzelner fiir den aktiven Wider-
stand entschied.

Niemoller hat die Denkschrift der Zweiten Vorldufigen Leitung der Deut-
schen Evangelischen Kirche (DEK) an Hitler vom Sommer 1936 unterzeich-
net, die Antisemitismus und Judenhass als VerstoR gegen das Gebot der
Nichstenliebe verurteilte. Aber er sah die Aufgabe der Kirche nur darin,
Christen mit jiidischen Wurzeln beizustehen. Obwohl er festhielt, dass Jesus
Jude war und das Alte Testament zur christlichen Bibel gehort, bestimmte er
christliche Identitdt im Gegensatz zum Judentum und konnte sich in seiner
Dahlemer Zeit nicht von antijiidischen Stereotypen 16sen.

Es waren Erfahrungen mit der nazitreuen Kirchenpartei der ,Deutschen
Christen“, die Niemoller dazu brachten, in die kirchliche Opposition zu ge-
hen und sich von der traditionellen Auffassung des Luthertums von der Be-
ziehung der Kirche zum Staat zu losen.'? Vom 16. Jahrhundert bis 1918 war
die evangelische Kirche in Deutschland eng an staatliche Autoritdten gebun-
den. Kaiser Wilhelm II. war oberster Bischof der evangelischen Kirche. Fiir
Protestanten galt die Rangordnung Gott-Kaiser-Vaterland. Christsein war
Privatsache, die Politik folgte eigenen Gesetzen und hatte mit Kirche und
Religion nichts zu tun. Ein guter Christ war ein guter Deutscher und ein gu-
ter Soldat. Er hatte seinem Volk zu dienen. So deutsch-national dachte die
groBe Mehrheit der evangelischen Pfarrer, auch Nieméller.

Nach der deutschen Niederlage im Ersten Weltkrieg ist Niemollers Welt-
sicht tief erschiittert. Wie viele Deutschnationale sieht er die Niederlage der
deutschen Armee nicht als durch den duferen Feind herbeigefiihrt, sondern
durch den inneren, die ,rote Revolution“. Mit der neuen demokratischen
Staatsform kann er sich nicht abfinden. Der Weimarer Republik steht er ab-
lehnend gegeniiber. Er sympathisiert mit den ultrarechten Freikorps und ist
1920, als Theologiestudent in Miinster, fiir vier Wochen Kommandeur eines
Bataillons der Westfédlischen Reichswehrbrigade, die einen Arbeiteraufstand
niederschlﬁgt.13

1 Vgl. Dietrich Bonhoeffer: Die Kirche vor der Judenfrage (1934); in: DBW 12 (1997),
349-358.

12 Vgl. Martin Niemdller: Von der politischen Verantwortung des Christen in der heutigen
Welt (1952); in: ders.: Reden 1945-1954, Darmstadt 1958, 219-228; ders.: Was schul-
det der Christ dem Staat heute? (1957); in: ders.: Reden 1955-1957, Darmstadt 1957,
189-201.
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Nach 1945 erkldarte Niemoller, er sei niemals Mitglied einer politi-
schen Partei gewesen.14 Das trifft jedoch erst fiir den Dahlemer Gemeinde-
pfarrer und spdteren Kirchenprdsidenten der Ev. Kirche in Hessen und
Nassau (EKHN) zu. Als Theologiestudent in Miinster (1919-1923) hatte er
sich noch wie seine Frau Else und sein Bruder Wilhelm in der Studenten-
gruppe der Deutschnationalen Volkspartei (DNVP) engagiert.15 Mit dem
Bruder verband ihn die nationalistische und antidemokratische Einstel-
lung. Doch nur Wilhelm trat 1923 der NSDAP bei, Martin nicht. Dieser or-
ganisierte als Pfarrer die Arbeit der Diakonie in Miinster/Westfalen und
war von November 1929 bis zum Mai 1931 als Stadtverordneter fiir die
,Evangelische Vereinigung“ (die mit der DNVP kooperierte) im Stadtparla-
ment von Miinster.'® Im Juni 1931 {ibernahm er eine Pfarrstelle in Ber-
lin-Dahlem. Bei den letzten freien Wahlen 1933 wihlte er die NSDAP,
weil er hoffte, durch den Nationalsozialismus wiirde auch das kirchliche
Leben erneuert werden. Doch bald gingen ihm die Augen auf, wie die
neuen Machthaber die Kirche fiir ihre Zwecke instrumentalisierten. In kur-
zer Zeit wurde er zu einem fiihrenden Kopf der kirchlichen Opposition ge-
gen die Kirchenpolitik des NS-Regimes. Wie kommt es, dass er nicht bei
den nazitreuen ,Deutschen Christen“ Karriere machte?

Bezeichnend fiir seine oppositionelle Haltung ist sicher die Entschie-
denheit, mit der er die Bindung der Kirche allein an Jesus Christus betont.
Niemoller meint, die Kirche habe Néchstenliebe zu {iben und ihre Mission
im deutschen Volk erfiillen. Eine Angleichung der christlichen Botschaft an
eine volkische Ideologie ist fiir ihn von vornherein ausgeschlossen. Evange-
lium bedeutet fiir Niemoller Angriff auf alle menschliche Selbstherrlich-
keit, die selbstherrliche Kirche und Gemeinde zuerst. Es verkiindet die

13 Vgl. Martin Nieméller: Vom U-Boot zur Kanzel, Berlin 1938, 171-189. Dazu Matthias
Schreiber: Martin Niemdller, Reinbek 1997, 22008, 38 ff; vgl. Heymel, Martin Niemdl-
ler, 32.

14 Vgl. z. B. den Brief Nieméllers an Peter Rath vom 13.08.1968 (ZA EKHN 62/1588).

15 Vgl. Benjamin Ziemann: Schiffe versenken. Martin Niemollers Bericht iiber die deut-
sche U-Boot-Flotte im Ersten Weltkrieg; in: Claudia Junk/Thomas Schneider (Hg.): Die
Revolte der heiligen Verdammten. Literarische Kriegsverarbeitung vom 19. bis zum 21.
Jahrhundert, Gottingen 2017, 21-46, hier 26. Ziemann {ibertreibt, wenn er Niemdllers
Aussage, er sei niemals Mitglied einer Partei gewesen, als Legende zu entlarven meint
(vgl. ders.; in: ZKG 128 [2017], 276 f).

16 Vgl. Jiirgen Schmidt: Martin Niemoller im Kirchenkampf, Hamburg 1971, 23; Ernst
Brinkmann: Martin Niemollers Lebensjahre in Westfalen; in: Jahrbuch fiir westfélische
Kirchengeschichte 77 (1984), 13-24, hier 22-24; Heymel, Martin Niemdller, 39.

OR 68 (1/2019)

107



108

Okumenische Personlichkeiten

universale Herrschaft Jesu Christi und erlaubt den Christen nicht, sich in
eine private Religion zuriickzuziehen, womit das {ibrige Gebiet des Lebens
in dieser Welt eigenen Gesetzen iiberlassen wird.'”

Niemoller liegt alles am Gegenwartsbezug der Verkiindigung: er will
das Evangelium so verkiinden, dass Jesus Christus heute als Herr unseres
Lebens erkannt wird. Glaube hatte fiir ihn etwas von militdrischem Gehor-
sam. Jesus nachfolgen heif}t, seinem Wort zu gehorchen. Deshalb kdmpfte
Niemdller fiir die Freiheit der Kirche, als der NS-Staat die Kirche ,gleich-
schalten® wollte. Deshalb ging er in die kirchliche Opposition und griin-
dete zusammen mit anderen den Pfarrernotbund.

Sein Widerstand entziindete sich an der Einfiihrung des sogenannten
,Arierparagraphen in die kirchlichen Ordnungen, der es Christen jiidi-
scher Herkunft verwehrte, Beamte evangelischer Landeskirchen zu wer-
den. Nicht nur Pfarrer, auch Kirchenmusiker, die im Sinne des Paragraphen
yhichtarischer Abstammung“ waren, wurden vom kirchlichen Dienst sus-
pendiert bzw. ausgeschlossen. Fiir Niemoller, der die Kirche als eigene
GroRe unabhdngig von Nation und Volkstum verstand, war dieses Gesetz
inakzeptabel, weil ,Judenchristen als volle Glieder der Kirche aufzuneh-
men [sind]“.18 Ein gemeinsam mit Dietrich Bonhoeffer verfasstes Protest-
schreiben an die Kirchenregierung macht deutlich, dass das kirchliche
Lehramt allein an eine ordnungsgemadBe Berufung gebunden ist. Durch den
,Arierparagraphen“ werde ,ein Recht geschaffen, das zu diesem grundle-
genden Bekenntnissatz im Widerspruch steht. Damit ist ein Zustand, der
nach dem Bekenntnis als Unrecht gelten muss, als kirchliches Recht pro-
klamiert und das Bekenntnis verletzt“.'” Wer dem Notbund beitrat, musste
sich schriftlich auf die Bibel und die Bekenntnisse der Reformation ver-
pflichten.

Bis Ende 1933 wuchs der Pfarrernotbund auf 6000 Mitglieder an, im
Januar 1934 waren es sogar 7000, wahrend etwa 2000 Pfarrer zur Glau-
bensbewegung ,Deutsche Christen® gehorten. Uber die Hilfte der Pfarrer-
schaft blieb neutral. Mitglieder der NSDAP gab es in beiden Gruppierun-

17 Vgl. Martin Nieméller: Dahlemer Predigten. Kritische Ausgabe, hg. von Michael Hey-
mel, Giitersloh 2011, Vorwort, 35-37.

18 Martin Nieméller: Sdtze zur Arierfrage in der Kirche; in: Junge Kirche 1 (1933), Heft
17, 269-271, hier 269.

19 Brief vom 07.09.1933, zit. nach: Dietrich Bonhoeffer, GS, Bd. 2, Miinchen 1961, 70 f.
Vgl. Eberhard Bethge: Dietrich Bonhoeffer. Eine Biographie, Miinchen 31970, 357-
365.
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gen. ,Von den 220 DC-Pfarrern Berlins waren zwischen 1933 und 1945
,nur® 40 Prozent gleichzeitig Parteigenossen, von den knapp 190 BK-Pfar-
rern keine fiinf Prozent.“*°

Barmen: Niemédllers Credo

In der Barmer Theologischen Erklirung vom Mai 1934 einigten sich
erstmals Christen aus lutherischen, reformierten und unierten Kirchen in
Deutschland auf gemeinsame Glaubensaussagen. Die Barmer Thesen weht-
ten die Machtanspriiche der ,Deutschen Christen“ und ihr Bemiihen, die
Rassenideologie der Nazis mit dem christlichen Glauben zu verbinden, ab.

Fiir Niemollers Wirksamkeit blieb fortan das Erlebnis von Barmen maR-
gebend, dass hier ,Christenmenschen verschiedenster und sogar gegen-
sdtzlicher Richtungen [...] {iberraschend eines Sinnes gewesen waren“. Al-
len war bewusst: ,Wir haben ... eben doch nur einen ... Herrn ...! Ihn
haben wir bei all unserem Tun und Lassen nach seinem Willen zu fragen,
um seine Weisung zu bitten ...“*! Nieméller begriff die Barmer Erkldarung
als ,eine Anleitung zum Handeln, er wollte ... ihr entsprechend das Leben
der Kirche gestalten“.22 Besonders die beiden ersten Barmer Thesen wur-
den zu seinem Credo: sie formulieren das Selbstverstindnis der Kirche als
Gemeinde Jesu Christi und die Verantwortung aller Christen.

Die Bekennende Kirche in Deutschland ,war keine politische Wider-
standsbewegung“.23 Deshalb hat die Barmer Synode nicht von der Aufgabe
politischer Verdnderung gesprochen. Sie wollte sich nicht gegen die staatli-

che Obrigkeit stellen.”* Deshalb fand sie auch kein Wort zur Judenfragezs,

20 Olaf Blaschke: Die Kirchen und der Nationalsozialismus, Stuttgart 2014, 137 f.

2t Martin Niemoller: Zum Gedichtnis an Barmen 1934 (1974); in: Martin Niemoller: Re-
den, Predigten, DenkanstoRe 1964-1976, hg. von Hans Joachim Oeffler, Kéln 1977,
217-221, hier 219.

22 Helmut Gollwitzer: Martin Niemoller. Mutiger Bekenner und leidenschaftlicher Zeuge;
in: Giinter Gloede (Hg.): Okumenische Gestalten. Briickenbauer der einen Kirche, Ber-
lin 1974, 236-250, hier 242.

23 Walter Feurich: Art. Bekennende Kirche; in: Theologisches Lexikon, (Ost-)Berlin 1978.
Abschrift, S.4; in: ZA EKHN 62/574.

24 Vgl. Hans Asmussens einfiihrendes Referat; in: Alfred Burgsmdiiller/Rolf Weth (Hg.):
Die Barmer Theologische Erkldarung. Einfiihrung und Dokumentation, Neukirchen 1983,
41-58, hier 48.

25 Vgl. Eberhard Bethge: Geschichtliche Schuld der Kirche; in: Karl Herbert (Hg.): Christ-
liche Freiheit im Dienst am Menschen. FS zum 80. Geburtstag von Martin Niemoller,
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im Gegensatz zu dem Wort von Pomeyrol, das eine mutige Gruppe franzo-
sischer Protestanten 1941 formuliert hat. Sie sprachen sich deutlich gegen
die Ausgrenzung und Verfolgung von Juden in Kirche und Gesellschaft aus,
als sie erkldrten: Die Kirche ,erhebt feierlichen Protest gegen jede Gesetz-
gebung, die Juden aus den menschlichen Gemeinschaften ausschliet“
(These VII).?

Niemdllers Eintreten fiir Frieden und Versohnung nach 1945

In religioser und politischer Hinsicht hat Niemdller in den siebenein-
halb Jahren seiner KZ-Haft, wie er selbst sagte, eine ,zweite Bekehrung“
erlebt.”’ Ein Gottesdienst, den er zu Weihnachten 1944 im KZ Dachau mit
sechs Kameraden verschiedener Konfession aus fiinf Nationen feiern
durfte, wurde fiir ihn zum Schliisselerlebnis: von diesem Augenblick an
war er Okumeniker.”® Ein gutes Beispiel dafiir ist seine spdtere Mitarbeit
im Franzosisch-Deutschen Bruderrat (Conseil fraternel franco-allemand),
den der reformierte Feldbischof Marcel Sturm gemeinsam mit dem Kir-
chenprasidenten der Protestantischen Landeskirche der Pfalz, Hans Stem-
pel, 1950 ins Leben gerufen hatte. Sturm war seit Kriegsende als oberster
protestantischer Militdrpfarrer fiir die Seelsorge in der franzosischen Besat-
zungsarmee und in den Kriegsgefangenenlagern zustdndig. Von 1951 bis
Anfang der 1960er Jahre kam Niemdller wiederholt zu Tagungen des Bru-
derrats nach Bievres oder Paris,zo um sich fiir Versohnung und Verstandi-
gung zwischen den Kirchen und Vélkern einzusetzen. Als die Konferenz
Europdischer Kirchen (KEK) mehr und mehr Teilnehmer aus europdischen
Landern versammelte, verlor der Franzosisch-Deutsche Bruderrat an Be-
deutung. 1964 fand die letzte Tagung in Lyon statt.

Frankfurt am Main 1972, 123-139, hier 128. Ein Wort zur Judenfrage wére unter den
Synodalen von Barmen nicht ,akzeptabel“ gewesen, erkldrte Karl Barth spdter (in: ders.:
Briefe 1961-1968, Ziirich 1975, 403).

26 Zit. nach: Virtuelles Museum des Protestantismus (vgl. Anm. 5).

27 The way of peace (1954). Ansprache bei der Vollversammlung des ORK in Evanston, zit.
nach Matthew Hockenos: Martin Niemdller, the Cold War, and His Embrace of Pacifism,
1945-1955; in: Kirchliche Zeitgeschichte 27 (2014), Heft 1, 87-101, hier 88.

28 Vgl. Heymel, Martin Nieméller, 111-114.

29 Vgl. die Materialsammlung zur Arbeit des Bruderrats 1953-1964; in ZA EKHN
62/1752.
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Niemoller lag daran, auch in Deutschland sowohl die 6kumenische Zu-
sammenarbeit als auch die theologische Arbeit an 6kumenischen Themen
zu fordern. Am 10. Midrz 1948, wenige Monate vor der Griindung des
Okumenischen Rates der Kirchen (ORK), hatte sich in Kassel die Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland (ACK) konstituiert. Sie
sollte ermdglichen, die deutschen Kirchen in Amsterdam gemeinsam zu
vertreten.”® Erster Vorsitzender der ACK von 1948-1962 war Martin
Niemdller, der durchsetzte, dass fiinf EKD-Mitglieder, nicht nur die vom
Rat der EKD gewiinschten zwei, sowie Vertreter der Freikirchen und der
Alt-Katholischen Kirche der ACK angehorten. Kein Lutheraner unterzeich-
nete die Griindungsurkunde. 1952 gehorte Niemdller zu den Initiatoren
der von einem Okumenischen Herausgeberkreis gegriindeten Skumeni-
schen Zeitschrift ,Okumenische Rundschau“, deren Mitherausgeber er bis
zu seinem Tod blieb.*' In der ,Okumenischen Rundschau®, die in der Oku-
menischen Centrale, der Geschiftsstelle der ACK, verankert ist und von
der Evangelischen Kirche in Deutschland unterstiitzt wird, wirkte er mit
an einem ,kirchlich-6kumenische[n] Neuanfang, denn eine Zeitschrift mit
einem Herausgeberkreis, dem wenigstens je ein Lutheraner, ein Reformier-
ter, ein Unierter, ein Alt-Katholik und ein Methodist angehorten, hatte es
bisher nicht gegeben,“32 in spdteren Jahren kamen auch mindestens ein ro-
mischer Katholik und ein Orthodoxer hinzu.

Nach seiner Befreiung 1945 begab Niemdller sich sehr bald in politi-
sche Auseinandersetzungen. Das zeigt sich vor allem an drei Punkten der
Nachkriegsgeschichte:

1. Stuttgart 1945 und Darmstadt 1947

Am 18. Oktober 1945 gab der Rat der EKD in Stuttgart vor Vertretern
der Okumene eine Schulderklirung ab. Sie wire so kaum zustande gekom-
men ohne die Predigt, die Niem®oller am Vorabend vor einer grolen Horer-
schaft in der Stuttgarter Markuskirche gehalten hatte. Er predigte iiber Je-
remia 14,7-11: ,Ach Herr, unsere Missetaten haben es ja verdient; aber
hilf doch um deines Namens willen!“ Ein Teilnehmer erinnert sich: ,Es

3 Zur Rolle Niemdllers in der Geschichte der ACK vgl. Karlheinz Voigt: Okumene in
Deutschland. Von der Griindung der ACK bis zur Charta Oecumenica (1948-2001) (Kir-
che-Konfession-Religion, Bd. 65), Gottingen 2015, 100-104; vgl. www.oekumene-
ack.de/ueber-uns/geschichte/ (aufgerufen am 05.11.2018).

3t Vgl. den Nachruf in OR 33 (1984), 317.

32 Voigt, Okumene in Deutschland, 144.
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war eine machtvolle Predigt. Niemdller sagte, es geniige nicht, den Nazis
die Schuld zu geben, auch die Kirche miisse ihre Schuld bekennen.“*

Der Prediger deutete das Geschehene als gottliches Urteil: Gott habe
die Deutschen in den zwolf Jahren des Dritten Reiches heimgesucht. Dar-
aufhin fragte er: ,,Wer ist schuld an unserem Elend? Die Nazis, die Milita-
risten, die Engldnder, die Amerikaner? Sie mdgen es selbst sagen. Aber
eins ist ganz gewill, wenn wir mit uns ins Gericht gehen und als Christen-
gemeinde, als Kirche uns unter Gottes Wort beugen, dann sollen wir un-
sere Schuld sehen und dann sollen wir etwas davon merken, daf unser
Volk ja doch wohl niemals diesen Weg bis zum Ende hidtte gehen konnen,
wenn in seiner Mitte eine Christenheit gelebt hitte, die ihre Pflicht erfiillt
hitte. [...] Wire vielleicht nicht etwas ganz anderes geschehen, wenn in
den Jahren 33 und nachher noch eine Gemeinde dagewesen wire, die den
Willen Gottes ohne Furcht bezeugt hitte, die gesagt hitte, daB Unrecht Un-
recht ist, auch wenn es von oben befohlen wird, Siinde Siinde bleibt, auch
wenn die Obrigkeit diese Siinde tut.“**

Diese aus dem Stegreif gehaltene Predigt brachte Herz und Gewissen
der Horerschaft in Bewegung. Doch sie stiell keineswegs auf ungeteilte Zu-
stimmung. So legte der Berliner Bischof Otto Dibelius Wert darauf, dass in
einer Erkldrung ,auch die Ungerechtigkeiten der Alliierten angesprochen
werden“.”

Das am folgenden Tag von den Vertretern der EKD erkldrte Stuttgarter
Schuldbekenntnis wirkte als Tiiréffner zur Okumene, nicht zuletzt, weil
Niemoller den entscheidenden Satz einfiigte: ,,Durch uns ist unendliches
Leid iiber viele Lander und Volker gebracht worden.“ Er verstand dieses
Bekenntnis so, dass die Kirche mitschuldig war an dem Irrweg Deutsch-
lands zum Nationalsozialismus und zum Krieg. In diesem Sinn hatte er es
1945 bis 1947 unermiidlich gepredigt.*® Niemoller trat als BuBprediger
auf, der seine Zuhorer auf ihre persdnliche Verantwortung ansprach, die
Schuld des deutschen Volkes zu {ibernehmen.

Dabei war er iiberzeugt, dass wahre Umkehr in der Kirche zu beginnen
habe. Die Schuld der evangelischen Kirche war ihm im Wort von Stuttgart

33 Willem A. Visser 't Hooft: Die Welt war meine Gemeinde. Autobiographie, Miinchen
1972, 230 f.

34 Nachschrift der Predigt; in: ZA EKHN 62/680.

33 Zit. nach Mathias Bury: Abendpredigt ins Gewissen der Nation; in: Stuttgarter Zeitung
vom 19.10.2015.

36 Vgl. Heymel, Martin Niemoller, 134.

OR 68 (1/2019)



Okumenische Persdnlichkeiten

nicht deutlich genug benannt; das geschah erst im August 1947 mit dem
Darmstéddter Wort des Bruderrats der Bekennenden Kirche ,zum politi-
schen Weg unseres Volkes“. Zu diesem Zeitpunkt hatten fiihrende Vertre-
ter der EKD wie der wiirttembergische Bischof Theophil Wurm bereits die
historischen Tatsachen umgedeutet, indem sie den Eindruck erweckten,
der Kirchenkampf sei ein Kampf der evangelischen Kirchen gegen die Na-
tionalsozialisten gewesen.37

Wie das Stuttgarter Schuldbekenntnis stieBen auch Niemdllers BuBBpre-
digten iiberwiegend auf Abwehr. Die Schuld, so emporten sich viele, liege
bei den Michtigen, die das Volk missbraucht hétten. Theologen der Beken-
nenden Kirche wie Hans Joachim Iwand und Hermann Diem sprachen von
organisierter politischer UnbuBfertigkeit.

2. Fiir ein geeintes Deutschland

Niemoller trat fiir ein neutralisiertes und geeintes Deutschland unter
UNO-Mandat ein. Er tat das aus dem Gefiihl der Verantwortung fiir Men-
schen in der Ostzone, die keinen Néchsten hitten. Im Gesprdch mit Giin-
ter Gaus argumentierte er: ,Wir miissen als ganzes deutsches Volk fiir das
geradestehen, was angerichtet worden ist.“*® Ich halte es fiir falsch, wenn
man Niemdllers Kampf gegen die Westintegration der Bundesrepublik und
die damit verbundene Wiederbewaffnung allein auf sein Nationalbewusst-
sein zuriickfiihrt.”® Er erkannte vielmehr, dass die evangelische Bevolke-
rung Deutschlands unter der Teilung stdrker litt als die katholische, und
unternahm zahlreiche Vortragsreisen nach Ostdeutschland, um seinen
Landsleuten dort zu helfen, ihre ,Freiheit der persénlichen, verantwortli-
chen Entscheidung“40 zu bewahren.

Man hat Niemoller vorgeworfen, er habe die Weigerung der Alliierten,
iiber seine Vorschldge zu reden, nicht zur Kenntnis genommen, sdmtliche
Machtfragen und politisch-ideologischen Interessen der Alliierten einfach

37 Vgl. Hans Prolingheuer: Wir sind in die Irre gegangen. Die Schuld der Kirche unterm
Hakenkreuz, Koln 1987, 104, der darin eine Kirchengeschichtsfalschung etlicher Kir-
chenfiihrer und Kirchenleitungen sieht.

38 Gesprdch zur Person [mit Giinter Gaus] (1963); in: Martin Nieméller: Eine Welt oder
keine Welt. Reden 1961-1963, Frankfurt am Main 1964, 227.

39 Argumentation auf die Rezension der Publikation Heymel, Martin Niemoller von Wolf-
gang Huber: Was wiirde Jesus dazu sagen?; in: FAZ vom 28.04.2017.

40 Stimme der Gemeinde, Okt. 1949, Nr.10, 1 ff, zit. nach Diether Koch: Heinemann und
die Deutschlandfrage, Miinchen 1972, 110.
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ignoriert. Er habe seine Position als die christliche und allein angemessene
ausgegeben. Dadurch habe er polarisiert.41 War Nieméoller zu naiv, iiber-
schidtzte er sich selbst, als er fiir die deutsche Einheit eintrat? Nein, ich be-
haupte vielmehr: Er hatte erkannt, dass es ein Irrtum war, sich als Pfarrer
nicht um Politik zu kiimmern. Nach den Irrwegen der deutschen Vergan-
genheit war es nicht mehr erlaubt, sich ins vermeintlich Unpolitische zu-
riickzuziehen.

Das Verhiltnis von christlicher Verkiindigung und Politik ergab sich fiir
ihn aus den Barmer Thesen II und V: kein Lebensbereich ist von Jesus
Christus unabhdngig; der Staat hat nach gottlicher Anordnung die Aufgabe,
fiir Recht und Frieden zu sorgen — allerdings ,,nach dem Mal menschlicher
Einsicht und menschlichen Vermogens“ (These V). Diese Bekenntnisaussa-
gen werden 1947 durch das von Niemoller mitgestaltete Darmstddter Wort
konkretisiert. Aus ihm geht hervor, wie er seine Aufgabe versteht: gegen-
iiber Ost und West fiir ein Deutschland einzutreten, das versucht, Verant-
wortung ,flir den Aufbau eines besseren deutschen Staatswesens“ zu tra-
gen, , das dem Recht, der Wohlfahrt und dem inneren und d@uBeren Frieden
und der Versohnung der Volker dient*.*”?

Freunde und Weggefidhrten bezeichneten Niemdller als ,,prophetischen
Christen“.* Das trifft zugleich Stirke und Problematik seiner Position.
Prophetie sagt nicht die Zukunft voraus, sie ,,will die Gegenwart andern®.
Sie fordert zum Handeln auf und provoziert Widerstand. Ein Prophet sagt
den Michtigen offentlich, was jetzt an der Zeit ist, unabhingig von den
Machtverhiltnissen. In der sdkularen Welt ist sein Zeugnis aber mit Argu-
menten zu vermitteln. Sie miissen zeigen, weshalb es den richtigen Weg
des Friedens weist.

3. Kampf gegen Wiederbewaffnung und Atomriistung in der BRD
Niemollers Friedensinitiativen bis 1955 blieb der Erfolg versagt. Die

Machtpolitiker des Kalten Krieges setzten ihren Konfrontationskurs durch.

Niemoller lag aber mit seinen Vorstellungen nicht grundsidtzlich falsch. Er

41 Vgl. Greschat, ,Er ist ein Feind dieses Staates!“, 334.

42 Darmstddter Wort, These VII, abgedruckt in: Nieméller, Reden 1945-1954, 324. Vgl.
Martin Stohr: Leserbrief; in: Hessisches Pfarrblatt Nr. 6, Dezember 2017, 179.

4 Michael Hock: Ein Rufender in der Wiiste; in: Wolfgang Erk (Hg.): Prophet dieser Zeit.
Erinnerung an Martin Niemoller, Stuttgart 1984, 91.

4 Sebastian Kuhlmann: Martin Niemdller. Zur prophetischen Dimension der Predigt
(APrTh 39), Leipzig 2008, 337.
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war nur seiner Zeit weit voraus. , Die fiihrenden Politiker ... hatten in den
1950er Jahren noch nicht begriffen, dass die militdrische Konfrontation
keine dauerhafte Sicherheit garantieren konnte.“*> Dies war erst der Ent-
spannungspolitik seit den 1970er Jahren vorbehalten, die schlieBlich zum
Ende des Kalten Krieges fiihrte.

Begegnungen mit Pazifisten in der 6kumenischen Bewegung trugen
dazu bei, dass Niemoller zu einer radikal pazifistischen Haltung gelangte.‘“’
In Amsterdam 1948 erwies er sich als Kriegsgegner, lehnte aber Krieg
nicht prinzipiell ab. Gegen die Aufriistung der Bundesrepublik war er nach
eigenem Bekunden ,nicht aus christlichen Griinden ... gewesen, sondern
aus sachlich-politischen Griinden*.*’

Erst ein Gesprdch mit Atomphysikern 1954 in Wiesbaden brachte ihm
die Erkenntnis: Krieg ist im Zeitalter der Atombomben globaler Selbst-
mord, daher prinzipiell zu verneinen. Im gleichen Jahr predigte Niemdller
dem Okumenischen Rat der Kirchen (ORK) in Evanston offen seine pazifis-
tische Botschaft.*® Er war iiberzeugt, Gott habe ihm die Lektion erteilt,
dass die Friedensstifter, die Jesus selig preist, in dieser Welt gesegnete
Menschen seien und alle Krdfte fiir den Frieden zusammenarbeiten mdiss-
ten. Wenig spater wurde er Mitglied bei der deutschen Sektion des Versoh-
nungsbundes und Président der Deutschen Friedensgesellschaft.

In den USA erkldarte Niemoller: ,,Ich bin Pazifist geworden, als ich ver-
suchte, meinen Weg als Christ zu finden“.* Die fiir ihn entscheidende
Frage war, wie jemand im Zeitalter der Atombomben Christus nachfolgen
kénne. Das war nur moglich, wenn man sein Handeln an der Bergpredigt
Jesu ausrichtete. Christen, davon war er {iberzeugt, kdnnen nie bloBe Zu-
schauer sein, eine unbeteiligte Neutralitdt gibt es fiir sie nicht.”

45 Wolfram Wette: Seiner Zeit voraus. Martin Niemollers Friedensinitiativen (1945-1955);
in: Detlef Bald (Hg.): Friedensinitiativen in der Friihzeit des Kalten Krieges 1945-1955
(= Frieden und Krieg, 17), Essen 2010, 227-241, hier 240.

46 Vgl. Hockenos, Martin Niemoller, 87 ff.

47 Was bestimmt die politische Haltung eines Christen (1963); in: Nieméller, Reden 1961-
1963, 188.

48 Vgl. The way of peace. An address to the Church Peace Mission at Evanston (1954). Hier
wiedergegeben nach einer Verteilschrift der Church Peace Mission, New York 1954.

49 Zit. nach Hockenos, Martin Nieméller, 101.

50 Vgl. Heymel, Martin Niemoller, 250 f.
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Nieméllers Friedensarbeit: theologische und ethisch-politische
Aspekte

Bei Niemollers Friedensarbeit nach 1945 lassen sich zwei Motivkom-
plexe unterscheiden: (a) ein theologischer und (b) ein ethisch-politischer.
Auf der theologischen Ebene grundlegend ist seine Uberzeugung, dass Jesus
fiir die Menschen gestorben ist, nicht fiir oder gegen eine Ideologie oder ein
politisches System. Um Jesu willen gilt es daher, in jedem Menschen den
Bruder zu sehen. Auf der ethisch-politischen Ebene kommt von da aus die
humane Dimension des Politischen in den Blick, d.h. Friede fiir alle Men-
schen, eine solidarische Welt, die Verantwortung fiir den Menschen.

Den wesentlichen Teil seines Lebens habe er dem ,Einsatz fiir eine
friedliche Welt“ gewidmet.5 ' Die Trennung Deutschlands, so erkldrte
Niemoller spidter, sei der Anfang seiner Friedensarbeit gewesen.52 Diese
Arbeit war fiir ihn untrennbar von seinem Verstindnis von Nachfolge.
Niemoller sah seine Lebensaufgabe darin, Menschen zur Nachfolge Jesu als
zum Weg des Lebens einzuladen.’® Sich an Jesus zu orientieren, das hief
fiir ihn: sich fiir Frieden, Gerechtigkeit und Vers6hnung einzusetzen. Span-
nungen und Konflikte mit der verfassten Kirche, in deren Dienst er stand,
waren dabei unvermeidlich.

Ein Politiker wollte Niemoéller niemals sein. Er wirkte aber politisch,
als er seine Kirche und sein Volk zur Umkehr rief. Er wirkte politisch, als
er sagte, was es heute bedeutet, sich an Jesus Christus zu orientieren und
ihm nachzufolgen. ,Was wiirde Jesus dazu sagen?“ lautete seine Frage.
Oder ganz direkt: ,,Was willst du, Herr, dass ich tun soll?“ In seinen letzten
Lebensjahren zog er dabei immer schirfere Konsequenzen. Er wandte sich
gegen den GOtzen Mammon, weil Jesus gesagt hat: ,Niemand kann zwei
Herren dienen; ihr konnt nicht Gott und dem Mammon dienen“ (Mt
6,24). So wandte er sich 1977 in einem Artikel in ,Le Monde‘ ,,Gegen das
Europa der Reichen, weil er erkannte, dass es sich bei einem vereinten
Europa nur um ein Europa des GroRkapitals handeln konne.** Die Natio-
nalsynode der Reformierten Kirche Frankreichs dankte ihm dafiir: er rufe
sie auf, ,,im Sinne seines Appells zu leben und zu kéimpfen.“s5

51 Erfahrungen im Einsatz fiir eine friedliche Welt (1967); in: Nieméller, Reden, Predigten,
DenkanstéBe 1964-1976, 135; vgl. Ordnung; in: Feurich, Art. Bekennende Kirche,
289.

52 Vgl. Heymel, Martin Niemoller, 206.

53 Vgl. Niemdller, Nachwort, in: ders., Reden, Predigten, Denkanst6Re 1964-1976, 275;
Feurich/Ordnung, Bemerkungen; in: Niemdller, Was wiirde Jesus dazu sagen?, 291.
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Ist Nieméller ein Vorbild fiir heute?

Niemdller ist eine Personlichkeit mit vielen Facetten, Stirken und
Schattenseiten. Mit seinem Mut und seiner Zivilcourage, mit seinem Ver-
antwortungsbewusstsein und seiner Lernbereitschaft kann Niemdller
heute fiir viele Menschen ein Vorbild sein.

Er war ein Mensch mit Widerspriichen, aber er konnte diese Wider-
spriiche integrieren. Bemerkenswert ist sein energischer Drang zum Han-
deln, aber auch seine Neigung zum Einzelgdngertum, die Kehrseite seines
ausgepragten Nonkonformismus. Diplomatische Zuriickhaltung und Kom-
promissbereitschaft sind seinem Temperament fremd. Er ist immer auf
dem Sprung, immer bereit zum Angriff. Andererseits sieht er voraus, was
andere erst viel spater erkennen. Meist trifft er den entscheidenden Punkt.

Vielleicht die groBte Stirke Niemollers war seine Fahigkeit, bis ins hohe
Alter zu lernen. ,Ich freue mich, daf ich mich immer noch wandle. Wenn
ich nicht mehr die Moglichkeit habe dazuzulernen, dann will ich den lieben
Gott bitten, er mdchte meinem irdischen Leben tatsdchlich ein Ende setzen.
Denn was lohnt noch ein Leben, in dem man nicht mehr lernt?“, gestand er
mit 73 Jahren in einer Fernsehsendung.“ Der alte Niemoller hatte sich et-
was jungenhaft Unbekiimmertes bewahrt; das machte ihn fiir junge Leute
anziehend. Er vertraute darauf, dass Menschen und Systeme sich dndern
konnen. Er war bereit, im Licht spdter gewonnener Einsicht sich selbst zu
korrigieren und Irrtiimer und Selbsttduschungen einzugestehen.

Michael Heymel

(Michael Heymel war Pfarrer fiir wissenschaftlich-theologische
Aufgaben am Zentralarchiv der Evangelischen Kirche in Hessen und
Nassau und lehrte von 2004 bis 2012 als Privatdozent Praktische
Theologie an der Universitit Heidelberg. Heute iibt er als Pfarrer im
Ruhestand eine Tatigkeit als freier Autor und Dozent aus.)

54 Vgl. Feurich/Ordnung, Was wiirde Jesus dazu sagen, 232-238; Martin Niemdller. Ein
Lesebuch, hg. von Hans Joachim Oeffler u. a., Koln 1987, 276-281. Der Artikel vom
16. Mai 1977 entstand aus einem Gespréch, das von Georges Casalis transkribiert und
tibersetzt wurde: vgl. seinen Brief an Niemoller vom 30.03.1977 in: ZA EKHN 62/427).
Eine deutsche Ubersetzung erschien in: Junge Kirche 39 (1978), Heft 3, 123-126.

55 Zit. nach: Niemdller, Lesebuch, 276.

56 Zit. nach Dietmar Schmidt: Der unruhige Lebensweg des Pastors Martin Nieméller; in:
Heinz Kloppenburg u. a. (Hg.): Martin Niemoller. FS zum 90. Geburtstag, Koln 1982,
14; vgl. Gesprach ,,Zur Person“ mit Glinter Gaus (1963); in: Niemdller, Reden 1961—
1963, 229.

OR 68 (1/2019)

17



118

Okumenische Personlichkeiten

Sichtbar Kirche sein —zum 200. Geburtstag
von Philip Schaff

In Nordamerika gilt er als , Pionier der 6kumenischen Bewegung“. In
Europa ist Philip Schaff fast vergessen, obwohl er im 19. Jahrhundert den
Weg der neueren dkumenischen Bewegung beschleunigte und mit seinen
Grenziiberschreitungen von Europa nach Amerika, von der Vermittlungs-
theologie zur Okumene und von der Kirchengeschichte zur Initiierung ge-
meinsamer kirchlicher Projekte betrdchtlich zur konkreten Umsetzung der
Idee ,evangelischer Katholizitdt* beitrug.

Philip Schaff wurde am 1. Januar 1819 in Chur geboren. Nach dem frii-
hen Tod des mit einer anderen Frau verheirateten Vaters Philipp Schaf
(sic!) und der Riickkehr seiner Mutter Anna Schindler in ihre Geburtsstadt
Glarus, wuchs Philip als ,illegaler” Biirger ohne politische Rechte im Kan-
ton Chur bei seinen GroBeltern unter drmlichsten Verhdltnissen auf. Es
war seinem Pfarrer Paul Kind zu verdanken, dass Philips Begabung ent-
deckt und ihm der Schulbesuch durch ein eigens fiir ihn geschaffenes Sti-
pendium erlaubt wurde. Mit zwolIf Jahren wechselte Philip auf Betreiben
Kinds ins Internat im schwibischen lutherisch-pietistisch geprdgten Korn-
tal. Es war in dieser Zeit nicht uniiblich fiir einen jungen Menschen, ein
Bekehrungserlebnis zu haben, das einen Wendepunkt fiir das weitere Le-
ben brachte. Wir kennen aus der Missionsgeschichte des 19. Jahrhunderts
etliche Bekehrungszeugnisse von jungen Menschen, die sich daraufhin ver-
pflichteten, das Reich Gottes in die hintersten Winkel der Erde zu bringen.
Philip, der nun die Schreibweise seines Namens in ,,Philip Schaff“ dnderte,
beschritt jedoch nicht den Weg in die Mission, sondern in ein griindliches
Theologiestudium, das er in Tiibingen aufnahm. Hier lernte er die Ge-
schichtsphilosophie Hegels mit dem Gedanken der ,Entwickelung” ken-
nen und seine Ubertragung auf die Kirchengeschichte durch Ferdinand
Christian Baur. Die Idee der Kirche als ein Organismus, der sich in den
Epochen der Kirchengeschichte dialektisch entwickelt, griff Schaff ebenso
auf, wie die Rede von den sog. ,,Prinzipien“ der Kirche: Dem , katholischen
Prinzip“ der ersten Jahrhunderte stellte Schaff das ,evangelische Prinzip“
der Reformation gegeniiber. Das war nicht neu. Es war auch nichts Neues,
diese Prinzipien in der sog. Vermittlungstheologie, die Schaff in Halle von
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August Tholuck und in Berlin von August Neander aufgriff, zusammenzu-
bringen. Dafiir lieh sich Schaff den zuerst von Julius Stahl gepragten Begriff
der ,evangelischen Katholizitdt“, der spdter auch von Friedrich Heiler und
Nathan Soderblom fiir die Beschreibung der Kirche verwendet wurde. Eine
Romreise mit Papstaudienz trug dazu bei, das ,katholische Prinzip“ und
die Sakramentalitit der Kirche ebenso zu wiirdigen, wie ihre konfessio-
nelle Ausgestaltung in den reformatorischen ,Denominationen“ — so der
damals gebrduchlichere Begriff als der der , Konfessionen“. Neu war, dass
Philip Schaff den Gedanken der evangelischen Katholizitdt in einen ande-
ren Kontext {ibertrug: nach Nordamerika. Im Jahr 1844 erreichte ihn ein
Ruf ans Ausbildungsseminar fiir Pfarrer in Mercersburg, Pennsylvania, das
trotz seiner reformierten Trdgerschaft durch den Theologen John Wil-
liamson Nevin durchaus hochkirchlich geprdgt war. Auf den zweiten frei
gewordenen Lehrstuhl sollte eigentlich der Wuppertaler reformierte Er-
weckungstheologe Friedrich Wilhelm Krummacher berufen werden. Die-
ser lehnte jedoch ab und empfahl den inzwischen in Berlin dozierenden
Philip Schaff. Einen sechswdchigen Sprachkurs in England nutzte Schaff
zugleich fiir Studien der ,Oxfordbewegung“ unter John Henry Newman
und fiir Begegnungen mit Edward Bouverie Pusey, der wie Newman die Sa-
kramentalitdt der Kirche betonte und liturgisch abbildete (,,Puseyismus*).
Kurz nach seiner Ankunft in Mercersburg hielt Schaff seine Antritts-
vorlesung , The Principle of Protestantism®, in der er die Idee von der Kir-
che als ein sich entwickelnder Organismus auf den Schauplatz der nord-
amerikanischen Kirchengeschichte {ibertrug. Schaff bezeichnet darin die
Kirche Christus prolongatus, ein Begriff, den nicht erst Dietrich Bonhoef-
fer aufgegriffen hat, sondern der bereits in der rémisch-katholischen Theo-
logie des Johann Adam Mohler grundlegend ist. Mohler wollte damit die
Sichtbarkeit der katholischen Kirche legitimieren. Schaff {ibertrug die Idee
der Kirche als Christus prolongatus auf ihre Ausgestaltung in den unter-
schiedlichen reformatorischen Denominationen; er verband also das ,,evan-
gelische Prinzip“ der Kirche als semper reformanda mit ihrer hoch-
kirchlichen Sakramentalitdt. Zugleich wurde damit die Trennung der
ysichtbaren“ von der ,unsichtbaren“ Kirche iiberwunden: Die Kirche ist
nach Schaff auch und gerade in ihrer geschichtlichen Gestalt der Leib
Christi; dieser ist nicht nur Vorgabe und Aufgabe, sondern erfahrbare
Gabe! Wahrend Nevin den hochkirchlichen Charakter der bereits so be-
zeichneten ,Mercersburg Theology“ liturgisch ausgestaltete, war Schaff zu-
gleich ihr Kirchenhistoriker und 6kumenischer Denker. Die 6kumenische
Idee entwickelte Schaff aus der Kirchengeschichte, und die Kirchenge-
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schichte richtete er von ihren Anfingen an auf die Okumene aus. Nord-
amerika, der Kontinent, in dem sich Auswanderer aus allen damaligen
Konfessionen wiederfanden, war fiir Schaff der geeignete Ort, die Einheit
der Kirche als Christus prolongatus sichtbar zu machen.

Auf dieser theologischen Einsicht basierend initiierte er mit unendli-
chem FleiB verschiedene Projekte, die sich den unterschiedlichen Diszipli-
nen der Theologie zuordnen lassen, sie aber auch iiberschreiten. Sein um-
fangreichstes Werk ist seine achtbandige ,History of the Christian Church*
(jeder Band umfasst mindestens 860 Seiten!), in der er die Entwicklung der
Konfessionen als gleichberechtigte Auspragungen ein- und derselben Kir-
che darstellt. Pragend ist darin sein Begriff von der Reformation als , legiti-
mate offspring of the Catholic Church®. 1888 griindete Schaff die Ameri-
can Society of Church History, in der er Mitglieder aus allen vorfindlichen
Denominationen versammelte, um in einem dreizehnbdndigen Werk ihre
jeweilige Konfession darzustellen. Jeder Autor sollte damit zur 6kumeni-
schen Gesamtschau der vielgestaltigen Kirche beitragen. Das spidtere euro-
pdische Modell der Kirchengemeinschaft als ,Einheit in vershnter Ver-
schiedenheit“ findet hier einen Vorldufer. Die Idee der Kirche als
Organismus hatte insofern fiir Schaff aber nicht nur eine zeitliche Dimen-
sion, sondern auch eine ,rdaumliche“: Der Organismus wachst nicht nur in
die Hohe, sondern breitet sich auch {iber den Globus aus. Fiir Schaff bezog
sich die Ausbreitung der Kirche zuallererst auf ihren Weg von der , Alten“
in die ,Neue Welt“. Ausgehend von der Wurzel der Kirche im Nahen
Osten {iber ihre Ausgestaltung in Europa findet sie ihre evangelisch-katho-
lische Gestalt nunmehr in Amerika. Schaff reiste 14-mal von Amerika aus
nach Europa, zweimal aber auch nach Jerusalem, um die Verbindung zu
den traditionellen Kirchen und auch zum Judentum zu halten. In seinem
Buch ,Through Bible Lands“ (1878) beschreibt er die Wurzeln der Kirche.
Seit seiner Ausreise nach Amerika 1844 publizierte er iibrigens ausschlieB-
lich auf Englisch. Seiner Ehe mit der Amerikanerin Mary Elizabeth Schley
wurden acht Kinder geboren, von denen jedoch nur drei {iberlebten. Sei-
nen fiinf anderen Kindern — drei starben durch tragische Unfélle — setzte
Schaff in seinem Buch ,,Our Children in Heaven“ ein Denkmal.

Der Lehrbetrieb des Mercersburg Seminarys wurde 1862 durch die
Auswirkungen des Amerikanischen Biirgerkrieges eingestellt; das Seminar
wurde in ein Lazarett umgewandelt. 1864 wurde Schaff ans Union Theolo-
gical Seminary in New York berufen, zundchst als Professor fiir Hebrdisch
(1), spater auch auf einen Lehrstuhl fiir ,,Christliche Symbollehre*, zusétz-
lich ab 1865 auf einen Lehrstuhl fiir Kirchengeschichte im neu gegriinde-
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ten Drew-Seminary in Madison, New Jersey; 1887 schlieBlich auf einen
Lehrstuhl fiir Kirchengeschichte in New York. Den gemeinsamen Bezug
der Konfessionen zur einen Kirche begriindete Schaff nun zunehmend
nicht nur historisch, sondern auch theologisch im Schriftprinzip: Die Bibel
als gemeinsamer Bezugspunkt der Konfessionen erginzte die zeitliche Di-
mension der Kirchengeschichte um das sog. ,materiale Prinzip“. Auch hier
initiierte Schaff ein groR angelegtes Projekt: Er revidierte in den Jahren
1881-1885 die King-James-Bibel-Ubersetzung mit einem Kreis von Exege-
ten, die er aus den unterschiedlichen Konfessionen auswihlte. Zeitgleich
iibersetzte er den damals einschlédgigen Johann-Peter-Lange-Kommentar zu
den Evangelien in 25 Binden, in dem er ebenfalls Vertreter aus allen Kon-
fessionen, aus Europa und Amerika, sowie Exegeten, die sich selbst einer-
seits in der ,bibeltreuen®, andererseits in der historisch-kritischen Me-
thode verorteten, zusammenfiihrte. Die Verfasser rekrutierte er u. a. aus
der sechsten Vollversammlung der ,Evangelischen Allianz“ 1873, an deren
Vorbereitung und Durchfiihrung Schaff maBgeblich beteiligt war.

In seinem Todesjahr 1893 nahm Schaff am ,,Weltparlament der Religio-
nen“, der ersten interreligiosen Konferenz auf internationaler Ebene iiber-
haupt, anldsslich der Weltausstellung in Chicago teil. Durch einen Schlag-
anfall halbseitig geldhmt sal er zwischen Hinduisten und Buddhisten,
wihrend sein Vortrag ,The Reunion of Christendom* vorgelesen wurde.
Seine letzte, von seinem Sohn David schriftlich festgehaltene AuRerung
war: “And if I die, I want to die in the Parliament of Religions. The idea of
this Parliament will survive all criticism.”"

Ein Fazit nach 200 Jahren

Natiirlich war Philip Schaff theologisch ganz ein ,Kind des 19. Jahr-
hunderts“, und viele seiner Ideen und Motive fiir sein Engagement sind
der Romantik und dem Idealismus geschuldet. Schaffs Fortschrittsoptimis-
mus werden wir nach zwei Weltkriegen und den heutigen Bedrohungen si-
cher nicht mehr teilen. Dennoch kann Schaffs Leben und Arbeit auch
heute der 6kumenischen Theologie und Praxis beachtliche Impulse geben.
Schaff erinnert uns:

! David Schley Schaff: The Life of Philip Schaff, New York 1897, 486.
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1. Daran, dass die Metapher von der Kirche als Christus prolongatus
hilft, das unselige Ausspielen der unsichtbaren gegen die sichtbare Kirche
(und umgekehrt) zu {iberwinden. Ganz im Sinne der Studie der GEKE ,,Die
Kirche Jesu Christi“’: ,Die Vielfalt der Kirchen ist geschichts- und ortsbe-
dingt.“ Dabei wird die Kirche als Einheit, als Christus prolongatus, nicht
infrage gestellt, sondern ihre Vielfalt ist ein Spiegel des lebendigen Orga-
nismus. Die Verwirklichung der Kirchengemeinschaft unterliegt einem
Prozess, innerhalb dessen die Kirchen einander Gemeinschaft gewa"hren.3

2. Daran, dass die Kirche sakramental verstanden werden kann, ohne
dass damit der katholischen (oder auch der orthodoxen Kirche) der Vor-
rang vor den reformatorischen Kirchen zu geben ist. Auch die reformatori-
schen Konfessionen kennen die Tradition der Sakramentalitdt der Kirche,
die in der Mercersburg Theology gerade nicht der Vielfalt widerspricht,
sondern deren ,leibhaftiger” Grund ist! Die Sakramentalitdt der Kirche als
okumenische Chance finden wir heute auch in der Studie der Kommission
fiir Glauben und Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen
wieder: ,Die Kirche auf dem Weg zu einer gemeinsamen Vision“.*

3. Daran, dass die allererste Verbindung der Kirchen untereinander
und das zuletzt entscheidende Kriterium der Kirchengemeinschaft die Hei-
lige Schrift ist. Daher ist die gemeinsame dkumenische Schriftauslegung,
das 6kumenische Ringen in der Hermeneutik, unentbehrlicher Bestandteil
der Kirchengemeinschaft. Meines Wissens hat es seit Schaff kein anni-
hernd groRes Skumenisches Bibelprojekt wie die Ubersetzung des Lange-
Kommentars gegeben. Ein Projekt, das diese Idee aufnimmt, konnte heute
,Die Bibel mit den Augen anderer lesen“ (so initiiert von der Evangeli-
schen Mission in Solidaritdt zwischen 2015 und 2017) sein, ebenfalls ein
kontinent- und konfessionsiibergreifendes basisorientiertes Bibelprojekt.

4. Daran, dass die Kirche sich nicht selbst gehﬁrt,S sondern sichtbar in
der Gesellschaft werden muss: Als Schaff und Nevin das Mercersburg Se-
minary in ein Lazarett fiir verwundete Soldaten verwandelten, fand jeder
Verletzte dort Hilfe, ganz gleich ob er fiir die Nord- oder die Siidstaaten ge-
kampft hatte. Schaff positionierte sich zwar eindeutig fiir die Abschaffung

2 Leuenberger Texte, Bd. 1, Frankfurt a. M. 1995, 32001, 27 f.

3 Ebd., 56, 59.

4 Die Kirche: Auf dem Weg zu einer gemeinsamen Vision: Eine Studie der Kommission
fiir Glauben und Kirchenverfassung des Okumenischen Rates der Kirchen (ORK),
Giitersloh 2014, 51 ff.

5 Siehe ebd., 34, und in diesem Sinne natiirlich auch die Charta Oecumenica, 2001.
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der Sklaverei und brachte dies auch in seinen Vorlesungen und Predigten
zum Ausdruck, aber Hilfe erfuhr jeder der in der nahe Mercersburg ge-
schlagenen Schlacht von Gettysburg verwundeten Soldaten.

5. Daran, dass auch fiir einen dem Erbe des Pietismus und der Erwe-
ckungstheologie verpflichteten Theologen der Dialog mit anderen Religio-
nen den eigenen Glauben 6ffnet, verdndert und vertieft.

Gesine v. Kloeden

(Dr. Gesine von Kloeden ist Pfarrerin der Evangelischen Gemeinde
Hohensachsen in Weinheim und Landeskirchliche
Beauftragte fiir Mission und Okumene in Nordbaden.)
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,Euch aber habe ich Freunde genannt” (Joh 15,15)

Ein Nachruf auf Pfarrer Prof. h. ¢. Manfred Wagner
(1946-2018)

Am 16. September 2018 verstarb nach schwerer Krankheit im Alter
von 71 Jahren Prof. h. c. Manfred Wagner, Pfarrer i.R. der Evangelischen
Landeskirche in Wiirttemberg und langjdhriges Mitglied des Kirchlichen
Stipendienkomitees von Brot fiir die Welt. Das Kirchliche Stipendienkomi-
tee und das Stipendienreferat von Brot fiir die Welt gedenken seiner mit
Dankbarkeit und Anerkennung fiir sein unermiidliches Wirken als Brii-
ckenbauer zu den Ostkirchen und den protestantischen Minderheitenkir-
chen in Osteuropa.

Manfred Wagner war von 1988 bis 2001 Referent fiir Mission und
Okumene im Evangelischen Oberkirchenrat in Stuttgart. Bereits vor dem
Fall des Eisernen Vorhangs hatte er als Gemeindepfarrer bei Besuchen und
Dialogen in Osteuropa Kontakte in die dortigen orthodoxen und protestan-
tischen Kirchen gekniipft, die er spdter konsequent in den Dienst seiner
Kirche stellte und ausbaute. 2001 trat er in den Dienst fiir Mission, Oku-
mene und Entwicklung der Wiirttembergischen Landeskirche als Prélatur-
pfarrer mit Schwerpunkt Orthodoxie, wo er bis zu seinem Ruhestand
2012, wirkte.

Vierzehn Jahre lang war er Geschiftsfiihrer des landeskirchlichen Ar-
beitskreises Orthodoxe Kirchen und elf Jahre lang Partnerschaftsbeauftrag-
ter seiner Landeskirche fiir Osteuropa. Von 1992 bis 2014 war er Mitglied
im Vorstand des wiirttembergischen Gustav-Adolf-Werks.

Als 6kumenischer Mitarbeiter war er maBgeblich an der Ausrichtung
und Ausgestaltung der Beziehungen der Wiirttembergischen Landeskirche
zu orthodoxen und evangelischen Kirchen in Osteuropa beteiligt. Zudem
initiierte er zahlreiche Mafnahmen und Projekte zur Entwicklung sozial-
diakonischer Einrichtungen insbesondere in Ruménien und Serbien, aber
auch in Polen, Belarus und Russland. Nicht minder lagen ihm die orthodo-
xen Diasporakirchen in Deutschland sehr am Herzen, fiir deren gesell-
schaftliche Etablierung und Gleichberechtigung er sich sehr einsetzte.

Manfred Wagners Auftreten und Wirken war von einem tiefen Verant-
wortungsgefiihl fiir die Kirchen und Menschen in seinem Wirkungskreis
gepragt, denen er sich als Geistlicher und dkumenischer Mitarbeiter der
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,kanonischen Kirche des ehemaligen Konigreichs Wiirttemberg“ — wie er
oft zu sagen pflegte — zutiefst verpflichtet fiihlte. Sein ,Markenzeichen
waren zahlreiche mit viel Hingabe und Herzblut gepflegte Freundschaften
in anderen Konfessionen und Landern. Sein 6kumenischer Freundeskreis
umfasste Kirchenleitende und Verantwortungstrager aber auch einfache
Christinnen und Christen, die er iiber die Projektarbeit kannte, viele seit
Jahrzehnten.

Er war sich der Differenzen und Schwierigkeiten im Okumenischen
und interkulturellen Miteinander stets bewusst, doch hatte er gerade in
der Projektarbeit auch erlebt, wie Menschlichkeit, Warme und Solidaritét
alte Vorurteile aufbrechen. Manfred Wagner war aufgrund dieser Erfahrun-
gen zutiefst davon iiberzeugt, dass die Aussbhnung und Anndherung zwi-
schen den christlichen Konfessionen nur auf der Grundlage gelungener
zwischenmenschlicher Beziehung und gegenseitiger Wertschidtzung statt-
finden kann. Er sah darin eine Antwort nicht nur auf die vielfdltigen Krisen
der Okumene, sondern auch auf die politischen und kulturellen Entfrem-
dungserscheinungen in Europa.

Aufgrund seiner besonderen Orthodoxie- und Osteuropaexpertise
wurde Manfred Wagner 1997 in das fiir die kirchlich-theologischen Stipen-
dienprogramme zustdndige Komitee des Diakonischen Werkes der EKD in
Stuttgart berufen. Er war bis 2015 Mitglied dieses Gremiums, auch nachdem
die Stipendienprogramme Teil von Brot fiir die Welt in Berlin wurden und
gehorte damit zu den Komiteemitgliedern mit der langsten Mandatszeit.

Wihrend dieser achtzehn Jahre setzte er sich mit unermiidlicher Lei-
denschaft fiir den Fortbestand und die Weiterentwicklung vor allem der Sti-
pendienangebote fiir Orthodoxe ein, in der Gewissheit, dass die evangeli-
schen Kirchen in Deutschland durch 6kumenische Stipendienarbeit einen
fundamentalen Dienst an der weltweiten Okumene und fiir die Etablierung
der osteuropdischen Migrationskirchen in Deutschland leisten.

Die kirchlich-theologische Stipendienarbeit von Brot fiir die Welt profi-
tiert bis heute maBgeblich von den 6kumenischen Netzwerken und Bezie-
hungen, die Manfred Wagner seinerzeit aufgebaut und bereitwillig in den
Dienst des Stipendienreferats gestellt hat. Fiir ganze Generationen von Stu-
dierenden aus den Ostkirchen und den protestantischen Kirchen des ehe-
maligen Ostblocks war das Haus der Familie Wagner zundchst in Reutlin-
gen und dann in Schonaich ein Ort der herzlichen Begegnung und der
christlichen Gastfreundschaft.

Viele Stipendiatinnen und Stipendiaten schitzten ihn auch nach Ablauf
ihres Stipendiums als Ratgeber und Freund. Er hatte immer ein Ohr und
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ein offenes Herz fiir ihre Probleme und nicht selten auch eine Losung. Fiir
viele Orthodoxe war er das freundliche Gesicht einer evangelischen Chris-
tenheit, die er auf sehr authentische Art und Weise verkérpern und vermit-
teln konnte. Er hat dadurch einen wichtigen Grundstein fiir die zukiinftige
okumenische Gemeinschaft gelegt.

Das bezeugen auch die ungewohnlich vielen Ehrungen aus dem ortho-
doxen Bereich, die ihm zuteil wurden. Erwdhnt seien hier die Ehrenpro-
fessur der Orthodoxen Theologischen Fakultdt der Universitdt Cluj/Ruma-
nien und der Orden des Heiligen Sava, die hdchste Ehrung des Serbischen
Patriarchats.

Dionisie Arion
(Pfarrer Dionisie Arion ist bei , Brot fiir die Welt“ zustindig als Re-
ferent fiir Kirchlich-Theologische Stipendien des Evangelischen Werks

fiir Diakonie und Entwicklung und des Deutschen Nationalkomitees
des Lutherischen Weltbundes [DNK/LWBJ.)
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Gestern — heute — morgen

Die  Mitgliederversammlung
der Arbeitsgemeinschaft Christli-
cher Kirchen in Deutschland
(ACK) fand vom 19. bis 20. Septem-
ber in Ludwigshafen statt. Als neues
Gastmitglied wurde die Kirche des
Nazareners aufgenommen. Der Ge-
neralsekretir der Konferenz Europdi-
scher Kirchen (KEK), Heikki Huttu-
nen, sprach zu den Delegierten von
den groBen Herausforderungen in
Europa. Die Kirchen konnen dazu
Orientierung und Hoffhung geben.
Auf einem Studientag diskutierten
die Delegierten {iiber den Zusam-
menhang von Lebensgeschichte und
Gotteserfahrung. Die ACK wird im
Jahr 2019 zum vierten Mal einen
Okumenepreis vergeben. Der Preis
ist mit 3.000 Euro dotiert und zeich-
net Projekte und Initiativen aus, die
zur Einheit der Christen beitragen.
Schirmherr ist Walter Kardinal Kas-
per, ehemaliger Président des Papst-
lichen Rates zur Forderung der Ein-
heit der Christen. Bewerbungen
konnen bis zum 31. Mai 2019 ein-
gereicht werden. Die Preisverlei-
hung wird am 18. September 2019
in Augsburg stattfinden.

Der jiingste Besuch des Oku-
menischen Patriarchen Bartholo-
maios 1. in Griechenland vom 29.
September bis 5. Oktober hat eine
weitere Verschlechterung des Ver-
hiltnisses zum Athener Erzbischof
Hieronymos Liapis aufgezeigt. In sei-
nen eigenen Jurisdiktionsbereichen

auf griechischem Staatsgebiet von
Saloniki im Norden bis zur 50-Jahr-
Feier der Orthodoxen Akademie auf
Kreta wurde das Kirchenoberhaupt
wie gewohnt freundlich begrii3t.
Auf dem Boden der autokephalen
Orthodoxen Kirche von Griechen-
land war Bartholomaios jedoch we-
niger willkommen. Kirchliche Kreise
interpretieren diese Ausladung als
Ausdruck des Missfallens am Vorge-
hen des Phanars in der ukrainischen
und mazedonischen Kirchenfrage:
Bartholomaios I. konne nicht in der
Ukraine die Autokephalie durch-
setzen und sie gleichzeitig in Grie-
chenland einschrianken. Was die
mogliche Wiedererrichtung des au-
tokephalen Erzbistums Ohrid in
Nord-Mazedonien betrifft, wiirde
der Phanar dabei mit Griechenlands
nationalen Anliegen in Konflikt kom-
men.

Angeregt durch den Aufruf zu
einer Pilgerreise der Gerechtigkeit
und des Friedens des Okumeni-
schen Rates der Kirchen haben mehr
als 20 junge Erwachsene aus zehn
verschiedenen Konfessionen der
ACK in Deutschland eine Reise ins
Heilige Land unternommen. Vom
1.-10. Oktober besuchten sie ver-
schiedene Orte, Einrichtungen und
Gruppen in Israel und Paldstina. Sta-
tionen der Reise waren unter ande-
rem Haifa, die biblischen Stdtten am
See Genezareth und am Toten Meer
sowie Projekte und Einrichtungen in
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Paldstina, wie beispielsweise ,Tent
of Nations“. Zudem fiihrte die Reise
nach Jerusalem, wo sich die Gruppe
mit Vertretern der Kirchen in Jerusa-
lem traf.

Der innerorthodoxe Streit {iber
die Ukraine hat auch in Osterreich
erste Auswirkungen gezeigt. Die
Bischofe der russisch-orthodoxen
Kirche blieben der Herbstvollver-
sammlung der Orthodoxen Bi-
schofskonferenz von Osterreich
am 5. Oktober fern. Vorsitzender
der 2010 errichteten Bischofskonfe-
renz ist als Vertreter des Okumeni-
schen Patriarchats von Konstantino-
pel der  griechisch-orthodoxe
Metropolit Arsenios (Kardamakis).
An der Vollversammlung in den
Rédumen der bulgarischen Kirche
zum Heiligen Iwan Rilski in Wien
nahmen u.a. der serbisch-ortho-
doxe Bischof Andrej (Cilerdzic) und
der ruménisch-orthodoxe Bischof
Serafim (Joanta) teil. Der bulgarisch-
orthodoxe Bischof Antonij (Miha-
lev) sowie der antiochenische Bi-
schof Isaak (Barakat) und die
georgische Kirche sandten ebenfalls
Vertreter nach Wien.

Unter dem Titel , /dentitidt und
Authentizitdt von Kirchen im ,glo-
balen Dorf* — Kirchliche Anné&he-
rung von Ost und West durch
gemeinsame Ziele?“ stand das
2. Internationale Symposium zu
Grundlagen 6kumenischer Verstdn-
digung des Ostkircheninstituts der
Ditzese Regensburg am 5./6. Okto-
ber. Ausgangspunkt war die Beob-
achtung von Tendenzen in Ost und
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West, die Identitdt und Authentizitdt
der jeweiligen Kirche durch eine
moglichst strikte Abgrenzung zu an-
deren Kirchen, selbst unter bewuss-
tem Ausblenden weitgehender Ge-
meinsamkeiten im Grundsatzlichen,
zu verteidigen. Zugleich wurde die
Frage gestellt, wie eine neue zwi-
schenkirchliche Umgangsweise ent-
stehen konnte, die den vollen Reich-
tum der je eigenen Kkirchlichen
Identitdt in den Dienst am Men-
schen stellt und diesen im Zeitalter
von Globalisierung und Sdkularisie-
rung fiir moglichst viele fruchtbar
macht.

Unter dem Titel , Wir glauben
an den Heiligen Geist. Evangeli-
sche und orthodoxe Perspektiven
auf die Pneumatologie“ stand das
17. Theologische Dialogtreffen der
EKD und des Okumenischen Patri-
archats von Konstantinopel vom 8.
bis 11. Oktober in Ioannina (Grie-
chenland). Die orthodoxe Delega-
tion wurde von Metropolit Augousti-
nos (Labardakis) geleitet. In ihren
Gesprachen blickten beide Seiten
auch auf den Besuch des Okume-
nischen Patriarchen Bartholomai-
os I. zum Reformationsjubildum in
Deutschland im Mai 2018 zuriick.
Die EKD fiihrt seit Mdrz 1969 einen
bilateralen Dialog mit dem Okume-
nischen Patriarchat, dessen Vorste-
her das Ehrenoberhaupt der ortho-
doxen Kirche ist.

Vertreter des Finnischen Oku-
menischen Rates waren vom 29.
bis 30. Oktober zu Gast in Frankfurt,
um die theologischen Gesprache mit



dem Vorstand der Arbeitsgemein-
schaft Christlicher Kirchen in
Deutschland (ACK) fortzusetzen,
die 2015 in Helsinki begonnen hat-
ten. Damals stand das Thema Taufe
im Mittelpunkt, wobei die finni-
schen Vertreter besonders an den
Erfahrungen interessiert waren, die
man in Deutschland mit der Erkld-
rung der wechselseitigen Taufaner-
kennung gemacht hat. Die Erkldrung
wurde im Jahr 2007 von elf der da-
mals 16 Mitgliedskirchen der ACK
unterschrieben. Bei den Gesprachen
in Helsinki zeigte sich, dass viele der
mit Taufe und Taufanerkennung zu-
sammenhdngenden Fragen letztlich
nur auf der Basis einer Verstdndi-
gung iiber die Ekklesiologie beant-
wortet werden konnen. Es war
deshalb folgerichtig, dass das Ver-
stindnis der Kirche im Mittelpunkt
des Treffens in Frankfurt stand.

,Wir wollen mehr Reformation
wagen und das Miteinander zwi-
schen den Konfessionen, Religionen
und verschiedenen Kulturen in un-
serer  Gesellschaft weiterentwi-
ckeln.” Das ist das Ziel des am Vor-
abend des Reformationstags 2018 in
Wittenberg gegriindeten Vereins
,Forum Reformation“. Die Griin-
dungsversammlung wdhlte den In-
itiator des Forums, den Bonner Ge-
meindepfarrer,  Buchautor  und
Landessynodalen Siegfried Eckert,
zu ihrem 1. Vorsitzenden. Mit dem
Bonner Arzt Fred Priinte wurde
auch ein katholischer Christ in den
Vorstand gewihlt, in dem auch der
Wittenberger ~ Oberbiirgermeister

Torsten Zugehor als Beisitzer mitar-
beitet.

Der Exekutivausschuss des
Okumenischen Rates der Kirchen
(ORK) hatte sich vom 1. bis zum 8.
November 2018 in Uppsala, Schwe-
den, versammelt, um die Programm-
plane und den Haushalt fiir 2019 zu
genehmigen,  Anschlussinitiativen
und Entscheidungen zu einer Reihe
von Themen aus der Vollversamm-
lung zu erédrtern, den ORK-Strategie-
plan zu iiberpriifen, {iber weltweite
Entwicklungen zu sprechen und sie-
ben Erkldrungen zur aktuellen Lage
herauszugeben.

Die 5. Tagung der 12. Synode
der EKD (11.-14. November in
Wiirzburg) hatte das Schwerpunkt-
thema ,, Glaube junger Menschen”.
Die Synodalen nahmen den Glauben
junger Menschen im Alter von 18
bis 26 Jahren in den Blick und rede-
ten mit ihnen iiber ihren Glauben
und ihr Verhiltnis zur evangelischen
Kirche. Dabei ging es um folgende
Fragen: Was halten sie fiir wichtig?
Was ist ihnen ,heilig“? Welche
Werte haben sie? Welche Art der Zu-
gehorigkeit entspricht ihnen? Bei
der Diskussion dieser Fragen waren
der Dreischritt ,Wahrnehmen -
Entdecken — Konsequenzen zie-
hen“ sowie der Gedanke des Wie-
dersehens leitend. AuBerdem be-
schiftigte sich das Kirchenparlament
mit einem Bericht des Rates der
EKD zum Umgang mit sexuellem
Missbrauch in der evangelischen
Kirche mit dem Titel ,Prdvention,
Intervention, Hilfe und Aufarbeitung
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und einem Bericht iiber den Prozess
,Kirche im digitalen Wandel“.

Wie in den vergangenen Jahren
gingen die Generalsynode der Ver-
einigten Evangelisch-Lutherischen
Kirche Deutschlands (VELKD) und
die Vollkonferenz der Union Evan-
gelischer Kirchen in der EKD
(UEK) der EKD-Synode voraus. Leit-
thema der VELKD-Generalsynode
war ,Sage nicht: Ich bin zu jung!
(Jeremia 1,7) — gemeinsam.ékume-
nisch. inspirierend“. Die UEK-Voll-
konferenz befasste sich schwer-
punktmdBig mit dem Thema
, Christlicher Glaube: Wie er ent-
steht, sich ausprédgt und verdndert
— von Schleiermacher und Barth
her gesehen”.

In einer multikulturellen Gesell-
schaft ist der interreligiose Dialog
unverzichtbar, denn er befordert das
gegenseitige Verstehen und stellt
das geselischaftliche Miteinander
auf eine breitere Basis. Dies unter-
strichen die Referentinnen und Refe-
renten einer Tagung des interreligio-
sen Projektes , Weiit du, wer ich
bin?“vom 19.-20. November im Jii-
dischen Gemeindezentrum in Frank-
furt am Main. In der interreligiésen
Praxis zeigt sich, dass die Begegnung
zwischen Menschen unterschiedli-
cher Religion ein wesentlicher Fak-
tor fiir ein friedliches Miteinander in
der Gesellschaft ist. Mehrere Pro-
jekte, die mit Fordergeldern des Pro-
jektes ,,Weit du, wer ich bin?“ ge-
fordert wurden, prdsentierten ihre
Erfahrungen auf der Tagung. Gerade
in der Arbeit mit jungen Gefliichte-
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ten helfe die Begegnung mit Ange-
horigen anderer Religionsgemein-
schaften sehr weiter, um beispiels-
weise diffusen  antisemitischen
Vorurteilen entgegenzutreten. Aber
auch die Wissensvermittlung oder
der Austausch von spirituellen Erfah-
rungen trage wesentlich zum gegen-
seitigen Verstehen bei.

Zum 100. Jahrestag des Endes
des Ersten Weltkriegs hat das euro-
pdische friedenskirchliche Netzwerk
Church and Peace an den Ruf des
Evangeliums zur Gewaltfreiheit erin-
nert. Christen, Gemeinden und Kir-
chen seien aufgefordert, konse-
quente Schritte zu gehen auf dem
Weg zu einer Kirche des gerechten
Friedens.

Die Okumenische FriedensDe-
kade wurde vom 11. bis 21. Novem-
ber unter dem Motto Krieg 3.0
begangen. Eine weltweite Aufriis-
tungsspirale, die sich auch in den Fi-
nanzplinen der kommenden Jahre
fiir den Verteidigungshaushalt in
Deutschland widerspiegele, sollte
kritisch hinterfragt werden. Zugleich
wurde der Fokus bei den Veranstal-
tungen auf die zunehmende Digitali-
sierung und Automatisierung kriege-
rischer Waffen wie Drohnen gelegt.
Der Auftaktgottesdienst fand am
11. November in der Kirchenge-
meinde Bardowick (Landkreis Liine-
burg) statt.

Die Deutsche Islamkonferenz
fand am 28./29. November in Ber-
lin statt. Teilgenommen haben daran
Moscheedachverbdnde, verbandsun-
abhidngige Organisationen, kleinere



Initiativen sowie Wissenschaftler
und Experten. Zudem waren Reprd-
sentanten der Verwaltung auf Bun-
des-, Lander- und kommunaler
Ebene sowie der Kirchen und des jii-
dischen Lebens in Deutschland ein-
geladen.

,Religiose Bildung in den Ost-
kirchen. Orthodoxer Religionsun-
terricht in Deutschland: Grundla-
gen und Perspektiven“ lautete der
Titel einer Tagung an der Evangeli-
schen Akademie in Hofgeismar am
7. und 8. Dezember. Behandelt wur-
den rechtliche Aspekte, konzeptio-
nelle Grundfragen und praktische
Erfahrungen. Neben Experten der
Ostlich-orthodoxen Kirchen kommt
auch ein Vertreter der syrisch-ortho-
doxen Kirche zu Wort.

Die Texte zur Gebetswoche fiir
die Einheit der Christen stammen
fiir das Jahr 2019 aus Indonesien.
Das Motto greift Worte aus dem
Buch Deuteronomium auf: ,Gerech-
tigkeit, Gerechtigkeit — ihr solist
du nachjagen“ (vgl. Dtn/5 Mose,
16,20a). Fiir die Christen in Indone-
sien erinnern diese Worte daran,
dass Einheit dort wichst, wo fiir be-
gangenes Unrecht Bufe getan und
gemeinsam der Gerechtigkeit ,nach-
gejagt wird. Die Gebetswoche fiir
die Einheit der Christen wird welt-
weit jedes Jahr vom 18. bis 25. Ja-
nuar oder zwischen Christi Himmel-
fahrt und Pfingsten gefeiert. Der
zentrale Gottesdienst zur Gebetswo-
che wurde am 24. Januar 2019 im
Berliner Dom gefeiert. Er wurde von
der ACK in Deutschland zusammen

mit dem Okumenischen Rat Berlin-
Brandenburg vorbereitet. Fiir die
,Okumenische Kollekte“ gibt es drei
Projektvorschldge: Projekt 1: Grie-
chenland - Soziale Inklusion von
Roma-Jugendlichen  (Spendenvor-
schlag Brot fiir die Welt — Kirchen
helfen Kirchen); Projekt 2: Agypten
— Berufliche Bildung fiir Menschen
mit geistiger Behinderung (Spen-
denvorschlag Caritas International);
Projekt 3: Guatemala - Verbes-
serte  Lebensbedingungen und
Rechte fiir die indigene Bevilke-
rung (Spendenvorschlag Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen in
der Schweiz).

Der oOkumenische Tag der
Schépfung 2019 steht unter dem
Motto: Salz der Erde. Die zentrale
Feier findet am 6. September in
Heilbronn statt.

Fiir den Weltgebetstag am 1.
Mirz 2019 unter dem Motto
,Kommt, alles ist bereit“ haben
Christinnen aus Slowenien den
Gottesdienst verfasst. Seine zen-
trale Bibelstelle ist das Gleichnis
vom Festmahl (Lk 14, 13-24). Alle
sind eingeladen, sich mit allen
Menschen rund um den Globus an
einen Tisch zu setzen und Platz zu
machen besonders fiir die, die nie-
mand ,,auf dem Schirm hat*.
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Von Personen

Christian Krieger, Prasident der
Reformierten Kirchen in Elsass-Loth-
ringen, ist auf der letzten Vollver-
sammlung der Konferenz Europdi-
scher Kirchen (KEK) zu deren neuen
Prasidenten gewdhlt worden.

Thomas Adomeit wurde von
der 48. Synode der Evangelisch-Lu-
therischen Kirche in Oldenburg am
29. September zum Bischof gewihlt.
Nach dem Riicktritt von Bischof Jan
Janssen im November 2017 wurde
er im Januar 2018 zum amtlichen
Vertreter des Bischofs und Oberkir-
chenrat der Evangelisch-Lutheri-
schen Kirche in Oldenburg wahrend
der Vakanz gewdhlt.

Theresa Rinecker, bisher Leite-
rin des Seelsorgeseminars der
Evangelischen Kirche in Mittel-
deutschland, ist neue Generalsuper-
intendentin des Sprengels Gorlitz
der Evangelischen Kirche Berlin-
Brandenburg-schlesische =~ Oberlau-
sitz (EKBO). Sie folgt auf Martin
Herche, der zum 1. Oktober in den
Ruhestand trat.

Irinej (Steenberg), bisher Bi-
schof von Sacramento (Kalifornien),
wird neuer Bischof der russisch-or-
thodoxen Auslandskirche (ROCOR)
fiir Westeuropa mit Sitz in London.
Irinej ist auch im 6kumenischen Dia-
log engagiert.

Michael Peters, Jugendhilfepla-
ner beim niedersdchsischen Land-
kreis Rotenburg an der Wiimme,
wird im Dezember Geschiftsfiihrer
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der Arbeitsgemeinschaft der Evange-
lischen Jugend in Deutschland (aej).
Er folgt Ottokar Schulz nach, der
das Amt nach 12 Jahren abgibt.

Michael Jonas, Pfarrer der
wiirttembergischen Landeskirche ist
als Pfarrer der deutschen evangeli-
schen Christuskirche in Rom einge-
fithrt worden. Er ist Nachfolger von
Jens-Martin Kruse, der seit 1. Fe-
bruar Hauptpastor der Hamburger
St. Petri-Kirche ist.

Thomas Kremer, aus Trier stam-
mender Kirchenhistoriker und Ost-
kirchenkundler, hat zum Beginn des
Wintersemesters die neue ,,Stif-
tungsprofessur Prinz Max von Sach-
sen des Bistums Eichstdtt fiir Theolo-
gie des Christlichen Ostens® an der
Katholischen Universitdt Eichstitt-
Ingolstadt iibernommen.

Andreas Lange, Lutherischer
Superintendent der Lippischen Lan-
deskirche, ist zum Vizeprdses der
Synode der EKD gewdhlt worden.
Lange folgt auf Klaus Eberl, der sein
Amt aus gesundheitlichen Griinden
niedergelegt hatte.

Andreas Renz, Leiter des Fach-
bereichs Dialog der Religionen im
Erzbischoflichen  Ordinariat, ist
neuer katholischer Vorsitzender der
Gesellschaft fiir christlich-jiidische
Zusammenarbeit Miinchen. Der
Theologe und Religionswissenschaft-
ler folgt auf die Leiterin des Referats
Grundsatzfragen und Strategie, Ga-
briele Riitter. Als zweiter katholi-



scher Vorsitzender wurde der Theo-
loge Johannes Rehm als Nachfolger
von Ingrid Franz gewdhlt.

Die Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen (ACK) in Baden-
Wiirttemberg hat auf ihrer 92. Dele-
giertenversammlung einen neuen
Vorstand gewdhlt, der sein Amt am
1. Advent (2. Dezember) antritt.
Neuer Vorsitzender ist Traugott
Schéchtele (Evangelische Landeskir-
che in Baden), stellvertretende Vor-
sitzende sind Heinz Detlef Stips
(Dibzese Rottenburg-Stuttgart) und
Dimitrios Katsanos (Griechisch-Or-
thodoxe Kirche). Zugleich scheiden
der bisherige Vorsitzende, Peter
Birkhofer (Erzdiozese Freiburg),
und Diradur Sardaryan (Armenisch-
Apostolische Orthodoxe Kirche) aus
dem Vorstand aus.

Kristina  Kiihnbaum-Schmidt,
Regionalbischofin des thiiringischen
Sprengels Meiningen Suhl, ist zur
Landesbischofin der Nordkirche ge-
wahlt worden. Sie folgt Gerhard Ul-
rich nach, der Ende Mirz 2019 in
den Ruhestand tritt.

Ralf Meister, Hannoverscher
Landesbischof ist von der General-
synode der Vereinigten Evangelisch-
Lutherischen Kirche Deutschlands
zum Nachfolger von Gerhard Ul-
rich, der im April 2019 in den Ruhe-
stand geht, gewdhlt worden. Zudem
endet die Amtszeit von llse Junker-
mann, der stellvertretenden Leiten-
den Bischdéfin. Zu ihrem Nachfolger
wihlte die Bischofskonferenz der
VELKD Carsten Rentzing, den
sdchsischen Landesbischof.

Sonke Lorberg-Fehring, Pastor
und Studienleiter mit dem Schwer-
punkt Interkulturelle Seelsorge an
der Missionsakademie der Universi-
tdt Hamburg, wird neuer Beauftrag-
ter der Evangelischen Nordkirche
fiir den Christlich-Islamischen Dia-
log.

Silvia Beatrice Genz, Pfarrerin
und bisher Erste Vizeprdsidentin,
wird im Januar 2019 als erste Frau
in diesem Amt Présidentin der Evan-
gelischen Kirche Lutherischen Be-
kenntnisses in Brasilien (IECLB).

Renke Brahms, ,Schriftfiihrer®
der Bremischen Evangelischen Kir-
che, wird neuer theologischer Direk-
tor der Evangelischen Wittenberg-
Stiftung. Er iibernimmt die Neue
Aufgabe zum 1. Februar 2019 zu-
ndchst ehrenamtlich.

Kaisamari Hintikka, seit 2012
Assistierende Generalsekretdrin fiir
Okumenische Beziehungen und Di-
rektorin der Abteilung fiir Theologie
und Offentliches Zeugnis beim Lu-
therischen Weltbund (LWB), ist zur
Bischofin der finnischen Dibzese
Espoo gewidhlt worden. Beim LWB
ist sie verantwortlich fiir die 6kume-
nischen Dialoge. Die feierliche
Amtseinfiihrung ist fiir Februar
2019 geplant.

Matthias Tiirk, seit 1999 Mitar-
beiter im Pdpstlichen Rat zur Forde-
rung der Einheit der Christen in
Rom, kehrt nach Ablauf seiner
Dienstperiode nach Wiirzburg zu-
riick und wird zum 1. Mdrz 1919
personlicher Referent des neuen Bi-
schofs Franz Jung.
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Dagmar Stoltmann-Lukas, seit
2007 Leiterin der Dibzesanstelle
Okumene des Bistums Hildesheim
sowie Referentin fiir Okumene und
Kontakte zu den Weltreligionen,
wird personliche Referentin des
neuen Hildesheimer Bischofs Hei-
ner Wilmer.

Dietmar Arends, Landessuper-
intendent der Lippischen Landeskir-
che ist neuer Vorstandsvorsitzender
des Evangelischen Missionswerks in
Deutschland (EMW). Er vertritt die
EKD-Kirchenkonferenz im Vorstand
und wurde von diesem bei seiner
konstituierenden Sitzung zum Vor-
sitzenden gewdhlt. Arends folgt auf
den friilheren Oldenburgischen Bi-
schof Jan Janssen, der das Amt acht
Jahre lang innehatte.

llse Junkermann, mitteldeut-
sche Landesbischofin, wechselt nach
Ablauf ihrer Amtszeit im September
2019 an die Universitdt Leipzig.
Dort wird sie die Forschungsstelle
,Kirchliche Praxis in der DDR. Kir-
che (sein) in Diktatur und Minder-
heit“ leiten. Ende 2017 hatte der
Landeskirchenrat beschlossen, kei-
nen Antrag auf Amtszeitverldnge-
rung Junkermanns zu stellen. Damit
scheidet sie entgegen ihrem Wunsch
im kommenden August als EKM-
Landesbischofin aus.

Es vollendeten
das 75. Lebensjahr:

Gudrun Steineck, Vorsitzende
der Arbeitsgemeinschaft Okumeni-
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sche Kreise, am 13. Dezember.

Verstorben sind:

Anba Bishoi Thoma EI Suriani,
koptisch-orthodoxer Metropolit von
Damiette und Reprdsentant seiner
Kirche in vielen dkumenischen Gre-
mien (2006 bis 2013 Mitglied im
Exekutivausschuss des Okumeni-
schen Rates der Kirchen [ORK]; Mit-
glied des ORK-Zentralausschusses ab
2013 und Mitglied der Kommission
fiir Glauben und Kirchenverfassung
[Faith and Order] ab 1991), im Alter
von 76 Jahren, am 2. Oktober;

Pavel Smetana, ehemaliger Syn-
odalsenior der Evangelischen Kirche
der Bohmischen Briider (EKBB), im
Alter von 81 Jahren, am 4. Oktober;

Evangelos Theodorou, Altmeis-
ter griechisch-orthodoxer Theologie,
im Alter von 97 Jahren, am 16. Ok-
tober;

Ivan Golub, Professor fiir Dog-
matik an der Theologischen Fakultét
in Zagreb, einer der profiliertesten
Theologen in Kroatien, im Alter von
88 Jahren, am 25. Oktober;

Harding Meyer, evangelisch-lu-
therischer Theologe und eine der
fiithrenden Personlichkeiten des 6ku-
menischen Dialogs im 20. Jahrhun-
dert, im Alter von 90 Jahren, am
1. Dezember (Nachruf im ndchsten
Heft der OR 2/2019).



Zeitschriften und Dokumentationen

I. Okumenische Bewegung

Siegfried GroSmann, Oku-
mene als Teilhabe. Wie wir die Viel-
falt des Volkes Gottes zuriickgewin-
nen konnen, ThGespr 4/18,
182-203;

Elisabeth Dieckmann, Ahnli-
che Herausforderungen. Nationale
Kirchenrdte Europas trafen sich in
Wien, KNA-OKI 41/18, 3;

Dietmar Schon, Neue Heraus-
forderungen. Kirchliche Identitdt
als Impuls fiir 6kumenische Annd-
herung, ebd. 42/18, Dokumenta-
tion I-VIII;

Elisabeth Dieckmann, ,Kein
Selbstzweck“. Okumenischer Rat
Finnlands und ACK trafen sich in
Frankfurt, ebd., 45, 3-4;

Christian Schad, Okumene der
vielen Wege. Bericht iiber die Ca-
tholica-Arbeit der EKD und der
GEKE, KNA-OKI 47/18, Dokumen-
tation I-VI;

Elisabeth  Dieckmann, 70
Jahre Arbeitsgemeinschaft Christli-
cher Kirchen in Deutschland. Ge-
schichte — Themen — Perspektiven,
MdKonfInst 5/18, 101-104.

II. Aus der Orthodoxie

Oliver Hinz, Druck auf Bartho-
lomaios wéchst. Ruf nach Versamm-
lung der Oberhdupter der orthodo-
xen Kirchen, KNA-OKI 41/18,
7-8;

Heinz Gstrein, Alte Wunden
aus der Sowjetzeit. Nicht nur die
Ukraine lastet auf Konstantinopel
und Moskau, ebd., 9-10;

Gerhard Feige, Zum tieferen
Verstidndnis. Der Gemeinsame or-
thodox-katholische Arbeitskreis St.
Irendus, ebd. 45/18, Dokumenta-
tion I-VIII;

Barbara Hallensleben, ,Bogos-
16vie“ oder , Theolégia“. Theologie
als akademische Disziplin in Russ-
land, ebd. 46/18, 11-14;

Fouad Ibrahim, Orthodoxe
Kopten in der Diaspora in Deutsch-
land zwischen Tradition und Neu-
orientierung, MdKonflnst 5/18,
107-111.

Ill. Schwierige Themen in den
Kirchen

Andreas Herberg-Rothe,
Schweigen, Sprechen, Zuwenden.
Philosophie und Sprache nach
Auschwitz, StimdZ 11/18, 783-
791;

Manfred Gailus, Das grofRe
Schweigen. Wie sich die Kirchen
verhielten, als im November 1938
die Synagogen brannten, Zeitzei-
chen 11/18, 45-47;

Stefan Orth, Missbrauch: Er-
niichternde Ergebnisse der Studie,
HerKorr 10/18, 9-10;

Philipp Gessler, Ein ,katholi-
scher Geschmack“. Die Miss-
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brauchsstudie zeigt katholische Spe-
zifika auf — aber nicht nur, Zeitzei-
chen 11/18, 48-49;

Benjamin Leven, Piépstliches
Geheimnis. Franziskus und der
Missbrauch, HerKorr 10/18, 22-24;

Mattijs Ploeger, Die Segnung
gleichgeschlechtlicher Partnerschaf-
ten und das Sakrament der Ehe(ein-
segnung). Ein Beitrag zur aktuellen
Diskussion, IKZ 2/18, 87-109.

1V. Weitere interessante Beitrdge

Burkhard Neumann, Heraus-
forderung fiir beide Seiten. Katholi-
scher Blick auf den Bericht zu Kir-

che und Kirchengemeinschaft,
KNA-OKI 39/18, Dokumentation
[-XIJ;

Christian Schad, Okumenische
Uberlegungen zu Kirche und Kir-
chengemeinschaft, MdKonfInst
5/18, 91-94;

Bernd Oberdorfer, Erneuerung
und Abgrenzung. Die Reformation
als Offnungs- und Schliefungsge-
schehen, ThGespr 4/18, 163-181;

Mehr als nur Beobachterin. Po-
sitionspapier der EKD zum christ-
lich-islamischen Dialog, KNA-OKI
41/18, Dokumentation I-1V;

Benjamin Lassiwe, Mormonen
wollen anders heilen. Evangelische
Zentralstelle fiir Weltanschauungs-
fragen: Keine Kirche, sondern Neu-

offenbarungsreligion, KNA-OKI
41/18,12;
Katharina Westerhorstmann,

Mehr Organspenden um jeden
Preis, StimdZ 11/18, 793-801;
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Gabriele Lesser, Verlust der
moralischen Autoritdt. Auch in Po-
len sind die Kirchen auf dem Riick-
zug, Zeitzeichen 11/18, 29-31.

V. Dokumentationen

Themenheft Evangelische Theo-
logie 5/18: Der Heilige Geist, Krea-
tivitat und Neues in Gott, mit Beitra-
gen u.a. von Cornelis van der
Kooi, Der heilige Geist: Quelle von
Kreativitdit und Neuheit (327-338);
Michael Welker, Der schopferische
Geist, Kreativitdt und Neues in Gott
(339-348); Gregor Etzelmiiller,
Neues ist geworden. Evolutiondre
Anthropologie in pneumatologi-
scher Perspektive (349-360); An-
dreas Schiile, Erinnern und Verges-
sen. Die prophetische Hermeneutik
einer Theologie des Neuen (361-
274); Peter-Ben Smit, Das ,Neue“
als Problem und Prinzip Neutesta-
mentlicher Theologie (375-383);

Themenheft International Re-
view of Mission 1-2/18: Pente-
costal Mission Theology, mit Beitrd-
gen u.a. von Veli-Matti Kirkkdinen,
Mission in Pentecostal Theology (5-
22); Wonsuk Ma, Pentecostal Gift
to Christian Unity: Its Possibility in
the New Global Context (33-48);
Daniel Buda, The World Council of
Churches’ Relationships with Pen-
tecostalism: A Brief Historical Sur-
vey and Some Recent Perspectives
on Membership Matters (81-97).



Neue Bucher

PRAKTISCHE PNEUMATOLOGIE

Michael Bohnke, Gottes Geist im
Handeln der Menschen. Prakti-
sche Pneumatologie. Verlag Her-
det, Freiburg 2017. 256 Seiten.
Gb. m. SU. EUR 25,00.

Der Wuppertaler katholische
Systematiker schlieBt mit diesem
Band an seine 2013 erschienene
Ekklesiologie ,Kirche in der Glau-
benskrise“ an. Die dort vorausge-
setzten Ideen von der Prdsenz des
Heiligen Geistes werden hier entfal-
tet.

Der Geist, so eine der Haupt-
thesen des Buches, werde fassbar
nicht durch abstrakte Reflexionen
auf seine Natur, sondern durch Ana-
lyse des geistgewirkten Handelns
von Menschen. Was ,Handeln im
Geist“ bedeutet (76), ist also die
Zentralfrage, die zugleich verdeut-
licht, warum es sich um eine ,prak-
tische Pneumatologie“ handelt.

Im knapp sechzigseitigen Kapi-
tel 1 wird die Aufgabe umrissen
und u.a. im Rahmen theologiege-
schichtlicher Verortungen und ei-
nes Literaturberichts zur gegenwar-
tigen Lage eingeordnet. Bereits hier
wird die fiir die spdteren Erwédgun-
gen wichtige These deutlich, dass
die ,Selbstoffenbarung Gottes im
Geist“ den Anfang zu machen hat,
weil allererst sie ,einen Zugang zur
Lebendigkeit des trinitarischen Got-

tes“ erschlieBt (25). Der VIf.
schlieBt sich dem — ansonsten deut-
lich kritisierten — Karl Barth in sei-
nem Plddoyer an, ,die Pneumatolo-
gie zum  Ausgangspunkt der
Dogmatik zu machen* (27).

Kapitel 2 erldutert zundchst v. a.
unter Riickgriff auf Johannes Fi-
schers Arbeiten, was unter Handeln
im Geist zu verstehen ist: Handeln
ist je (aus-)gerichtet; man kann es
nicht durch innere Motive des Han-
delnden allein erkldren. Vielmehr
befinden Handelnde sich in einer
Gerichtetheit und Orientierung, die
,Geist“ genannt zu werden ver-
dient. Fiir den Geist = Gerichtetheit
des Lebens Jesu macht der Vf. mit
Heinz Schiirmann den Begriff Pro-
existenz aus, dem Sein-fiir-andere
aus Dietrich Bonhoeffers Ekklesiolo-
gie nicht undhnlich. Das ist der ers-
te Schritt, um die Besonderheit des
Geistes, mit dem christliches Han-
deln rechnet und unter das es sich
stellt, ndher zu charakterisieren.
Diese Ndherung geschieht mit dem
Blick auf vier ,Handlungswirklich-
keiten“ (95), die pneumatologisch
gehaltvoll und zugleich fiir mensch-
liches Handeln relevant sind: Die
Herabrufung des Geistes (Epiklese),
das freimiitige Wort (Parrhesia), der
Lobpreis und die dsthetische Insze-
nierung von Ergriffenheit.

Der Gang durch diese vier Fel-
der stellt den phdnomenologisch
dichtesten Teil des Buches dar. Es
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werden Handlungsmuster beschrie-
ben, die mit der Wirklichkeit des
Heiligen Geistes rechnen und die —
wissend, dass sie diese Wirklichkeit
nicht erzeugen konnen - sich ihr
zugleich {iberlassen. Die Epiklese
etwa kann ,,als die Weise bestimmt
werden, in der Menschen die Treue
Gottes in Anspruch nehmen und
sich begriindet auf sie verlassen
kénnen. Die in der Epiklese identi-
fizierbare Gerichtetheit des Han-
delns ldsst sich als ,vertrauend in
die Treue Gottes’ bestimmen*
(105). Wer — und hier ist nicht nur
an die eucharistische Liturgie ge-
dacht — ,epikletisch® lebt, erfdhrt
sein/ihr gesamtes Handeln als geist-
bestimmt. Das hat u. a. Konsequen-
zen fiir das Selbstverstdndnis der
Kirche, die dann viel eher als Geist-
trdgerin denn als Fortsetzung der
Inkarnation zu denken ist, wie es
etwa die Ratzingersche Linie in der
EkKlesiologie sieht (109 vgl. 188).
Hier wie ofter zeigt sich eine ganz
fraglose Solidaritdt des Vf.s mit der
eigenen Kirche, freilich eine kriti-
sche. Das gilt entsprechend fiir das
vierte Handlungsmuster, die Insze-
nierung von Ergriffenheit. Der VI.
rekurriert dafiir ausfiihrlich auf das
weithin bekannt gewordene Tanz-
theater der Wuppertaler Choreogra-
phin Pina Bausch. Tanz ist die un-
mittelbarste der Kiinste, keine
andere Kunstform kann das ,Sich-
Ergreifen-Lassen“ (146) besser aus-
driicken. Dafiir macht er biblische
Spuren ausfindig und bringt sie mit
dem Wuppertaler Tanztheater in
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Korrelation, in dem ,der bewegte
Korper als Gebdrde des Ergriffen-
Seins vom Geist verstanden werden
kann“ (152). Fern von einer flotten
Taufe dieser Kunstform wird sie als
yreligionsoffen® charakterisiert
(159). Die Analogie kulminiert
darin, dass die Selbstvergessenheit
zugleich bedeutet, in ein Anderes
einzutreten: Das ist die befreite
Freiheit im Geist (168).

Die beiden weiteren Kapitel
wenden diese Ergebnisse auf klassi-
sche pneumatologische und trini-
tdtstheologische Fragestellungen an.
So streitet der V1. fiir ein personales
Geistverstdndnis, versteht dies aber
in spezieller Weise: Der Geist ist
nicht inkarnatorisches ,,Ich“, wohl
aber benennbare Bestimmung von
Handeln und Verhalten (181). Die
immanente Trinitdtslehre ist augus-
tinisch angelegt (190 f.213), wobei
immanente und 6konomische Trini-
tdt — gegen Karl Rahner und mit Jo-
sef Wohlmuth — nicht als identisch
gesehen werden (219). Der Band
schlieBt mit weitergehenden An-
deutungen, u.a. zur Filioque-Frage.

Die Stdrke dieses Buches be-
steht in der entschlossenen Auf-
nahme der Fischerschen Theorie
vom Geist als Gerichtetheit des
Handelns und der Durchmusterung
von vier Handlungsfeldern oder
,Handlungswirklichkeiten“: Diese
sind, in aller unumgdnglichen Ge-
wagtheit, Exempla konkreter Pneu-
matologie, die erst einmal besser
machen muss, wer sie Kkritisiert.
Demgegeniiber sind die Erwidgun-



gen in den Schlusskapiteln sehr
knapp geraten, so dass es mitunter
bei der Behauptung von innovati-
vem Potential bleibt. Ob die Perso-
nalitdt des Geistes wirklich gewahrt
bleibt, wenn er zugleich als Hand-
lungsgerichtetheit und innertrinita-
risch als vinculum caritatis be-
stimmt wird, ist eine der sich
anschlieBenden Fragen, die mit
dem Vf. zu diskutieren sind.
Martin Hailer

GEISTLICHE OKUMENE

Thomas Mollenbeck/Ludger
Schulte (Hg.), Zeugnis. Zum
spirituellen Ursprung und zur
Prdsenz  des  Christlichen.
Aschendorff-Verlag, Miinster
2018. 353 Seiten. EUR 29,80.

Die geistliche Okumene ist von
sehr hoher Bedeutung bei der Su-
che nach einer angemessenen Form
der sichtbaren Einheit der Kirchen
— nicht erst in unseren heutigen Ta-
gen. Immer wieder hat in der Ge-
schichte der Christenheit der Ge-
danke Bedeutung gewonnen, dass
das im blutigen Martyrium endende
Zeugnis eines getauften Menschen
fiir Jesus Christus die Glaubwiirdig-
keit der christlichen Botschaft
starkt. Mit Zustimmung zu dieser
Grundannahme haben unter dem
Leitbegriff ,Zeugnis“ ©kumenisch
orientierte Autorinnen und Autoren
die Thematik ,Zeugnis“ perspekti-
venreich erodrtert. Es handelt sich

dabei um Beitrdge, die im An-
schluss an einen Studientag der
Theologischen Hochschule der Ka-
puziner in Miinster im Dezember
2016 zum Thema ,Zeugnis“ ent-
standen sind.

Die Gliederung im Sammelband
nimmt den Titel und den Untertitel
der Verdffentlichung als gedankli-
ches Strukturprinzip auf: Zundchst
werden einzelne Szenarien vor Au-
gen gefiihrt, in denen es wichtig
war, dass Menschen sich durch ein
personliches ,Zeugnis“ fiir Jesus
Christus als glaubig erwiesen ha-
ben. Die unter der Uberschrift ,,Spi-
ritueller Ursprung“ gesammelten
Beitrdge lassen sich insgesamt als
Uberlegungen mit Interesse an
Reflexionen beziiglich der Motiva-
tion zum Zeugnis beschreiben. Die
meisten Beitrige sind der Uber-
schrift ,Priasenz des Christlichen®
zugeordnet: Viele Beispiele bele-
gen, dass es eine tief in das Be-
wusstsein des Menschen reichende
Sehnsucht gibt, in je unterschiedli-
chen pastoralen Handlungskontex-
ten fiir die Gegenwart Gottes in Ge-
stalt der Verehrung von Jesus
Christus Zeugnis geben zu wollen.
Leicht nachvollziehbar ist, dass es
fiir die Herausgeber nicht leicht
war, die Einzelstudien mit klaren
Kriterien den genannten themati-
schen Bereichen zuzuordnen.

Die 24 Beitrdge in dem mir vor-
liegenden Sammelband lassen sich
an dieser Stelle nicht alle detailreich
besprechen. Viele Theologinnen und
Theologen haben sich an diesem
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Sammelband beteiligt. Jeder Artikel
ist in sich thematisch abgeschlossen.
In nicht wenigen Aufsdtzen haben
viel gelesene romisch-katholische
Autoren zentrale Gedanken ihres
Schrifttums in zusammengefasster
Weise prdsentiert. Ich kann hier nur
wenige Beitrdge erwdhnen: Hans-
Joachim Hohn beschreibt die Ten-
denz zur Individualisierung der
Glaubensexistenz heute und zeigt
Wege auf, wie es moglich sein
konnte, wertschdtzend mit diesem
Phinomen umzugehen. Ludger
Schwienhorst-Schonberger setzt sich
kritisch im Blick auf vorliegende
Konzepte und konstruktiv im Hin-
blick auf biblische Uberlieferungen
mit der Frage nach dem moglichen
Schweigen angesichts des Leidens
der Menschen auseinander. Thomas
Soding beschreibt eindriicklich die
biblisch iiberlieferte Gestalt des Pe-
trus als Zeuge fiir Jesus Christus. Ul-
rich Engel erinnert an die besondere
Tradition in der Theologie in Latein-
amerika, das Martyrium zu beden-
ken. Rudolf Hein erinnert an die
Hausgemeinschaft als Ort des Zeug-
nisses. Nur wenige Autorinnen sind
in dem Sammelband prédsent: Katha-
rina Karl reflektiert das Geschehen
der Katechese unter dem Aspekt der
darin zu bezeugenden Freundschaft
mit Gott. Elisabeth Neuhaus erin-
nert an den Zusammenhang zwi-
schen der Rede vom ,Zeugnis“ und
der stdndigen Berufung zu Umkehr
und Erneuerung.

Viele (auch oOkumenisch rele-
vante) Zugdnge zum Phdnomen des
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christlichen Zeugnisses werden in
diesem Sammelband angesprochen.
Ist es zu viel erwartet, von den Her-
ausgeberinnen eine Zusammenfas-
sung der Erkenntnisse in dkumeni-
scher Perspektive zu wiinschen?
Eine solche Reflexion der Ergeb-
nisse gibt es nicht. Es ist gewiss
auch nicht leicht, diese Thematik
im Kontext der weltweiten dkume-
nischen Dialoge zu vertiefen. Zu-
gleich gilt: Wir kommen in der 6ku-
menischen Bewegung nur dann
dem Ziel — sichtbare Einheit der
Kirchen — ndher, wenn wir uns be-
miihen, konzeptionell die Frage
nach der Bedeutung des Zeugnisses
fiir Jesus Christus in der dkumeni-
schen Hermeneutik aufzunehmen.
Viele Gedanken dazu werden in
diesem Sammelband prasentiert. Es
lohnt sich, den Sammelband zu le-
sen, und einzelne Aspekte fiir die
O0kumenische Bewegung fruchtbar
zu machen.

Dorothea Sattler

GEBAUTE OKUMENE

Stefan Kopp/Joachim Werz (Hg.),
Gebaute Okumene. Botschaft
und Auftrag fiir das 21. Jahr-
hundert. Theologie im Dialog
24. Herder, Freiburg i.Br. 2018.
490 Seiten. Tb. EUR 45,00.

Ein scheinbar partikuldres Er-
eignis hat iibergreifende Relevanz.
Mit dem vorliegenden Band lenken



die Herausgeber den Fokus des oku-
menischen Diskurses auf Kirchen-
bauten und liturgische Rdume. Lo-
kaler Anlass ist das 25-jdhrige
Baujubilium des 6kumenischen Kir-
chenzentrums in Sindelfingen-Hin-
terweil. Welche Bedeutung es fiir
die oikoumene hat, dass sich eine
ev. und eine kath. Gemeinde in ei-
nem Gebdudekomplex, welcher die
beiden Kirchen St. Franziskus
(kath.) und Nikodemus (ev.) mit ei-
nem gemeinsamen Zentrum um-
fasst, zusammengeschlossen haben,
zeigt die umfangreiche Festschrift
mit Texten von 21 ev. und (mehr
heitlich) kath. Autorinnen und Au-
toren, die sogar in Farbe nahezu
durchgehend bebildert sind.

Eine solche Festschrift enthdlt
naturgemdll Beitrdage, die sich mit
der Ortsgeschichte und der Entste-
hung des okumenischen Kirchen-
zentrums in Hinterweil, seinen
sakralen Rdumen und ihrer Formen-
sprache befassen, darunter sehr
gute kiinstlerische bzw. kunstge-
schichtliche  Analysen. Andere
Texte beziehen sich eher beildufig
auf den 25-jdhrigen doppelten
Kirchenbau und versammeln spiri-
tualitdtstheologische  (historische,
systematische, auch exegetische)
Uberlegungen (zu Gestalten wie Ni-
kodemus, Franz und Klara von As-
sisi, Johannes Tauler und Martin Lu-
ther; zu Themen wie Luthers
Kreuzestheologie oder der Gegen-
wart Christi im Abendmabhl; ein Ur-
abdruck einer zeitgendssischen
Komposition des Sonnengesangs).

Einer typischen Kkatholischen Per-
spektive auf Liturgiewissenschaft
und spirituelle Theologie entspricht
es, dass ein Grofteil der Aufsdtze
historisch orientiert ist.

Praktisch-theologische Uberle-
gungen reflektieren die o©kumeni-
schen Herausforderungen der Ge-
genwart, auf die eine gemeinsame
Antwort nur in der kreuzes- und
tauftheologischen Besinnung gefun-
den werden kann. Dies umreif3t
Franz-Peter Tebartz-van Elst unter
dem Stichwort ,Nachbarschaft”.
Nur die gelebte geistliche Nachbar-
schaft (im Kirchenzentrum wie im
Alltag) kann zu einer Vertiefung
und zu Fortschritten der Okumene
fiihren. Bertram J. Schirr weitet den
Gedanken unter dem Stichwort der
JInklusivitit® zur Okumene der
dritten Art (Okumene mit Nicht-
glaubenden) aus: Ein gemeinsames
,Gebet der dritten Art“ zwischen
Christen und Nicht-Theisten befor-
dere spirituelle Gemeinschaft und
Erkenntnis — inwiefern damit eine
genuin ,evangelische Perspektive“
geboten und nicht vielmehr der Be-
griff der Okumene unzulsssig iiber-
strapaziert wird, frage ich an. Mit
Kurt Koch plddiert natiirlich die ge-
samte Festschrift dafiir, die ,Leiden-
schaft fiir die Einheit wach [zu] hal-
ten“ (35). Das geistliche Haus der
Okumene zu bauen, bleibt der
groRe , Auftrag fiir das 21. Jahrhun-
dert”.

Aus dem Band ragen die Texte
heraus, welche sich mit ,gebauter
Okumene“, also den konfessions-
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verbindenden (oder gerade -tren-
nenden) Kirchengebduden bzw. -
baukomplexen vom konfessionellen
Zeitalter bis in die Gegenwart be-
schiftigen. Stefan Kopp zeichnet
kurz und prizise die Entwicklung
vom konfessionalistischen Simulta-
neum, iiber die gastfreundschaftli-
che Mitnutzung von Kirchen zu
o0kumenischen Kirchenzentren
nach. Kopp stellt die unterschiedli-
chen Raumkonzeptionen solcher
Zentren dar (Zentren mit einem ge-
meinsamen Kirchenraum, mit zwei
verbindbaren Raumen, mit zwei ge-
trennten Rdumen, mit zwei ge-
trennten Gebduden) und zieht die
gewichtige tauf- und liturgietheolo-
gische Schlussfolgerung: Das Poten-
tial okumenischer Kirchenzentren
ist gerade im Blick auf gemeinsame
Feiern des Taufgeddchntnisses oder
die gemeinsame Nutzung einer
Taufstelle noch nicht ausgeschopft.

Da im Hinterweiler 6kumeni-
schen Zentrum der katholische Kir-
chenraum der besonderen Form des
Rundbaus folgt, bereichert Hans
Reinhard Seeliger den Band mit ei-
ner glinzenden ,kleinen Ge-
schichte“ kirchlicher ,Rotunden
und Zentralbauten“ von der romi-
schen Antike in die Gegenwart. Be-
nedikt Brunner beschreibt den
,Evangelischen Kirchenbau nach
dem Zweiten Weltkrieg“. Seine —
leider rein westdeutsche — Perspek-
tive ldsst zwar die Neubauten der
letzten zwei bis drei Jahrzehnte
aus, weist aber Ansitze in die Zu-
kunft auf. Die Kraft kirchlichen
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Handelns liege iiber den klassischen
Handlungsfeldern  (Verkiindigung,
Seelsorge etc.) in Gemeinschaft und
Begegnung — ich ergdnze im Sinne
der o.g. Beitrdge von Tebartz-van
Elst und Schirr: in der Nachbar-
schaft mit allen Menschen und offe-
nen (privaten wie gemeindlichen)
Hiausern der gebauten Okumene.
Die Herausgeber haben einen
Band vorgelegt, der mehr als die
partikuldre Aufmerksamkeit einer
lokalen Jubildumsfeier auf sich
zieht. Gegen Ende des zweiten Jahr-
zehnts des 21. Jahrhunderts fragen
sie nach ,Auftrag und Botschaft“
gebauter Okumene fiir die Zukunft.
Es entspricht dem eigentlichen Mo-
tor der Okumene, nicht nur die offi-
ziellen Verlautbarungen und Feiern
der Kirchen und ihrer Gremien im
Blick zu haben — was der Band mit
Beziigen auf neuere und neueste
okumenische AuBerungen gleich-
wohl leistet —, sondern das Poten-
tial der gemeindlichen Ebene zu re-
flektieren und zu fordern. Diese
Ebene des gemeinsamen geistlichen
Lebens bildet das Biotop des Wachs-
tums der sichtbaren Einheit, wel-
che zweifellos das Ziel sein muss.
Das Fragezeichen des Untertitels ist
daher vollig unnétig (die Herausge-
ber lassen es in ihrem Resiimee
selbst weg); vielmehr ist zu hoffen
und zu wiinschen, dass bestehende
und kiinftige 6kumenische Zentren
mutige Schritte baulich sichtbarer
Einheit wagen.
Markus Schmidt
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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen, liebe Leser,

der vorliegende Band versucht, die Vielfalt der Kontakte zwischen den
orthodoxen und altorientalischen Kirchen auf der einen und der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland auf der anderen Seite nachzuzeichnen.

Drei bilaterale theologische Dialoge der EKD begehen in diesem Jahr
ein Jubildum: So spricht die EKD seit 1969 mit dem Patriarchat von Kon-
stantinopel. In ihrem Beitrag resiimiert Petra Bosse-Huber das 6kumeni-
sche Beziehungsgeschehen zwischen beiden Kirchen und stellt die Ent-
wicklungen auch in den Kontext des Wachstums und der Entfaltung der
griechischen Diaspora in Deutschland. Das im hinteren Teil des Heftes
enthaltene Kommuniqué des jlingsten bilateralen Dialoges zwischen EKD
und Okumenischem Patriarchat erganzt den Beitrag der Auslandsbischo-
fin.

Bereits ein Jahrzehnt vor der Dialogaufnahme mit dem Okumenischen
Patriarchat begann die EKD ihre Gesprdche mit dem Moskauer Patriar-
chat. Im sechzigsten Jubildumsjahr widmen sich beide Kirchen mit der Er-
forschung der Erlanger Synodalbibliothek einem wissenschaftlich-theologi-
schen Kooperationsprojekt, das Maxim Sorokin vorstellt.

Seit 1979 fiihrt die EKD auch Gespriche mit dem Patriarchat Buka-
rest. Nach dem Fall des Eisernen Vorhangs stand dort in besonderer Weise
die Europa-Thematik im Mittelpunkt der theologischen Gesprache, wie
ich in meinem Beitrag nachzuzeichnen versuche.

Neben den Gespriachen mit den byzantinischen Patriarchaten hat die
EKD in den vergangenen Jahren auch den Dialog mit den altorientalischen
Kirchen zu verstdrken gesucht. Der Beitrag von Aho Shemunkasho zur
Errichtung der syrischen Lehreinrichtung in Salzburg stellt eine beispiel-
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hafte Initiative von kirchlicher und wissenschaftlicher Seite vor, die auf
die Herausforderungen reagieren will, denen die Syrische Orthodoxe Kir-
che und ihre Tradition durch die Entwicklungen im Nahen Osten ausge-
setzt sind.

Vielfach wortreich beklagt wird in 6kumenischen Kreisen die angeb-
lich fehlende Rezeption 6kumenischer Wortmeldungen. Wo ékumenisches
Gedenken indes auch eine politische Dimension besitzt, wie im Fall des
Genozids an den Armeniern, ist eine solche ausbleibende Reaktion auf
kirchliche Statements ganz und gar nicht zu beklagen, wie mein Beitrag
zum Verhiltnis der EKD zur armenischen Kirche zeigt. Erganzend zu die-
sem historischen Riickblick in die kirchliche Zeitgeschichte berichtet
Claudia Rammelt von den aktuellen Beziehungen, die beim Besuch des
Ratsvorsitzenden der EKD in Armenien vertieft wurden.

Die gegenwirtige innerorthodoxe Kontroverse um den Status der
Ukraine dokumentieren wir aus der Sicht der deutschen Diaspora durch
die Erkldrung des Vorsitzenden der Orthodoxen Bischofskonferenz in
Deutschland aus dem Oktober 2018 und durch die Erkldrung der Ditze-
sanrdte der Russischen Orthodoxen Kirche vom November 2018. Ergdn-
zend bringt der Bericht zweier Theologiestudierender aus Halle personli-
che Eindriicke einer Reise in die Westukraine aus dem Friihjahr 2018.

Im Namen des Redaktionsteams
wiinsche ich Ihnen eine anregende Lektiire

Ihr
Martin Illert
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Ruckblick und Ausblick
zum Dialog der EKD mit
dem Okumenischen Patriarchat

Petra Bosse-Huber!

Mit dem Besuch Seiner Allheiligkeit des Okumenischen Patriarchen
Bartholomaios in Deutschland im Mai 2017 haben wir nicht nur einen
Okumenischen Hohepunkt unseres 500. Reformationsjubildums, sondern
ebenso einen besonderen Moment des orthodox-evangelischen Dialoges
erlebt. Die Ehrung des Patriarchen durch die Evangelisch-Theologische Fa-
kultdt der Eberhard Karls Universitdt Tiibingen fiir sein 6kumenisches, 6ko-
logisches und interreligioses Engagement lieB dabei auch viele Leitmotive
anklingen, die unseren bilateralen Dialog seit bald fiinf Jahrzehnten pra-
gen. In meinem Beitrag geht es mir nicht darum, mdoglichst viele Themen-
vorschldge fiir kommende Begegnungen zu unterbreiten; vielmehr mdchte
ich die spezifische Art und Weise unserer dialogischen Verstdndigung zu
beschreiben suchen und vor diesem Hintergrund danach fragen, welche
Aspekte unseres Dialoges aus meiner Sicht auch in Zukunft eine wichtige
Rolle spielen sollten. Dass es diese Zukunft geben wird und soll, das haben
der Okumenische Patriarch und auch der Ratsvorsitzende ja selbst in ihren
Ansprachen anlésslich der Verleihung der Ehrendoktorwiirde hervorgeho-
ben. Der Okumenische Patriarch tat dies in seiner Rede® nicht nur indi-
rekt, indem er den Impuls der reformatorischen Theologie der Freiheit als
bleibende Aufgabe fiir die orthodoxe Theologie wiirdigte, sondern er &du-

! Bischofin Petra Bosse-Huber ist seit dem Jahr 2014 Vizeprasidentin und Bischofin des
Kirchenamtes der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD). Sie leitet die Hauptabtei-
lung Okumene und Auslandsarbeit sowie das Amt der Union Evangelischer Kirchen in
der EKD (UEK).

2 Rede des Okumenischen Patriarchen Bartholomaios bei der Verleihung der Ehrendoktor-
wiirde seitens der Evangelisch-Theologischen Fakultit der Universitit Tiibingen, OR 66
(2017), 405 ff.
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Berte sich auch ganz explizit, indem er mit den folgenden Worten den
evangelisch-orthodoxen Dialog als eine Art Fortsetzung des Reformations-
jubildums mit anderen Mitteln beschrieb:

,Die beste Art, des Reformationsjubildiums zu gedenken, ist, auf
dem Weg der 6kumenischen Verstindigung fortzuschreiten.“

Mehr noch: Gemeinsam mit allen 6kumenischen Geschwistern haben
wir das Versprechen des Patriarchen dankbar begriift, das er in seiner An-
sprache in der Stuttgarter Stiftskirche der Okumene in Deutschland gege-
ben hat. Im Anschluss an die Wiirdigung der Kirchenbeziehungen zwi-
schen Evangelischen und Orthodoxen auf Weltebene und europdischer
Ebene erkldrte er nimlich zum Beitrag der Orthodoxie zur Okumene in
Deutschland:

,Unsere Griechisch-Orthodoxe Metropolie wird ihre 6kumenische
Zusammenarbeit noch mehr intensivieren, sowohl auf der Ebene
der orthodoxen Kirchengemeinden, wie auch als Mitglied der
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen, in den regionalen Ar-
beitsgemeinschaften und in den drtlichen okumenischen Gremien,
sowie in den gemeinsamen Kommissionen mit der Rémisch-katho-
lischen und der Evangelischen Kirche. Das gleiche empfehlen und
erwarten wir auch von den anderen orthodoxen Diozesen und Ge-
meinden in Deutschland, im Geist der Beschliisse des Heiligen
und Grolen Konzils von Kreta. “

In diesem Sinne nehme ich die Anregung gern auf, unseren Dialog dar-
zustellen, indem ich einige charakteristische Ziige unseres Gespraches be-
trachte, die aus meiner Sicht auch bedeutsam fiir die Zukunftsperspektiven
unseres Gespraches sind.

Kontextbezogenheit der Gesprdche

Eingangs mochte ich daran erinnern, wie stark kontextbezogen unsere
Gesprdche von Anfang an gewesen sind. Nicht als eine grundsdtzliche Ver-
standigung der orthodoxen mit der evangelischen Theologie wurde unser
Dialog aufgenommen, sondern aus einem konkreten Anlass heraus in einer
spezifischen soziokulturellen Situation:

Eine mittelbare Voraussetzung fiir unseren Dialog war die Arbeitsmi-
gration griechisch-orthodoxer Christen nach Deutschland nach der Unter-
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zeichnung des Abkommens am 30. Mérz 1960 durch das damalige Konig-
reich Griechenland und die Bundesrepublik iiber die Anwerbung griechi-
scher Arbeitnehmer. Dieses sogenannte Anwerbeabkommen, das fiir drei-
zehn Jahre in Kraft war, verdnderte rasch die konfessionelle Landschaft
Westdeutschlands. Denn damals bildete sich, und damit bin ich schon bei
den unmittelbaren Voraussetzungen unseres Dialoges, eine zentraleuropdi-
sche orthodoxe Diaspora und schon 1963 kam es zur Griindung der Zen-
traleuropdischen Griechischen Metropolie.

Die Erfolgsgeschichte der Griechisch-Orthodoxen Metropolie in
Deutschland ist schon vielfach erzdhlt und zu Recht bekannt: Nachdem die
erste Generation der griechischen Migranten die Erfahrung der kulturellen
Entwurzelung, der sprachlichen und auch der geistlichen Fremdheit machte,
entstanden Schritt fiir Schritt Netzwerke, die das miteinander Vertrautwer-
den forderten. Nachdem man auf deutscher Seite zundchst davon ausgegan-
gen war, dass die sogenannten ,Gastarbeiter nach wenigen Jahren wieder
in ihre Heimat zuriickgehen wiirden, ergab sich bald die Herausforderung,
neben- und dann auch miteinander dauerhaft Leben zu gestalten.

Schauen wir uns die heutige Situation an, wird uns die groe Leistung
der Integration unmittelbar deutlich: Heute steht die Metropolie an der
Spitze panorthodoxer Strukturen, die orthodoxe Theologenausbildung ist
in Deutschland ebenso wie der orthodoxe Religionsunterricht fest eta-
bliert. Unser Dialog ist ein Raum gewesen, in dem Begegnung und Verstén-
digung stattfand, in dem Netzwerke entstanden, die diese Entwicklungen
kontinuierlich forderten und begleiteten. Als ein Name fiir viele andere soll
hier nur der Bonner Patristiker Wilhelm Schneemelcher erwdahnt werden,
der dank seiner Verbindungen zum ,Patriarchalischen Institut fiir Patristi-
sche Studien“ im Kloster Vlatadon in Thessaloniki schon friih enge Bezie-
hungen mit der Griechisch-Orthodoxen Metropolie pflegte.

Weitere friihe Ankniipfungspunkte waren die Orthodoxe Akademie
Kreta, die in diesem Jahr — wie {ibrigens auch unser Dialog — ihr fiinfzigjdh-
riges Jubildum feiert. An diese Zusammenhidnge erinnere ich nicht aus ei-
nem antiquarischen Interesse, sondern um die Vielfalt des theologischen
und kirchlichen Beziehungsnetzes und zugleich den spezifischen Kontext
zu beschreiben, aus dem heraus unser Dialog entstand.

Die bedeutet aus meiner Ansicht nach aber auch, dass alle Fragen nach
der Richtung zukiinftiger Zusammenarbeit den Kontext unserer Gesprache,
die Einbettung der theologischen Verstandigung in die zwischenkirchliche
Begegnung und Arbeit, immer mit zu bedenken haben. Die besondere
Struktur der Griechischen Metropolie, die zugleich das Okumenische Patri-
archat vertritt, das der Diaspora vorsteht, gewdhrt die Anbindung sowohl
an die besonderen Herausforderungen der Diaspora und zugleich die Riick-
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bindung an das Okumenische Patriarchat von Konstantinopel. Die Zusam-
mensetzung der Kommissionen unserer Gesprdchspartner hat diesen Dop-
pelaspekt immer im Blick.

Durch diesen sehr spezifischen Bezug arbeiten wir miteinander — an-
ders als etwa der Dialog des Lutherischen Weltbundes mit der Panorthodo-
xie — keine Lehragenda ab, sondern der Blick auf die Themen seit 1969
zeigt, dass sie vielfach in Riickbindung an konkrete kirchliche Bediirfnisse
und Herausforderungen entweder der Diaspora oder der 6kumenischen eu-
ropdischen Debatten entstanden und entfaltet wurden; gerade die Begeg-
nung mit der Orthodoxen Kirche hat unsere evangelische Theologie vor
die Herausforderung gestellt, nicht nur {iber die Dialogfdhigkeit, sondern
auch {iiber die Kontextbezogenheit der orthodoxen und der evangelischen
Theologie nachzudenken, und fiir alle zukiinftigen Themen und Arbeitsbe-
reiche ist es mir ein groBes Anliegen, diesen spezifischen Zusammenhang
zu beriicksichtigen.

Begegnung und Erfahrung als hermeneutische Faktoren
unseres Dialoges

Die Kontextualitdt der Gesprache wird — damit komme ich zu meinem
zweiten Punkt — hermeneutisch eingeholt, indem der Begegnungscharak-
ter der Gesprache als wesentlich mitbestimmender Faktor (und nicht etwa
allein als eine Begleiterscheinung) in unserem Dialog ernst genommen
wird. Im vergangenen Jahr wurde mit Blick auf die Kontakte Tiibin-
gen/Konstantinopel vor fiinf Jahrhunderten denn auch mehrfach zu Recht
erkldrt, heute befinden wir uns auch deshalb in einer anderen Situation als
die Theologen damals, weil wir einander persdnlich begegneten und uns
nicht allein durch Briefe verstindigten.

Dieser Aspekt wird zwar gern erwdhnt, doch bei der sogenannten Aus-
wertung Okumenischer Gespriache in der Regel wenig oder gar nicht als
entscheidender Faktor beriicksichtigt. Im Fall der Dialoge der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland mit den orthodoxen Patriarchaten ist aber
nun gerade dieser Begegnungsaspekt von Anfang an als ein Faktor erkannt
worden, dem ein entscheidendes, d.h. wirklich inhaltlich mitgestaltendes
Gewicht zukommt.

In diesem Zusammenhang kommt dem Stichwort der Erfahrung eine
zentrale Rolle zu. Unsere bilateralen theologischen Dialoge mit orthodoxen
Kirchen bieten ein Alternativmodell zu einer allein auf Formelkompro-
misse und damit letztlich auf kirchenrechtliche sogenannte , Ergebnisse“
zielenden Verstandigung zwischen den Konfessionen dar. Thr Spezifikum
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besteht vielmehr darin, dass sie dem Begegnungscharakter der Gesprdche
mehr zutrauen als nur ein schoner Rahmen fiir eine theologische Kommu-
nikation zu sein, die man auch ohne die unmittelbare Erfahrung des Ge-
geniibers fiihren konnte. Die Dialoge sollen ndmlich einen gemeinsamen
Erfahrungsraum der Selbst- und Fremdwahrnehmung der Kirchen erdff-
nen, der es ihnen ermdglicht, Stereotypen und Klischees durch die Begeg-
nung und die Erfahrung zu hinterfragen und schlieBlich auch zu iiberwin-
den.

Mir ist klar, dass das nicht immer gelingt, sondern dass eine Verande-
rung durch Begegnung sich nur unter besonderen Konstellationen vollzie-
hen kann, doch in der Geschichte unseres bilateralen Dialoges gab und gibt
es mehrere solcher Sternstunden. Immer wieder wird in diesem Zusam-
menhang etwa die siebente bilaterale Dialogbegegnung vom 3. bis 7. Okto-
ber 1984 in Kavalla genannt. Dort war man damals zusammengekommen,
um unter dem Titel , Die Verkiindigung des Evangeliums und die Feier der
Heiligen Eucharistie“ das Gesprdch {iber das Faith-and-Order-Papier zu
,Taufe, Eucharistie und Amt“ zu fiihren und dies so zu tun, dass man die
dogmatischen Selbst- und Fremdbeschreibungen ergidnzte durch die Erfah-
rungen der kirchlichen Realitt.

Theodor Nikolaou, der den damals neu in Miinchen eingerichteten
Lehrstuhl fiir orthodoxe Theologie innehatte, sprach zum Thema , Evange-
lium — Eucharistie — Okumene* und verglich dabei nicht allein die lutheri-
sche und die orthodoxe Abendmahlsliehre, sondern thematisierte ebenso
und parallel dazu die Praxis der Gemeinden, die er in Westdeutschland
Mitte der 1980er Jahre erlebte. Seine durch Augenzeugenschaft untermau-
erte Fremdbeschreibung der evangelischen Kirche blieb nicht bei einer
Entfaltung des Lehrgehaltes der evangelischen Theologie stehen, sondern
differenzierte und konkretisierte die lehrhafte, theologische Sicht durch
die eigene Erfahrung.

In der Riickschau auf jene Dialogbegegnung betonten beide Seiten, das
Sprechen iiber diese Erfahrungen von Kirchlichkeit sei ein wichtiger Bei-
trag gewesen, um einander tiefer als zuvor wahrzunehmen. Hier finden
wir also ein Modell dkumenischer Verstandigung, das einen vermeintli-
chen Erfolg oder Misserfolg der Gesprache nicht ausschlieRlich an der An-
nahme oder Ablehnung bestimmter Rechtspositionen durch den Partner
festmacht, sondern die Aspekte der Erfahrung und der Begegnung als Dia-
logfaktoren ernst nimmt und der Begegnung eine Dynamik zutraut, die
selbst Verdnderung bewirken kann. Verstindigung wird in diesem Modell
nicht gemacht, sondern erfahren.

Ich wiinschte mir, dass dieser Aspekt des Dialoges, Begegnung und Er-
fahrung als theologische Faktoren ernst zu nehmen, auch in Zukunft eine
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entscheidende Rolle spielt. Es ist kein Zufall, dass der ostkirchliche Begriff
der Erfahrung im neuzeitlichen protestantischen Pietismus aufgegriffen
werden konnte, weil hier beide Seiten eine Briicke zueinander finden kon-
nen, die die lebendige Gestalt gelebten kirchlichen Lebens als theologi-
schen Faktor ernst nimmt. Vielleicht lohnt sogar der Erfahrungsbegriff in
der orthodoxen und der evangelischen Theologie als gemeinsames Ge-
sprachsthema?

In jedem Fall glaube ich, dass wir nur so, unter Einbeziehung der Er-
fahrung voneinander, die Stereotypen, die noch immer iiber einander exis-
tieren und die in den vergangenen Jahren meiner Ansicht gesellschaftlich
eher starker als schwacher geworden sind, {iberwinden konnen, indem wir
der Begegnung eine Dynamik zutrauen.

Pflege einer eigenen kirchlichen Agenda

Zur Erfahrung und zur Begegnung gehort auch die Teilnahme am Ge-
bet. Unsere Gesprdche sind nicht nur irgendein Beziehungsgeschehen,
sondern haben einen ekklesialen Charakter, sie sind gewissermallen ein
ekklesiales Beziehungsgeschehen, und wir diirfen und sollen deshalb auch
gemeinsam Zeugnis geben. Wer als evangelische Theologin und evangeli-
scher Theologe auf unseren bilateralen Dialog schaut, wird schnell erken-
nen, dass wir hier nicht erst seit dem Obertitel unserer hiesigen Begeg-
nung ein gemeinsames Profil pflegen:

Eindriicklich ist mir als gemeinsames Zeugnis der Vortrag Seiner All-
heiligkeit des Okumenischen Patriarchen 2014 im Berliner Dom zum
Thema der Nachhaltigkeit in Erinnerung. Unser Dialog hat dieses ganz we-
sentlich seit den 1990er Jahren vom Okumenischen Patriarchen angesto-
RBene Thema bereits in seiner elften Begegnung (21. bis 27. Oktober 1997
auf Rhodos) unter dem Titel ,Der Kosmos als Schopfung Gottes. Die Kir-
chen vor dem 6kologischen Problem“ behandelt.

Trinitarische Theologie als Impulsgeberin fiir Sozialethik und Okologie
— so kénnte man plakativ die Perspektiven umreiflen, die unsere Delegatio-
nen auf Rhodos damals 1997 erdffneten: Wie der trinitarische Gott als Be-
ziehung von Vater, Sohn und Geist (auch Heiliger Geist) gedacht wird, so
sollen die Kirchen in ihrem gemeinschaftlichen Miteinander das von Liebe
durchdrungene Miteinander der géttlichen Hypostasen abbilden. Dies ist
der theologische Ansatz fiir eine Soziallehre, die das Menschsein als in Be-
ziehung-Sein denkt. Zugleich macht diese relationale trinitarische Theolo-
gie auch den Gedanken der Interdependenz der Schopfung plausibel: Die
gesamte Schopfung ist im Lob Gottes miteinander verbunden.
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Wenn wir {iber die ,,Bewahrung der Schépfung“ sprechen, so erdffnet
uns dieser theologische Zugang die Moglichkeit, die Schopfung nicht als
ein Objekt zu verstehen, von dem wir selbst unterschieden sind und das
wir als kostbares Eigentum zu bewahren oder zu schdtzen hitten. Viel-
mehrt, so sagt dieser Ansatz, sind wir selbst ein Teil dieses Ganzen.

Aus meiner Sicht ist das ein genuin theologischer und zugleich unge-
mein wichtiger Beitrag zur Okologie, der eine Alternative zu den zahlrei-
chen anthropozentrischen Sichtweisen erdffnet, die auBerhalb des theolo-
gischen Diskurses vorherrschen. Umso wichtiger ist ein gemeinsames
Zeugnis, das unterstreicht, dass die ,,Umwelt“ mehr ist als nur ein Anhdng-
sel einer anthropozentrisch gedachten Welt. Denn eine solche gemeinsame
Wortmeldung, wiederholt nicht einfach eine sdkulare Naturschutzperspek-
tive, sondern entfaltet einen genuin theologischen Ansatz, der Eigenes ein-
bringt und zugleich ein gemeinsames Zeugnis der Kirchen ablegt. Die Re-
zeption solcher Impulse fiihrte in der deutschen Okumene 2009 zum
Beschluss der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland
(ACK), den orthodoxen ,Schopfungstag” zukiinftig als 6kumenisches Fest
Zu begehen.

Wenn ich an solche Ansidtze denke, mochte ich anregen, dass die Mog-
lichkeit zum gemeinsamen Zeugnis bei unseren Begegnungen auch weiter-
hin von uns genutzt werden mdge. Ich kann mir gut vorstellen, dass die
Fragen der Nachhaltigkeit ebenso wie die Herausforderungen der Ethik,
insbesondere der Medizinethik, ein solches Feld sein kénnen, wo unsere
Kirchen ein gemeinsames Zeugnis ablegen.

Gemeinsames geistliches Leben

Lassen Sie mich zusammenfassen: Wenn wir, wie der Okumenische Pa-
triarch im vergangenen Jahr in Tiibingen gefordert hat, ,auf dem Weg des
Dialoges weiter voranschreiten“ wollen, dann sollten wir meiner Ansicht
nach auf mehrere Faktoren achten, die unseren Dialog besonders wertvoll
gemacht haben:

Wir sollten die spezifische Konstellation unseres Gespraches wiirdigen
durch eine kontextbezogene Theologie; den Charakter unserer Begegnung
als ein kirchliches Beziehungsgeschehen wahrnehmen, bei dem die Kate-
gorie der Erfahrung eine Schliisselrolle spielt; dort, wo wir dies kdnnen,
auch gemeinsam Zeugnis geben.

Untrennbar mit diesem gemeinsamen Zeugnis verkniipft ist die Bedeu-
tung des geistlichen Lebens fiir unseren Dialog: Unser Sprechen wird von
einem gemeinsamen geistlichen Leben begleitet, weil wir unser theologi-
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sches Bemiihen in den Horizont des gottlichen Segens stellen. Ich habe
schon beim Blick auf die Dialoghermeneutik erwdhnt, inwieweit dieser Ge-
danke eine konkrete Auspragung in dem Format unserer Begegnungen ge-
funden hat, wiirde ich diesen Gedanken durch eine Zuspitzung noch ver-
stdrken wollen: Durch den geistlichen Rahmen gestehen wir uns ein, dass
das eigentliche Geschehen in den Dialogen unserer Verfiigung entzogen
ist. Dies heiBt nicht, dass wir nicht planen, diskutieren, unsere Ansichten
vertreten und unsere Ziele verfolgen sollten, sondern dass wir dies in ei-
nem ganz besonderen Rahmen tun, der sich von anderen Kontexten unter-
scheidet.
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Die Erforschung der Bestande
der Synodalbibliothek in Erlangen
als evangelisch-orthodoxes
Kooperationsprojekt

Maxim Sorokin'

Die sogenannte russische Synodalbibliothek des Fachbereichs Theolo-
gie der Friedrich-Alexander-Universitdt Erlangen-Niirnberg ist fiir Fach-
leute kein Novum. Ihre bewegte Geschichte — vom Verkauf durch die Bol-
schewiken nach Deutschland in den 30er Jahren des 20. Jahrhunderts iiber
ihre Aufbewahrung am Martin-Luther-Bund in Erlangen bis zu ihrem heuti-
gen Standort — wurde in der Forschung bereits mehrfach dargestellt.2 Da-
bei wurde auch die besondere Rolle dieser Bibliothek fiir die Entwicklung
des Lehrstuhles fiir Geschichte und Theologie des Christlichen Ostens in
Erlangen deutlich. Die Einzigartigkeit dieses Bestandes in Deutschland ist
unbestritten. In Anbetracht aber ihrer alten bibliothekarischen Infrastruk-
tur braucht die Erlanger Sammlung sowohl eine aktuelle Inventarisierung
als auch eine technische Bearbeitung. Fiir diese Ziele ist ein wissenschaftli-
ches Kooperationsprojekt zwischen der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land und der Russischen Orthodoxen Kirche fiir die theologische Erfor-
schung und virtuelle ErschlieBung der Erlanger Biicher aus der ehemaligen
Bibliothek des Heiligen Synods organisiert.

! Maxim Sorokin ist Priester der russisch-orthodoxen Kirche und promovierte 2016 im
Fach Alte Kirchengeschichte am Evangelischen Fachbereich der Philipps-Universitdt
Marburg.

2 Vgl. Hacik Rafi Gazer/Kirsten Schaper: Die Synodalbibliothek und die Ostkirchen-
kunde in Erlangen; in: Anna Briskina-Miiller/Johann Schneider (Hg.): Orthodoxie und
Reformation — Mehr als ein 50-jdhriger Dialog, Berlin 2010, 127-141; Stefan Reichelt:
Die Synodalbibliothek am Seminar fiir Geschichte und Theologie des Christlichen Ostens
der Friedrich-Alexander-Universitédt Erlangen-Niirnberg. Eine Schatzkammer russisch-or-
thodoxer Theologie; in: Manfred Lang (Hg.): Worte und Bilder. Beitrdge zur Theologie,
christlichen Archdologie und kirchlichen Kunst, Leipzig 2011, 153-164.
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In diesem kleinen Beitrag wird der Versuch unternommen, die Auf-
merksamkeit auf das noch erhaltene russische historische Kulturerbe auf
dem Boden des Erlanger theologischen Fachbereichs zu lenken. Es wird zu-
ndchst die Erlanger Sammlung als Teil der ehemaligen Sankt Petersburger
Bibliothek des Heiligen Synods betrachtet, dann wird eine Ubersicht der
Bibliotheksbestdnde mit dem Fokus auf die westlichen iibersetzten Biicher
dargestellt. Speziell werden die russischen vorrevolutiondren Zeitschriften
betrachtet, die sich als Mikrofiche in der Erlanger Bibliothek befinden. An-
schlieBend werden Ziele und Aufgaben fiir den Erhalt, eine zeitgeméRe Er-
schlieBung und fiir die zukiinftige Nutzung der Synodalbibliothek formu-
liert.

Erlanger Synodalbibliothek als Teil der St. Petersburger Bibliothek
des HI. Synods

Um die Bedeutung der Erlanger Biichersammlung als Teil der beriihm-
ten Bibliothek des Heiligen Synods zu bestimmen, und damit die Besonder-
heit und Einzigartigkeit dieses Teils zu betonen, ist folgende Frage zu
beantworten: Inwieweit reprdsentiert die erhaltene sogenannte Synodalbi-
bliothek in Erlangen ihre ,Vormutter* quantitativ und qualitativ?

1906 berichtete Konstantin Zdravomyslov (1863—-1933), der Leiter des
Archivs und der Petersburger Bibliothek des Heiligen Synods, iiber die Be-
stande der Bibliothek. Er ging auf drei Aspekte ein: a) slawische und russi-
sche Handschriften und altgedruckte Biicher; b) von der geistlichen Zensur
genehmigte Biicher und Periodika; c) Biicher, die fiir wissenschaftliche Un-
tersuchungen notwendig sind.’ Die ganze Bibliothek wurde in 22 Abteilun-
gen4 gegliedert und umfasste 1905 etwa 80.000 Titel (Biicher, Handschrif-

K. A 30pasomvicios: ApxuB u 6ubnoreka CBSTEHIIEro CUHOMA U KOHCUCTOPCKHUE ap-
xuBsl, CI16., 1906, 13 f.

4 1) Biicher der HI. Schrift (250 Bénde); 2) Liturgische Biicher (1.370); 3) Werke der HI.
Viter in russischer und slawischer Sprache (220); 4) Kanonische Abteilung (280); 5) His-
torische Abteilung (500); Archdologische und archivarische Abteilung (490); 7) Ausgabe
der wissenschaftlichen Gesellschaften (1.000); 8) Ausgabe des Studienrates (120); 9)
Ausgabe der Moskauer Typografie der Altgldubigen (160); 10) Berichte der Gesellschaf-
ten (2.000); 11) Noten; 12) Allgemeine Abteilung (4.000); 13) Nachschlagbiicher
(1.000); 14) Mystische Biicher (200); 15) fremdsprachliche Biicher (1.000); 16) Bilder,
Ikonen, Alben (300); 17) Biicher aus der Redaktion ,,Cerkovnye Vedomosti“, 150 Titel
(2.000); 18) Abteilung der Dubletten (2.000); 19) Periodika, 150 Titel (10.000 Bande);
20) Altgedruckte Biicher (400); 21) Handschriften (3.000); 22) Griechisch-unierte Got-
tesdienstbiicher.
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ten, Karten, Periodika).” Zwischen 1933-1935 wurden etwa 6.000 Biicher
aus dieser Bibliothek des Heiligen Synods vom Martin-Luther-Bund ge-
kauft. Die im Archiv des Martin-Luther-Bundes erhaltene Dokumentation
zeigt die ganze Geschichte dieses Unternehmens. ® Die in Erlangen erhalte-
nen Biicher umfassen weniger als 10 Prozent der urspriinglichen Biblio-
thek des Heiligen Synods. Quantitativ kann man also nur von einem be-
scheidenen Anteil der beriihmten Bibliothek sprechen.

Beim Verkauf der Biicher in den Westen insgesamt spielte die Handels-
gesellschaft MeZdunarodnaja kniga unter dem Leiter von Pavel Schibanov
(1864-1935) eine wesentliche Rolle.” Von Mezdunarodnaja kniga wurden
jahrlich mehrere Angebotskataloge der verschiedenen Literatur nach den be-
stimmten Fachrichtungen sowie nach den unterschiedlichen GréBen (von
200 bis 500 Titel) herausgegeben. Von 1922 bis 1936 wurden nach einigen
Angaben etwa 300 solche Kataloge herausgegeben.8 Unter anderem gab es
auch spezifische theologische Kataloge mit Biichern aus allen theologischen
Bereichen. 1933 erschienen in der Leningrader Abteilung beispielsweise
sechs theologische Kataloge.9 Im Archiv des MLB befindet sich neben der
Korrespondenz auch ein solcher Katalog. Das Bulletin Nr.38 aus dem Jahr
1933 ist groBer als andere, listet 1.287 Titel und hat die folgende Bezeich-
nung ,Theologie. Die Biicher aus der Bibliothek des Heiligen Synods. Alle

5 3opasomvicaos, ApxuB 1 6ubanoreka CBSITENILEr0 CMHOAA U KOHCUCTOPCKKE apXMUBbI,
CII6., 1906, 14.

6 Vgl. Gazer/Schaper, Die Synodalbibliothek; in: Briskina-Miiller/Schneider (Hg.), Or-
thodoxie und Reformation, 133 ff. Ich bedanke mich hier herzlich bei Herrn H. R. Gazer
fiir die Uberlassung der Kopien der Materialien aus dem Archiv des MLB.

7 Vgl. O. B. Anopeesa: Dxcnopt antukBaproi Kauru u3 CCCP B nepsoit nososuse 20-x
ronoB // TlpoGiembl ucTOYHMKOBeneHus1 uctopun Kuurk, Mocka 2000, Bem. 3,
170-179; E. A. Mynobikun: ®opmupoBanne AO ,,MeskjyHapojHast KHUra® Kak BasK-
HETiIell CHCTEMbI OTEYECTBEHHOrO KHUTOpAacrnpocTpaneHusi // V3BeCTHs BBICIINX
y4eOHbIX 3aBefieHnil. [Ipobiembl mommrpacduu u usarensckoro jena, 2001, 117-
124; I1. K. I'pumcmeo: Kuurn B 0OMeH Ha TpakTopbl? PaccenBaHne M MpOfasky KHUAT
13 OBIBUIMX MMIIEPATOPCKUX [BOPLOB B TIEPUOJ MEKITY BYMSI MUPOBbIME BOiHaMM //
Wcropust 6ubmmorek. MccnenoBanusi, Matepualibl, IOKyMeHTbI. Poccuiickasi Hapmo-
HasbHast Gnbmmoreka. CII6., 2015, 202-244; Jlapuonosa JI. I'. I1. I1. nGaxos (1864—
1935) — [lesitenb 0TeueCcTBEHHON KHIKHOM KyJIbTypbl, Mocksa 2015; I'eccen B. 10. K uc-
Topun  BcecorosHoro  oObepuHeHust  ,MeskayHapoaHas  KHura“:  Peanm3zauust
pekBU3MpOBaHHON MuTepaTypsl (1922-1935) // KIINO, Ne 8 (116) 2016, 186-194.

8 B. 0. T'eccen: K ucropun Beecorosnoro oobeuuennst , MexjiyHapojiHasi Kaura“: Pea-
JIM3aysl PeKBU3UPOBAaHHON uTepatypsl (1922-1935) //KIINO, Ne 8 (116) 2016, 187.

9 Bronnerens AHTMKBapHOro marasuHa Bcecoro3Horo akipoHepHoro oouiectsa ,,Mex-
nyHapoyHast kaura® J1., 1933, Ne 3, 4, 6, 16, 25, 38. Vgl. B. I0. 'eccen: K ucropmn
BcecorosHoro oobeunennst , MexiyHapojiHasi Kuura“: Peannsauusi peKBU3MPOBAHHOM
smrepaTypsl (1922-1935) // KIINO, Ne 8 (116) 2016, 190.
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Biicher sind in gut erhaltenem Zustand. Auf dem GroBteil gibt es den Stem-
pel der Bibliothek und Exlibris“. Im Bulletin auBerdem sind die Buchpreise
in US-Dollar mit vielen gestrichenen schon verkauften Biichertiteln zu fin-
den.

Bei der Erstellung solcher Kataloge wurden Fachleute auf Grund ihrer
Expertise eingeladen, um einerseits die angebotenen Preise zu bewerten,
und um andererseits zu vermeiden, dass die wirklich kostbaren Exemplare
verkauft werden.'® Da leider keine Liste aller Biicherkataloge vorhanden
ist, bleibt es schwierig einzuschédtzen, welche Literatur insgesamt zum Ver-
kauf angeboten wurde.'" Deshalb ist auch nicht klar, welche Biicher wirk-
lich verkauft wurden und wohin. Dies zeigt uns, wie situativ die Bestellung
der Biicher und ihr Transport nach Erlangen waren. Es wurde schon be-
merkt, dass die Erlanger Sammlung trotz ihrer Einzigartigkeit eigentlich zu-
fdllig entstand und eine sorgfiltige Erganzung braucht."” Zudem ist zu be-
merken, dass sich in der oben erwdhnten Beschreibung von Zdravomyslov
etwa 2.000 Exemplare der Bibliothek des Heiligen Synods in der Abteilung
der Dubletten befinden." Das kann bedeuten, dass die Erlanger Bestinde
eher aus den zweiten und dritten Exemplaren der ehemaligen Bibliothek
des Heiligen Synods bestehen und auch qualitativ nur teilweise diese ehe-
malige Bibliothek abbilden.

Diese ersten Beobachtungen der komplizierten Rekonstruktion der ur-
spriinglichen Bibliothek des Heiligen Synods erhohen jedoch paradoxer-
weise das Interesse an ihrem erhaltenen Erlanger Teil. Denn die Erlanger
Synodalbibliothek als solche stellt schon reiches Material fiir unterschiedli-
che Forschungsfelder bereit. Einerseits ist die Geschichte der ehemaligen
Petersburger Synodalbibliothek ab 1917 von Interesse. Durch die Untersu-
chung des in Erlangen erhaltenen Teils kénnte man das Schicksal der be-
riithmten Bibliothek mit dem Biicherverkauf nach Westen teilweise nachfol-
gen. Neben dieser ,russischen“ Forschungsrichtung steht die Erlanger
Biichersammlung andererseits in Verbindung mit Themen, wie dem miss-
lungenen Versuch der Errichtung eines Lutherischen Ostkirchlichen Insti-
tuts in Erlangen 1933' und dem spateren Lehrstuhl fiir Geschichte und

10 B.[).T'eccen: K ucropun Beecorosnoro oobeuaenus , MexkayHapoyHas Kaura“: Pea-
JM3auus peKBU3MpOBaHHON nurepatypbl (1922-1935) // KJIHNO, Ne 8 (116), 2016,
192.

1 Ebd.

12 Jorg Knoll: Das ostkirchliche Seminar in Erlangen; in: Nachrichten der ELKB 19 (1969),
371.

13 30pasomvicnos, ApxuB u 6udanoreka CBSTENIIEr0 CUHOJA U KOHCUCTOPCKUE apXUBbI,
CII6., 1906, 14.

14 Als Ortsalternative wurde Leipzig und Breslau besprochen. Vgl. die Korrespondenz aus
dem Archiv MLB.
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Theologie des Christlichen Ostens.
Biicherbestand der Erlanger Synodalbibliothek

Die fiir den deutschen Raum einzigartige Biichersammlung der Erlan-
ger Synodalbibliothek 16st an sich bei einem russischen Wissenschaftler
wahrscheinlich kein besonderes Interesse aus. Die Mehrheit des Biicherbe-
standes ist auch in den russischen Staatsbibliotheken und Bibliotheken der
Geistlichen Akademien zu finden. Diese erste voraussichtliche und ober-
flichliche Einschdtzung muss jedoch noch durch die griindliche weitere
Analyse der Bestdnde iiberpriift werden. Daneben soll aber der erhaltene
Teil der vorrevolutiondren Bibliothek des Heiligen Regierenden Synods der
Russischen Orthodoxen Kirche als Tatsache selbst nicht unbeachtet blei-
ben. Diese Biichersammlung stellt ein reprasentatives Beispiel der ehemali-
gen Synodalbibliothek dar, mit identischen Bibliotheksstempeln und alter
bibliothekarischer Nummerierung. Zudem erhilt die Bibliothek auch alte
und seltene Exemplare, wie die erste russische Ausgabe des Neuen Testa-
ments aus dem Jahr 1822 (mit parallelem kirchenslawischen Text) und
eine ganze Reihe von alten kirchenslawischen Gottesdienstbiichern (Typi-
kon, Irmologion, Mineen, Oktoichos, Triodion).

Zu erwdhnen sind auch die vorhandenen Biicher aus den privaten Bi-
bliotheken und besondere Schenkungsexemplare. Als ein Beispiel dieser
Art ist das handsignierte Buch des Erzpriesters Johannes Sergiev, dem spé-
teren beriihmten russischen Heiligen von Kronstadt, zu nennen. Ein ande-
res Beispiel ist ein Exemplar der Liturgieerkldrung von Ivan DmltrleVSklj
von 1816, dessen hohen Wert die handschriftlichen Erganzungen Ande-
rungen und Umarbeitungen des Verfassers ausmachen."” In diesem Sinne
kann diese Biichersammlung also als einziges in dieser Form erhaltenes
russisches Kulturerbe betrachtet werden.

In der Erlanger Synodalbibliothek ist Literatur aus allen theologischen
Bereichen dargestellt, iiberwiegend aber Bibelausgaben (214 Titel), kir-
chengeschichtliche (679) und praktisch-theologische Werke (ca. 1.500).16
Besondere Aufmerksamkeit verdienen Ubersetzungen ins Russische aus

15 Uber dieses ,,Erlanger Exemplar“ vgl. Karl Christian Felmy: Die Deutung der Géttlichen
Liturgie in der russischen Theologie. Wege und Wandlungen russischer Liturgie-Ausle-
gung, Berlin 1984, 212 ff.

16 Stefan Reichelt: Die Synodalbibliothek am Seminar fiir Geschichte und Theologie des
Christlichen Ostens der Friedrich-Alexander-Universitdt Erlangen-Niirnberg. Eine
Schatzkammer russisch-orthodoxer Theologie; in: Manfred Lang (Hg.): Worte und Bil-
der. Beitrdge zur Theologie, christlichen Archdologie und kirchlichen Kunst, Leipzig
2011, 154.
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fremdsprachlicher theologischer Literatur, die auch teilweise die theologi-
sche Wissenschaft in Russland des 19. und Anfang des 20. Jahrhunderts
charakterisieren. Schon in der ersten ausfiihrlichen Beschreibung des
Biicherbestandes wurde von Karl Cramer auf mehrere ins Russische {iber-
setzte westliche Biicher hingewiesen (iiber 200 Biicher). Nach einer Uber-
sicht der deutschen iibersetzten Biicher kommt Cramer zu der Schlussfol-
gerung, ,dass eine lebendige Beriihrung zwischen der russischen und
evangelischen Kirche nicht besteht; es sind rein zufillige Erscheinungen
des Biichermarktes, die der Ubersetzung gewiirdigt werden®."” Dieser Aus-
sage Cramers ist nur schwer zu widersprechen.

Seine nachste Anmerkung iiber eine Vorliebe fiir Apologetik unter den
iibersetzten Biichern, die in der Erlanger Sammlung am hdufigsten vorkom-
men, ist zu beachten. Einerseits zeigt diese Vorliebe die alte schon als
Klischee bekannte Praktik in der antikatholischen Polemik, die protestanti-
sche Argumentation zu benutzen und umgekehrt. In diesem Zusammen-
hang erscheint interessant, welche evangelischen Titel aus der Apologetik
von den Orthodoxen rezipiert wurden.'® Neben den iibersetzten protestan-
tischen Autoren, wie Johann Heinrich August Ebrard (1818-1888), Chris-
toph Ernst Luthardt (1823-1902), sind auch katholische Werke von Franz
Hettinger (1819-1890) und Jakob Linden (1853-1915) (unter Pseudonym
J. Schmitz). Andererseits sagt dieses Ubergewicht der Apologetik hier mehr
iiber die angebotenen Biicher und den Sammler dieser Bibliothek, als {iber
die ganze russische theologische iibersetze Literatur.

Unter den anderen Disziplinen sind mehrere Titel im Bereich der Kir-
chengeschichte:'® Friedrich Rudolf Hasse (1808-1862), Rudolf Sohm
(1841-1917), Otto Pfleiderer (1839-1908), Philipp Schaff (1819-1893)
sowie der katholische Kirchenhistoriker Franz Xaver von Funk (1840-

17 Karl Cramer: Ungehobene Schitze. Zur Theologie der orthodoxen Kirche des Ostens; in:
Theologische Blitter, Jg. 19 (1940), 268.

18 Franz Hettinger: Apologie des Christentums, 1863-67 (iibers. 1872-75); Christoph
Ernst Luthardt: Apologie des Christentums, 1963-80 (iibers. 1892; 1915); J. Schmitz:
Kleine Apologetik, 1895 (iibers. 1910); Johann Heinrich August Ebrard: Apologetik:
wissenschaftliche Rechtfertigung des Christenthums, 2 Bd. 1874 (iibers. 1877-1880);
Wilhelm Ziethe: Das Leben Jesu fiir das deutsche Volk erzdhlt, 1865 ({ibers. 1884).

19 Friedrich Rudolf Hasse: Kirchengeschichte, 1864 (iibers. 1869-1870); Rudolf Sohm:
Die Struktur der Kirche in den ersten Jahrhunderten, 1868 (iibers. 1906); Otto Pfleide-
rer: Die Entstehung des Christentums 1905 (iibers. 1910); Otto Pfleiderer: Die Ent-
wicklung des Christentums, 1907 (iibers. 1910); Philipp Schaff: Die Person Jesu Chris-
ti: das Wunder der Geschichte, 1865 (iibers. 1874); Franz Xaver von Funk:
Kirchengeschichte, 1886 (iibers. 1911).

20 Otto Willmann: Didaktik als Bildungslehre nach ihren Beziehungen zur Sozialforschung
und zur Geschichte der Bildung, Bd. 2. 1889 (iibers. 1904-1908); Friedrich Eduard
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1907) und interessanterweise die Biicher fiir Péidagogik20 (1839-1920),
Friedrich Eduard Hugo Gaudig (1860-1923), Heinrich Lhotzky (1859-
1930). Als Zeichen der begrenzten Auswahl der Erlanger Biicherbestdnde
kann man auf die weit verbreiteten Ubersetzungen hinweisen, die in die-
ser Sammlung nicht vorhanden sind. Als Beispiel sind zu benennen: Jo-
hann Heinrich Kurtz (1809-1890), andere russische Ubersetzungen von
Rudolf Sohm und Otto Pfleiderer.”' Einige nicht vorhandene Titel der deut-
schen Autoren wurden nicht nur mehrmals ediert, sondern auch neu iiber-
setzt.”> Zu den erwihnten Bereichen ist noch auf eine Reihe iibersetzter Li-
teratur iiber das Wesen des Christentums und das Leben Jesu Christi
hinzuweisen:* Johannes Tauler (1300-1361), Johann Arndt (1555-1621),
Ernst Gustav Georg Wobbermin (1869-1943), Emil Pfennigdorf (1868—
1952).

Im Zusammenhang mit dieser Ubersicht der ausgewihlten {ibersetzten
Literatur ist zu erwdhnen, dass westliche Literatur in den Bibliotheken der
Geistlichen Akademien im 19. Jahrhundert de facto weitverbreitet war.
Neben den regelméRigen Bestellungen der westlichen, nicht nur theologi-
schen Biicher abonnierten die akademischen Bibliotheken auch fremd-
sprachliche Periodika. Beispielsweise zeigen die Bestelllisten der Biblio-
thek der Sankt Petersburger Akademie, dass unter den 103 im Jahr 1870
registrierten Biichern 66 deutsche Titel sind. Im Jahr 1876 {ibertraf die An-
zahl deutschsprachiger Zeitschriften (20) gar die der russischen (1 8).24 Was
die Bibliothek des Heiligen Synods angeht, nennt Zdravomyslov am Anfang
des 20. Jahrhunderts etwa 1.000 Exemplare in Fremdsprachen unter allen
Biichern der Synodalbibliothek.25

1969 wurde die erhebliche Verstarkung der Erlanger Synodalbiblio-
thek durch eine umfangreiche Sammlung wertvoller Literatur auf Mikrofil-

Hugo Gaudig: Didaktische Ketzereien, 1904 (iibers. 1910); Heinrich Lhotzky: Die
Seele deines Kindes, 1908 (iibers. 1912).

2t Johann Heinrich Kurtz: Lehrbuch der Kirchengeschichte fiir Studierende, 1860 (iibers.
1868); Rudolf Sohm: Institutionen des romischen Rechts, 1884 (iibers. 1908-1910;
1916); Otto Pfleiderer: Religion und Religionen, 1906 (iibers. 1909).

22 7.B. ,Das Wesen des Christentums“ von Adolf von Harnack (1900) erschien in den drei
russischen Ubersetzungen 1906 und 1907.

23 Johannes Tauler: Geistliche Betrachtungen vom Leben und Leiden Christi ({ibers.
1825); Johann Arndt: Vom wahren Christentum, 1610 (iibers. 1875); Ernst Gustav
Georg Wobbermin: Wesen des Christentums, 1905 (iibers. 1910); Emil Pfennigdorf:
Christus im modernen Geistesleben, 1902 (iibers. 1907).

24 Maria Kéhler-Baur: Die Geistlichen Akademien in Russland im 19. Jahrhundert, Wies-
baden 1997, 57 f.

%5 3opasombvicao6, Apxus u 6ubmoTexa CBsITENIIero CHHOIa X KOHCHCTOPCKHE apXUBbI,
CII6., 1906, 13.

26 Knoll, Das ostkirchliche Seminar in Erlangen; in: Nachrichten der ELKB, 19 (1969), 371 f.
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men in der kirchlichen Presse kommuniziert.”® Diese Initiative erfolgte
durch die Tdtigkeit von Fairy von Lilienfeld (1917-2009), Inhaberin des
Lehrstuhls fiir Geschichte und Theologie des Christlichen Ostens (seit
1966). Dadurch wurde die einzigartige Seminarbibliothek unter den evan-
gelisch-theologischen Fakultdten mit ihren unvergleichbaren Biicherbe-
stinden quantitativ und qualitativ erweitert. Hauptsachlich wurden bedeu-
tende russische Zeitschriften auf Mikrofiche (110 in ca. 1.300 Kassetten)
angeschafft.27 Zudem gab es das Ziel, auch die Eparchial-(Didzesan-) Zeit-
schriften zu beschaffen.?® Diese kostbare Sammlung ist bis heute von gro-
Bem wissenschaftlichen Interesse auch fiir die russische theologische Wis-
senschaft. Die Erlanger Synodalbibliothek ist damit nicht nur ein
vergessenes Kulturerbe und gewisses Denkmal der vergangenen Epoche,
sondern auch eine niitzliche Sammlung fiir weitere Untersuchungen.

Russische vorrevolutionédre Periodika

Die periodischen Zeitschriften des 19. und Anfang des 20. Jahrhun-
derts sind eine unschdtzbare Quelle fiir die Historiografie der Russischen
Orthodoxen Kirche und fiir die Geschichte des theologischen und religios-
philosophischen Denkens sowie fiir eine retrospektive Ubersicht der gan-
zen christlichen Literatur in Russland.”’ Auferdem gelten diese vorrevolu-
tiondren Periodika als Thema selbst sowohl in russischen als auch in

27 Vgl. Gazer/Schaper, Die Synodalbibliothek und die Ostkirchenkunde in Erlangen; in:
Briskina-Miiller/Schneider (Hg.), Orthodoxie und Reformation, [127—-141], hier 127.
28 Vgl. Knoll, Das ostkirchliche Seminar in Erlangen; in: Nachrichten der ELKB, 19 (1969),
372.

29 I'.JI. Anopees/A. H. Tpouyxuii: XpucTHaHCKUE NEPUOIMUECKIE U3JIaHUSI HA PYCCKOM
s3bIKe. bubnmmorpadmdeckuit 0630p // XpucTHAHCTBO. DHUNMKIIONEUUECKHIT CII0Bapb.
T. 3. Mocksa 1995, 528.

Vgl. Anopees/Tpouykuii, XpucTHAHCKUE TIEPUOITUECKUE M3[JAHNST HA PYCCKOM SI3bIKE.
Bubmorpadudeckuit 0630p // XpUCTHAHCTBO. DHIUKIONEANIecKuil cnoBapb. T.3.
Mocksa 1995, 528; K. E. Hemyxcuaos: llepkoBHasi nepuoanyeckasi nedatb B Poccun
XIX cronerust. CII6., 2008; K. E . Hemyxcuaoe: VicTopust IEPKOBHOI Ky PHATVICTUKHY B
Poccun XIX — navana XX Beka. CII6., 2009; K. E. Hemyxcuaos: dopMupoBanue cu-
cTeMbl LepKoBHON nepuoryeckoii nevatn B Poccun XIX — navana XX BekoB: ucTo-
puko-Tunonormaecknii anam3. ducc. CII6., 2010; A. H. Tpouykuii: npor. Enapxu-
anbHble Beffomocty // TIpaBocnaBHast sHipkoneusi. M., 2008, Ne 18. 493-497; A. H.
Kawesapos: Tleuars Pycckoit npaBociasuoit uepksu B XX Beke. CII6., 2004; 7. A.
Kapnyk: Tepuopnueckue usnanusi C. IletepOyprekoii myxoBHoil akagemun (1821-
1917): x 190-netuto xypuana ,Xpuctuanckoe Yrenue“// Xpuctuanckoe UreHue,
2011, Ne 6, 41-89; 2012, Ne 4, 24-83; B. H. Manosiok-HUavnuykuii: ,, Tpynst Kues-
ckoit JTyxoBHO# AKajieMun” — MpaBoOCIIaBHbIN GOrocioBeKuit kypHai (1860-1917 rr.)
(uctopuko-Tumoornyeckuit anams), Mucc. 2015.
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westlichen Untersuchungen.” Trotz mehrerer Untersuchungen gilt das
Thema ,periodische Zeitschriften® als noch nicht genug erforscht.’’ Die
ganzen Periodika konnen nach ihrem Status und ihrer Gattung gegliedert
werden. Es handelt sich um zentrale und regionale offizielle Ausgaben des
Synods, von Klostern, Diozesen, Gemeinden, kirchlichen Abteilungen und
aus privaten Magazinen. AuBerdem spielt hier das Kriterium eine wichtige
Rolle, wie man diese Zeitschriften als ,kirchliche®, ,religiose“ und , theolo-
gische“ Periodika ndher bestimmen kann.

Die Erlanger Bibliothek stellt eine Sammlung der russischen christli-
chen Periodika nach den ausgewihlten und spezifischen Kriterien dar. Es
sind die wichtigsten russischen theologischen, religios-philosophischen
Zeitschriften und gesellschaftlichen Literaturzeitschriften aus dem 19. und
friilhen 20. Jahrhundert. Fiir unser Thema sind grundsdtzlich die kirchli-
chen, theologischen und religitsen Zeitschriften von besonderer Bedeu-
tung. Interessant ist auch in Bezug auf die Erlanger Synodalbibliothek, in
der es, wie oben erwdhnt wurde, eine grofe Menge iibersetzter Literatur
gibt, zu bemerken, dass die Geschichte des russischen christlichen Journa-
lismus am Ende des 18. Jahrhunderts mit der Ubersetzung der mystischen
pietistischen westeuropdischen Werke begann.32 Eigene russische kirchli-
che Periodika entwickelten sich gemeinsam mit der Entstehung der Geistli-
chen Akademien und ihrer theologischen Zeitschriften. Neben den Unter-
suchungen aus allen theologischen Bereichen und neuen Ubersetzungen
der patristischen Werke wurden in den akademischen Zeitschriften die
Protokolle der Sitzungen des akademischen Rates, Berichte und andere offi-
zielle Dokumente verdffentlicht. Bis 1918 wurden insgesamt 19 periodi-
sche Zeitschriften von den vier Geistlichen Akademien herausgegeben.33

Als eine der ersten Zeitschriften entstand die Zeitschrift der Sankt Pe-
tersburger Geistlichen Akademie , Christianskoe Ctenie“ (1821-1917). An
der Moskauer Akademie erschien , Bogoslovskij Vestnik“ (1892-1918), in
Kiew — ,, Trudy“ Kiewer Geistlicher Akademie (1860-1917) und in der Ka-
zaner Geistlichen Akademie — ,Pravoslavnyj Sobesednik“ (1855-1918).
Ihre besondere Rolle in der Entwicklung der Theologie als Wissenschaft

3t Vgl. A. U. Mpamopros: LlepkoBHasi neyatb o6peTaeT uctoputo. Penensus Ha kaury: K.
E. Hemyxcunos: Victopusi uepkoBHO# kypHamicTiku B Poccun XIX — nauvama XX
Beka. CII6., 2009 // Lepkosb u Bpems, Ne 4 (53) 2010, 241.

32 Anopees/Tpouyxuii, XpuCTHAHCKHE MEPUOMUSCKUE N3JIaHUsI HA PYCCKOM si3bike. buo-
smorpadudeckuii  0630p // XpuCTHAHCTBO.  DHUMKIIONEAMYECKHil  cioBapb. T.3.
Mocksa 1995, 528.

33 Ebd.
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und in der Entwicklung des theologischen Denkens in Russland wurde
schon in der Monografie von Jennifer Wasmuth gezeigt.34 Mit den oben ge-
nannten akademischen Zeitschriften kann auch die Zeitschrift des Geistli-
chen Seminars von Char’kow , Vera i Razum“ (1884-1917) nach ihrem In-
halt und ihrer Bedeutung verglichen werden. Alle diese Zeitschriften sind
bis a3151f kleine Liicken in der Erlanger Bibliothek auf Mikrofiche vorhan-
den.

Die ndchste Gruppe der Zeitschriften, die in der zweiten Hilfte des
19.Jahrhunderts erschienen, kann man mit ihrem Ziel verbinden, ,den
Wunsch zum geistlichen Lesen zu entwickeln“.>* Neben theologischen Un-
tersuchungen wurden in diesen populdren Zeitschriften auch Predigten
und geistliche Gedichte, Lebensbeschreibungen der Asketen und Erzdhlun-
gen {iber das kirchliche Leben verdffentlicht. Zu dieser Art der Zeitschrif-
ten sind in der Erlanger Sammlung folgende Titel vorhanden: ,Strannik.
Geistliches wissenschaftlich-literarisches Magazin“ (1860-1917); die wo-
chentliche Zeitschrift des St. Petersburger Geistlichen Priesterseminars
,Domasnaja beseda“ (1858-1876); ,,DomaSnaja beseda dlja narodnogo ¢te-
nia“ (1858-1877); ,Dusepoleznoe Ctenie“ (1860-1917); ,Ctenija v
ob$Cestve lubitelej duchovnogo prosveScenija“ (1911-1917).

Neben den kirchlichen orthodoxen Zeitschriften wurden auch Zeit-
schriften von Katholiken, Sektanten und Altgldubigen auf Russisch heraus-
gegeben. Aus den 32 vorrevolutiondren Zeitschriften von Altglaubigen er-
schienen 27 Ausgaben allein nach dem Glaubenstoleranzedikt von 1905.
Als Beispiel dieser Literatur sind in der Erlanger Sammlung die folgenden
Zeitschriften von Altgldubigen vorhanden: ,StaroobradCeskaja mysl’*
(1910-1914) und ,,Cerkov’“, das kirchliche-gesellschaftliche Magazin der
Altgldaubigen (1908-1916). AuBer den rein kirchlichen und theologischen
Zeitschriften ist eine Reihe bekannter Periodika in der Erlanger Sammlung
dargestellt: das wissenschaftlich-literarische Magazin , Moskvitjanin“

34 Jennifer Wasmuth: Der Protestantismus und die russische Theologie. Zur Rezeption und
Kritik des Protestantismus in den Zeitschriften der Geistlichen Akademien an der Wende
vom 19. zum 20. Jahrhundert, G6ttingen 2007.

35 Diese Zeitschriften wurden teilweise digitalisiert und im Internet zur Nutzung freigege-
ben. Vgl. z. B.: Christianskoe Ctenie: http://christian-reading.info; Pravoslavnyj Sobe-
sednik:  https://azbyka.ru/otechnik/pravoslavnye-zhurnaly/pravoslavnyj-sobesednik/;
Vera i Razum: http://vera.todn.ru (aufgerufen am 25.01.2019).

36 Anexcanop Tpouyiuit, npot / Eaena (Xuaosckasn), mon.: KypHanbi gyxoBHbie // Tpa-
BoclaBHast sHIuKIonenus, T. 19, 2013, 339-406.

37 Auopees/Tpouyiuii, XpUCTHAHCKUE NMEPUOANYECKIE U3J]AHNST HA PYCCKOM si3bike. buo-
nmorpacduieckuil  0630p // XpucTnanctBo.  DHUMKIIONeAUYecknil  cnoBapb.  T.3.
Mocksa 1995, 529.
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(1841-1850); die offizielle Ausgabe des Departements fiir Volksaufkldarung
,Zurnal Ministerstva narodnogo prosvesenija“ (1834-1917); die Haupt-
ausgabe fiir Byzantinistik der Russischen Akademie der Wissenschaften
,, Vizantijskij vremennik“ (1894-1926); die politische und literarische Zeit-
schrift ,Severnaja pcela“ (1825-1864).

Ziele und Aufgaben

Nach dieser kurzen und oberflachlichen Ubersicht der Erlanger Syn-
odalbibliothek als einmaliges erhaltenes russisches Kulturerbe kann das
vom Orthodoxie-Referat der Evangelischen Kirche in Deutschland initiierte
Projekt zur theologischen Erforschung und virtuellen ErschlieBung der Bii-
cher aus der ehemaligen Bibliothek des Heiligen Synods nur begriilt wer-
den. Damit wird die in Russland schon angefangene Arbeit an der digitalen
Sammlung und Bewahrung der ehemaligen Bibliothek des Heiligen Synods
fortgesetzt. Die Homepage der Prdsidentenbibliothek in Sankt Petersburg,
die sich seit 2009 im Gebdude der ehemaligen Bibliothek des Heiligen Syn-
ods befindet, informiert {iber die Arbeit nach der Digitalisierung der bedeu-
tenden Biicher und Handschriften der ehemaligen Synodalbibliothek aus
den Bestdnden des Russischen Staatlichen Historischen Archivs, Moskauer
und Petersburger Geistlichen Akademien und anderen Salmmlungen.36
Diese Initiative bringt auch die deutsch-russische und evangelisch-ortho-
doxe akademische Mitarbeit voran.

Die hochgeschitzte Erlanger Synodalbibliothek verfiigt aktuell leider
nicht iiber eine moderne bibliothekarische Infrastruktur und braucht
neben historiografischen Untersuchungen auch eine neue aktuelle techni-
sche Bearbeitung. Das Ziel ist durch die folgenden Etappen zu realisieren.
An erster Stelle steht die Bewertung des Biicherbestandes mit der Antwort
auf zwei Fragen: a) Was gibt es davon bereits in den russischen Bibliothe-
ken? und b) Was gibt es schon digital von diesen Biichern? Durch diese Re-
cherche miissen die einzigartigen Exemplare der Erlanger Sammlung be-
stimmt werden. Zum Programm-Minimum gehort die Erstellung eines
aktuellen Online-Katalogs der Erlanger Synodalbibliothek, der bis heute als
Karteikatalog auf russischer Sprache in alphabetischer und systematischer
Form existiert. Nach der Analyse des Inhaltes und dem Vergleich mit den
Exemplaren der russischen Bibliotheken wird deutlicher, ob eine virtuelle
Version der gesamten Bibliothek niitzlich wire. Unabhédngig von einer

38 Vgl. https://www.prlib.ru (aufgerufen am 25.01.2019).
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moglichen Digitalisierung und Erstellung einer virtuellen Version der Bi-
bliothek oder zumindest ihrer wichtigsten Teile, ist jedenfalls die digitale
Datenbank der russischen theologischen vorrevolutiondren Periodika sehr
erwiinscht.

Es wire eine gute Option, diese Bibliothek bzw. ihre besten und sel-
tensten Teile zu digitalisieren und der Forschung iiber das Internet welt-
weit zugdnglich zu machen. Damit wird einerseits das russische histori-
sche theologische Kulturerbe als solches bewahrt und andererseits, was
wahrscheinlich noch wichtiger ist, wiirde es weiter zu wissenschaftlichen
Untersuchungen verwendet werden und nicht zuletzt dem zwischenkirch-
lichen Dialog dienen.
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Der Beitrag des bilateralen Dialogs
zwischen der Evangelischen Kirche
in Deutschland und der
Rumanischen Orthodoxen Kirche
zur Europa-Diskussion von den
1970er Jahren bis in die
Gegenwart

Martin Illert'

Fragestellung

Man kann mit Recht feststellen, dass es bei den bilateralen theologi-
schen Dialogen zwischen der Evangelischen Kirche in Deutschland und
den orthodoxen Kirchen des Okumenischen Patriarchats, des Moskauer
Patriarchats oder eben auch des Patriarchats Bukarest immer auch um das
Thema der europdischen Identitdt als einer christlichen Identitdt ging und
geht. Sehen und verstehen sich doch in diesen Dialogen beide Seiten
durch die geographische Lage ihrer Heimatldnder oder aber mindestens
durch die Lage ihrer Diasporagemeinden als Kirchen mit — wenigstens
auch — einer europdischen Identitit.

AuBerdem kénnen wir in vielen Féllen bei diesen Dialogen auch durch
einzelne Akteure eine institutionelle und thematische Riickbindung der Ar-
beit im Dialog an die europdisch-kirchlichen Strukturen, insbesondere an
die Strukturen der Konferenz Europdischer Kirchen, feststellen. Dies gilt
fiir die Anfinge des Dialoges der EKD mit dem Moskauer Patriarchat (hier
sei beispielhaft nur die Person des westfdlischen Prdses Ernst Wilm ge-
nannt) ebenso wie fiir lange Phasen des Dialoges der EKD und der Rruma-
nischen Orthodoxen Kirche (hier lief eine enge Verbindung iiber den uns
allen bekannten und verehrten Vater Prof. Viorel Ionita).

Geht man von einer solchen geographischen, institutionell und struk-
turellen Voraussetzung aus, so wdre von mir heute hier das gesamte Dia-

1 Oberkirchenrat Prof. Dr. Martin Illert ist Referent fiir Orthodoxie, Stipendien und allge-
meine Okumene im Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) und
unterrichtet Ostkirchenkunde an der Martin-Luther-Universitdt Halle-Wittenberg.
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loggeschehen zwischen der Ruménischen Orthodoxen Kirche (RumOK)
und der EKD vom ersten Treffen 1979 an bis zum heutigen Tage als ein
Prozess europdischer Verstandigung zu betrachten. Ja, man kdénnte diese
Perspektive sogar mit gutem Recht weiter auf die davorliegenden Zeiten
ausdehnen, und die protestantisch-orthodoxen Kirchenbeziehungen beider
Seiten seit der Reformation, wie dies bekanntermafen Vater Constantin Pa-
tuleanu in seiner Hallenser Dissertation untersucht hat, als ein Paradigma
des europdischen kulturellen Dialoges und der theologischen Identitétsfin-
dung beschreiben.

Diese Untersuchung kénnte man entweder schwerpunktmdBig geistes-
geschichtlich fiihren oder aber, vielleicht auch mit Blick auf historische Pro-
zesse, als eine Geschichte der Migration und der durch sie entstehenden
Wahrnehmungen und Mentalitditen denken. Institutionengeschichtlich
konnte man die Herausbildung und Verdnderung der Beschreibung der bei-
den kirchlichen Identititen im Dialog, ihres Nebeneinanders und ihrer
Wechselwirkungen untersuchen und dies womdglich als einen Beitrag zu ei-
ner in einem tieferen Sinne ékumenisch gedachten Kirchengeschichte ver-
stehen.

Mein Vorhaben ist aber sehr viel bescheidener und deutlich begrenz-
ter. Ich mochte einen Blick auf diejenigen Texte aus dem bilateralen Dialog
zwischen der RumOK und der EKD werfen, die sich explizit mit der Frage
der europdischen Identitdt und der christlichen Identitdt Europas auseinan-
dersetzen.

Diese Vorentscheidung begrenzt die Anzahl der zu untersuchenden
Quellen enorm und wie wir sehen, schrankt sie auch den zu untersuchen-
den Zeitraum des Dialoges ein, denn: Obgleich das Thema Europa bereits
aufgrund der Identitdt beider Kirchen, die dort miteinander sprachen, so-
zusagen subkutan und implizit immer eine Rolle in dieser Begegnung
spielte, finden wir doch nur in ausgewihlten Stiicken und in einem spezifi-
schen Zeitraum die explizite Behandlung des Themas durch beide Kirchen.

Vorgeschichte

Dass die ersten Begegnungen der Dialoge die europdische Thematik
nicht explizit besprachen, hatte natiirlich auch etwas mit dem politischen
Kontext des Kalten Krieges und den entsprechenden Gefahren der Instru-
mentalisierung der Kirchen auf diesem Gebiet zu tun. Dass sich beide Sei-
ten ausschlieBlich der systematisch-theologischen Diskussion widmeten
und die gesellschaftlichen und politischen Kontexte komplett ausblende-
ten, half ihnen bei der Wahrung ihrer kirchlichen Identitaten.
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Der theologischen Verstindigung der ersten fiinf Begegnhungen bis
1988 tat diese Konzentration auf das genuin Theologische gewiss keinen
Abbruch. Doch nur in dem schon beschriebenen, sehr weit gefassten Sinne
einer Verstandigung zwischen den europdischen theologischen Traditionen
des Ostens und des Westens konnte man die gemeinsamen, fraglos sehr
wertvollen und alle Gespriache zwischen Orthodoxie und Protestantismus
inspirierenden Kommuniqués etwa zur Frage von Theosis und Rechtferti-
gung als Beltrage zur europdischen Identitdtsbestimmung der Kirchen le-
sen. Explizite AuBerungen enthalten sie bewusst nicht.

Was aber der evangelischen Seite aus diesen Begegnungen iiber die
kulturelle Verortung ihrer Gesprachspartner deutlich wurde, ist der beson-
dere Umstand, es mit einem Briickenland zu tun zu haben, das in mehrfa-
cher Hinsicht eine mediatorische Stellung zwischen den Traditionen inne-
haben konnte — und dies meinte man auf EKD-Seite sowohl innerorthodox
als auch interkonfessionell bemerken zu konnen: Innerorthodox durch
Sprache und Kultur eine Mittelstellung zwischen griechischer und slawi-
scher Tradition, interkonfessionell durch die Erfahrung der Konvivenz mit
sdchsischen Lutheranern und ungarischen Kalvinisten.

Historische Rahmenbedingungen der Europa-Diskussion im
bilateralen Dialog

Eine Diskussion der politischen Aspekte europdischer Verstindigung
wurde noch einmal anders als zuvor nach der politischen Wende von
1989-1990 moglich. Seit der Aufnahme des Landes in den Europarat 1992
musste sich die RumOK mit dem Pluralismus und der religitsen Vielfalt ar-
rangieren. Sie musste ihr Selbstverstdndnis gegeniiber einer pluralistischen
Gesellschaft artikulieren. Diese Herausforderung wurde zundchst im Streit
um die Religionsgesetzgebung sichtbar. Traditionelle Versuche der Identi-
tdtsstiftung erwiesen sich im neuen Kontext als nicht tragfdhig. Auch der
deutschen Seite war diese Erfahrung vertraut, da die politische Wende die
westdeutschen Axiome des Staat-Kirchen-Verhiltnisses erschiittert hatte.

In der zentral- und nordeuropdischen Diaspora hatte sich die RumOK
1993 mit der Griindung der Metropolie in Niirnberg unter Metropolit Sera-
fim Joanta als eine eigenstandige GroBe konstituiert. Serafims Aufgabe war
die Zusammenfiihrung der unterschiedlichen Jurisdiktionen. Eine Refle-
xion {iber das Selbstverstdndnis bot sich hier an, zumal die kirchliche Aus-
landsarbeit sich nicht mehr in den Dienst der staatlichen Propaganda stel-
len lassen musste. Zugleich drangte das Thema der wachsenden
rumdnischen Diaspora in Deutschland das Thema der deutschen Diaspora
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in Rumadnien in den Hintergrund.

Doch auch die deutsche Seite stand vor vergleichbaren Herausforde-
rungen: Mit der deutschen Wiedervereinigung 1990 war ein erster Schritt
hin zur europdischen Osterweiterung getan worden. Der Vertrag von
Maastricht 1992 dokumentierte, dass die Erweiterung Europas mit einer
stdrkeren politischen und rechtlichen Abstimmung der Einzelstaaten ein-
hergehen wiirde. Ein Jahr spdter benannte die nun entstandene europii-
sche Union mit den Kopenhagener Kriterien Menschenrechte und Minder-
heitenschutz als Beitrittskriterien.

Das Europa der 1990er Jahre war nicht mehr das Europa de Gaulles:
Sakularisierung und Diversifizierung hatten dem Kontinent den ihm sei-
nerzeit zugesprochenen ,christlichen“ Charakter weitgehend genommen.

Der Gedanke, das kirchliche Miteinander kénne durch seine plurale
Struktur ein Vorbild fiir das europdische Miteinander sein, wandelt einen
Gedanken des Okumenischen Patriarchen Bartholomaios ab. Mit der ver-
sbhnten Verschiedenheit wird zugleich ein Zentralbegriff der Leuenberger
Konkordie in das Kommuniqué eingetragen.

Seit der politischen Wende sollten die Kirchen durch die Okumene
nicht ldnger die Harmonie der Gesellschaft spiegeln, sondern durch den
Dialog das Miteinander in der pluralen Gesellschaft fordern.

Damit sind die zentralen Fragestellungen des Europa-Diskurses im
Kontext des bilateralen Dialoges genannt: Es ging um die Herausforderung,
angesichts der Sdkularisierung und des Pluralismus, ein gemeinsames
Zeugnis der Kirchen zu geben und zugleich den politischen Prozess der Ei-
nigung in kritischer Solidaritdt und keinesfalls in Ablehnung zu begleiten.

Aussagen zum Europa-Diskurs

Die Referenz auf den Prozess der Sdkularisierung bildet sozusagen den
analytischen Ausgangspunkt der Kommuniqués. Diese Sidkularisierung
wird als Phdnomen vorausgesetzt. Sie begegnet u. a. im Kommuniqué des
Jahres 1998, wo es heil3t:

,Die weitgehende Sédkularisierung im privaten wie im offentlichen

Leben gehort zu unserer Welt. “

Und in dhnlicher Weise spricht man noch einmal zu einem spdteren

Zeitpunkt von der
,lberall sinkende[n] Prdgekraft christlicher Tradition*”.
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In Abgrenzung zu Sdkularisierungsdeutungen, die das Verschwinden
der Religion voraussagen, deuten die Kommuniqués die Sdkularisierung als
religitse Transformation und stellen fest, die gegenwdrtigen Tendenzen be-
deuteten

,nicht automatisch die Abnahme des religibsen Interesses der
Menschen*.

Wird diese Annahme der Transformation in eine Beziehung zur Sdkula-
risierungsthese gesetzt, so wird plausibel, dass es angesichts der Vielzahl
der Stimmen eines gemeinsamen Zeugnisses der Kirchen bedarf. Entspre-
chend heiflt es im Kommuniqué von 1998 nicht nur

,Es gehért zum bleibenden Auftrag der Kirche, an ihren eigenen

Werten festzuhalten®,

sondern auch:

,Europa braucht nicht nur eine Gemeinschaft verséhnter Vélker und

Staaten, sondern auch eine Gemeinschaft versohnter Kirchen.“

Ihrerseits soll die Gemeinschaft der versshnten Kirchen ein Muster

der Pluralitét fiir das politische Europa werden. Entsprechend heift es:
,Europa [...] soll Platz haben fiir unterschiedliche spirituelle Aus-
drucksformen. Es soll weder politisch noch kulturell zentralistisch
oder gar totalitir gestaltet werden, sondern plural und demokra-
tisch. [...]. Aus christlicher Sicht sollte die nationale Identitit als
Ort kultureller Gemeinschaft und Kommunikation gefordert wer-
den. Dies kann jedoch nur gelingen, wenn die nationale Identitat
zugleich offen ist fiir die Schaffung einer noch groeren, auch tiber
Europa hinausgehenden Gemeinschaft von Menschen und Vélkern
und so dem Frieden dient. “

Zugleich soll das gemeinsame Zeugnis der Kirchen Europa durch ihr
soziales Ethos pragen:

,Mit ihrem sozialethischen Zeugnis konnen die Kirchen das politi-

sche Gewissen wecken, damit verstirkt auf Solidaritdt, Gerechtig-

keit, Gleichberechtigung, Chancengleichheit und den Schutz von

Minderheiten geachtet wird. “

Die Kirchen sollen aber nicht nur Minderheitenschutz propagieren,
sondern v.a. auch selbst Menschen und Voélker in Europa zusammenfiih-
ren.

,Die Kirchen haben die besondere Aufgabe, die Menschen auf ih-

rem Weg zueinander geistlich zu begleiten. “
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An anderer Stelle heif}t es:
n,INdchstenliebe, die religiose Schranken iiberschreitet (LK 10,29-
37) wird so zum Priifstein der christlichen Identitét. “

Diese Forderung wird eucharistisch und damit auch christologisch be-
griindet, auBerdem wird ein Bogen zum bekannten Motto Ion Brias von
der Diakonie als der Liturgie nach der Liturgie geschlagen:

,Wir waren uns einig, dass die politisch-gesellschaftliche Verant-

wortung der Kirche zu ihrem Wesen als Leib Christi gehort. Sie er-

gibt sich daraus, dass die Kirche als Gemeinschaft in Christus zu

Gott, zu den Mitmenschen und zur ganzen Schopfung in Bezie-

hung steht. Dieser Beziehungscharakter der Kirche [...] konkreti-

siert sich vorrangig in der eucharistischen Versammlung. Eng ver-
bunden mit der Feier des Opfers Christi in der Liturgie ist die

,Diakonia‘ der Kirche an der Welt. Dabei bemiiht sie sich um kon-

krete Antworten auf die Vielfalt der Leiden und der Bediirfnisse

der Menschen. “

Im zusammenwachsenden Europa verstanden beide Partner die Kir-
chen als zivilgesellschaftliche Akteure, die sich durchaus in den politischen
Debatten zu Wort melden diirften.

,Im politischen Engagement der Kirche kommt die Liebe, die ihre

soziale und solidarische Dimension entdeckt hat, zum Ausdruck.

Die Politik ist in diesem Sinne eine Art, anderen zu dienen. Sie hat

mit dem Reich Gottes zu tun, weil sie mit Gerechtigkeit zu tun hat,

die ja eine messianische Gabe, ein Gut des Gottesreiches ist. So
verstandene Politik zielt aufs Gemeinwohl, auf die Férderung von

Gerechtigkeit, Menschenrechten und Versohnung, auf das Aufde-

cken von Korruption und Verletzung der Menschenrechte ab [...]

Der Sendung der Kirche widersprechen: die ausschlieBliche Identi-

fikation mit dem Programm einer Partei, das Streben nach eigener

politischer Macht und konfessionalistischer Privilegierung der ei-
genen Kirche. “

Das Selbstbild der Kirchen als ,Seele“ der Gesellschaft, hier konkret
als ,,Seele Europas“ — dhnlich wie dies im Diognetbrief als die Rolle der
Christen beschrieben wird — wird zwar nur implizit deutlich, ist aber frag-
los uniibersehbar:

,Obwohl in Europa die Grenzen zwischen den Mitgliedsldndern

gefallen sind, hat es doch noch ,nach innen Risse‘ und ein weite-

res Zusammenwachsen der Menschen in Europa steht noch aus. In
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dieser Situation, in der die Politik schnell Wirklichkeiten geschaf-
fen hat, haben die Kirchen die Aufgabe, die Menschen auf dem
Weg zu einander zu begleiten. “

Angesichts dieser altkirchlichen Parallele widre es interessant zu fra-
gen, ob die Europa-AuRerungen der Kirchen auch eine apologetische Funk-
tion erfiillen, dergestalt, dass die Kirchen angesichts wachsender sdkularer
Kritik ihren eigenen gesellschaftlichen Nutzen unter Beweis stellen wol-
len.

Die Charta Oecumenica als zentraler Referenzpunkt des
Kommuniqués der bilateralen Dialoggesprdche

Schauen wir uns diese Argumentationsstrange an, so sind deutliche
Parallelen zu anderen Texten zu erkennen.

a) Dialog mit dem Okumenischen Patriarchat als Vergleichstext

So hielt die EKD mit dem Okumenischen Patriarchat im bilateralen
Dialog ebenfalls die Bedeutung des Engagements fiir Europa fest: ,Die or-
thodoxe und die evangelische Kirche bekennen sich zur gesamtchristli-
chen Verantwortung fiir die Zukunft Europas und wollen dazu ihren Bei-
trag leisten.”

Und wie im Dialog mit der RumOK so wird auch im Dialog mit dem
Okumenischen Patriarchat das gemeinsame Zeugnis als Aufgabe der Kir-
chen in Europa angesichts von Nationalismen und Sédkularismen geschil-
dert: ,,Im zusammenwachsenden Europa kommt den Kirchen des Westens
und des Ostens eine besondere Mitverantwortung zu.“

b) Die Charta Oecumenica als zentraler Referenztext

Diese Parallelen sind leicht zu erkldren durch den gemeinsamen Bezug
auf den Text der Charta Oecumenica, der zwischen 1997 und 2001 erar-
beitet wurde und damit genau in den Entstehungszeitraum dieser Doku-
mente féllt. Angesichts der damaligen Diskussion um die europédische Eini-
gung durch den Eintritt osteuropdischer Lander und der Diskussion um
eine europdische Verfassung bot die Charta Oecumenica eine gemeinsame
Wortmeldung der Kirche, die auch eine Grundlage fiir gemeinsames Han-
deln bieten wollte. Wie die beiden Dialogpartner wollten die Unterzeich-
ner der Charta Oecumenica der Einheit im Glauben durch die gemeinsame
Verkiindigung des Evangeliums, d.h. durch das gemeinsame christliche
Zeugnis, sichtbaren Ausdruck verleihen. Sie wollten Formen und Gremien
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interchristlicher Kooperation stirken, Dialoge zwischen den Kirchen ver-
tiefen, Zeugnis aus der christlichen Tradition fiir ein europdisches Ethos
des Friedens geben, Volker und Kulturen versshnen durch soziale, politi-
sche und wirtschaftliche Gerechtigkeit sowie iiber den Rahmen des christ-
lichen Gesprichs hinaus den Dialog mit anderen Religionen suchen.

Fazit

Unter den Akten des Kirchenamtes der EKD, die den Dialog mit der
Rumainischen Orthodoxen Kirche betreffen, findet sich auch ein Schreiben
eines evangelischen Delegationsmitglieds aus dem Jahr 2010 an den Leiter
der Abteilung Okumene und Auslandsarbeit der EKD, Bischof Martin
Schindehiitte. In dem Schreiben beschwert sich das Delegationsmitglied
dariiber, dass man erneut das Thema ,Europa“ fiir einen bilateralen Dialog
vorgeschlagen habe, obwohl dies bereits mehrere Male zuvor geschehen
sei. Weil auBerdem viel zu spdt zur Tagung eingeladen worden sei und des-
halb keine griindliche Vorbereitung mehr mdglich sei, erkldrt das Delegati-
onsmitglied in dem Schreiben zusammen mit einer Reihe von Aussagen
zur Qualitdt der neueren Orthodoxiedialoge der EKD seinen sofortigen
Austritt aus der Kommission.

Nimmt man den Autor des Briefes beim Wort, so sprachen beide Sei-
ten iiber das Thema Europa mehr als sie es hdtten tun sollen, ja, sogar so
viel, dass es bereits einem Delegationsmitglied anstoBig war, eine erneute
Themensetzung zu Europa lesen zu miissen. Ein knappes Jahrzehnt spdter
und angesichts einer verdnderten politischen GroBwetterlage aber auch
nach dem Blick auf den Beitrag unserer Kirchen zur Europa-Diskussion,
mochte ich eine andere, positive Bewertung vertreten. Tatsdchlich scheint
mir, dass sich unsere Kirchen hier der Frage nach ihrer Aufgabe fiir die
Welt gestellt haben und um dieser Aufgabe nachzukommen, den Weg des
gemeinsamen Zeugnisses gewadhlt haben. Beides scheint mir mitnichten
anstoBig, sondern im Gegenteil wichtig und auch mit Blick auf die Zukunft
geradezu unverzichtbar zu sein.
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Die Lehreinrichtung fir syrische
Theologie in Salzburg'

Aho Shemunkasho?

Ich mochte Sie auf eine kurze Reise in die habsburgische Stadt Salz-
burg mitnehmen, in eine Stadt, die nicht am Euphrat oder Tigris liegt, son-
dern am Fluss Salzach; die Stadt liegt auch nicht am Zion, Hermon, Sinjar
oder Izla Gebirge, sondern am Fufle der Alpen, mitten in Europa. Genau in
dieser kleinen Metropole, wo es keine syrischen christlichen Gemeinden
und Kirchen gibt, haben Einheimische im Sinne des heutigen Leitworts
,Fiireinander einstehen“ den Christen syrischer Tradition besondere Hilfe
angedeihen lassen. Sie haben hinsichtlich Bildung und Ausbildung von sy-
rischen Theolog*innen mit einem Jahrtausend-Projekt angefangen: ndm-
lich der Einrichtung einer Stiftungsprofessur mit akademischem Master-
kurs fiir Syrische Theologie und dem Aufbau eines syrisch-orthodoxen
Patriarchal-Seminars fiir die Studierenden. Dies geschieht zum ersten Mal
in Europa und im gesamten Westen.

Hintergriinde: Bedrohung des reichen Erbes

Historisch betrachtet gehort das syrische Christentum, zusammen mit
der byzantinischen und der westlich-abendlandischen Tradition, zu den be-
deutendsten Stromen der Christenheit. Lange Zeit war es missionarisch am
meisten verbreitet und war geographisch bis in das 14. Jahrhundert von

! Vortrag anldsslich des bilateralen Dialoggesprdches der EKD mit den altorientalischen
Kirchen vom 20.-21.10.2017 in Berlin.

2 Aho Shemunkasho ist Universitéts-Professor fiir Geschichte und Theologie des syrischen
Christentums am Zentrum zur Erforschung des Christlichen Ostens an der Universitdt
Salzburg.
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Agypten bis Zentralasien und China, von der arabischen Halbinsel und In-
dien bis zum Kaukasus pridsent. Die syrische Tradition bewahrte durch die
Jahrhunderte einen reichen Schatz an Theologie und spirituellem Erbe, die
mit der Sprache Jesu, dem Aramdischen, ihren Ursprung im semitisch-ori-
entalischen Raum sieht und sich in pluralistischen Kontexten entwickelte.
Mit der aramdischen Sprache blicken die syrischen Christen heute auf
2.000 Jahre Christenheit zuriick und insgesamt auf 3.000 Jahre reiche ara-
mdiische Literatut, zu der auch Teile des Alten Testaments und die Targu-
mime gehdren.

Die Geschichte und besonders die Entwicklungen seit dem Beginn des
20. Jahrhunderts haben das syrische Christentum an den Rand gedridngt
und zur Minderheit gemacht, sodass es heute in seinen Heimatldndern
vom Aussterben bedroht ist. Abgesehen von ein paar Dorfern im Turabdin,
in denen weniger als 3.000 Christen leben, sind seit dem Genozid alle his-
torischen Lebensrdume des syrischen Christentums in dem heutigen tiirki-
schen Territorium zerstort. Auch im Irak und in Syrien sind angesichts der
andauernden Kriege viele Lebensrdume, Kirchen und Kléster zerstort wor-
den und Christinnen und Christen geflohen. Die horrenden Folgen des
Biirgerkriegs in Syrien und im Irak sind in ihrem vollen AusmaB noch nicht
sichtbar, aber etwa zwei Drittel der Christen sind schon geflohen; Metro-
polit Gregorios Yohanna Ibrahim ist bekanntlich seit seiner Entfiihrung am
22. April 2013 verschollen.

Damit haben auch die intellektuelle Kreativitdt und die theologische
Formation in den einst zahlreichen monastischen Bildungsstdtten extrem
abgenommen. Die Wirkung der politischen Lage auf die Bildung kann man
besonders am Beispiel des Patriarchatseminars der syrisch-orthodoxen Kir-
che sehen, welches im letzten Jahrhundert wegen der Kriege mehrmals
iibersiedelt werden musste. Das Kloster Mor Hananyo, Dayrlza'faran in
Mardin war iiber ein Jahrtausend lang ein wichtiger Ort fiir die monasti-
sche Ausbildung, aus dem viele Gelehrte, Priester, Bischofe und Patriar-
chen hervorgingen. Von 1293 bis 1933 diente es auch als Patriarchatssitz,
aber 1933 mussten sowohl der Patriarch als auch das Patriarchatseminar
das Kloster verlassen. Das Patriarchatseminar wurde dann von 1939-1946
in Zahle im Libanon weitergefiihrt, von 1946-1962 in Mosul im Irak, dann
wieder in Zahle von 1962-1968 und 1968-1978 in Atchaneh im Libanon.
Erst mit Patriarch Mor Ignatius Zakka I. kam es 1984 nach Syrien und blieb
bis 1996 in Bab Touma in Damaskus. Erst nach der Eréffnung des neuen
Zentrums in Ma‘arat Sayednaya konnte sich das Patriarchatseminar 1996
in gebiihrenden Rdumen und mit guter Infrastruktur niederlassen, wo es
sich bis heute formal befindet, aber wegen des Syrienkrieges seit 2011 sein
Betrieb stark eingeschrédnkt ist. Es ist evident, dass durch die politische In-
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stabilitdt und forcierte Auswanderung und durch die geringe Lebensper- 179
spektive in den Heimatlindern die Kultur, Sprache und Religion der syri-
schen Christen vom Aussterben bedroht sind.

Auswanderung

Mit der Auswanderung der syrisch-orthodoxen Christinnen und Chris-
ten nach Europa seit den 1970er Jahren wurden viele Initiativen gestartet,
um Gemeindezentren, Pfarren und Didzesen einzurichten. Inzwischen hat
die syrisch-orthodoxe Kirche sieben Didzesen mit insgesamt etwa 150 Pfar-
ren und drei Klostern in ganz Europa. Jede Gemeinde ist bestrebt, einen
Priester zu haben und Sonntagsschulen einzurichten. In Kooperation mit
einigen Staaten bzw. Bundesldndern wird in den 6ffentlichen Schulen mut-
tersprachlicher Unterricht und/oder Religionsunterricht angeboten. Die
meisten Priester und Lehrerinnen und Lehrer sind Personen, die ihre Aus-
bildung in den Heimatdorfern oder Kidstern hatten, und sie bringen somit
in der Regel traditionsmdBig gute Kenntnisse der Sprache, Liturgie und Bi-
bel mit, kimpfen aber mit den sozio-kulturellen Herausforderungen in der
modernen Gesellschaft und sehen die Tradierung ihres Erbes, Sprache,
Kultur und Religion gefdhrdet. Dies wird umso bedeutender, wenn man be-
denkt, dass viele der jetzigen Priester und des Lehrpersonals in hohem Al-
ter sind und kein ausgebildeter Nachwuchs vorhanden ist, weder aus den
Heimatlédndern noch aus der europdischen Diaspora. Trotz mehrmaliger Be-
miihungen und intensiven Gesprachen seit den 1980er Jahren, hat weder
die syrische Kirche noch irgendein europdischer Staat eine fundierte Aus-
bildungsmdglichkeit fiir junge Leute angeboten. Dies ist auch in der Dia-
spora in Nord- und Siidamerika sowie in Australien der Fall, und gilt nicht
nur fiir die syrisch-orthodoxe Kirche, sondern auch fiir die anderen Kir-
chen syrischer Tradition.

Syrische Studien in Europa

Durch die Folgen des Konzils von Chalcedon (451) und der Invasion des
Nahen Ostens durch die Araber nahm das Interesse des lateinischen Chris-
tentums an syrischer Literatur und Theologie allméhlich ab. Erst mit dem
Humanismus und der Suche nach den biblischen Sprachen riickte das Ara-
madische langsam wieder in den Blickwinkel der westlichen Experten. Dies
begann mit dem Besuch von Moses von Sawro, bekannt auch als Moses von
Mardin, in Rom und Wien Mitte des 16. Jahrhunderts. Moses wurde von Pa-
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triarch Ignatius Abdallah I (1520-57) 1549 nach Rom geschickt, um aus der
Erfindung der Druckerpresse von Johannes Gutenberg Nutzen zu ziehen.
Moses blieb bis 1553 in Rom, dann ging er nach Wien, wo er mit Hilfe des
zukiinftigen Kaisers Ferdinand I. und des Gelehrten Johann Albrecht Wid-
manstetter 1555 seine Mission erfiillen konnte, namlich das Syrische Neue
Testament zu drucken. In dieser Zeit lernte Moses Latein und begegnete den
Arabisten Andreas Masius, Guillaume Postel und Johann Albrecht Wid-
mannstetter. Letzterer hatte gut Syrisch gelernt und 1555/56 das erste Lese-
buch fiir syrische Grammatik , Elementa“ veroffentlicht.

Seit der Zeit von Moses von Mardin haben sich die syrischen Studien
betrdchtlich entwickelt, besonders seit dem Ende des 19. Jahrhunderts bis
zum heutigen Tag. Aber trotz der zahlreichen namhaften Wissenschaftler
und der renommierten Studien und der Auswanderung der syrischen
Christen nach Europa, ist Syrologie nur ein Orchideenfach fiir Spezialisten
geblieben und wurde — abgesehen von Oxford seit den 1980er Jahren —
nirgendwo anders als eigenstdndiges Fach integriert. Oft wurde Syrisch als
eine tote Sprache und Tradition gelehrt, aber umso mehr beweisen die sy-
rischen Christen sowohl in den Heimatlandern als auch in der Diaspora die
Lebendigkeit dieses Erbes. Um die lebendige Tradition weiterhin aufrecht
zu erhalten, bedarf es neuer Forschungen und Studienzuginge zu den Syri-
schen Studien, die die westlichen Studien enger mit der lebendigen Tradi-
tion zusammenfiihrt, sodass beide daraus einen Nutzen ziehen konnen.
Dies geschieht, indem den syrischen Christen einerseits die Studienergeb-
nisse und Forschungsliteratur der Syrologie auf breiterer Basis zugdnglich
gemacht werden, und andererseits die Syrologen ihre Forschung intensiver
mit dem aktuellen Verdnderungsprozess der syrischen Christenheit in Ver-
bindung bringen. Anders gesagt, Forschung und Gesellschaft sollen im Hin-
blick auf die Syrologie und syrische Christenheit intensiver in Dialog tre-
ten. Der Erfolg dieses Prozesses, der schon im Gange ist, hangt davon ab,
inwieweit die Syrologen ihr Wissen mit der syrischen Gesellschaft teilen
konnen. Die Lehreinrichtung fiir Syrische Theologie in Salzburg ist ein Ver-
such, diesen Prozess auf der theologischen Ebene zu kanalisieren und eine
Briicke zwischen der wissenschaftlichen syrischen Theologie und den syri-
schen Christen zu schlagen.

Einrichtung der Professur und des Universitdtslehrgangs (ULG) fiir
Syrische Theologie in Salzburg

Die Einrichtung der syrischen Professur fiir Syrische Christenheit im
Jahr 2014 und die des Universititslehrganges Syrische Theologie 2015 in
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Salzburg sind ein weltweites Unikat. Die Einrichtung entspricht dem drin-
genden Ersuchen der Syrisch-Orthodoxen Kirche und der seit 2006 vor
Ort am Fachbereich geleisteten Arbeit zum orientalischen Christentum, so-
wohl durch die Ausbildung von Fachkriften fiir den Religionsunterricht
und die pastorale, katechetische und okumenische Arbeit einen Uberle-
bensbeitrag fiir das vom Aussterben bedrohte Erbe des syrischen Christen-
tums zu leisten, als auch die Wissenschaft und das Studium dieses Faches
im Kontext der christlichen Theologie und Orientalistik zu fordern.

Diese Einrichtung folgte einem Ersuchen seitens der Syrisch-Orthodo-
xen Kirche, vertreten durch Mor Gregorios Yohanna Ibrahim aus Aleppo
(er wurde am 22.04.2013 entfiihrt) und Mor Polycarpus Eugene Aydin aus
den Niederlanden, bei Bundesminister Karl Heinz Tochterle am
28.03.2012. An diesem Termin, der vom NR-Abgeordneten Wolfgang
GroBruck koordiniert wurde, nahm u.a. der Prédsident von Pro Oriente,
Johann Marte, mit einem Empfehlungsschreiben von Kardinal Christoph
Schonborn teil. Mit der Einrichtung der Professur und des ULGs in Syri-
scher Theologie antwortet die Republik Osterreich dank des Bundesminis-
teriums fiir Bildung, Wissenschaft und Forschung (BMWF) durch das
Schreiben des Bundesministers auf die Zeichen der Zeit und erdffnet neue
Perspektiven fiir die Wissenschaft der Syrischen Theologie.

Die Professur ist am Fachbereich Bibelwissenschaft und Kirchenge-
schichte der Theologischen Fakultdt integriert. Alle Arbeiten hinsichtlich
des christlichen Orients im Rahmen des Forschungszentrums zur Erfor-
schung des Christlichen Ostens werden seit 2006 von Dietmar Winkler
und anderen Kolleginnen und Kollegen mitgetragen. Die Einrichtung der
Professur erhielt auch zusdtzliche Verstdrkung durch den Verein Syrisches
Institut Salzburg zur Férderung der Syrischen Studien in Salzburg (Vor-
stand Peter A. Bruck), der schon 2008 gegriindet wurde und von namhaf-
ten Mitgliedern der katholischen Kirche, vornehmlich aber vom katholi-
schen Stadtpfarrer Leopoldskronn-Moos, getragen und finanziert wird. Das
Syrische Institut hat wahrend der gesamten Laufzeit der Professur bedeu-
tende finanzielle Mittel zur Unterstiitzung von wissenschaftlichen For-
schungen und fiir Stipendien fiir Studierende im Universitdtslehrgang der
Universitdt investiert.

Einrichtung des Masterkurses Syrische Theologie
Der Senat der Universitdt Salzburg bewilligte den Masterkurs fiir Syri-
sche Theologie am 10. Mérz 2015 und verdffentlichte den Erlass im Mit-

teilungsblatt vom 26. Mdrz 2015. Der Masterkurs ist ein viersemestriges
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Studium mit 120 ECTS-Anrechnungspunkten, aufgeteilt in folgende sieben
Module: 1. Syrisch-aramdisches Sprach- und Literaturstudium, 2. Syrische
Bibelstudien und exegetische Methoden, 3. Kritische Reflexion histori-
scher und aktueller Vorgdnge im syrischen Christentum von der Spétantike
bis zur gegenwirtigen Lage in den Stammldndern und der Diaspora, 4.
Syrische Liturgie und Sakramententheologie, 5. Syrische Spiritualitdt, Ha-
giographie und monastische Literatur, 6. Patristische Studien und systema-
tische Theologie, 7. Kanonisches Recht, Praktische Theologie und Religi-
onspddagogik in 6kumenischen und interreligitsen Kontexten. Zusdtzlich
kommen noch Wahlficher und die Master-Thesis dazu.

Mit der Einrichtung des Masterkurses fiir Syrische Theologie sollen un-
ter anderem syrische Theologinnen und Theologen wissenschaftlich ausge-
bildet werden. Diese konnen in der pluralen Gesellschaft ihrer theologi-
schen Arbeit in der Bildung und Ausbildung, pastoralen Seelsorge, aber
auch in der Forschung qualifiziert nachgehen. Das Studium zielt auf die
Vermittlung von Kompetenzen hin, dazu gehéren unter anderem der Um-
gang mit den Forschungsergebnissen der Syrischen Theologie und ihre Re-
levanz fiir den Alltag. Damit soll die Kluft zwischen wissenschaftlicher und
traditionell-ritueller Theologie {iberwunden werden.

Damit nimmt sich die Syrische Professur vor, einerseits einen besonde-
ren Beitrag zur Erforschung und ErschlieBung von unverdffentlichten Quel-
len und Themen syrischer Theologie zu leisten, andererseits aber auch fiir
wissenschaftlichen Nachwuchs zu sorgen und Theologinnen und Theolo-
gen fiir die pastorale und lehramtliche Arbeit auszubilden. Sie sollen einen
effektiven Beitrag fiir die Gesellschaft leisten, nicht ausschlieBlich fiir die
syrische Christenheit, sondern im Sinne der Okumene und der Integration
fiir die soziale Gesellschaft, in der sie auch leben und wirken.

Das sind enorme Herausforderungen des syrischen Christentums in
der pluralen Gesellschaft des 21. Jahrhunderts. Und wenn sich die syrische
Professur des Masterkurses gerade diesen Herausforderungen stellt, tut sie
es im Vertrauen auf Gott und in der Hoffnung, einen essentiellen Beitrag
zur Forschung und Entwicklung der Syrischen Studien zu leisten.

Internationale Kooperationen

Die folgende alphabetische Liste gibt eine Ubersicht iiber die vielen in-
ternationalen Spezialisten, die zusammen das Masterprogramm gestaltet
und bereichert haben. Diese Ubersicht weist auch zur gleichen Zeit auf die
groBe Vielfalt der erdrterten Themen und deren Bedeutung hin. Dabei
muss in Betracht gezogen werden, dass in vielen Kursen neues Material fiir
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das Studienprogramm zum ersten Mal zusammengestellt und erarbeitet
wurde. Da es bis jetzt kein vergleichbares Studienprogramm in derart spe-
zifischer Form fiir Syrische Theologie gab, haben die meisten Dozenten nir-
gendwo so ausfiihrlich und detailliert eine ganze Serie von Lehrveranstal-
tungen {iber einen bestimmten Bereich der syrischen Theologie
unterrichtet wie in Salzburg. Durch die Kooperation mit den Gastprofesso-
ren wurde nicht nur Material fiir den Unterricht zusammengestellt, son-
dern zum Teil auch neu erschaffen, welches demnidchst auch in Form von
Studienbiichern verdffentlicht wird.

Die folgende Ausfiihrung veranschaulicht ebenso die Einbettung der
Salzburger Syrischen Studien in der Scientific Community des Faches. All
diese Kooperationen verliefen iiber die Lehrauftrdge. Hier ist eine kurze
Ubersicht:

Mor Polycarpus Eugene (Edip) Aydin, Patriarchalvikar der Syrisch-Ortho-
doxen Didzese der Niederlande: Bischof Polycarpus hielt den Kurs Vertie-
fung Kirchenrecht iiber aktuelle Synodalbeschliisse, Eherecht, 6kume-
nische Ubereinkiinfte, usw. Dieser Kurs bespricht die praktische
Applikation des syrischen Kirchenrechts und dessen theologisch-histori-
schen Hintergrund in Bezug auf die Aktualitdt der weltweiten Diaspora der
syrischen Kirchen und deren 6kumenischer Engagements. Mor Polycarpus
hat einerseits die aktuellen Synodalbeschliisse gesammelt und andererseits
alle Dekrete der 6kumenischen Vereinbarungen zusammengestellt und den
Studenten zugédnglich gemacht.

Sebastian P. Brock, ehemaliger Dozent am Oriental Institute, Oxford
University: Professor Brock hielt die Kurse Geschichte des syrischen
Ménchtums und der syrischen Spiritualitit und Die grolen Theologen
der goldenen Zeit des syrischen Christentums. Der erste Kurs beinhaltet
eine Ubersicht der zahlreichen monastischen Schriftsteller der syrischen
Traditionen und bespricht die Entwicklung ihrer asketischen Theologie.
Hierfiir wurden eine ausfiihrliche Bibliographie und ausgesuchte Texte aus
den wichtigsten Werken zusammengestellt. Der zweite Kurs bespricht ins-
besondere die Christologie und Ekklesiologie des 5.-9. Jahrhunderts, wo-
bei auch hierfiir eine detaillierte Bibliographie zusammengestellt wurde
und Texte der wichtigsten Autoren der Syrischen Goldenen Zeit selektiv
bearbeitet wurden.

Yury Arzhanov, wissenschaftlicher Mitarbeiter an der Osterreichischen
Akademie der Wissenschaften in Wien, Abteilung Byzanzforschung, und
Mitarbeiter im Projekt ,Syrische Gnomologien als Briicke zwischen grie-
chischen und arabischen Spruchsammlungen® an der Ruhr-Universitdt Bo-
chum: Yury Arzhanov hielt ein Seminar in Philosophie und Naturwissen-
schaften bei syrischen Kirchenschriftsteller/innen. Dabei analysiert er
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u. a. philosophische Fragen der Logik und Physik und geht auf syrische Ge-
schichten {iber die griechischen Philosophen und ihr Leben ein.

Kees den Biesen, unabhidngiger Wissenschaftler auf den Gebieten der
frithchristlichen Literatur (u. a. Poesie und Spiritualitit des syrischen
Christentums), Philosophie (u. a. phinomenologische Architekturtheorie)
und Theologie (u. a. symbolische Theologie und liturgische Formgebung):
Kees den Biesen lehrt die Kurse Geschichte der Spiritualitit und mysti-
sche Theologie der syrischen Traditionen; Die syrische Exegese des Al-
ten Testamentes und das Vertiefungsseminar iiber die syrische Exegese.
Der erste Kurs bespricht nicht nur die vielen asketischen Autoren der
west- und ost-syrischen Tradition, sondern ist vor allem der anthropolo-
gisch-philosophischen als auch liturgisch-mystagogischen Hermeneutik
und deren Schriften gewidmet. Die beiden anderen Kurse sind aufeinander
abgestimmt und beinhalten sowohl eine historische Ubersicht der Entwick-
lung und Anwendung verschiedener exegetischer Methoden wie auch eine
theologisch-hermeneutische Evaluierung dieser Methoden.

Georg Bubolz, Leitender Regierungsschuldirektor a.D., Nordrhein-West-
falen, u.a. zustdndig fiir die Schulficher Erziehungswissenschaften, Psycho-
logie, Katholische Religionslehre, Orthodoxe Religionslehre: Syrisch-ortho-
doxe Religionslehre und Jiidische Religionslehre: Georg Bubolz unterrichtete
den Kurs Religionspddagogik und Didaktik des Religionsunterrichts. An-
kniipfend an die gemeinsame Arbeit im Rahmen der Einfiihrung des Fachs
,Syrisch-orthodoxe Religionslehre“ als ordentliches Schulfach fiir die Sekun-
darstufe I in Nordrhein-Westfalen von 2000-2006, und an seine weitere Ar-
beit bei der Mitwirkung an der Erstellung von Unterrichtsmodellen fiir den
syrisch-orthodoxen Religionsunterricht ab 2008, erkldrte sich Georg Bubolz
bereit, den Lehrauftrag fiir die Religionspddagogik und Didaktik des syrisch-
orthodoxen Religionsunterrichts anzunehmen. Da es zu diesem Lehrgebiet
bislang keine universitdre Disziplin gibt, wurde eigens fiir diesen Kurs das
Buch Syrisch-orthodoxer Religionsunterricht — Didaktische Grundlinien
(Bar Ebroyo Verlag, Glane, November 2015) herausgegeben.

Saliba Saliba ER, Promovend im Fach Liturgie (Eucharistic Theology in
the West Syriac Tradition) in Wien, gebiirtig aus Turabdin, Priester und
Monch mit Erfahrung in der Pastoralarbeit und Seelsorge in der Tiirkei, Sy-
rien, Deutschland, England und Osterreich: Aufgrund seiner Erfahrungen in
den Heimatldndern und der Diaspora unterrichtet er auf der Basis der kirchli-
chen Tradition Pastoraltheologie und Seelsorge. Hierbei fokussiert er sich auf
die Methoden und Rollen der Pastoralarbeiter*innen und Seelsorger*innen.

Ephrem A. Ishac, Postdoc researcher am VESTIGIA Manuscript Re-
search Center, Universitdt Graz, und Senior postdoctoral fellow an der
FSCIRE Foundation for Religious Studies, Bologna, Spezialist der syrischen
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Liturgie: Dr. Ishac {ibernahm drei Kurse: Einfiihrung in das Kirchenjahr,
Feste und liturgische Literatur; Vertiefung der syrischen Liturgiewis-
senschaft: Sakramententheologie und Hochgebete/Anaphoren im oku-
menischen Kontext; und Syrische Liturgiekommentare. Diese Kurse er-
arbeiten die historische Entwicklung, sowohl der syrischen liturgischen
Texte als auch deren Theologie, wobei diese die aktuellen liturgischen Bii-
cher sowohl aus historischer als auch aus aktuell-6kumenischer Perspek-
tive erschliefen. Dr. Ishac hat ebenso im Forschungsprojekt ,Liturgie“ in
Salzburg fiir die Dauer eines halben Jahres mitgearbeitet.

Tala Jarjour, Ethno-Musikologin, ist auf das Gebiet der Musik des Na-
hen Ostens und des Mittleren Ostens spezialisiert; Assistent Professor of
Ethnomusicology, Dept. of Anthropology, University of Notre Dame & New
York University Abu Dhabi: Professorin Jarjour lehrte den Kurs Prosodie
und liturgische Musik, welcher den syrischen Gesang aus artistischer und
intellektueller Hinsicht als lebendige Tradition darstellt. Sie fordert die Stu-
denten heraus, fiir die Tradierung und Erklarung der syrischen Musik in
weiterem Kontext moderne Methoden zu verwenden.

Hubert Kaufhold, Honorarprofessor fiir Antike Rechtsgeschichte, insbe-
sondere das Recht des Christlichen Orients, Juristische Fakultdt, Ludwig-
Maximilians-Universitdt Miinchen: Professor Kaufhold gilt als der beste
Kenner des syrischen Kirchenrechts in Europa. Er lehrt Die Geschichte
und Entwicklung des Kirchenrechts in den syrischen Traditionen und
macht die Studierenden mit kanonischen Texten vertraut, um sie hierauf —
basierend auf die fachspezifische Terminologie — mit unterschiedlichen
Denkmethoden zu konfrontieren.

George Kiraz, Direktor des Beth Mardutho Syriac Institute (New Jersey),
Visiting Scholar in Princeton University, u. a. spezialisiert in ‘digital humani-
ties’ und syrische Philologie und Grammatik: George Kiraz bereicherte den
ULG mit seinen Vortragen iiber die Entwicklungen in der digitalen Tech-
nologie auf dem Gebiet der syrischen Computersoftware und den online
Ressourcen. Dabei informierte er die Studentinnen und Studenten {iber die
neuesten Entwicklungen und ermdglichte einen Zugang zur Nutzung seines
Portals fiir syrische Literatur. Projekt: Dr. George Kiraz arbeitet gemeinsam
mit Prof. Dr. Peter Bruck in Kooperation mit dem Syrischen Institut und
Beth Mardutho fiir die Syrischen Studien in MicroLearning im Knowledge
Fox.

Robert Kitchen, D. Phil University of Oxford, Senior Lecturer in Patris-
tics and Syriac Christian Studies, Sankt Ignatios Theological Academy,
Sodertélje, Sweden: Robert Kitchen gehort zu den besten Kennern des frii-
hen syrischen Christentums. Im Rahmen des Kurses Exegese des Neuen
Testamentes in der syrischen Tradition beeindruckte er die Studentinnen
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und Studenten mit seinem detaillierten Wissen. Fiir selbige erstellte er
einen ausfiihrlichen Reader zum Weiterstudium und zur Vertiefung.

G. Wilhelm Nebe, Universitdt Heidelberg, Seminar fiir Sprachen und
Kulturen des Vorderen Orients, Semitistik, Spezialist auf dem Gebiet der
Hebrdischen und Jiidisch-Aramdischen Linguistik: G. Wilhelm Nebe unter-
richtet seit Jahrzehnten Altaramdisch und semitische Sprachen in Heidel-
berg. Mit seinem Wissen und seinem freundlichen Auftreten begeistert er
die Studierenden, welche so sein vorbereitetes Material fiir den Kurs Ara-
mdisch der Targumim sorgfdltig lernten.

Gabriel Rabo, Senior Scientist, Fachbereich Bibelwissenschaft und Kir-
chengeschichte, Arbeitsschwerpunkte: Syrische Kirchengeschichte und
Patrologie, Syrische Liturgie, Syrische Handschriften, Syrisch-Aramdische
Sprache. Gabriel Rabo wuchs mit Syrisch als Muttersprache auf und ist
einer der wenigen Kenner, welche heutzutage noch im klassischen Syrisch
Texte verfassen kdnnen. Er iibersetzt den Salzburger Newsletter Syrische
Theologie ins Syrische. Ebenso unterrichtet er Syrisch und den Kurs iiber
die Heiligen und Maértyrer/innen in der syrischen Tradition.

Erich Renhart, Leiter des VESTIGIA-Manuscript Research Centre an
der KFU Graz sowie des ZEBS-Zentrums fiir die Erforschung des Buch- und
Schrifterbes (2009); Forschungsschwerpunkte betreffen das dstliche Chris-
tentum und orientalische Liturgien, insbesondere die syrische und armeni-
sche Tradition. Mit seinem liturgischen Projekt gilt Professor Renhart als
Spezialist fiir die syrischen Hochgebete/Anaphoren. Daher war es eine Be-
reicherung, als er 2016 den Kurs Vertiefung der syrischen Liturgiewis-
senschaft: Sakramententheologie und Hochgebete/Anaphoren im
6kumenischen Kontext initiierte. Leider musste er aufgrund einer Erkran-
kung seine Tatigkeit aufgeben. Dankenswerterweise stellte er sein Lehrma-
terial seinem Kollegen Ephrem A. Ishac zur Verfiigung, welcher in Abspra-
che mit Professor Renhart die Lehrtdtigkeit {ibernommen hat.

Andreas Schmoller, Projektmitarbeiter Syriac Christianity: Creative Op-
tions for Future Diasporas (gefordert vom Syrischen Institut, Leitung: Aho
Shemunkasho), Spezialist in Genozid-, Diaspora- und Migrations-Studien.
Andreas Schmoller unternimmt seit vier Jahren empirische Untersuchun-
gen. Im Zuge dessen fiihrt er Interviews mit syrischen Christen hinsicht-
lich ihrer Integration im Westen. Er hat auch im sozio-kulturellen Projekt
“Methods of Survival in Diaspora” mitgearbeitet (Projektleiter Aho She-
munkasho). Hinsichtlich seiner Arbeit hat er zwei Wahlkurse fiir die Stu-
dierenden angeboten: Syrische Diaspora und Einfiihrung in wissen-
schaftliche Arbeitsmethoden.

Hidemi Takahashi, University of Tokyo Center for Philosophy, Dept. of
Area Studies, Associate Professor for Syriac Studies: Professor Takahashi ist
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spezialisiert in Philosophie des syrischen Christentums und mit seinen
Fachkenntnissen leitete er den Kurs {iber Philosophie und Naturwissen-
schaften bei syrischen Kirchenschriftstellern.

Shabo Talay, Freie Universitdt Berlin, Professor fiir Semitistik am Semi-
nar fiir Semitistik und Arabistik: Professor Shabo Talay kommt gebiirtig aus
dem Turabdin und ist der beste Kenner der Neo-Aramdischen Sprachen
und ihrer Dialekte. Er unterrichtete den Kurs Die linguistische Ge-
schichte der aramdisch-syrischen Sprache und tiber moderne aramdische
Sprachen und Dialekte. Langfristig werden engere Kooperationen zwi-
schen Berlin und Salzburg erwiinscht.

Li Tang, Wissenschaftliche Mitarbeiterin am Zentrum zur Erforschung
des Christlichen Orients — ZECO, FWF-Projekt Trade, Mission and Inter-Reli-
gious Encounters: East Syriac Christianity in Asia along the Silk Road Before
1500 in Tibet, Western China, Ceylon and Southeast Asia (Leitung: Dietmar
W. Winkler); Visiting Fellow, Cambridge University (UK), Faculty of Divinity:
Mit der Organisation der Salzburger Konferenzen “Syriac Christianity in
Central Asia and China” gehort Li Tang zu den fiihrenden Personen der syri-
schen Missionsgeschichte entlang der SeidenstraBen. Zusammen mit Profes-
sor Dietmar Winkler unterrichtet sie die Kurse Anfénge des syrischen
Christentums bis zur Zeit der Umayyaden (1.-7. Jh.) und Von den
Umayyaden bis zum Ende des Osmanischen Reiches (7.-20. Jh.).

Herman Teule, Emeritierter Professor der Radboud University Nijme-
gen, Fakultdt der Philosophie, Theologie und Religious Studies, und der
Katholischen Universitdt Leuven, Theologische Fakultdt: Professor Teule
ist einerseits spezialisiert in der religiosen und kulturellen Interaktion
zwischen Christentum und Islam im Nahen Osten, besonders wéahrend
der syrischen Renaissance des 12.-14. Jahrhunderts, anderseits setzt er
sich intensiv mit den Ereignissen im Nahen Osten seit dem Ende des Os-
manischen Reiches auseinander. Er ist Konsultor der Kongregation fiir
die orientalischen Kirchen in Rom und der Pro Oriente in Wien. Profes-
sor Teule lehrt die Kurse Die syrische Christenheit im 20./21. Jahr-
hundert und Ausgewdhlite theologische Themen der syrischen Re-
naissance.

Lucas Van Rompay, Emeritierter Professor fiir Religious Studies, Duke
University: Professor Van Rompay hat sich spezialisiert in Religion, Ge-
schichte und Kultur der christlichen Gemeinschaften des Nahen Ostens,
vom spdten Altertum bis zur heutigen Zeit, und durch seine Arbeiten im
biblischen Peshitta Institut in Leiden gehort er zu den besten Kennern der
syrischen Exegese. Er {ibernahm 2016 den Kurs Die Exegese des Alten
Testaments in den syrischen Traditionen, konnte aber aus Krankheits-
griinden danach nicht mehr kommen.
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Dietmar W. Winkler, Professor fiir Patristik und Kirchengeschichte,
Fachbereich Bibelwissenschaft und Kirchengeschichte, Arbeitsschwer-
punkte: Orientalische Patristik und Historische Theologie, Geschichte und
Gegenwart der Ostkirchen, Katholische Kirche seit dem II. Vatikanischen
Konzil mit Fokus auf Dialog und Okumene: Professor Winkler {ibernahm,
zusammen mit Li Tang, die Kurse Anfinge des syrischen Christentums
bis zur Zeit der Umayyaden (1.-7. Jh.) und Von den Umayyaden bis
zum Ende des Osmanischen Reiches (7.-20. Jh.).

Im Rahmen des Erasmus-Programms , Internationale Mobilitdt“ besteht
eine Kooperation mit Gottingen, Deutschland, und Léwen, Belgien. Wei-
tere sind von Amsterdam, Berlin, Kairo, Mardin, Manchester, Miinchen,
Stockholm und Kazakhstan Academy of Sciences in Almaty gekommen, die
nach Moglichkeit umgesetzt werden. Eine gezielte Kooperation ist mit dem
Amsterdam Centre for Orthodox Theology (Niederlande), Sankt Ignatios
Theological Academy in Sodertdlje (Schweden), Mor Aphrem Theological
Seminary in Ma’aret Saydnaya (Syrien) und dem Kloster Mor Ephrem in
Enschede (Niederlande) geplant. Diesbeziiglich fand das erste Treffen mit
Leitenden, Lehrenden und Studierenden dieser Institute vom 31. Oktober
bis 01. November 2017 im Kloster St. Ephrem in den Niederlanden statt.
Diese Gesprdche wurden im November 2018 in Salzburg weitergefiihrt.

Internationale Studentinnen und Studenten

Es hat einige Zeit gebraucht und es wird noch weitere Jahre dauern,
bis das Studium der Syrischen Theologie in Salzburg in allen relevanten
Kreisen bekannt ist und sich Studentinnen und Studenten ldngerfristig auf
den Masterkurs vorbereiten konnen. Fiir den ersten Durchgang wurden
sechs Studierende aufgenommen, fiir den zweiten sieben und fiir den drit-
ten Durchgang acht.

Die meisten Studierenden haben mehrere BA-Abschliisse, zum Teil
auch MA, und einige sind dabei, parallel ihr Doktoratsstudium abzuschlie-
Ben. Mit ihrer Zugehdrigkeit zu verschiedenen Kirchen aus syrischen, la-
teinischen und griechischen Traditionen bereichern die Studierenden
nicht nur den Masterkurs, sondern auch die gesamte Theologische Fakultdt
mit ihrem Schwerpunkt , Theologie Interkulturell und Studium der Religio-
nen“. Die Studierenden kommen aus Agypten, Armenien, Dinemark,
Deutschland, Griechenland, Indien, Irak, Iran, Osterreich, Polen, Syrien
und Tiirkei und schaffen dadurch eine vitale Diversitat um das Fach Syri-
sche Theologie, wie es sie sonst nirgendwo gibt. Weitere Anfragen sind aus
Kasachstan, Nigeria und USA gekommen.
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Die Studierenden werden in ihrem Studium betreut und erfahren noch
zusdtzliche Unterstiitzung auf allen Ebenen, wie z. B. bei Visaantrdgen,
Krankenversicherung oder der Anmeldung beim Magistrat und nicht zu-
letzt bei der Stipendiensuche und Finanzierung ihres Studiums. Vom ers-
ten Durchgang haben bis jetzt drei Studierende ihr Studium erfolgreich ab-
geschlossen. Dieses Jahr planen neun von ihnen den Masterkurs zu
absolvieren. Die Anwerbung weiterer Studierender wird intensiviert. Dies
geschieht vor allem in Kooperation mit Kolleginnen und Kollegen aus aka-
demischen Kreisen, sowie auch mit den Hierarchien der syrischen Kir-
chen. So gibt es zum Beispiel in Deutschland, den Niederlanden und
Schweden inzwischen Studierende, die gerade dabei sind, das BA-Studium
als Vorbereitung fiir Salzburg abzuschlieBen.

Einrichtung und Leitung des Studentenkollegs Beth Suryoye

Als solidarische Hilfe fiir die syrischen Christen wurde 2015 vom Land
Salzburg, vertreten durch Landeshauptmann Wilfried Haslauer, und von
der Erzdidzese Salzburg, vertreten durch Alterzbischof Alois Kothgasser
SDM und Erzbischof Franz Lackner OFM, das alte Landespflegeheim der
syrischen Kirche zur Verfiigung gestellt, damit die Studierenden der Syri-
schen Theologie an der Universitdt Salzburg spirituell betreut werden kon-
nen. Beim Besuch des Patriarchen anlédsslich des akademischen Festaktes
am 19.-20. Oktober 2015 wurde das Haus feierlich von Erzbischof Franz
Lackner an den Patriarchen Ignatius Aphrem II. iibergeben, und es wurde
dort der erste Gottesdienst gefeiert. Der Trdgerverein Suryoye Theological
Seminary Salzburg iibernimmt die Verantwortung fiir die Fiihrung und
Finanzierung des Hauses, welches als Studierendenkolleg Beth Suryoye
dient. Inzwischen leben, beten und studieren 16 Studenten in Beth Su-

ryoye.

Beth Suryoye komplementar zu Masterstudium

In der syrischen Tradition war die Theologische Ausbildung in den Ur-
sprungslandern stets monastisch gepragt. Um dieses Element auch in der
Diaspora aufrechtzuerhalten, ist die Einrichtung des Studierendenkollegs
von groBer Relevanz. Zusdtzlich zu dem akademischen und intellektuellen
Diskurs bietet das Studierendenkolleg fiir Interessenten die Mdoglichkeit,
die syrische Theologie im Alltag als lebendige Tradition zu erfahren. Mit
dem Haus entsteht ein Raum, in dem die akademische, rationale und re-

OR 68 (2/2019)

189



190

flektierte Auseinandersetzung im Studium direkt mit einer spirituellen Rei-
fung und dem liturgischen Gebet verbunden werden kann. Die zusitzli-
chen Kurse und Seminare in Beth Suryoye, begleitet durch die tédglichen
gemeinsamen Gebete nach der monastischen Tradition, sollen das akade-
mische Studium an der Universitdt begleiten und die spiritual orientierten
Studierenden in der syrischen Sprache, in Bibelkenntnis und Liturgie stdr-
ken. Diese Kombination von Masterstudium und dem Eintauchen in eine
lebendige spirituelle Liturgie nach dem syrisch-orthodoxen Kirchenritus
macht das Studium der Syrischen Theologie in Salzburg weltweit einmalig.
Dies ist umso wichtiger, weil gerade in den Ursprungsldndern die Zahl der
monastischen Bildungseinrichtungen in der jiingsten Geschichte aufgrund
der Kriege und Verfolgungen der Christen stark zuriickgegangen ist.

Rezeption der Okumenischen Vereinbarung von 1984

Auf Basis der bilateralen Vereinbarungen von 1984 zur pastoralen Zu-
sammenarbeit am Dienste des Menschen zwischen der syrisch-orthodoxen
und romisch-katholischen Kirche kam es in Salzburg seit 2011 zu intensi-
ven bilateralen offiziellen Gesprdchen hinsichtlich der Einrichtung einer
Bildungsstétte fiir Syrische Theologie. Diese Vereinbarungen zur pastoralen
Zusammenarbeit finden sich in Absatz 9 des Dokuments vom 23. Juni
1984, ratifiziert von Patriarch Ignatius Zakka I. und Papst Johannes Paul II.
Nachdem der gemeinsame Glaube an Jesus Christus zum Ausdruck ge-
bracht und die Zusammenarbeit der beiden Kirchen in der pastoralen Seel-
sorge und besonders im Sakrament der Bufe, der Eucharistie und der Kran-
kensalbung befiirwortet wird, werden Ordinarii ausdriicklich ermutigt, im
Bildungssektor zusammenzuarbeiten:

Es ware eine logische Entsprechung der Zusammenarbeit in der

Seelsorge, auch eine Zusammenarbeit in der Ausbildung der Pries-

ter und in der theologischen Bildung folgen zu lassen. Bischife

sollten ermutigt werden, die gemeinsame Beniitzung von Institu-
tionen der theologischen Bildung zu férdern, wenn sie dies fiir rat-
sam halten.

Zu diesem Konsens ist es unter anderem durch die Arbeit der Stiftung
Pro Oriente und ihrem Stifter Kardinal Konig gekommen, der von 1948 bis
1952 an der Salzburger Theologischen Fakultdt lehrte und dessen Geist der
Okumene noch bis heute in Salzburg prasent ist. Fiir die Theologische Fa-
kultit Salzburg ist Kardinal Konig nicht nur ein Okumeniker par excel-
lence, sondern auch das Vorbild und die Leitfigur der Forschungsplattform
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,Kulturen — Religionen — Identitdten“, entstanden aus dem Schwerpunkt
der Theologischen Fakultét , Theologie Interkulturell und Studium der Reli-
gionen“.

DreiRig Jahre spiter setzten die Erzdiozese Salzburg und die Theologi-
sche Fakultdt in Zusammenarbeit mit der Syrisch-Orthodoxen Kirche im
Sinne der Okumene die Inhalte dieses Konsenses in einer bisher noch nie
dagewesenen Art und Weise um. Das Studierendenkolleg Beth Suryoye —
sowie auch die Professur fiir Syrische Theologie — ist aus dieser Quelle der
Okumene entstanden und verpflichtet sich, dem okumenischen Geist
Folge zu leisten. Kardinal Kurt Koch schrieb am 20. Oktober 2015 an Pa-
triarch Ignatius Aphrem II. anldsslich des Festaktes der Syrischen Theolo-
gie in Salzburg:

“It is important to see the vision of an academic theological educa-

tion for the Syrian Orthodox Church with the support of Catholic

educational institutions on a university level in the context of the
challenges facing Christians in the Middle East, the cradle of

Christianity. I am convinced that the collaboration will profoundly

contribute to integration and the promotion of the unity of all

Christ’s disciples.”

Delegation des syrisch-orthodoxen Patriarchen beim Erzbischof
von Salzburg

Seit 2007 wurde auf die Einrichtung des Studierendenkollegs und den
Beginn des Masterkurses aktiv hingearbeitet. Die Delegation des syrisch-or-
thodoxen Patriarchen, geleitet von Mor Philoxenus Matthias Nayis aus
Deutschland, Mor Polycarpus Eugene Aydin aus den Niederlanden, Gabriel
Malas aus London und Abdulmesih Barabraham aus Augsburg, besuchte
Salzburg zum ersten Mal vom 9. bis 13. Januar 2011 und wurden von der
Theologischen Fakultdt und Erzbischof Alois Kothgasser SDM wohlwollend
empfangen.

In Folge der effizienten Gespridche vermittelte die Delegation zwischen
Salzburg und dem syrisch-orthodoxen Patriarchat und den Di6zesen welt-
weit. Seit 2011 ist die Delegation mehrmals nach Salzburg gekommen und
auf Basis der gefiihrten Gesprache und entstandenen Perspektiven wurden
drei groBe Plena im Kloster St. Ephrem in den Niederlanden organsiert, an
denen Vertreter aus den syrischen Ditzesen in den USA, Europa, dem Na-
hen Osten und Indien teilnahmen. 2013 wurde eigens der Tragerverein
Suryoye Theological Seminary Salzburg fiir die Finanzierung des Studie-
rendenkollegs Beth Suryoye gegriindet. Die groften und entscheidenden
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Vorbereitungsveranstaltungen fanden am 28. Februar und 1. Midrz 2015
im Kloster St. Ephrem in Glane, Niederlande, und in Gronau, Deutschland,
statt, wo Patriarch Ignatius AphremlIl. das Studierendenkolleg Beth Su-
ryoye zum ersten Mal als Patriarchatseminar bezeichnete und das Projekt
in Anwesenheit von {iber 100 Teilnehmerinnen und Teilnehmern aus den
USA, Europa, dem Nahen Osten und Indien segnete. Von den Anwesenden
wurden knapp 100.000 Euro als Startpaket gespendet.

Finanzierung und Adaptierung von Beth Suryoye

Die Erzdiozese Salzburg hat das alte Landespflegeheim vom Land Salz-
burg eigens fiir das syrische Projekt gekauft und stellt es fiir die Studieren-
den der Syrischen Theologie kostengiinstig zur Verfiigung. Der aufgebaute
Tragerverein Suryoye Theological Seminary Salzburg, dessen Mitglieder
aus der syrischen Kirche sind, ibernimmt die Verantwortung fiir den Be-
trieb des Hauses als theologisches Studierendenkolleg. Unter der Leitung
von Josef Leitner, Leiter des Referats Projektrealisierung und Sachverstandi-
gen-Dienst in der Landesbaudirektion Salzburg, wurden 2014 Renovie-
rungsplane entworfen, bei den Baubehorden eingereicht, mit dem Denk-
malschutz abgesprochen und genehmigt. Dank der Unterstiitzung seitens
der Erzdi6zese Salzburg und der Osterreichischen Bischofskonferenz konn-
ten die einfachen Adaptierungsarbeiten vorgenommen werden, die notige
Sanierung ldsst aber auf sich warten.

Zusitzlich entstehen Kosten fiir den Personal- und Lebensunterhalt der
Studierenden. Die meisten Studenten kommen aus dem Nahen Osten und
Indien und sind auf Stipendien angewiesen. Dank der Spenden aus der Sy-
risch-Orthodoxen Kirche und Unterstiitzung von den Geschwisterkirchen
haben bis jetzt alle Studenten Stipendien fiir die Unterkunft und Verpfle-
gung in Beth Suryoye bekommen. Solidarisch im Geist der Okumene betei-
ligte sich auch die Evangelische Kirche in Deutschland (EKD) durch Stipen-
dienforderung. Diese Unterstiitzung entspricht der Aufforderung dieser
Dialog-Begegnung , Fiireinander einstehen®, gerade auch in der Diaspora.

OR 68 (2/2019)



Die Evangelische Kirche in
Deutschland und die Armenier
1945-2015

Archivalische Zeugnisse
einer Beziehungsgeschichte

Martin Illert'

,Die karitativen Aufgaben an Ost-Christen“ — Assistenzialistische
Anfénge

Kurz nach dem Zweiten Weltkrieg bot sich die Evangelische Kirche in
Deutschland den byzantinischen und altorientalischen Kirchen als Ge-
sprachspartner und diakonischer Helfer an. Das Angebot war in erster Hin-
sicht diakonisch gemeint und nur in zweiter Linie und mit Blick auf einige
wenige Kirchen theologisch gedacht. Um die Herausforderung der vielen
,displaced persons“ (DP), die hdufig als Zwangsarbeiter nach Deutschland
gekommen waren, zu bewdltigen, hatten zuvor die katholische und evan-
gelische Kirche die diakonische Zustdndigkeit der EKD fiir die orthodoxen
und altorientalischen Christen in Deutschland vereinbart. Entsprechendes
beschloss der Rat der EKD im Jahr 1949 und nahm zugleich die Einrich-
tung einer Referentenstelle fiir Orthodoxiefragen vor, die die Kontakte mit
den Ostkirchen koordinieren sollte.

Die in den spdten 1940er Jahren erkldrte ,Zustdndigkeit besall auf
evangelischer Seite zundchst einen assistenzialistischen Charakter: Man
sah sich auf evangelischer Seite als Helfer und das Gegeniiber als Hilfsemp-
fanger an. Ein Dialog auf Augenh6he war damals nur mit Blick auf das Mos-
kauer Patriarchat beabsichtigt, das man aus politischen Griinden und im In-

! Oberkirchenrat Prof. Dr. Martin Illert ist Referent fiir Orthodoxie, Stipendien und allge-
meine Okumene im Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) und
unterrichtet Ostkirchenkunde an der Martin-Luther-Universitdt Halle-Wittenberg.

2 Beschluss des Rates der EKD vom 11.-12. Oktober 1949; in: Carsten Nikolaisen/Nora
Andrea Schulze/Karl-Heinz Fix (Hg.): Die Protokolle des Rates der Evangelischen Kir-
che in Deutschland, Band 3: 1949, Gottingen 1995, 330 ff.
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teresse der Verséhnung als Gesprachspartner umwarb; die in Deutschland
ansidssigen orthodoxen Exilgemeinden betrachtete man im Kirchlichen Au-
Benamt Martin Niemdllers als marginal, bzw. hinsichtlich der russischen
Auslandskirche, die vom kirchlichen Aufenamt im Dritten Reich noch pri-
vilegiert worden war, sogar als kompromittiert. Hinsichtlich der sogenann-
ten ,,DPs“ ging man davon aus, dass diese Deutschland bald wieder verlas-
sen wiirden. Dass Deutschland selbst ein Ort der Emigration und der
Ausbildung einer spezifischen Identitit einer armenisch-orthodoxen Dia-
spora werden kdnnte, war bei der Entscheidung des EKD-Rates — noch —
nicht im Blick. Die erste Orthodoxiereferentin der EKD, die Slawistin Hil-
degard Schaeder (1902-1984), die diesen Posten von 1947 bis 1970 inne-
hatte, schrieb dazu 1949:

,Neben den russischen und ukrainischen Emigrantengruppen in
Deutschland stehen die zahlenmdBig kleineren orthodoxen Emi-
grationsgemeinden [...]. Sie leben als unabhingige Nationalkir-
chen auf ausgesprochen demokratischer Grundlage. Eine solche
Kirche ist auch die armenische. [...]. Ihre deutschen Gemeinden in
Stuttgart, Miinchen, Hamburg — auller displaced persons, die in
der Abwanderung begriffen sind, hauptsédchlich Teppichhdndler
mit wiedererstarkenden internationalen Verbindungen — werden
sdmtlich von einem Geistlichen versorgt, der formell, aber zurzeit
ohne praktische Verbindung, dem Katholikos in Etschmiadzin un-
tersteht. Selbstverstindlich ist die von der EKD iibernommene
geistliche Mitverantwortung fiir die [...] armenischen Christen [...]
nur eine mittelbare: die Aufgabe besteht darin, die Arbeit der |[...]
armenischen Geistlichen unter ihren Restgemeinden ermdglichen
zu helfen, soweit das von diesen gewiinscht wird. Fiir die entste-
henden karitativen Aufgaben an Ost-Christen insbesondere Heim-
betreuung wird [...] eine gemeinsame Losung durch Krédfte der In-
neren Mission und [...] armenisches Pflegepersonal angestrebt. “

Der zundchst einseitig assistenzialistische Blick der evangelischen
Seite wandelte sich nur ganz allméhlich; dies geschah durch den Zuzug seit
den 1960er Jahren, durch die Griindung bzw. Wiedergriindung einer Ver-
einsstruktur sowie durch Studierende, ferner vertiefen die Wahrnehmung
auch Kontakte Leitender Geistlicher im Weltkirchenrat und spdter auch
wissenschaftliche Institute und Forschungseinrichtungen.

3 Hildegard Schaeder: Die Orthodoxe Kirche des Ostens; in: Kirchliches Jahrbuch 1949,
300.
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Ebenso wie im Falle anderer orthodoxer Kirchen war 1945 natiirlich
keine ,Stunde null“; vielmehr gab es eine Vorgeschichte der nach dem
Krieg neu bzw. wiedergegriindeten Vereine, Verbdnde und Kirchenstruktu-
ren, die z.T. bis in die Zeit des Deutschen Kaiserreiches zuriickging. Der
neue Primas von Deutschland, Archimandrit Serovpé Isakhanyan, hat diese
Entwicklung in seinem 2012 erschienenen Buch {iber die Armenisch-Apos-
tolische Orthodoxe Kirche unter den Kapiteln ,,Armenier in Deutschland“
und ,die Diézese der Armenischen Kirche in Deutschland“ beschrieben.”
Hier wird mit Blick auf die spdtere Entwicklung auch geschildert, wie der
aktuelle Katholikos aller Armenier S.H. Karekin II in den 1970er Jahren
zundchst als Student nach Westdeutschland kam und bald auch die Aufga-
ben eines Priesters fiir die armenischen Gemeinden iibernahm.

Eine Beschleunigung und einen Umbruch der Wahrnehmung der Ar-
menischen Kirche in Deutschland durch die EKD zugleich brachte die poli-
tische Wende durch den Zusammenbruch der Sowjetunion. Eine ausfiihrli-
chere Beschreibung der Situation der armenischen Diasporagemeinden in
Deutschland aus der Perspektive der EKD findet sich erst wieder nach dem
politischen Umbruch in Osteuropa Anfang der 1990er Jahre in den Akten
des Kirchenamtes der EKD. Anldsslich einer Anfrage aus der Bremischen
Kirche beschreibt der Orthodoxie-Referent der EKD, Klaus Schwarz, in
einem ldngeren Brief vom Oktober 1992 die Situation aus Sicht der EKD:

,Zu Beginn dieses Jahres wurde von der obersten Kirchenleitung
der Armenier in Etschmiadzin der geographische Bereich von
Deutschland als neue Didzese gegriindet. Die neue Didzese
Deutschland wurde aus dem groBleren Gebiet Mitteleuropas, das
von Osterreich bis nach Schweden reichte, herausgeldst. Sitz der
neuen Diézese ist Koln.“®

Schwarz schildert ferner die finanzielle Unterstiitzung der Gemeinden
durch Landeskirchen und EKD, Hilfen bei der Bereitstellung der Gottes-
dienstraume, die Vergabe von Stipendien fiir Priester, Kontakte zwischen
kirchlichem AuBenamt, Diakonie und armenischer Kirche und Hilfen durch
die Okumenische Kommission fiir die Unterstiitzung orthodoxer Priester.
Weitere Aktenstiicke aus dieser Zeit beschidftigen sich mit der ,pastoralen

4 Serovpé Vardapet Isakhanyan: Armenisch-apostolische orthodoxe Kirche, Yerevan
2012, 178 ff.

5 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622E/1.312, Schreiben von OKR Klaus Schwarz
an Pastor Janus, Bremen, vom 08.10.1992.

¢ Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/1, Schreiben der Okumenischen Kommis-
sion an den Armenischen Kulturverein Hessen vom 15.07.1991.
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Betreuung von armenischen Fliichtlingen in Hessen* % und der Berufung des
neuen Vorstehers der armenischen Kirche durch den Katholikos aller Ar-
menier in Etschmiadzin’.

Aus dem Brief von Schwarz wird die Dynamik des Umbruches Anfang
der 1990er Jahre deutlich; etwas spdter finden wir Schreiben des Kirchen-
amtes an den Freundeskreis der armenischen Kirchengemeinden in Nord-
rheinwestfalen,8 eine Stellungnahme zum Aufnahmeantrag der Ditzese in
die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland (ACK)° und
ein okumenisches Rundschreiben der Ditzese zur Seelsorge an armeni-
schen Christen;'® und obwohl sich damals recht schnell viel Neues bildet,
ist zugleich uniibersehbar, dass die damalige Neubildung der Strukturen im
Rahmen eines bereits eingespielten Verhiltnisses erfolgte, Schwarz spricht
von dﬁn ytraditionell guten Beziehungen der EKD zur armenischen Kir-
che“.

Auch wenn die Tendenz zur institutionellen Zusammenarbeit nun im-
mer weiter zunahm, waren es doch auch noch in den 1990er Jahren auf
evangelischer Seite in Deutschland die Einzelkontakte, vor allem einzelner
Ostkirchenkundler, die iiber die diakonischen Hilfen und finanziellen Un-
terstlitzung hinaus die Beziehungen vertieften. So ist etwa der heutige
theologische Dialog der EKD mit den altorientalischen Kirchen aus einem
Kreis entstanden, den der Ostkirchenkundler Friedrich Heyer (1908-
2005) in Heidelberg auf personlicher Basis organisiert hatte. Um diese Be-
ziehungen zu wiirdigen, lohnt es sich einen kurzen Blick auf die Ostkir-
chenkunde in Deutschland vor der Wiedervereinigung zu werfen.

Okumenische und wissenschaftliche Netzwerke — Hermann Goltz als
Schliisselfigur

An den westdeutschen evangelisch-theologischen Fakultdten etablierte
sich seit den 1950er Jahren verstirkt die Ostkirchenkunde. Seit den
1960er Jahren war ein Zentrum in Erlangen unter Fairy von Lilienfeld
(1917-2009) mit Schwerpunkt Russische Orthodoxe Kirche und ein weite-
res Zentrum in Heidelberg unter dem bereits erwdhnten Friedrich Heyer

7 Schreiben des Archimandriten Karekin an den Ratsvorsitzenden Martin Kruse vom
22.12.1991 und beglaubigte Ubersetzung des Berufungsschreibens des Katholikos aller
Armenier an den Archimandriten Karekin vom 02.04.1991.

8  Kirchenamt, Hannover, AZ 5622 E/1, vom 13.08.1996.

9 Kirchenamt, Hannover, AZ 5622 E/1, vom 04.08.1995.

10 Kirchenamt, Hannover, AZ 5622 E/1, vom 13.05.1996.

11 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622E/1.312.
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mit Schwerpunkt Athiopien; seit den 1970er Jahren lehrte in Géttingen
Werner Strothmann (1907-1996) den Schwerpunkt der syrischen Kirche
und an der Theologie-Sektion an der ostdeutschen Humboldt-Universitét
Berlin entfaltete Hans-Dieter Dépmann (1929-2012) neben russischen
Themen seinen Schwerpunkt Bulgarien. In Halle-Wittenberg, dessen Ost-
kirchenkunde auf eine Initiative von Kurt Aland (1915-1994) und Konrad
Onasch (1916-2007) zuriickgeht, behandelte seit den 1980er Jahren Her-
mann Goltz (1946-2010) den besonderen Schwerpunkt Armenien. Goltz
kniipfte damit an die alte Hallenser Tradition der orientalistischen Speziali-
sierung an, die mit den groBen Namen der Orientalisten Max Lauer
(1841-1923), Carl Brockelmann (1868-1956) und Alexander Bohlig
(1912-1996) verbunden ist.

Auch wenn es keine armenische Kirchenstruktur in der DDR gab, so
bestand doch seit Griindung des Kirchenbundes 1968 {iber drei 6kumeni-
sche Gremien Kontakt von Kirchenleitenden Personen und ausgewdhlten
Spezialisten des Bundes der Evangelischen Kirchen in der DDR (im Folgen-
den BEK) und der Armenischen Kirche. Bei diesen Gremien handelt es
sich um die Konferenz Europdischer Kirchen, die Christliche Friedenskon-
ferenz und den Weltrat der Kirchen, an dessen Gremienarbeit sich die Ar-
menische Kirche seit der 16. Tagung des Zentralausschusses in Paris 1962
beteiligte.

Die entsprechenden Konferenzen hatten den Charakter internationaler
multilateraler Begegnungen. Dies sei an einem Beispiel illustriert: So lud
der BEK 1981 die 130 Mitglieder des ORK-Zentralausschusses und 460
Giste zur Zentralausschuss-Tagung nach Dresden ein. Bei dem GroBereig-
nis, das der damalige Landesbischof Hempel als ,Jahrhundertereignis fiir
die DDR-Kirchen“'? bezeichnete und das durch das DDR-Staatssekretariat
fiir Kirchenfragen und den sowjetischen Rat fiir Religionsangelegenheiten
vorbesprochen wurde,> waren mit Katholikos Karekin I (1932-1999) fiir
den Zentralausschuss, Erzbischof Shahe Ajemian (1926-2005), dem spdte-
ren Griinder und ersten Dekan der Theologischen Fakultit Yerevan und
dem spiteren Primas von Frankreich Norvan Armen Zakarian (*1940)
auch drei Vertreter der armenischen Kirche vertreten'.

Als Studiensekretdr der Konferenz Europidischer Kirchen (KEK) war
Hermann Goltz bereits zu DDR-Zeiten in 6kumenische Netzwerke einge-
bunden. In den Akten des Kirchenamtes finden wir Goltz Aktivitdten noch

12 Zit. nach: Gerhard Besier: Der SED-Staat und die Kirchen 1969-1990, Frankfurt 1995,
411.

13 Ebd., 412.

14 Vgl. Protokoll der Zentralausschusstagung, Genf 1981, 171 und 176.
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zu Zeiten der DDR deutlich vor der Griindung dieser beiden Einrichtun-
gen. 1987 schrieb Goltz aus Halle als Leiter des Wissenschaftsbereichs Or-
thodoxe Kirchen und der Armenologisch-theologischen Arbeitsstelle an der
Sektion Theologie der Martin-Luther-Universitdt Halle-Wittenberg mit dem
Selbstbewusstsein des weit vernetzten Forschers einen Beschwerde-Brief
an den Stuttgarter Oberbiirgermeister Manfred Rommel (1928-2013). In
diesem Schreiben regierte Goltz auf die, wie er selbst sagte ,blamablen
Streitigkeiten um den Armenier-Gedenkstein in Stuttgart“,15 WO man aus
Riicksicht auf politische Reaktionen der Tiirkei und der tiirkischen Com-
munity in Deutschland einen Gedenktext abgemildert hatte. Sein ,politi-
sches Fernziel“ sei, so schreibt Goltz,

,das [Ziel] der Verstindigung und Versohnung der beiden Vélker
der Tiirken und der Armenier. Zu einer wirklichen Verstindigung®,
féhrt Goltz fort, ,kann es aber nicht durch Verdringen, Verstim-
meln oder administrative Verstiimmelung zutreffender Gedenkin-
schriften kommen, die gerade auf einem Friedhof in Deutschland
am Platz sind. Denn durch das Stillhalten und teilweise sogar
durch die Unterstiitzung der Ausrottung der osmanischen Arme-
nier durch deutsche Polizei und Militidrs im Ersten Weltkrieg — dies
kann ich belegen — ist es mehr als angebracht, der traurigen Reali-
tit des Genozids an den Armeniern endlich den angemessenen
Platz in der eigenen Geschichte einzurdumen. “'°

Goltz geht es bei seiner Intervention um den Wortlaut der Gedenkin-

schrift auf dem Stuttgarter Friedhof, die das Wort ,,Genozid“ aus Riicksicht
auf politische Reaktionen der Tiirkei vermeidet und stattdessen von einer
»grofen Tragddie“ spricht.

15
16

,Sehr geehrter Herr Oberbiirgermeister! Auch wenn ich nicht in
der Bundesrepublik Deutschland lebe, darf und muss ich mich als
Deutscher den Armeniern besonders verpflichtet fiihlen. Und des-
wegen schdme ich mich iiber die Weise, wie Armenier von Deut-
schen — ob bewusst oder unbewusst, ob aus eigenen Uberlegungen
heraus oder unter guSerem Druck — immer wieder behandelt wur-
den und werden, eingeschlossen die Demiitigung in Stuttgart. |[...].

Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/1, vom 19. September 1987.
Ebd.
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Mit der Bitte um Ihr Verstindnis und in der Hoffnung, dass Sie
eine uns allen wohl anstehende, vornehme Korrektur in dieser Sa-
che vorzunehmen in der Lage sind, griile ich Sie herzlich. “l?

Wenige Jahre spiter, nun schon kurz nach der Wiedervereinigung, be-

gegnet Goltz erneut in den Akten; diesmal als Ghostwriter des GruBwortes
der Rheinischen Landeskirche zum achtzigjahrigen Bestehen der Deutsch-
Armenischen Gesellschaft.

,Ich lege Ihnen das GruBwort bei, das ich gesprochen habe, und
fiir das mir ein Entwurf von Prof. Dr. Goltz eine wesentliche Hilfe

war.,“'®

Goltz schldgt dort von dem Genozid des Ersten Weltkriegs zu den Er-

eignissen der 1990er Jahre bei der Auseinandersetzung um Karabach
einen Bogen und unterstreicht die andauernde Aktivitdt der Deutsch-Arme-
nischen Gesellschaft in Kooperation mit den 6kumenischen Netzwerken
der Konferenz Européischer Kirchen und des Okumenischen Rates der Kir-
chen, die Goltz als Leiter der Studienabteilung der KEK in eigener Person
vornahm:

,Wir alle wurden in den letzten Jahren erschiitterte Zeugen einer
Wiederauflage von Massakern an Armeniern, wie wir das nach dem
Genozid im Ersten Weltkrieg nicht mehr fiir moglich gehalten hat-
ten. [...]. Ein Mitglied Ihrer Gesellschaft ist gerade in diesen Tagen
unterwegs nach Baku und Etschmiadzin, um zusammen mit der
Konferenz Europdischer Kirchen und dem Okumenischen Rat der
Kirchen eine zweite Versohnungsbegegnung zwischen Vertretern
der Armenischen Apostolischen Kirche und der muslimischen Ge-
meinschaft Aserbaidschans vorzubereiten. [...] Wir hoffen gemein-
sam mit Ihnen, dass diese gemeinsame christlich-muslimische Be-
miihung um Verséhnung mit der Hilfe Gottes zu einer friedlichen
Ldsung beitrdgt. “l?

Ebd.

Schreiben von Jiirgen Regul an Klaus Schwarz vom 15.03.1994, Kirchenamt der EKD,
Hannover, AZ 5622 E/1.

Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/1, GruBwort der Rheinischen Landeskirche
vom 15.05.1994.
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,Permanente Selbstbezichtigung“? — Erkldrungen und Resonanzen
zum Genozid-Gedenken

Die Beziehungsgeschichte zwischen der armenischen Kirche bzw. der
armenischen Community in Deutschland und der Evangelischen Kirche in
Deutschland sowie des BEK ldsst sich nicht auf die Entstehung und Ent-
wicklung der zentraleuropdischen Diaspora oder die Kontakte iiber welt-
und europaweit vernetzte kumenische Gremien reduzieren. Ein Blick in
die Akten des EKD-Kirchenamtes zeigt vielmehr die zentrale Rolle der Ge-
nozid-Thematik: Den Ordnern zur Entwicklung der Kirchenbeziehungen
steht eine ebenso groRe Zahl von Ordnern gegeniiber, die sich allein mit
der Genozid-Thematik befassen.

In diesen Akten finden sich auch Schreiben an unterschiedliche Rats-
vorsitzende mit Stellungnahmen tiirkischer Verbidnde zu AuRerungen der
EKD zum Genozid. So kommuniziert der Brief der ,Koordinierungsrate der
Tiirkischen Vereine in Deutschland“ von 2001 ausfiihrlich die offizielle
Sicht der Tiirkei, die mit der Haltung vermittelt wird, der Empfanger wisse
nicht ,iiber den Hintergrund der Beschuldigungen der Tiirkei“*® Bescheid.
In den zeitgeschichtlichen Kontext, auf den das Schreiben reagiert, gehort
die von der EKD befiirwortete Initiative fiir eine parlamentarische Resolu-
tion im Deutschen Bundestag, der damals v.a. durch die Aktivititen der
,Arbeitsgruppe Anerkennung® gefordert wurde.”'

Wihrend evangelische Briefeschreiber ihre Beschwerde-Schreiben an
die EKD in der Regel mit der Drohung des Kirchenaustrittes abschlieBen,
um ihrer Emporung sichtbaren Ausdruck mittels einer symbolischen Be-
strafung des Empféangers zu verleihen, verfolgt die tiirkische Seite im zitier-
ten Schreiben eine analoge Strategie der Einschiichterung des Gespréchs-
partners und droht mit Riickschritten im interreligitsen Dialog. Einleitend
bezieht man sich auf die Handreichung ,,Zusammenleben mit Muslimen in
Deutschland“ und wiirdigt die Bemiihungen der EKD um den interreligio-
sen Dialog: ,Dieses gelungene Buch zeigt, wie ernst die evangelische Kir-
che den christlich-islamischen Dialog nimmt“zz, heilt es.

Der captatio benevolentiae wird nun das eigentliche Anliegen des
Schreibens nachgeschoben. Zum echten Dialog gehdre es auch, heifit es
jetzt, Dinge zu erdrtern, die das Miteinander belasteten. Bekanntermallen
versuche ,die armenische Lobby in westlichen Staaten“ durch den Vorwurf

20 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2, vom 31.05.2001.
21 Vgl. Schreiben der AG Anerkennung an den Ratsvorsitzenden vom 23.06.2001.
22 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2, vom 31.05.2001.
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eines ,nicht stattgefundenen Vélkermordes“, die EKD zu instrumentalisie-
ren; dies belaste den Dialog: ,Aus diesem Grund mdchte ich Sie hoflichst
bitten, sich nicht fiir Tiirkenfeindliche bzw. islamfeindliche Zwecke instru-
mentalisieren zu lassen.“’> Der Erfolg des interreligitsen Dialoges wird
also hier von einer tiirkischen Koordinationsstelle an die Bedingung gekop-
pelt, zum Genozid zu schweigen, Tiirken und Islam werden in eins gesetzt.
Die Vorwiirfe dienten allein zum Zweck, ,,Hass und feindselige Gefiihle ge-
gen Tiirken und auch gegen Moslems zu wecken“.?* Der bearbeitende Re-
ferent schreibt auf einer Notiz zum Vorgang in einer Mischung zwischen
Ratlosigkeit und Emp6rung:

,Muss der Ratsvorsitzende darauf antworten [...]?“ in jedem Fall,
so die Notiz weiter, miisse man klarmachen, ,dass Geschichtsver-
zerrung keine Basis fiir einen zukunftsweisenden Dialog sein

kann. Der Brief ist eine Zumutzmg“zs.

Zahlreiche Stiicke des Ordners zum Betreff , Volkermord“ sind Schrei-
ben evangelischer Kirchenmitglieder an den EKD Ratsvorsitzenden Wolf-
gang Huber vom April und Mai 2005. Huber hatte am 24. April jenes Jah-
res anldsslich des 90. Gedenkjahres des Genozids in einer Rede im Berliner
Dom von einer deutschen Mitschuld gesprochen. Vorab hatte sich Huber
positiv zum Parlamentsantrag ,,Gedenken anlédsslich des 90. Jahrestages
des Auftaktes zur Vertreibung und Massakern an den Armeniern am
24.April 1915 — Deutschland muss zur Versohnung zwischen Tiirken und
Armeniern beitragen“ gedufert, den der Bundestagsabgeordnete und ehe-
malige Ministerprdsident von Sachsen-Anhalt, Christoph Bergner (CDU)
gemeinsam mit anderen Parlamentariern einbrachte®® und der Rat der EKD
hatte am 21. April 2005 eine entsprechende Erkldarung vertffentlicht, in
der Bundestag und Bundesregierung gebeten wurden,

,ihren politischen Beitrag dazu zu leisten, dass zwischen Tiirken
und Armeniern ein Ausgleich durch die Bereitschaft zu Wahrheit
und Verséhnung, durch das Verzeihen historischer Schuld und
durch mutigen Neubeginn erreicht wird “??

23 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2, vom 31.05.2001.

24 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2, vom 31.05.2001.

25 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2, vom 31.05.2001.

26 Vgl. AZ 5622 E/2, Brief Christoph Bergners an Wolfgang Huber vom 17.03.2005.

27 Vgl. www.ekd.de/presse/pm68_2005_ratserklaerung armenier.html (aufgerufen am
14.02.2019).
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Im 6kumenischen Gottesdienst erklirte Huber dann:

,Ich sehe mit Beschimung die Verstrickung unseres Volkes in
diese Vorgdnge. Ich sehe zugleich den Genozid am armenischen
Volk vor dem Hintergrund unserer eigenen deutschen Vergangen-
heit, die in den schrecklichsten Violkermord der Geschichte miin-
dete, und vor dem Hintergrund der Erfahrungen, die wir mit der
Aufarbeitung dieser Ereignisse gemacht haben.“ Die deutsche Re-
gierung solle ,sich zur deutschen Mitschuld bekennen, den deut-
schen Anteil an den Ereignissen aufarbeiten und im eigenen politi-
schen Handeln daraus Konsequenzen ziehen®, 28

In einer Tonalitdt, die wie eine Vorweghahme bestimmter gegenwarti-

ger politischer Wortmeldungen wirkt, entriisten sich die Autoren gegen-
iiber dem Berliner Bischof und Ratsvorsitzenden:

,Heute berichtete die Tagesschau der ARD*, heilit es in einem
gleich am Tag nach der Rede versendeten Schreiben, , dass Sie sich
im Namen des Deutschen Volkes entschuldigt haben, weil angeb-
lich vor 90 Jahren Deutschland die Tiirkei beim Armeniermord in
irgendeiner Form unterstiitzt habe [...]. Ihre Entschuldigung ist
ehrverletzend fiir das deutsche Volk [...] Wir, das deutsche Volk,
sind es leid, fast tiglich eine Entschuldigung hinzunehmen. [...]
Die evangelische Kirche solite sich die Glaubensgrundlagen des
Ursprungs zu eigen machen, stattdessen beschdftigt sie sich mit
Randgebieten. “29

Der Ratsvorsitzende muss die Briefe, die ihm auch eine ,liigenhafte

Geschichtsauffassung“30 unterstellen oder ihn als einen ,der vielen deut-
schen Gutmenschen“ bezichtigen,31 personlich gelesen haben, wie seine
Unterstreichungen markanter Sdtze und weitere Notizen auf den Schrei-
ben belegen. Dort wird er in der Regel seinen personlichen Referenten an-
weisen, die Schreiben zu beantworten. Teilweise finden sich auch weitere
Hinweise zur Beantwortung wie: ,Den Text der Armenien-Ansprache zu-

senden.

28
29
30
31
32

«32

Der Tagesspiegel, 25.04.2005.

Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2.

Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2 vom 15.05.2005.
Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2 vom 29.04.2005.
Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2.

OR 68 (2/2019)



Mit der Historie des Genozids beschiftigen sich die wenigsten Schrei-
ben, vielmehr gehen sie in der Regel sogleich zum generalisierenden An-
griff gegen die AuBerungen Hubers vor, die sie in einem Schreiben als , per-
manente Selbstbezichtigung“ und ,Anwiirfe gegen das eigene Volk“
bezeichnen®. Dieses geschieht in teils kurioser Weise wie etwa einmal
z.B. mit einem fiir evangelische Verhdltnisse doch eher unpassenden Bild:
,Mit Threr Gedenkrede haben Sie den Bischofsstab als Priigel gegen Ihre
Landsleute benutzt.“>*

,oie sind kein ehrenwerter Vertreter der Evangelischen Kirche“, em-
port sich ein weiterer Briefschreiber, ,wir wurden schon anderer Seite da-
vor gewarnt, dass Sie ein Schuldexklusivist seien“?®.  Schlimmer empfinde
ich es“, schreibt ein anderer, ,dass Sie sich heute anstatt als Hirte als Miet-
ling gegen unser gesamtes Volk betdtigen. Sie haben nicht das Recht, mit
Ihren Bufritualen ein ausgepowertes Volk auszupressen“.36 Und ein dritter
schreibt, indem er das Gefiihl der Scham, welches der Ratsvorsitzende in
seiner Rede gegeniiber der deutschen Mitschuld am Genozid an den Arme-
niern ausgesprochen hatte, fiir sich selbst in Anspruch nimmt und gegen
Huber wendet:

,Andererseits nehmen Kirchenvertreter jede passende und unpas-
sende Gelegenheit war [sic!], um stindig auf lingst Vergangenes
hinzuweisen und uns unsere Verderbtheit vorzuhalten. Und je
weiter wir uns zeitlich von dem Geschehenen entfernen, umso un-
geheuerlicher werden die Anschuldigungen, Vorwiirfe und Ver-
ddchtigungen [...]. Ich empfinde tiefe Scham, dieser Kirche anzu-
gehdren, die zu einer Sekte von Flagellanten zu mutieren scheint
und den bdsen Feind im eigenen Volke sieht. “7

Wenn sich ein Autor an einer Stelle dariiber entriistet, , dass Sie sich
anmalen, unser Volk ein weiteres Mal [Hervorhebung M.I.] zumindest als
Mittdter anzuprangern“38, so bildet doch wohl die Haltung der evangeli-
schen Kirche zur Schoah den eigentlichen Anlass fiir die Emporung der
Briefschreiber und die AuBerung des Ratsvorsitzenden zum armenischen

33 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2 vom 27.04.2005.
34 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2, vom 16.05.2005.
35 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2 vom 05.05.2005.
36 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2.
37 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 E/2 vom 21.05.2005.
38 Kirchenamt der EKD, Hannover, AZ 5622 /E2.

OR 68 (2/2019)

203



204

Genozid wird nur als ein Anlass benutzt, der Emporung Raum zu geben.
Statt eines Schlusswortes: Lob der 6kumenischen Vernetzung

Bereits in den 1980er Jahren war ein Kontaktgesprachskreis der altori-
entalischen Kirchen mit der EKD entstanden, dessen Initiatoren neben
dem bereits genannten Heidelberger Professor Friedrich Heyer die evange-
lischen Orientalisten und Theologen Wolfgang Schwaigert (*1946) und
Wolfgang Hage (*1935) waren.”® Bereits im Jahr 2013 hatte sich der Rat
der EKD auf Initiative des Kontaktgesprachskreises entschieden, ein ent-
sprechendes Gedenken zu planen. Fiir die Durchfiihrung des Gedenkgot-
tesdienstes am Vorabend des 100. Jahrestages des Genozids, dem 23. April
2015, erwies es sich als hilfreich, dass es neben den multilateral-6kumeni-
schen Netzwerken der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen auch das
Instrument des Kontaktgesprdchskreises gab. So konnten die Initiativen zur
Einladung des Bundesprédsidenten in den Berliner Dom und die Planungen
zu einer Feier, die in gesamtSkumenischer Einbindung auch das Schicksal
der ermordeten syrisch-orthodoxen Christen und der Pontusgriechen be-
dachte, bewerkstelligt werden.

Mit der Entscheidung des Bundesprasidenten, im Dom zu sprechen, in
der kurz zuvor erfolgten Erkldrung des Papstes Franziskus, den Vélkermord
als solchen zu benennen und in der Dynamik der Resolution des Bundesta-
ges am 24. April 2015 trafen mehrere vorantreibende Faktoren zusammen.
Die Basis und Grundlage aber scheint mir in einer miteinander vertrauten
okumenischen Beziehung der Kirchen zu liegen, die es iiberhaupt erst
moglich machte, die erreichte Abstimmung zu erzielen.

39 Zu diesem Gesprichskreis vgl. Kammer fiir Weltweite Okumene der EKD (Hg): Fiir-
bitte fiir die Christen im Nahen Osten, Hannover 2018, 17-21.
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Auszug aus dem Kommuniqué der

17. Begegnung im Bilateralen theologischen Dialog
zwischen dem Okumenischen Patriarchat

und der Evangelischen Kirche in Deutschland

loannina, Griechenland, 8.—11. Oktober 2018

Thema: ,Wir glauben an den Heiligen Geist*”
L

Versammelt im Namen Gottes des Vaters und des Sohnes und des Hei-
ligen Geistes fand von Montag, den 8., bis Donnerstag, den 11. Oktober
2018, auf Einladung des Okumenischen Patriarchats die 17. Begegnung im
Bilateralen Theologischen Dialog zwischen dem Okumenischen Patriarchat
und der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) in Einrichtungen der
Metropolie von Ioannina statt. |[...]

V.

In seinem Referat ,Der Geist, die Freiheit und die Gegenwart. Ein Bi-
belgespriach® prasentierte Christof Landmesser theologische Facetten des
Verhiltnisses von Geist und Freiheit in der Uberlieferung des Paulus. Der
Geist Gottes bestimmt die neue Identitdt der Glaubenden und verschafft
ihnen die unverbriichliche Christusgemeinschaft und die Gemeinschaft un-
tereinander. Der Geist Gottes ist die GroBe, die den Glaubenden die quali-
fizierte Freiheit im Sinne einer Losung von Siinde und Tod und in einer
Bindung an die Gerechtigkeit Gottes verschafft. In diesem Raum der Frei-
heit bringt der Geist Gottes die Frucht des von Gott gewollten Lebens bei
den Glaubenden hervor. Die neue Lebenswirklichkeit der Glaubenden
wird innerhalb der Gemeinde durch die Gaben des Geistes (yaolouata
mvevpativd) gepragt; auch in der Welt auBerhalb der Gemeinde leben die
Glaubenden bewusst und gestaltend als durch die Gottes- und Christusge-
meinschaft bestimmt (Biirgerrecht im Himmel), und gegeniiber der Schop-
fung tragen sie Verantwortung. In all ihrem Handeln werden sie durch den
Geist Gottes orientiert. Die so bestimmte Existenz der Glaubenden ist um-
fassend formiert durch die dydmn, die Liebe.

OR 68 (2/2019), S. 205-209
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Georgios Basioudis stellte in seinem Referat zur Mariologie als Krite-
rium fiir die Pneumatologie einen liturgisch-theologischen Ansatz von
Alexander Schmemann dar. Dieser methodologische Ansatz der liturgi-
schen Theologie verbindet sehr stark die orthodoxe, die katholische und
die protestantische Theologie des Gottesdienstes. Dieser Ansatz fand in
den letzten Jahren eine besondere Resonanz im deutschsprachigen Raum.
Die liturgische Theologie erdffnet uns einen neuen Zugang zur Mariologie.
Und die Mariologie bietet uns einen wertvollen Zugang zur Pneumatologie.

Christine Axt-Piscalar legte mit Bezug auf Luthers Katechismen sowie
den Heidelberger Katechismus zundchst die Grundaussagen reformatori-
scher Pneumatologie dar. Die Reformatoren sehen das vornehmliche Wir-
ken des Geistes darin, dass er zu Jesus Christus fiihrt. Der Geist wirkt den
Glauben an Jesus Christus als Herrn und Heiland, zu dem der Mensch
nicht aus eigner Vernunft und Kraft gelangen kann. Der Geist ergreift die
Herzen der Gldubigen, gibt ihnen im Glauben Anteil an allen Wohltaten
Christi, wirkt die Heiligung ihres Lebens, stdrkt sie zum Dienst in der Welt
und ldsst sie im Leben und im Sterben auf Christus vertrauen. Der Geist
wirkt dies im Lebens- und Uberlieferungszusammenhang der Kirche. Der
Geist sammelt die Gldubigen zur Gemeinde und fiihrt sie zur Einheit des
Leibes Christi in der Vielfalt der Charismen. Das Referat entfaltete sodann
unter dem Titel ,Wirken des Geistes in Schopfung und Eschatologie*
Grundziige von Wolfhart Pannenbergs Pneumatologie. Auch Pannenberg
betont das soteriologische Wirken des Geistes im Raum der Kirche und in
den Gldubigen. Er nimmt jedoch bei manchen neuzeitlichen Theologen
eine gewisse Engfiihrung der Pneumatologie auf die Soteriologie und die
individuelle Heilsgewissheit wahr, die er iiberwinden mochte. Dabei
kniipft Pannenberg bewusst an Anliegen der orthodoxen Theologie an, in-
sofern sie das Geistwirken auch in Schopfung und Eschatologie betont.

Hans-Peter GroBhans referierte {iber die Pneumatologie in der evange-
lischen Theologie und présentierte einen Uberblick {iber die Lehre vom
Heiligen Geist in der neueren evangelischen Theologie. Ausgehend von
der reformatorischen Theologie machte GroRhans auf verschiedene The-
men und Punkte aufmerksam, an den die neuere evangelische Theologie
die besondere Bedeutung des Heiligen Geistes und seines Wirkens sieht.
Wichtig erscheint in der evangelischen Theologie, dass in der Pneumatolo-
gie nicht ein Sonderbereich des Lebens oder nur besondere Momente im
individuellen Leben thematisiert werden, sondern der Heilige Geist in sei-
nem allgemeinen Anspruch und seiner Bedeutung fiir das Ganze des Le-
bens und der Wirklichkeit bedacht wird. Der Heilige Geist selbst wird da-
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bei verstanden als die lebendig machende und von den Toten auferwe-
ckende Macht des dreieinigen Gottes. Er ist die Durchsetzungsmacht Got-
tes, durch den sich der schopferische und versohnende Gott als Geist in
der Gegenwart durchsetzt. Der Heilige Geist vergegenwdrtigt Gottes Werk
der Verséhnung so, dass der Glaube jetzt der Liebe Gottes, der Giite des
Schopfers und der zukiinftigen Herrlichkeit des kommenden Reiches Got-
tes gewiss wird.

Georgios Vlantis hat iiber ,Pneumatologie und Eschatologie in der zeit-
genossischen orthodoxen Theologie. Richtlinien und Perspektiven“ refe-
riert. In den letzten 100 Jahren besitzt die Lehre vom Heiligen Geist und
von der eschatologischen Erwartung der Kirche eine zentrale Rolle im
Werk der orthodoxen Theologen. Man hat sich allmdhlich distanziert vom
polemischen Antiwesternismus sowie von {ibermdBigen Hervorhebungen
des liturgischen und spirituellen Lebens zugunsten einer dynamischen
Ekklesiologie, die die Rolle des Heiligen Geistes als desjenigen betont, der
das Eschaton in die Geschichte hineinbringt und die prophetisch-kritische
Aufgabe der Kirche in der Gesellschaft angesichts der eschatologischen Er-
wartung der Christen hervorhebt. Vlantis hat ékumenische Herausforde-
rungen aufgezdhlt, die sich aus dem Zusammenhang zwischen Pneumatolo-
gie und Eschatologie ergeben, u. a. eine intensivere Verbindung zwischen
biblischer und systematischer Theologie, neue Zugange zur Frage der Her-
meneutik oder die Arbeit an einer pneumatologisch und eschatologisch
verankerten okologischen Theologie. Mit Riicksicht auf die defizitdre Pneu-
matologie anti-6kumenischer Gruppierungen hat er betont, wie wichtig es
ist, dass sich die Kirchen weiter dem Hauch des Geistes 6ffnen, dem No-
vum, das der Paraklet dem Leib Christi schenkt.

In ihrem Referat ,,Unser orthodox-evangelischer Dialog“ arbeitete Bi-
schofin Petra Bosse-Huber die spezifische historische Entstehungssituation
des Dialoges zwischen der EKD und dem Okumenischen Patriarchat her-
aus. Sie plddiert dafiir, auch in den zukiinftigen Begegnungen die Rahmen-
bedingungen der Kirchen im theologischen Gesprdch zu beriicksichtigen
und den Dialog als ,kirchliches Beziehungsgeschehen“ zu verstehen, bei
dem ,die Kategorie der Begegnung eine Schliisselrolle spielt“. Auf dieser
Grundlage sollten die Kirchen den Dialog als einen Ort nutzen, an dem sie
ein gemeinsames christliches Zeugnis geben.

In seinem Beitrag ,‘The reward of peace’ — Gedanken zu einer pneu-
matologischen Okumene nach 2017 ging Constantin Miron ausgehend
von einer missverstiandlichen deutschen Ubersetzung des Nicaeno-Con-
stantinopolitanums der Frage des Verhdltnisses zwischen Pneumatologie
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und Ekklesiologie nach. Mit Hilfe eines Heilig-Geist-Hymnus der Ana-
vathmi wies er auf die in der orthodoxen Theologie verbreitete Auffassung
von der Mitschopferschaft und vom permanenten Wirken des Geistes in
der Schopfung nach und beobachtet die zunehmende Bedeutung der Pneu-
matologie fiir die Okumene. Dabei ist seiner Meinung nach ein eventueller
Christomonismus der westlichen Theologie nach 2017 endgiiltig iiberwun-
den. Die Tiiren sind gedffnet fiir eine ,Okumene der Epiklese“ im ortho-
dox-evangelischen Dialog.

In seiner Nachlese des Besuchs des Okumenischen Patriarchen Bartho-
lomaios 2017 in Deutschland hob Konstantinos Delikostantis den symboli-
schen und zukunftsweisenden Charakter dieses Besuchs in Tiibingen an-
lasslich des Reformationsjubildums hervor. Er priasentierte die Wiirdigung
des theologischen Dialogs mit dem reformatorischen Christentum durch
den Okumenischen Patriarchen und unterstrich die Bedeutung von Lu-
thers Freiheitskonzeption fiir diesen Dialog sowie fiir die Begegnung der
orthodoxen Kirchen mit der modernen Welt. Er wiirdigte die Organisation
des Symposiums ,, Tiibingen II“ und sprach sich fiir eine Fortsetzung dieser
theologischen Gespriche aus.

Die Referate und die sich daran anschlieBenden Gesprdche haben ge-
zeigt, dass unsere beiden Traditionen in zentralen Punkten der Pneumato-
logie iibereinstimmen:

Der Heilige Geist ist die schopferische dynamische Kraft, welche durch
die Zeiten hindurch wirkt, angefangen von der Schopfung iiber die Erlo-
sung bis hin zur Vollendung.

Die Kirche als Leib Christi empfingt ihre Einheit aus der Kraft des Hei-
ligen Geistes. Gegenwart und Wirkung des Geistes sind konstitutiv fiir die
Verkiindigung des Evangeliums und die Feier der Sakramente / Mysterien.

Der Heilige Geist ergreift die Herzen der Glaubigen, wirkt den Glau-
ben und starkt ihn tdglich zur Auferbauung und zum Dienst in der Welt.
Der Heilige Geist ruft in die Freiheit Jesu Christi und zu jener Kreativitit,
die uns gegenseitig bereichert.

Der Heilige Geist wirkt die kirchliche Gemeinschaft und schlieBt dabei
zugleich die Vielfalt der Traditionen mit ein. Er trdgt und ermutigt uns auch
in unserem 6kumenischen Engagement. Die Treue zur jeweils eigenen Tra-
dition geht einher mit der Offenheit fiir die Tradition der anderen.
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Ein angemessenes Verstdndnis von Pneumatologie und Spiritualitédt
setzt die Glaubenden und die Kirche in ein rechtes Verhiltnis zueinander
und wehrt damit Vereinseitigungen. Dies ist Ausdruck des Gemeinschafts-
charakters der Kirche.

Christologie und Pneumatologie sind Grundlage unseres Glaubens an
den trinitarischen Gott. Unterschiedliche Akzentsetzungen im Verhdltnis
von Christologie und Pneumatologie haben in der Vergangenheit zu Miss-
deutungen gefiihrt. Dem 6kumenischen Dialog und der gelebten Okumene
der vergangenen Jahrzehnte haben wir viele Einsichten in den engen Zu-
sammenhang von Christologie und Pneumatologie zu verdanken, was neue
Okumenische Perspektiven eroffnet. [...]

VII.

Aufgrund der gelungenen und fruchtbringenden Gesprdche dieser Be-
gegnung empfehlen beide Delegationen ihren Kirchenleitungen, die Fort-
fiihrung des bilateralen theologischen Dialogs auch in Zukunft.

AuBerdem bitten sie ihre Kirchenleitungen, die Ergebnisse dieser Be-
gegnung zu verdffentlichen, und d@uBern den nachdriicklichen Wunsch, die
Rezeption der Dialoge in den Kirchen auf den Ebenen von theologischer
Ausbildung und Fortbildung ebenso wie auf gemeindlicher und regionaler
Ebene zu fordern.

loannina, den 11. Oktober 2018

Fiir die Fiir das

Evangelische Kirche Okumenische Patriarchat

in Deutschland Metropolit Dr. h.c. Augoustinos

Bischéfin Petra Bosse-Huber von Deutschland,

Okumene und Exarch von Zentraleuropa
Auslandsarbeit der EKD
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Stellungnahme des Metropoliten Augoustinos von
Deutschland, Exarch von Zentraleuropa, zum
Beschluss des Moskauer Patriarchats

vom 16. Oktober 2018

Mit Enttduschung und Trauer habe ich den gestrigen Beschluss des HI.
Synods des Moskauer Patriarchats zur Kenntnis genommen, die Eucharis-
tiegemeinschaft mit dem Okumenischen Patriarchat, dessen Metropolit in
Deutschland ich bin, aufzukiindigen. Nach den AuRerungen, die der Leiter
des AuBenamtes des Moskauer Patriarchats Metropolit Hilarion von Volo-
kolamsk in den letzten Tagen gemacht hatte, war diese Entscheidung zu er-
warten. Sie ist im Grunde eine Ausweitung des am 14. September 2018
gefassten Moskauer Beschlusses, Konzelebrationen von Bischéfen unserer
Patriarchate zu unterlassen, und betrifft jetzt zusdtzlich auch die Priester
und Laien. Wie damals gilt auch dieses Mal: Betroffen sind insbesondere
die Kirchengemeinden in der sogenannten Diaspora, wo es ein Zusammen-
leben beider Patriarchate gibt, also etwa auch in Deutschland.

Die vielen guten Erfahrungen, die wir in den wechselseitigen Bezie-
hungen unserer orthodoxen Kirchengemeinden und Ditzesen hierzulande
— insbesondere nach der Uberwindung des innerrussischen Schismas zwi-
schen Moskauer Patriarchat und russischer Auslandskirche (2007) und der
Griindung der Orthodoxen Bischofskonferenz in Deutschland (2010) — ge-
macht haben, lassen mich allerdings an einer wesentlichen Verschlechte-
rung des guten Miteinanders der orthodoxen Gldubigen, Priester und auch
der Bischofe in Deutschlands zweifeln. Wir haben vergleichbare Situatio-
nen auch in der Vergangenheit — etwa vor 2007 — erlebt; es gibt in der Ge-
genwart dhnliche Konflikte zwischen den Patriarchaten von Antiochien
und Jerusalem, die keine weitergehenden Konsequenzen haben, so dass
ich fiir die Zukunft nicht pessimistisch denke.

Was die Ukraine betrifft, ist es die gemeinsame Sorge aller orthodoxen
Christen, wie es gelingen kann, die kirchlichen Spaltungen ekklesial, also
nicht politisch, zu 16sen; es muss gewaltfrei und effektiv geschehen. Dies
ist die dezidierte und unwiderrufliche Absicht des Okumenischen Patriar-
chats von Konstantinopel, das als Mutterkirche dazu berechtigt und, wie
ich meine, auch verpflichtet ist, die erwachsen gewordene Tochter Ukraine
in die Selbstandigkeit ziehen zu lassen. Dass die dltere Tochter Moskau,
das nicht einsieht, ist bedauerlich.
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Erklarung der Diozesanrate der
Russischen Orthodoxen Kirche in Deutschland
vom 29. November 2018

Die Didzesanridte der Berliner Ditzese der Russischen Orthodoxen Kir-
che des Moskauer Patriarchats und der Deutschen Didzese der Russischen
Orthodoxen Kirche im Ausland haben in der gemeinsamen Sitzung vom
29. November 2018 beschlossen, die Entscheidung des Heiligen Synods
der Russischen Orthodoxen Kirche vom 15. Oktober (Eintrag Nr. 71) zu
unterstiitzen, in welchem konstatiert wird, dass die eucharistische Ge-
meinschaft mit dem Patriarchat von Konstantinopel angesichts dessen fort-
gesetzter antikanonischer Handlungen nicht weiterhin aufrecht erhalten
werden kann.

Die entstandene Situation erfiillt die Herzen aller treuen Kinder der
Russischen Orthodoxen Kirche mit bitterer Trauer, unter ihnen auch der in
Deutschland lebenden. Im Verlauf der letzten Jahrzehnte fand die konzi-
liare Einheit der Orthodoxie ihren sichtbaren Ausdruck im gemeinsamen
Werk der in Bischofskonferenzen vereinten Hierarchen der verschiedenen
Landeskirchen. Das Vorgehen des Patriarchats von Konstantinopel er-
schwert nicht nur die Fortsetzung der fruchtbringenden Zusammenarbeit,
sondern stellt auch die Grundlagen der orthodoxen Konziliaritdt in Frage,
speziell auch das Prinzip des Konsenses und der Gleichberechtigung in der
orthodoxen Diaspora.

Die Bischofe und die Geistlichkeit beider Ditzesen bringen die allsei-
tige Unterstiitzung des Seligsten Metropoliten von Kiew und der ganzen
Ukraine Onufrij, des Episkopats, der Geistlichen, und aller Glaubigen der
Ukrainischen Orthodoxen Kirche zum Ausdruck und erheben ihre Gebete
um deren Festigung im tapferen Einstehen fiir die Wahrheit und fiir die
Einheit der Kirche in der Ukraine. Wir halten es fiir unbedingt nétig zu un-
terstreichen, dass die Ukrainische Orthodoxe Kirche auf allen Kerngebie-
ten ihrer Tatigkeit bereits jetzt autonom und unabhingig ist. Die demon-
strative Missachtung dieser unbestreitbaren Tatsache durch das Patriarchat
von Konstantinopel fiihrt zu tragischen Folgen fiir das gesamte ukrainische
Volk.

Gemeinsam mit der ganzen Fiille der Russischen Orthodoxen Kirche
vertrauen wir auf die Barmherzigkeit Gottes und glauben fest, dass — unge-
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achtet der Arglist des Menschenfeindes — die Einheit der Kirche Christi un-
erschiittert bleiben wird. Wir halten es fiir zweckmaBig und notwendig,
den Vorschlag des Heiligsten Patriarchen von Moskau und der ganzen Rus’
Kirill sowie der anderen Hédupter und Hierarchen der Landeskirchen zur
Einberufung einer Allorthodoxen Konsultation zu unterstiitzen, die Losun-
gen erarbeiten kann zur Uberwindung der Krise in der Weltorthodoxie.
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Im Grenzland: Eindricke einer Studienreise
nach Lviv/Lemberg (Ukraine)

Ukraine — U-krai-na: Am Rand, bei der Grenze oder aber bei dem
Gebiet, im Land? Diese zweifache Bedeutung der ostslawischen Wurzel
krai birgt ein zentrales Problem der ukrainischen Gegenwart in sich, ist es
doch momentan nicht nur etymologisch umstritten, ob es sich bei Teilen
der Ukraine um ein Grenzland oder ein selbststindiges Gebiet handelt.
Wiéhrend einer von Martin Illert organisierten Studienfahrt nach
Lviv/Lemberg im Mai 2018 hatten wir Gelegenheit zu beobachten, dass
das Ringen um Grenzen und Gebiete ldngst auch im Verhiltnis zwischen
den ukrainischen Kirchen virulent ist — und durch die Eskalation der politi-
schen Situation seit 2014 eine Verschadrfung erfahren hat. Von diesen und
anderen Beobachtungen, Begegnungen und Erfahrungen aus dem ,,Grenz-
land“ Ukraine mdchten wir im Folgenden berichten.

Die kirchlich plurale Realitdt der Westukraine erlebten wir durch Be-
gegnungen mit Angehorigen der verschiedenen Denominationen. Zu-
ndchst lernten wir die Ukrainische Griechisch-Katholische Kirche (UGCC)
kennen, da wir wahrend unserer Reise in ihrem beeindruckend weitldufi-
gen Priesterseminar am Rande der Stadt untergebracht waren. Die Ukraini-
sche Griechisch-Katholische Kirche (UGCC) ist im Westen des Landes vor-
herrschend. Seit der Union von Brest (1596) hat sie Kirchengemeinschaft
mit der romisch-katholischen Kirche. Wihrend die morgendlichen Gottes-
dienste, an denen wir teilnahmen, orthodoxem Ritus folgten, zeugten die
Papstfotografien im Priesterseminar von der Anerkennung des Papstamtes.
Eine eindriickliche Begegnung hatten wir hier mit einem Priester, der uns
von seiner Zeit als Seelsorger auf dem Euromaidan (2014) erzdhlte. Er
schilderte eine Form von {iberkonfessioneller Verbundenheit, die iiber die
kirchlichen und politischen Lager hinweg die Hoffnung auf eine neue Ein-
heit wachgerufen hatte. Die Geistlichen verschiedener Kirchen hidtten sich
gemeinsam fiir ein Ende der Gewalt stark gemacht, Polizisten wie Demon-
stranten zum Frieden aufgerufen. Noch immer stehen uns eine Reihe der
Bilder vor Augen, die er uns zeigte: Gebete mit den Demonstranten, Ge-
gendemonstranten und Einsatzkriften, Kirchen und Kldster als Krankenla-
ger, Totenwachen fiir die Verstorbenen. Nach wie vor sind die Beteiligten
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mit der Aufarbeitung der Ereignisse befasst: Was fiir eine theologische Be-
deutung hatte der Euromaidan? Welche Rolle kommt den Kirchen nun im
Nachgang der Proteste zu? Eine erste Einordnung des Themas in die kirch-
lichen und kirchenpolitischen Kontexte bietet Andriy Mykhaleyko: Gott
auf dem Majdan. Die Rolle der Kirchen in der Ukraine-Krise (= ContaCOr
17 (2015) Sonderausgabe). Eine andere Perspektive bietet Cyril Hovorun,
ein Priester der Ukrainischen Orthodoxen Kirche Moskauer Patriarchats
(UOC), welcher dhnlich wie unser Zeitzeuge die verschiedenen Kirchen in
ihrer Unterstiitzung des Maidan eindriicklich vereint erlebt hat (OR 63
[3/2014], 383-404). Das Gesprach mit dem griechisch-katholischen Pries-
ter und mit anderen Ukrainern im Laufe der Reise zum Thema der Maidan-
Proteste machte uns deutlich, dass die theologische Debatte dazu gerade
erst begonnen hat. Angesichts dieser konfliktreichen Situation plddiert er
fiir ein gemeinsames Engagement der Kirchen zur Férderung der ukraini-
schen Zivilgesellschaft, welches er fiir geeigneter hilt, eine Versohnung
herbeizufiihren, als die oft im Sande verlaufenen Dialoge der Vergangen-
heit.

Vom ersten Tag unserer Exkursion an wurden wir von Theologiestu-
denten der Lviver Geistlichen Akademie der Ukrainischen Orthodoxen Kir-
che Kiewer Patriarchats (UOC KP) orts- und sprachkundig durch die Stadt
begleitet. Seit mehreren Jahren fordert die EKD durch Stipendien den Aus-
tausch von Theologiestudierenden aus Lviv mit der Martin-Luther-Univer-
sitdt Halle-Wittenberg. Fiir die ukrainischen Stipendiaten ist das Studium in
Deutschland eine besondere Chance, aber auch eine sprachliche Heraus-
forderung. Fiir unsere Studienreise war die Begleitung unserer zweispra-
chigen ukrainischen Kommilitonen von unschédtzbarem Wert, da sie uns
viele Begegnungen und Gespriche erst ermdglichten. Dariiber hinaus er-
lebten wir auch eine groBe und herzliche Gastfreundschaft der Geistlichen
Akademie und ihres Rektors uns gegeniiber, welche uns in Erinnerung blei-
ben wird. Die Ukrainische Orthodoxe Kirche Kiewer Patriarchats (UOC
KP) war lange eine iiberwiegend nicht als kanonisch anerkannte Kirche,
die sich 1992 unter dem vormaligen Exarchen der Ukraine, Filaret De-
nisenko, von der Ukrainischen Orthodoxen Kirche Moskauer Patriarchats
(UOC) losgesagt hat. Filaret, der seit 1995 als ihr Patriarch amtierte, wurde
1997 vom Moskauer Patriarchat mit einem Kirchenbann belegt. Sie ist
nach der Ukrainischen Orthodoxen Kirche Moskauer Patriarchats (UOC)
die zweitgroBte Kirche der Ukraine und hatte die Proteste auf dem Maidan
schnell unterstiitzt.
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Diese Schilderungen zeigen schon, dass die kirchenpolitische Situation
der Orthodoxie in der Ukraine sehr komplex ist. Abgesehen von der haupt-
sdchlich in der Westukraine pridsenten Ukrainischen Griechisch-Katholi-
schen Kirche (UGCC) gibt es neben den genannten Ukrainischen Orthodo-
xen Kirchen Kiewer und Moskauer Patriarchats zudem einige wenige
Gemeinden der Ukrainischen Autokephalen Orthodoxen Kirche (UAOC).
Ihre Griindung geht auf die ersten Unabhdngigkeitsbestrebungen der
Ukraine 1918 zuriick und nach langer Zeit in der Emigration wurde sie
1990 offiziell in der Ukraine wiedergegriindet. Auch sie wird iiberwiegend
nicht als kanonisch anerkannt. Seit 2015 strebt sie eine Vereinigung mit
der Ukrainischen Orthodoxen Kirche Kiewer Patriarchats (UOC KP) an.
Unter den drei ihrem eigenen Anspruch nach orthodoxen Kirchen herrscht
nach wie vor keine Kirchengemeinschaft. Verschirft wurden die inneror-
thodoxen Streitigkeiten sicher noch einmal durch die Ereignisse seit 2014.
Das Totengedenken fiir die Gefallenen ist in den Kirchen und Friedhofen
sehr prisent. Gemeindeglieder wechseln, so wurde uns berichtet, von der
Ukrainischen Orthodoxen Kirche Moskauer Patriarchats (UOC) iiberwie-
gend in die Ukrainische Orthodoxe Kirche Kiewer Patriarchats (UOC KP).
Seit einiger Zeit wird von politischer Seite zudem eine Anerkennung einer
autokephalen orthodoxen Kirche in der Ukraine angestrebt. Dazu hat 2016
das Parlament und 2018 auch Président Petro Poroschenko dem Okumeni-
schen Patriarchen geschrieben, er moge durch seine Anerkennung der
ukrainischen Autokephalie die kirchentrennende Spaltung der Orthodoxie
in der Ukraine iiberwinden. Die Ukrainische Orthodoxe Kirche Moskauer
Patriarchats (UOC) hat sich bereits mehrfach gegen eine solche Anerken-
nung anderer orthodoxer Kirchen neben ihr ausgesprochen und insbeson-
dere die politische Einmischung in kirchliche Fragen geriigt. Der Kiewer
Metropolit Onufrij schrieb im Mai 2018 in einem Hirtenbrief: , Der einzige
Weg, die Einheit der Kirche wiederherzustellen, besteht darin, jede duBere
Einmischung in kirchliche Angelegenheiten zu unterbinden und der Heili-
gen Kirche zu ermdglichen, mit Hilfe Gottes die Wunde der Teilung der
ukrainischen Orthodoxie selbststdndig zu heilen.“ Wéhrend unserer Reise
betonten unsere verschiedenen Gesprachspartner immer wieder, wie stark
die Konflikte zwischen der Ukrainischen Orthodoxen Kirche Moskauer Pa-
triarchats (UOC) und der Ukrainischen Orthodoxen Kirche Kiewer Patriar-
chats (UOC KP) seit jeher und verstdrkt noch einmal nach 2014 politisch
aufgeladen sind und dass auch dieses Anerkennungsstreben ein Politikum
ist. Wie richtig sie in ihrer Einschdtzung lagen, zeigt, dass inzwischen die
Anerkennung der Ukrainischen Orthodoxen Kirche Kiewer Patriarchats
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(UOC KP) durch den Okumenischen Patriarchen erfolgte. Daraufhin kiin-
digte die Ukrainische Orthodoxe Kirche Moskauer Patriarchats (UOC) im
Oktober 2018 nun ihrerseits aus Protest dem Okumenischen Patriarchat
die Kirchengemeinschaft auf. Die Grdben zwischen den Kirchen vertiefen
sich momentan also trotz des {iberkonfessionellen Engagements auf dem
Maidan eher, denn sich zu schlieBen.

Kulturgeschichtlich interessante Eindriicke gewannen wir gegen Ende
unserer Reise von der Ukrainischen Orthodoxen Kirche Moskauer Patriar-
chats (UOC). Zusammen mit einer bayrischen Pfarrei unter der Leitung ih-
res griechisch-katholischen Priesters haben wir an einer Exkursion zum
Maria-Entschlafens-Kloster nach Potschajiw teilgenommen, das seit 1881
zur Ukrainischen Orthodoxen Kirche Moskauer Patriarchats (UOC) gehort
und den Ehrentitel einer Lawra trdgt. Der dort besonders verehrte Hiob
von Potschajiw hatte sich nach der Union von Brest gegen die Unionsbe-
miihungen der orthodoxen mit der katholischen Kirche gewehrt. Gerade
wird in dem Kloster eine neue dritte Kirche neben der Maria-Entschlafens-
Kathedrale und der Trinitdt-Kathedrale errichtet. Einer der Monche versi-
cherte uns, es werde eine der schonsten und teuersten orthodoxen Kir-
chen {iberhaupt. Fiir jedes Lebensjahr Jesu gidbe es eine goldene Kuppel.

Ein die verschiedenen orthodoxen Denominationen iibergreifendes
Phénomen, welches unsere Reise stets begleitete, waren die aufwendigen
Vorbereitungen fiir das in der Orthodoxie sehr wichtige Pfingstfest. Am
Ende konnten wir schlieBlich erleben, wie es in Lviv als grofer Feiertag in
der ganzen Stadt begangen wurde. Bis vor die Kirchen und Kathedralen
versammelten sich die Gldubigen, da die Kirchen bereits gefiillt waren.
Eindrucksvolle Messen fanden den ganzen Tag iiber statt, die Kirchrdume
dabei stets prunkvoll mit Pfingstrosen und Birkengriin geschmiickt. Zu-
gleich stellte uns aber insbesondere dieser Festtag auch den in der West-
ukraine mehr und mehr erstarkenden ukrainischen Nationalismus vor Au-
gen. War zunidchst lediglich das anldsslich des Festes vermehrte Tragen der
traditionell-ukrainischen Kleidung zu beobachten, so wurden wir nach den
Vormittagsgottesdiensten Zeugen, wie sich sich eine grofe nationalistische
Demonstration am Unabhédngigkeitsdenkmal versammelte. Im Zentrum des
Denkmals der ,,Welle der Volkwiedergeburt“ ist, so sieht es zumindest die
Stadtfiihrerin, das Auge Gottes zu sehen. Es allein wei, wohin die Ge-
schichte der Ukraine noch fiihrt. Lviv, so titelt Lutz C. Kleveman sein le-
senswertes Buch, ist Die vergessene Mitte Europas (2017).

U-Kraina: Angesichts der Eskalation der politischen Auseinanderset-
zungen im Land und der militdrischen Intervention Russlands seit 2014 ist
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uns auf dieser Exkursion deutlich geworden, wie auch die Kirchen der
Ukraine stark um ihr Gebiet, um ihre Grenzen ringen. Auch die kirchen-
politische Situation ist durch den Konflikt spiirbar aufgeheizt. Die Reise
nach Lviv hat uns Gelegenheit gegeben, durch Gespriche und Begegnun-
gen vor Ort einen tiefen und multiperspektivischen Einblick in die kom-
plexe Situation in der Westukraine zu gewinnen, der von Ferne in dieser
Weise kaum moglich ist und unseren weiteren Blick auf die orthodoxen
Kirchen in der Ukraine und die aktuelle politische Lage dort nachhaltig pra-
gen wird.

Annemarie und Florian Priesemuth

(Annemarie und Florian Priesemuth sind Studierende der Theolo-
gie an der Martin-Luther-Universitat Halle-Wittenberg.)
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,ES ist gut, Christus gemeinsam zu bekennen®

Zu Gast bei den armenisch-orthodoxen Christen in Armenien

Die armenisch-orthodoxen Kirchen fiigen sich harmonisch, aber glei-
chermallen beeindruckend in die Landschaft der heutigen Republik Arme-
nien ein. Ob das erhabene Kloster Chor Virab am Fufle des Ararat oder das
anmutige in Geghard in den Bergen Ostlich von Jerewan wie auch die Kir-
chen am Sevansee. Sie erzdhlen von einer reichen christlichen Tradition
von der Antike bis in die Gegenwart, wenn beispielsweise auf einem alten
armenischen Kreuzstein Menschen mongolischer Pragung zu sehen sind,
die auch Christus verehren. Christlicher Glaube préagt seit dem beginnen-
den 4. Jahrhundert Leben und Gesellschaft und ist grundlegend fiir die Re-
publik Armenien. Die Wurzeln der armenisch-orthodoxen Christenheit lie-
gen zwischen Vansee (heute Tiirkei), Sewansee (heute Republik Armenien)
und dem Urmiasee (heute Iran). Die armenisch-orthodoxe Kirche gilt als
das dlteste christliche Volk der Welt, das konfessionskundlich zu den orien-
talisch orthodoxen Kulturvilkern im beginnenden 5. Jahrhundert eine
eigene Sprache entwickelte, sich dogmatisch bewusst zur miaphysitischen
Tradition auf der Synode von Dvin 555 bekannte und eine tiefe Frommig-
keit {iber die Jahrhunderte lebte.'

Eine Reise des EKD-Ratsvorsitzenden Heinrich Bedford-Strohm mit
einer Delegation verschiedener Vertreter der Evangelischen Kirche in
Deutschland tauchte in diesen der okzidentalen Welt oft unbekannten oder
mit skeptischen Blicken begegnenden Glauben ein, aber horte auch von
den gegenwirtigen Herausforderungen der Republik Armenien. Der Be-
such antwortete auf die Einladung, die Seine Heiligkeit Karekin II, Katholi-
kos aller Armenier, wahrend der Reformationsfeierlichkeiten in Berlin im
Oktober 2017 ausgesprochen hatte. Sie war aus einer im Vertrauen ge-
wachsenen Geschichte der Begegnung der protestantischen Kirche mit ih-
ren armenischen Geschwistern erwachsen, die immer wieder von der

1 Uber die armenisch-orthodoxe Kirche detailliert u.a. Wolfgang Hage: Das orientalische
Christentum (Religionen der Menschheit 29/2), Wiesbaden 2007, 226-262 oder sehr
knapp Martin Tamcke: Christen in der islamischen Welt, Miinchen 2007, 66-71.
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Frage nach der Anerkennung des V6lkermords geprdgt war. Im Jahr 2015
wurde in einem Gedenkgottesdienst im Berliner Dom der Opfer der Ereig-
nisse im osmanischen Reich im Jahr 1915 gedacht.2 Wie auch Kardinal
Marx hatte sich damals Bedford-Strohm zum Volkermord bekannt. Es war
Bundesprdsident Joachim Gauck, der im Rahmen der Feierlichkeiten erst-
malig in der politischen Geschichte Deutschlands von einem Vélkermord
an den Armeniern, Syrern, Assyrern und Pontus-Griechen sprach, vor al-
lem aber auch die Mitschuld Deutschlands anerkannte. Diese ist unbe-
streitbar, wenn AuBerungen wie die des amtierenden Reichskanzlers Theo-
bald von Bethmann Hollweg herangezogen werden: ,Unser einziges Ziel
ist, die Tiirkei bis zum Ende des Krieges an unserer Seite zu halten, gleich-
giiltig ob dariiber Armenier zugrunde gehen oder nicht.“* Im Rahmen der
Reformationsfeierlichkeiten waren alle Oberhdupter der Kirchen orientali-
scher Tradition und mit ihnen auch Karekin II der Einladung der EKD ge-
folgt, um gemeinsam Fiirbitte fiir die Christen im Nahen Osten zu halten
und vorher auf einer gemeinsamen Konferenz zum Thema ,Fiireinander
einstehen® Einsichten und Erfahrungen auszutauschen.” Karekin II hatte in
seinem Eroffnungswort stark gemacht, die Seligpreisungen zum MaRBstab
gerade an den Orten der Wiege des Christentums trotz Fundamentalismus
und religioser Intoleranz zu machen.’

Wihrend der Tage durfte die Delegation in das Erbe jener Kirche ein-
tauchen, als sie im Matanadaran (,,Ort der Aufbewahrung“) alte Hand-
schriften und Drucke besichtigte, aber auch Gast verschiedener Kloster
und Kirchen war. Uber diese historische Vergewisserung begegnete die
geistliche Kraft der armenisch-orthodoxen Kirche, als junge Priesteranwir-
ter kraftvoll die liturgischen Gesdnge sangen. Diese wurde der Delegation
auch dann vor Augen gestellt, als Vertreter beider Kirchen gemeinsam in
die Kapelle des Kloster Chor Virab hinabstiegen, in der der Legende nach
Gregor der Erleuchter (gest. 331) {iber viele Jahre wegen seines Glaubens

2 Vgl. www.domradio.de/themen/christenverfolgung/2015-04-23/gedenkgottesdienst-
fuer-voelkermord-den-armeniern (aufgerufen am 14.09.2018).

3 Vgl. Wolfgang Gust: Der Volkermord an der Armeniern 1915/16. Dokumente aus dem
Politischen Archiv des deutschen Auswartigen Amtes, Springe 2005.

4 In einem Begleitheft zum Gottesdienst der Kammer fiir Okumene sind neben einigen ein-
leitenden Uberlegungen auch das Fiirbittgebet nachzulesen. — Vgl. www.ekd.de/ ekd_de/
ds_doc/Fuerbitte_Christen_im_Nahen_Osten_WEB.pdf (aufgerufen am 14.09.2018).

5 Das ist nachzulesen in: Irena Zeltner Pavlovic/Martin Illert (Hg.): Ostkirchen und Re-
formation. Band 3. Das Zeugnis der Christen im Nahen Osten, Leipzig 2018.
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eingesperrt wat, bevor er nach einem Traum der K6nigstochter herausge-
holt wurde, um den kranken Konig Tridates III. zu heilen. Nach seiner Hei-
lung war er von der Kraft des christlichen Glaubens {iberzeugt und lieB
sich und sein Volk taufen. Im Gesang beider Seiten und im gemeinsamen
Gebet vergewisserte man sich im einstigen Kerker Gregors gemeinsam der
Kraft des Glaubens. Doch auch die theologische Auseinandersetzung ist
der Kirche wichtig. Ausdruck davon ist die sechsjdhrige Priesterausbildung
und die universitdre Ausbildung an der Universitdt von Jerewan. Bischof
Anushavan Zhamkochyan, Dekan der Theologischen Fakultdt, und der Rek-
tor der Universitdt von Jerewan, Prof. Dr. Aram Simonjan, beteuerten die
Notwendigkeit theologischer Fragen, in der Grundfragen aller Wissenschaf-
ten gebiindelt sind und unterstrichen den Wert internationaler Kooperatio-
nen und des wissenschaftlichen Austauschs, wie er beispielsweise schon
viele Jahre mit der Martin-Luther-Universitdt Halle-Wittenberg besteht.

Das Referat des Ratsvorsitzenden Heinrich Bedford-Strohm vor dem ge-
fiillten Auditorium der theologischen Akademie von Etschmiadzin regte de-
zidiert zum Nachdenken iiber o6ffentliche Theologie und damit die Verant-
wortung von Kirche in Politik und Gesellschaft an. Dass sich die
armenische Kirche dieser Verantwortung bewusst ist, zeigte der Besuch
eines Kulturzentrums fiir Kinder und Jugendliche, in dem einzigartig ge-
tanzt, gesungen und musiziert wurde. In den 90er Jahren des letzten Jahr-
hunderts begann der Katholikos diese Arbeit, als er rauchende Jugendliche
in der Stadt sah. Die acht Zentren in Jerewan und dem gesamten Land ge-
ben ca. 5.000 Kindern und Jugendlichen, die von 450-500 Lehrern und
Erziehern betreut werden, Raum zur Freizeitgestaltung. Im Gesprdch mit
Vertretern des Round Table wurden weitere karitative Projekte vorgestellt.
Der Round Table als Instrument aller christlichen Konfessionen Armeniens
(97 Prozent armenisch-orthodox, auf die restlichen Prozent verteilen sich
katholische, aber auch evangelische Christen und andere Denominationen)
steht vor allem auch vor groBen finanziellen Herausforderungen. Neben
einer Arbeit unter den Armsten der Armen sind diese auch in der Fliicht-
lingsarbeit engagiert. 22.000 Fliichtlinge aus Syrien, darunter vor allem ar-
menische Christen, sind in den labilen Arbeitsmarkt zu integrieren und ge-
eigneter Wohnraum ist zu finden. Neben der sozialen ist sich die Kirche
auch der okologischen Verantwortung bewusst. Hinter den Gebduden des
Katholikats ist eine groBe Solaranlage im Entstehen, die schon bald Et-
schmiadzin mit alternativem Strom versorgen soll. Der Prisident der Repu-
blik steht dkologischen Bemiihungen positiv gegeniiber und formuliert als
Ziel, ein Oko-Armenien aufzubauen.
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Dass die Gesellschaft vor grolen Herausforderungen steht, wurde im
Gespriach mit dem Présidenten Armen Sargsyan und dem Ministerprasiden-
ten Nicol Pashinyan deutlich. Letzterer war derjenige, der federfiihrend die
,samtene Revolution“ oder wie es der deutsche Botschafter Matthias Kies-
ler formulierte, den Umsturz herbeifiihrte. Kiesler favorisiert diese Begriff-
lichkeit aus dem Grund, dass es im Friihjahr 2018 zu keiner grundlegen-
den Umwilzung des politischen Systems gekommen ist, vielmehr sind auf
der Grundlage der bereits bestehenden Ordnung vordergriindig Korruption
und soziale Ungleichheit mit einer neuen Fiihrung zu bekdmpfen. Diese
Sichtweise unterstiitzte Erzbischof Nathan, indem er hervorhob, dass sich
HSaur® die Leitungsfiguren verdandert haben. Der Ministerprasident Pas-
hinyan findet die Grundlagen fiir sein Agieren in der Bibel. Er ist von der
Hoffnung getragen, dass seine Anliegen auf fruchtbaren Boden fallen. Noch
im April hat die Verdnderungen niemand fiir moglich gehalten. ,Es war die
Kraft des Volkes“, so Pashinyan, die seit dem Friihjahr Verdanderungen mog-
lich machen. Die Wahlen in Jerewan Ende September werden ein Indikator
sein, ob erste Schritte im Kampf gegen die Korruption moglich geworden
sind. Nur wenn diese nicht mehr leitend ist, kann der Boden fiir neue In-
vestitionen bereitet werden und das Land soziale Ungerechtigkeit {iber-
kommen.

Allen Vertretern aus Staat, Kirche und Zivilgesellschaft ist der Konflikt
mit Aserbaidschan um Bergkarabach ein wichtiges Anliegen. Die Fronten
sind so verhdrtet, dass die Vertreter des Round Table den Erfolg jeder Ver-
sbhnungsarbeit in Frage gestellt sehen. ,Feindbilder miissen abgebaut wer-
den, aber dafiir miissen erstmal Gelegenheiten geschaffen werden kénnen.
Selbst das ist nicht moglich“, so die formulierten Bedenken. In Bergkara-
bach lebt mehrheitlich eine armenische Bevolkerung. Aserbaidschan bean-
sprucht dieses Gebiet. Auch wenn immer wieder Gesprache zwischen den
Katholikoi und dem Mufti von Aserbaidschan stattfanden, ist eine Losung
des Konflikts nicht in Sicht. Das ist fiir die geschichtsbewusste armenisch-
orthodoxe Kirche bedauerlich, weil es ihr so nicht méglich ist, ihre Glaubi-
gen zu betreuen. Doch setzt die armenische Kirche ganz auf eine friedliche
Losung, denn jedes Leben ist wertvoll und darf nicht in Statistiken um Tote
verschwimmen, so das klare Votum von Erzbischof Nathan. Es erfordert
viel von Kirche und Staat, dieser Herausforderung standzuhalten. Insge-
samt ist die geopolitische Lage eine Herausforderung. ,Es ist fiir ein kleines
schwaches Land wie Armenien schwierig, zwischen den grofen Polen
Stand zu halten®, argumentiert Erzbischof Nathan. ,Armenien muss flexi-
bel und elastisch sein“, so sein Plddoyer. Die anhaltenden Herausforderun-
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gen der armenischen Gesellschaft lieRen viele Armenier auswandern. Die
armenische Diaspora {ibersteigt die Zahl der in Armenien lebenden Bevol-
kerung. In Deutschland leben derzeit schdtzungsweise 60-70.000 Arme-
nier. Integration, Kirchlichkeit, Sprache sind Fragen der Diaspora, die sich
aber mit der Mutterkirche und dem Land Armenien stark verbunden fiihlt,
betont der Primas der Di6zese in Deutschland Serovpé Isakhanyan mit Sitz
in Koln.

Die Tage des Ratsvorsitzenden mit der Delegation im Jahre 2018 durf-
ten eine lebendige armenische Christenheit erleben, der ihr historisches
Erbe sehr bedeutsam ist. Das Miteinander war von ergreifenden Begegnun-
gen und einer tiefen okumenischen Offenheit geprdgt. Der Hohepunkt des
Miteinanders war zweifellos die Kranzniederlegung und das gemeinsame
Gebet von Vertretern der armenischen Kirche und des Ratsvorsitzenden
mit der Delegation vor dem Mahnmal fiir die Opfer des Genozids. Bedford-
Strohm unterstrich resiimierend, dass er in den Tagen Armenien kennen-
lernen durfte, vor allem aber auch eine reiche christliche Tradition, die
sich der Welt nicht verschlieBt, sondern diese herzlich willkommen heif3t.
Die Tage zeichneten eine Freundschaft aus, der interkonfessionelle Oku-
mene eine unabwendbare Notwendigkeit ist. Es ist zu hoffen, dass orienta-
lisches Christentum als grundlegender Bestandteil innerchristlicher Oku-
mene, ja als Okumene, die nochmals neu zu den Traditionen und
gegenwirtigen Herausforderungen der Christinnen und Christen an den
Stdtten des Ursprungs schaut, im Blick protestantischer Christen in
Deutschland bleibt. Die orientalischen Christen in ihrer Vielfdltigkeit laden
weiter zur Entdeckungsreise in historischer oder theologischer Perspektive
ein, aber auch als Geschwister im Glauben, die {iber die Jahrhunderte auf-
grund vieler leidvoller Erfahrungen sich ihres Glaubens immer wieder ver-
gewisserten und auf diesen vertrauten; vor allem aber auch als Partner, fiir
die Pluralitdt und die Frage von Koexistenz mit dem Anderen seit Jahrhun-
derten zum Alltag gehoren. Die Einladung der syrisch-orthodoxen Christen
ist ebenso ausgesprochen und ldsst auf dhnlich tiefe und weitreichende Er-
fahrungen fiir das gemeinsame Miteinander als Geschwister im Glauben
hoffen.

Claudia Rammelt
(Dr. Claudia Rammelt ist Mitglied der Delegation als Vertreterin
der EKD-Kommission fiir den Dialog

mit den altorientalischen Patriarchaten.)
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THEOSIS — SANCTIFICATION

Die 30. Jahrestagung der Arbeitsgemeinschaft Okumenische
Forschung (AOF-ERF) in der Missionsakademie in Hamburg
(16. bis 18. November 2018)

Tagungsbericht

Wie jedes Jahr seit 30 Jahren hat sich die AOF-ERF in Hamburg ge-
troffen — rund 40 junge Wissenschaftler*innen aus verschieden Orten
Europas und weltweit. Der Anlass war, neben dem {iblichen Tagungsab-
lauf (Impulse, Projektvorstellung und Austausch), mit dem Thema Theo-
sis — Sanctification das 30-jdhrige Jubildum zu feiern. Dazu hat das Vor-
bereitungsteam drei Referent*innen gewinnen kdnnen, namlich Prof. Dr.
Jennifer Wasmuth vom Institut fiir Okumenische Forschung (IOF) in
Strasbourg, Prof. Dr. Nikolai V. Sakharov vom orthodoxen Kloster von Es-
sex (England) fiir die Einfiihrung in das Thema, sowie Pfarrer Prof. Dr.
Dietrich Werner, Griindungsmitglied der AOF, fiir die Festrede.

Jennifer Wasmuth, ordinierte Pastorin der Evangelisch-lutherischen
Landeskirche Hannovers, ist seit vielen Jahren an Dialogen mit orthodo-
xen Kirchen beteiligt. Dazu gehoren der bilaterale Dialog der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland (EKD) mit dem Moskauer Patriarchat und
dem internationalen Dialog des Lutherischen Weltbundes (LWB) mit den
byzantinisch-orthodoxen Kirchen.

Jennifer Wasmuth stieg liturgisch-biblisch und philosophisch-theolo-
gisch in das Thema ein. Thr Ausgangspunkt war die Betrachtung dreier
unterschiedlicher Ikonen aus unterschiedlichen Orthodoxen Kirchen, die
damit auch drei unterschiedliche Konzepte und Verstdndnisse von Heili-
gung darstellen. Damit zeigte die Referentin wie die Theologie der Ortho-
doxen Kirche bereits in ,liturgischen Gegenstanden“ zu erkennen ist.

Diese drei Ikonen verdeutlichen, dass die Heiligung vor allem ein
Wandlungsprozess, die Synergie zwischen dem Menschen und Gottes un-
erschopflicher Energie ist. Die Referentin zeigte dies an vier Bibelstellen,
welche als die vier Grundstellen fiir die Heiligung gelten: Gen 1,26;
Ps 82,6; 2 Petr 1,4; Rom 8. Das Heiligungsverstindnis hat seine Wurzeln
bereits in der platonischen Philosophie mit dem Konzept der Ideenwelt
und deren Betrachtung.
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Die Heiligung spielt auch eine wichtige Rolle in der Theologie der
Kirchenviter. Sie wird als das Zentrum des christlichen Lebens verstan-
den. Die Referentin hob drei Kirchenviter hervor, die auch drei unter-
schiedliche Interpretationen hatten. Fiir [rendus ist es die Rekapitulation,
Athanasius spricht mehr von der Adoption durch den Sohn, damit der
Mensch Gott dhnlich wird. Fiir Gregorios Palamas ist die Heiligung die
liebende Kooperation zwischen Gott und dem Menschen. Das protestan-
tische Verstdndnis der Heiligung zeigte Wasmuth an der Position Luthers
und anderen zeitgendssischen evangelischen Theologen, wie Reinhard
Flogaus, auf.

Nach dieser Einfiihrung wurde in kleinen Gruppen iiber das gemein-
same Kommuniqué der “9** Plenary of the Lutheran-Orthodox Joint
Commission in Sigtuna, Sweden. Salvation: Grace, Justification and
Synergy” diskutiert. Diese Gruppenarbeit war die Gelegenheit zu reflek-
tieren, wie in dem bilateralen 6kumenischen Dialog die Frage der Heili-
gung beantwortet wurde und was daraus als Fragen oder weitere Schritte
folgen kann.

Die Festrede zum 30-jdhrigen Jubilium hielt Dietrich Werner, Refe-
rent fiir theologische Grundsatzfragen bei ,Brot fiir die Welt“. Er war
eines der Griindungsmitglieder der AOF. Werner stellte die heutigen Her-
ausforderungen und Forschungsfelder fiir die AOF in der jetzigen weltli-
chen und 6kumenischen Landschaft vor. Dazu gehorte beispielsweise die
Herausforderung einer neuen Inklusivitdt der Kirchen aus der Migration
in Europa. Werner wies zudem zur nichsten Vollversammlung des Oku-
menischen Rates der Kirchen (ORK) in Karlsruhe 2021 hin, bei der auch
ein neues Global Ecumenical Theological Institute (GETI) stattfinden soll.

Das zweite Referat {iber das Tagungsthema wurde von Nikolai V. Sak-
harov aus dem orthodoxen Kloster in Essex (England) gehalten. Nikolai V.
Sakharov leitete ins Thema mit der Ikone der Abraham Gastfreundschaft
von Andrei Rubljow ein. Er erkldrte die wichtige Bedeutung der Ikone in
der Ost-Kirche, da die Ikone das Geheimnis der Person beinhaltet, die sie
darstellt. Zunichst gelte es zu verstehen, was die , Deification” (, Vergott-
lichung“) aussagt. In diesem Begriff driicke sich das ganze Streben des
Ost-Christentums nach Heiligung aus. Heiligkeit bedeute konkret: Gott
dhnlich zu werden, unsere Fihigkeit zu lieben, in den Alltag einstromen
zu lassen. Hier zeige sich der Unterschied zwischen der West- und der
Ost-Kirche: erstere verstehe unter Heiligung ,,Christus dhnlich zu wer-
den®. Es ginge darum, betonte Nikolai V. Sakharov, der ganzen Dreifaltig-
keit dhnlich zu werden. Sie sei das Modell der Heiligung und auch der

OR 68 (2/2019)



Dokumente und Berichte

Weg dorthin. Dieser ewige Austausch zwischen den drei Personen, die Pe-
richorese, werde schon in alle Menschen als Gottes Ebenbild gelegt, also
sei der Mensch der Dreifaltigkeit dhnlich. Als praktischen Weg zur Heili-
gung stellte Nikolai V. Sakharov das Gemeinschaftsleben ins Zentrum. Das
klosterliche Leben zeige sich als der Ort, wo man am meisten in Beziehung
zu seinen Mitmenschen stehe. In dieser Beziehung erfahre man die Gnade
Gottes durch die Liebe zu seinen Mitmenschen. Auch die Geliibde von Ar-
mut und Gehorsam wiesen auf die Idee der Heiligung hin. Sakharov unter-
strich mit Bezug auf Lk 19 die Wichtigkeit des Teilens, das den Menschen
zum Menschen werden lasse. Arm sein fokussiere nicht mehr auf die
Macht. Das Gehorsamsgeliibde sei mit der gottlichen Liebe in Verbindung
zu stellen. Es gebe keinen Gehorsam ohne Liebe. In der Dreifaltigkeit gehe
es um Kommunikation und nicht um das Auferlegen. Christus sei der Pan-
tokrator, derjenige, welcher alles halte, dennoch drdnge er sich nicht auf],
sondern gebe dem Anderen Raum und Moglichkeiten. Deshalb habe er im-
mer in Gleichnissen gesprochen, damit jeder seinen Weg finden konne.
SchlieBlich lud Nikolai V. Sakharov zum Gebet als Zeichen der Einheit iiber
alle sozialen Schichten in der Gesellschaft ein.

Die Themen der pridsentierten Projekte waren umfassend, angefan-
gen von Politik bis zu fundamental theologischen Themen. Insgesamt
acht Projekte wurden parallel diskutiert und kritisch beleuchtet. Die
Reichhaltigkeit der Présentationen lag sowohl an den Themen als auch an
den Herkunftsldndern der Referent*innen. Die Atmosphére war sehr kon-
struktiv und aufgeschlossen. Vor allem das gemeinsame Interesse an Dia-
log und der Sichtweise des Anderen prédgten die gesamte Tagung.

Paul Ngila (Kenia), Universitdt Goéttingen, MA Interkulturelle Theolo-
gie, setzte sich mit der Frage von Migration und Glauben unter dem Titel
“Love: A double-edged key to inner and outer peace” auseinander. Es
ging darum zu fragen, was Menschen alles auf der Flucht mitbringen und
welche Mittel man vorschlagen konnte, damit sie ihren Glauben ohne
Einschrankungen in dem neuen Raum leben kénnen. Paul Ngila schlug
hierzu eine Re-Interpretation der Zusammenfassung der zehn Gebote vor:
,Liebe Gott von ganzem Herzen, mit all deiner Kraft von ganzer Seele
und liebe deinen Ndchsten wie Dich selbst.“

Sanna Urvas (Finnland), Universitdt Helsinki, stellte ihr Promotions-
projekt unter dem Titel “Contextualisation of Classical Pentecostalism,
Two Case Studies in Theological Anthropology and Cosmological
Evil” vor. Durch einen Vergleich von zwei Studien aus zwei unterschied-
lichen Lindern, namlich Ghana und den USA, mdchte Sanna Urvas zei-
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gen, welche anthropologischen und kosmologischen Konzepte, ungeach-
tet von Ort, kulturellem Hintergrund und Methodologie, zum gleichen
Verstandnis der Menschen fiihren und welche Konsequenzen dies fiir
den Begriff Siinde hat. Darin zeige sich ein Bediirfnis nach Erneuerung in-
nerhalb der Pfingsttheologie.

Sari Wagner (Schweiz), Universitdt Helsinki, referierte zu , Die Lin-
guistische Analyse der Verben in den Epiklesen der Abendmahlislitur-
gien der vier westlichen Kirchen“. Gegenstand der Studie ist eine Ana-
lyse der konkreten Bitten an den Heiligen Geist in den Epiklesen der
Abendmahlsliturgie. In ihrem Vortrag gab sie einen Einblick in das Ana-
lysekapitel, in dem die Verben der Epiklesen linguistisch analysiert wer-
den. Fiir Wagner bildet die Konstellation Geber-Gabe-Empfanger-Bene-
faktiv den Grund der linguistischen Analyse. Fiir die Analyse wurden
linguistische Grundelemente, wie die der Valenz und die semantischen
Rollen, verwendet, sowie Elemente aus der Studie “Give. A Cognitive
Linguistic Study von John Newman”. Interessant dabei seien insbeson-
dere die verschiedenen Domédnen und die semantischen Unterrollen der
Empfanger.

Sarah Bach (Schweiz), Theologische Hochschule Reutlingen, sprach
zu ,John Wesley und das Anthropozdn — Soziale Heiligung in Zeiten
des Klimawandels“. Bach, die aus der methodistischen Tradition
kommt, versucht, im Rahmen ihrer Masterarbeit durch eine Untersu-
chung von Quellentexten von John Wesley und Texten der methodisti-
schen Theologie der letzten Jahrzehnte herauszuarbeiten, ob und in wel-
cher Weise das methodistische Verstindnis von Heiligung als
oko-theologische Orientierung dienen kann. Es ist das Ziel, John Wesley
in einen Dialog mit aktuellen 6kologischen und 6ko-theologischen Den-
kern zu bringen, um fiir Methodist*innen und andere Christ*innen ei-
nen neuen Blickwinkel auf den Klimawandel zu er6ffnen. Dialogpart-
ner*innen sind John Cobb, Catherine Keller, Jiirgen Moltmann,
Dorothee Solle und Naomi Klein.

Vera La Mela (Finnland), Universitdt Helsinki, sprach zu “The Divine
Effects of Mutual Love in Chiara Lubich’s early Thinking”. Als Katholi-
kin interessiert sich Vera La Mela fiir die erste Schrift von Chiara Lubich,
Griinderin der internationalen 6kumenischen Bewegung Focolare. Der
Begriff ,Liebe“ stehe im Mittelpunkt ihrer Spiritualitdt der Einheit. Es
ginge darum, die Rolle und die Effekte von gegenseitiger Liebe angesichts
der Heiligung zu untersuchen, und dies auch in einer 6kumenischen Per-
spektive zu sehen.
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Benedikt Jetter (Deutschland), Universitdt Tiibingen, referierte zu “Eu-
ropean Church Politics — Towards Closer Church Communion”. Mit
seinem Thema behandelt Jetter die jetzigen Beziehungen zwischen den un-
terschiedlichen Kirchen aus der Reformation. Die Untersuchung will zei-
gen, wie die unterschiedlichen Dialoge ein Paradigma und eine Verheifung
fiir mehr Kommunion in der 6kumenischen Bewegung bieten.

Elisabeth Maikranz (Deutschland), Universitdt Heidelberg, sprach zu
“The Relation of Tradition and Scripture in the Work of Wolfhart Pan-
nenberg und Walter Kasper”. Laut Frau Maikranz beleuchtet die For-
schung in den Werken der beiden Theologen die Fragen rund um die Art
und Weise, wie Tradition und Schrift geschichtlich festgelegt wurden.
Beide Theologen wiirden die Artikulation der Begriffe innerhalb ihrer ei-
genen Konfession iiberdenken, und gleichzeitig versuchen, die kritischen
Punkte fiir ein modernes Verstdndnis zu 16sen.

Nchumbonga George Lekelefac (Kamerun), Universitdt Miinster, refe-
rierte iiber sein Dissertationsprojekt , Die gegenseitige Anerkennung
der Taufe unter den christlichen Kirchen*. Die Forschungsfrage dieser
Arbeit konzentriert sich auf die Problematik der Nichtanerkennung der
Taufe durch einige Kirchen, wenn sie in einer anderen Kirche gespendet
wird. Dabei soll die Bedeutung der romisch-katholischen Tauftheologie
im Verhiltnis zur Taufe in denjenigen Kirchen, welche die Taufe anerken-
nen und welche sie nicht anerkennen, untersucht werden.

Marius van Hoogstraten (Niederlande), Universitit Hamburg, er-
forschte die philosophischen Mdglichkeiten der Erbsiindendoktrin als
eine der wichtigen zeitgendssischen Herausforderungen. Diese bestehe
in der Angst vor dem Aufbau einer politischen Gemeinschaft und der
gleichzeitig drohenden Gefahr des Scheiterns des politischen Zusammen-
seins.

Auf dem Treffen wurde auch das neue Komitee gewdhlt, das ein
Motto fiir das ndchste Treffen auswdhlt. Neu gewdhlt wurden Nikolaos
Amanatidis (orthodox, Griechenland), der in Tiibingen in Biblischer
Theologie promoviert, und Sr Estelle M. Sogbou (romisch-katholisch, El-
fenbeinkiiste), die ein Forschungsjahr in Lyon verbringt. Johanna Hester-
mann und Ilija Jovic wurde feierlich der Dank fiir ihren Dienst wdhrend
der letzten zwei Jahre im Komitee ausgesprochen.

Als Thema der kommenden Tagung wurde Okumene und Familie
ausgewdhlt. Die 31. Tagung wird vom 8.—10. November in der Missions-
akademie Hamburg stattfinden. Die AOF-ERF freut sich immer auf neue
Mitglieder. Alle Interessierten sind herzlich eingeladen.
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Weiterfiihrende Informationen gibt es auf der Homepage der AQF-
ERF: www.aoef-erf.org.

Sr Estelle M. Sogbou

(Sr Estelle Sogbou hat katholische Theologie in Lyon [Frankreich]
und Bonn [Deutschland] studiert. Zurzeit arbeitet sie tiber die Rezep-
tion der Christologischen Konzile in der zeitgendssischen Christolo-
gie bzw. bei Dietrich Bonhoeffer, Karl Rahner und Alexander Men.
Sie ist Mitglied im Exekutivkomitee der AOF-ERF)
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Okumenische Persdnlichkeiten

Harding Meyer 1928 —2018

Ein Nachruf

Die weltweite 6kumenische Bewegung verliert durch Harding Mey-
ers Ableben am 1. Dezember 2018 eine ihrer bedeutendsten Persdnlich-
keiten. Harding Meyer war ein Vordenker und ein Pionier. Viele neuere
Entwicklungen weltweiter zwischenkirchlicher Verhiltnisse gehen auf
ihn zuriick. Wir verdanken ihm vieles.

Urspriinglich galt sein Interesse nicht der Okumene. Er kam 1958 als
Dozent an die lutherische Fakultdt in San Leopoldo (Brasilien). Als gutem
lutherischen Theologen ging es ihm um die Wahrheit. Noch vor dem
Konzil kam es zu Gesprachen mit der dortigen starken katholischen Kir-
che, und dabei wurde Harding Meyer deutlich, dass das Bemiihen um
Wahrheit nicht von der Frage nach der Einheit der Kirche getrennt wer-
den kann. Als er dann 1966 einem Ruf als Sekretdr fiir 6kumenische Fra-
gen beim Lutherischen Weltbund in Genf folgte, konnte er dieser Uber-
zeugung auf weltweiter Ebene entsprechen. Der erste internationale
Dialog, an dem er teilnahm, war der internationale lutherisch-romisch ka-
tholische Dialog, der 1967 begann. Er wird diesen Dialog iiber 25 Jahre
begleiten.

1971 wechselte er in das Institut fiir Okumenische Forschung in
Strasbourg. Der Lutherische Weltbund hatte bei seiner Vollversammlung
in Helsinki (1963) dieses Institut gegriindet, um die weltweiten Dialoge
der Lutheraner mit anderen Kirchen zu begleiten. Das Institut hatte am
Anfang mancherlei Schwierigkeiten, und so oblag es Harding Meyer, ihm
den notigen Schwung zu geben. Schwerpunkte waren sowohl die Durch-
fiihrung der Dialoge wie auch ein intensives Bemiihen um das lutherische
Erbe, da ja nur ein Dialogpartnet, der seiner eigenen Identitdt bewusst ist,
einen Dialog fiihren kann, der sich nicht mit Kompromissen zufrieden-
gibt, sondern stets zielbewusst die Einheit der weltweiten Kirche im
Auge hat.

Aufgrund seiner bereits grolen Erfahrung trdumte er von einem Insti-
tut, in dem lutherische Forscher aus den verschiedensten Landern dieser
Welt in ihrer Verschiedenheit zusammenarbeiten. Dabei sollten diese
Vertreter jeweils einen Dialog mit einer anderen christlichen Familie fiih-
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ren und zugleich die Region, aus der sie kamen, nie aus den Augen ver-
lieren. Dies war mit vielen Reisen, Vortrdgen und Lehrauftrdgen in den
verschiedensten Kontinenten verbunden. Er verwirklichte diesen Traum
und trug dazu bei, dass dieses Institut international Beachtung erfuhr und
bis heute erfdhrt. Nationale Theologien und kirchliche Verwaltungen in
den einzelnen Landern waren fiir ihn ein viel zu enger Rahmen. Er war
darauf bedacht, dass nicht nur eine Weise, Kirche zu sein, im Institut zur
Sprache kommt. Auch dies setzte er um, indem er im Institut eine alle
zwei Jahre rotierende Geschiftsfiihrung einsetzte. So blieb dieses wich-
tige Instrument weltoffen, ohne zu einer biirokratischen Verwaltungs-
stelle zu werden. Harding Meyer iibernahm regelmdBig die zweijdhrige
Leitung, freute sich aber auch dariiber, wenn ein Kollege aus Eritrea, In-
donesien, Finnland oder den USA ihn in diesem Dienst ablGste. So setzte
er im Institut eines seiner Grundanliegen um: Einheit in Verschiedenheit!
Nicht nur im Dialog mit anderen Kirchen, sondern zundchst innerhalb
des Luthertums.

Die vielfdltigen Tdtigkeiten Harding Meyers, seine zahlreichen Publi-
kationen und die Impulse, die von ihm ausgingen, sind so weitreichend
und zahlreich, dass sie nicht im Einzelnen erwdhnt werden kénnen. Zwei
davon, die eine besondere, ja epochale Bedeutung haben, sollen jedoch
angesprochen werden.

1. Der Dialog mit Rom

Wie bereits erwdhnt, war Harding Meyer von Anfang an am interna-
tionalen lutherisch-katholischen Dialog beteiligt. Er war der lutherische
Experte. Bereits in seinem ersten Bericht (1972) stellte der Dialog einen
weitreichenden Konsens im Heilsverstdndnis fest. Dieser sollte nun im
Verstindnis des Herrenmahls (1978) verifiziert werden. Dabei wurde
wiederum festgestellt, dass ein Grundkonsens im Eucharistieverstindnis
vorliegt und nur die Amtsfrage ein bleibendes Hindernis darstellt. So wid-
mete sich der weitere Dialog der Amtsfrage. Dass hier noch unbewdiltigte
Fragen vorliegen, wurde im Bericht von 1981 bestdtigt. Harding Meyer
war der Uberzeugung, dass nun ein offizieller Schritt der héchsten kirch-
lichen Instanzen nétig sei, um diese Ergebnisse zu rezipieren. Sein erster
Vorschlag mit dem Titel , Einheit vor uns“ wurde jedoch abgelehnt. Dar-
aufhin {ibernahm er einen Vorschlag aus den USA, eine Erkldrung auszu-
arbeiten, in der der Grundkonsens im Heilsverstandnis ausgesagt und die
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gegenseitigen Verurteilungen, die in diesem Bereich im 16. Jahrhundert
erfolgt waren, fiir die jeweiligen Kirchen durch deren héchste Instanzen
offiziell aufgehoben werden sollten. Daraus ergab sich die GE (Gemein-
same Erkldrung zur Rechtfertigungslehre), die 1999 vom Vatikan und
den Kirchen des Lutherischen Weltbundes unterschrieben wurde. Diese
hochst bedeutende Erkldarung ist bis heute die einzige Erkldrung, die Rom
mit einer durch die Reformation geprdgten Kirche unterschrieben hat.
Harding Meyer hat die erste Fassung dieser Erklarung geschrieben. Er lei-
tete damit einen Prozess ein. Dieser erste Entwurf wurde weitgehend
iiberarbeitet, und das Projekt wurde nach der Emeritierung von Harding
Meyer durch andere, insbesondere seinem StraBburger Nachfolger Theo-
dor Dieter, weitergefiihrt. Harding Meyer hat den Prozess jedoch stets,
wenn auch nun mit einem gewissen Abstand, begleitet. Dabei spielten
auch seine vielen personlichen Beziehungen eine wichtige Rolle, z.B.
sein gutes Verhdltnis zu Kardinal Lehmann und nicht zuletzt zu Papst Jo-
hannes Paul II., von dem er in Privataudienzen empfangen wurde. Die
GE ist ein bedeutendes Ergebnis der neueren 6kumenischen Bemiihun-
gen. Sie geht weitgehend auf Vorarbeiten von Harding Meyer zuriick.

2. Der zweite epochale Beitrag Harding Meyers

Der zweite epochale Beitrag Harding Meyers, den es hier zu erwéh-
nen gilt, ist eher methodologischer Art. Wenn man einen Dialog fiihrt,
betritt man Neuland. Man muss, neben den Sachfragen, auch das Ziel be-
stimmen und die Wege, die dahin fiihren. Auch hier geht vieles auf Har-
ding Meyer zuriick. Er prdgte insbesondere zwei Formulierungen, die
heute weltweit gebraucht werden, ohne dass man sich immer ihres Au-
tors bewusst ist.

Die erste Formulierung betrifft das Einheitsmodell. Harding Meyer
pladierte fiir eine ,Einheit in verséhnter Verschiedenheit“. Die Einheit
als Uniformitédt zu verstehen war ihm total fremd. Die Verschiedenheit ist
wesentlich auch fiir das kirchliche Leben. Das Problem liegt im trennen-
den Charakter der Verschiedenheit. Diesen gilt es zu iiberwinden. Das ist
das Ziel des Dialogs. Der Dialog hat dann sein Ziel erreicht, wenn die Ver-
schiedenheiten versohnt sind, d.h. als legitimer Ausdruck des gleichen
Evangeliums angesehen werden. Beispiel dafiir sind die vier Evangelien
in der Heiligen Schrift. Sie sind verschieden, setzen andere Akzente und
stimmen doch in der Grundaussage {iberein. Dies sollte, so Harding
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Meyer, der Weg sein, auf welchem sich die groBen christlichen Familien
versbhnen, ohne dabei ihre geschichtlich gewachsene Identitdt aufzuge-
ben. Diese Vision war nicht die des Okumenischen Rates der Kirchen,
und es kam zu manch schwierigen Gesprachen im Stralburger Institut,
insbesondere mit Lukas Vischer, dem Leiter von Glauben und Kirchen-
verfassung im ORK. Der Ansatz von Harding Meyer hat sich letztlich
durchgesetzt, wie es nicht nur die GE, sondern viele andere 6kumeni-
sche Entwicklungen belegen.

Die zweite Formulierung, die auf Harding Meyer zuriickgeht und
dann weltweit iibernommen wurde, ist der , Differenzierte Konsens“. Er
hdngt eng mit der ,Einheit in verséhnter Verschiedenheit“ zusammen.
Wenn Einheit keine Uniformitét ist, dann muss auch der Konsens, der
solch eine Einheit herbeifiihrt, zu dieser Einheit passen und darf ihr nicht
widersprechen. Daher muss der Konsens die bleibenden legitimen Unter-
schiede nicht nur im Stillen dulden, sondern er muss sie ausdriicklich als
versohnte und nicht trennende Verschiedenheiten benennen und um-
schlieBen. In diesem Sinne muss der Konsens in sich selbst differenziert
sein. Auch hier ist das beste Beispiel die GE. Sie macht deutlich, dass es
einen Konsens in der Rechtfertigungslehre gibt und dass die gleiche
Grundwahrheit durch die verschiedenen Partner auf verschiedene Wei-
sen ausgesagt wird. Da der Ausdruck , differenzierter Konsens“ an ver-
schiedenen Orten falsch ausgelegt wird in dem Sinne, dass der Konsens
als mehr oder weniger voll bewertet wird, ziehen wir es heute vor, von
einem ,differenzierenden Konsens“ zu sprechen. Auf diese Weise kommt
noch besser zum Ausdruck, was Harding Meyer meinte und was heute
viele zwischenkirchliche Dialoge bestimmt.

Interessant ist die Tatsache, dass auch die Zivilgesellschaft sich diesen
Ausdruck angeeignet hat. Der ehemalige Prdsident der Europdischen
Kommission Jacques Delors besuchte Harding Meyer im StraBburger In-
stitut und wollte diesen Ansatz verstehen. Die Redeweise ist heute nicht
nur in StraBburg, sondern auch in Briissel angekommen.

Fest im christlichen Glauben verwurzelt und in der Treue zum luthe-
rischen Erbe hat sich Harding Meyer stets fiir die Einheit der Kirche ein-
gesetzt. Es ging ihm aber wie Mose auf dem Berg Nebo. Er hat aus der
Ferne das gelobte Land der Einheit gesehen, aber noch nicht betreten
diirfen. Er konnte aber vieles umsetzen und uns allen wichtige Orientie-
rungen geben. Als seine Kollegen und Nachfolger fiihlen wir uns seinen
Ansidtzen verpflichtet und sind bestrebt, den Weg weiterzugehen, den er
eroffnet hat.
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Harding Meyer verstarb in der Nacht zum Ersten Advent. Ein Licht
geht auf, wir sind auf dem Weg, dem Herrn entgegen. Harding Meyer ist
bereits angekommen. Er sieht nun in Fiille, was wir nur ansatzweise se-
hen in kénnen.

Danke Harding!

André Birmelé

(André Birmelé ist Pastor der Lutherischen Kirche von Elsass-
Lothringen. Er war Professor fiir Dogmatik an der Faculté de Théolo-
gie Protestante der Universitit Strasbourg und Forschungsprofessor
am Institut fiir Okumenische Forschung in Strasbourg.

Seit 1. September 2014 ist er als Professor der Fakultit emeritiert,
setzt aber seine Forschungsprofessur am Institut fort.)

OR 68 (2/2019)

233



234

Gestern — heute — morgen

Die Gebetswoche der Deut-
schen  Evangelischen  Allianz
(DEA) unter dem Motto , Einheit
feiern. Ein Herr, ein Glaube, eine
Taufe“ (Eph 4,4-6) vom 13. bis 20.
Januar zdhlte bei rund 1.000 Veran-
staltungen nahezu 300.000 Teil-
nehmer. Der DEA-Vorsitzende Ek-
kehart Vetter sieht das als einen
groBen Erfolg, zumal sich in diesem
Jahr mehr Jugendliche beteiligt hit-
ten.

Der zentrale Gottesdienst zur
Gebetswoche fiir die Einheit der
Christen, die in diesem Jahr unter
dem von Christen aus Indonesien
ausgesuchten  biblischen  Motto
, Gerechtigkeit, Gerechtigkeit -
ihr musst du nachjagen” (vgl.
Deut/5 Mose 16,20a) steht, wurde
am 24. Januar im Berliner Dom ge-
feiert. Der Vorsitzende der Arbeits-
gemeinschaft Christlicher Kirchen
in Deutschland (ACK), Bischof Karl-
Heinz Wiesemann, hielt die Fest-
predigt. Im Anschluss an den Got-
tesdienst, an dem auch der Berliner
katholische Erzbischof Heiner Koch
und Propst Christian Stdblein von
der Evangelischen Kirche Berlin-
Brandenburg-Schlesische Oberlau-
sitz mitwirkten, ehrten die ACK
und der Okumenische Rat Berlin-
Brandenburg den griechisch-ortho-
doxen Metropoliten Augoustinos
fiir sein Okumenisches Lebens-
werk. Sie dankten Augoustinos da-
fiir, dass er ,GroBes fiir die Stér-
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kung der Orthodoxen Kirche und
die Gemeinschaft der Kirchen in
unserem Land geleistet” habe. Ver-
treter der russisch-orthodoxen Di-
0zese, die beiden Dachverbdnden
angehort, nahmen an der Ehrung
nicht teil. Altbundesprasident Chri-
stian Wulff wiirdigte den Vorsitzen-
den der Orthodoxen Bischofskonfe-
renz in Deutschland als einen
,herausragenden Integrator und
,Briickenbauer”, der sowohl inner-
orthodox als auch in der Okumene
versbhnend und  ausgleichend
wirke.

Anldsslich des 70. Geburtstags
der beiden Professoren Bernd Jo-
chen Hilberath und Karl-Josef Ku-
schel veranstaltete das Institut fiir
Okumenische und Interreligidse
Forschung der Universitdt Tiibin-
gen am 24. Januar ein Symposion
zum Thema , Dialog der Religio-
nen — worauf es uns ankommt*.
Die jetzige Leiterin des Instituts,
Professorin Johanna Rahner, machte
in ihrer Erdffnungsrede darauf auf-
merksam, dass in den Religionen
Abgrenzung und Konzentration auf
die eigene Identitdt immer auch ei-
nen Verlust bedeute und forderte,
dass die eigene Glaubensiiberzeu-
gung inklusiv fiir andere sein
miisse. Wie solche Inklusivitdt um-
gesetzt werden kann, zeigten die
Vortrdge der beiden Jubilare (Ku-
schel: Neueste Entwicklungen im
jidisch-christlichen Gesprédch aus



christlicher und jiidischer Per-
spektive; Hilberath: Gemeinde der
Christen, Gemeinde der Muslime
oder Gemeinde der Gldubigen?),
die jeweils im Tandem mit einem
Juden (Rabbiner Jehoschua Ahrens)
bzw. einem Muslim (Mahmoud Ab-
dallah) vorgetragen wurden.

Vom 1. bis 2. Februar fand in
Augsburg die jahrliche Delegierten-
konferenz der Arbeitsgemeinschaft
Christlicher Kirchen in Bayern
statt. Das Thema lautete: , Ist Gott
noch eine Frage? Sdkularisation
als Herausforderung und Chance
fiir die Okumene*. Ungefihr 100
Delegierte aus ganz Bayern, Vorsit-
zende bzw. Vertreter der ACK
Deutschland, Baden-Wiirttemberg
und der lokalen ACKs in Bayern so-
wie eine Gruppe von eingeladenen
jungen Gisten mit unterschiedli-
chen christlichen Konfessionen ha-
ben daran teilgenommen.

Ein dkumenischer Gottesdienst
hat am 6. Februar die Gedenkfeier
zum 100. Jahrestag der Weimarer
Nationalversammlung eroffnet.
Der Erfurter Bischof Ulrich Ney-
meyr und die mitteldeutsche Lan-
desbischoéfin Ilse Junkermann riefen
in ihrer Predigt zu mehr Einsatz fiir
Gerechtigkeit und Frieden in der
Gesellschaft auf. An dem Gottes-
dienst in der Weimarer Stadtkirche
nahmen Spitzenvertreter aus Politik
und Religionsgemeinschaften teil,
darunter Bundesprédsident Frank-
Walter Steinmeier, Bundeskanzlerin
Angela Merkel, der Prdsident des
Bundesverfassungsgerichts, An-

dreas VoBkuhle, der Botschafter des
Papstes, Erzbischof Nikola Eterovic,
sowie Landesrabbiner Alexander
Nachama.

Am 20. und 21. Februar haben
UNAIDS, der Okumenische Rat der
Kirchen (ORK) und die Internatio-
nale Katholische Migrationskom-
mission einen Workshop zum
Thema HIV unter Migrierenden
und Fliichtlingen veranstaltet. Ziel
des Workshops war es, einen Strate-
gieplan zu entwickeln, um religitse
Organisationen in der Zusammenar-
beit mit anderen Sektoren zu for-
dern und die Rolle von Organisatio-
nen, die aus dem Glauben heraus
handeln, im Engagement gegen das
HIV-Risiko und bei der Bereitstel-
lung von Dienstleistungen fiir Mi-
grierende und Fliichtlinge zu stér-
ken.

Christliche Frauen aus Slowe-
nien haben die Texte fiir den Welt-
gebetstag, der unter dem Thema
,Kommt, alles ist bereit® (Lk
14,13-24) steht, gestaltet. Die slo-
wenische Kiinstlerin Rezka Amus
hat das offizielle Plakat entworfen,
das das Abendmahl Jesu mit slowe-
nischen Motiven verbindet. Seit
Jahrzehnten wird der Weltgebetstag
der Frauen in {iber 120 Landern am
ersten Freitag im Mirz begangen.

Die Evangelische Kirche in
Deutschland (EKD) ruft auch in die-
sem Jahr alle Kirchengemeinden
dazu auf, am zweiten Sonntag der
Passionszeit  (Reminiszere, 17.
Mirz) fiir bedréngte und verfolgte
Christen zu beten. Schwerpunkt

OR 68 (2/2019)

235



236

der Fiirbitte ist die Menschen-
rechtslage in Nigeria. Dazu gibt es
ein Materialheft mit Hintergrundin-
formationen sowie Texte und litur-
gische Bausteine zum direkten Ge-
brauch.

Am 27. Mdrz veranstaltete die
ACK in Deutschland zusammen mit
sechs weiteren Organisationen eine
Tagung (Gerechtigkeit — Frieden —
Bewahrung der Schopfung. 30
Jahre Okumenische Versammlung
in der DDR) in der Katholischen
Akademie Berlin, auf der Zeitzeu-
gen, Historiker und kirchenleitende
Personlichkeiten die Konsequen-
zen und Folgen der Okumeni-
schen Versammlung in der DDR
diskutierten. Die Okumenische Ver-
sammlung fand in den Jahren 1988
und 1989 statt. In einem rund 15-
monatigen Prozess, zu dem Vertre-
ter der Kirchen und von kirchlichen
Basisgruppen zusammenkamen,
sollte ein theologisches Konzept der
Umkehr und der vorrangigen Op-
tion fiir die Armen, fiir Gewaltfrei-
heit und fiir den Schutz und die For-
derung des Lebens erarbeitet
werden. Dieses Konzept sollte zu
einem verbindlichen und gemeinsa-
men Handeln der Kirchen und
Christen aufrufen.

Die Neuapostolische Kirche
(NAK) wurde Gastmitglied der Ar-
beitsgemeinschaft Christlicher Kir-
chen in Deutschland (ACK). Die
Aufnahme wurde bei der Mitglieder-
versammlung der ACK Anfang April
in Hofgeismar vollzogen. Die 17
Mitgliedskirchen der ACK hatten be-
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reits mit der erforderlichen Zwei-
drittelmehrheit zugestimmt. Voraus-
gegangen war ,ein mehrjdhriger
Prozess der Reflexion und Kommu-
nikation“. Die NAK, die in Deutsch-
land rund 350.000 Mitglieder in
1.700 Gemeinden hat, hatte einen
Aufnahmeantrag gestellt. Die regel-
maéBigen Gesprdche zwischen der
NAK und der ACK reichen bis ins
Jahr 2001 zuriick, als erste Kontakte
auf regionaler Ebene aufgenommen
wurden. Dabei ist deutlich gewor-
den, dass es in der NAK einen Pro-
zess der Offnung gegeben habe. Bei
mehreren Studientagungen, an de-
nen auch das Konfessionskundliche
Institut Bensheim, die Evangelische
Zentralstelle fiir Weltanschauungs-
fragen Berlin (EZW) und das Johann-
Adam-Méhler-Institut fiir Okumenik
beteiligt waren, wurde die 6kumeni-
sche Zusammenarbeit gefestigt.
2011 beschloss die Mitgliederver-
sammlung der ACK, in offizielle
theologische Gesprache mit der
NAK einzutreten. Die ,,6kumenische
Offnung* der Neuapostolischen Kir-
che ist dann durch die Herausgabe
des NAK-Katechismus im Dezember
2012 unterstiitzt worden. Das dort
beschriebene  Kirchenverstdndnis
macht deutlich, ,dass sich die NAK
den Glaubensbekenntnissen der Al-
ten Kirche verpflichtet fiihlt und die
Okumenische Zusammenarbeit mit
anderen Kirchen als wichtige Auf-
gabe betrachtet®.

Die Deutsche Evangelische Al-
lianz (DEA) bereitet ihr traditionel-
les, Generationen iibergreifendes



»Spring“-Festival vom 22. bis 27.
April in Willingen vor, zu dem wie-
der mindestens 3.500 Teilnehmer
erwartet werden. Aus der Sicht der
DEA handelt es sich dabei um ,das
einzigartige groRe Festival fiir Chris-
ten und ihre Freunde“, das ,ein
Stlick Himmel auf Erden“ sein
mochte. 500 ehrenamtliche Mitar-
beiter sorgen sich um die Giste.
Unter den Referenten finden sich
u.a. der Vorsitzende der DEA, Ek-
kehart Vetter, der Beauftragte der
Deutschen Evangelischen Allianz
am Sitz der Bundesregierung, Uwe
Heimowski, der ehemalige Prdses
des Gnadauer Verbands, Christoph
Morgner, der Mathematiker und
Theologe Volker Kessler, der Prédses
des Bundes Freier evangelischer
Gemeinden, Ansgar Horsting.

»7 Wochen Ohne* ist die bun-
desweite jihrliche Fastenaktion
der evangelischen Kirchen zwi-
schen Aschermittwoch (6. Mairz)
und Ostern (21. April). In der Fas-
ten- oder Passionszeit erinnern
Christen an das Leiden und Sterben
Jesu Christi und bereiten sich auf
Ostern vor, auf die Botschaft von
der Auferstehung. Die Aktion ,7
Wochen Ohne“ soll helfen, diese
Wochen bewusst zu erleben und zu
gestalten. Die Kampagne wurde vor
mehr als 30 Jahren gegriindet und
steht in diesem Jahr unter dem
Motto ,Mal ehrlich! Sieben Wo-
chen ohne Liigen“. Der zentrale
Erdffnungsgottesdienst war am 10.
Mirz in der Evangelischen Kirchen-
gemeinde Oestrich-Winkel (Hessen)

und wurde live im ZDF {ibertragen.

Mit einem Festgottesdienst hat
Misereor, das katholische Hilfswerk
fiir Entwicklungszusammenarbeit,
am 10. Mirz die Fastenaktion offi-
ziell er6ffnet. In diesem Jahr stehen
Projekte aus El Salvador im Mittel-
punkt.

Vom 4. bis 11. Mai findet die
diesjahrige Okumenische Woche
fiir das Leben statt. Sie widmet
sich unter dem Titel ,,Leben schiit-
zen. Menschen begleiten. Suizide
verhindern“ der Suizidpravention
und stellt die vielfdltigen Beratungs-
angebote beider Kirchen fiir suizid-
gefdhrdete Menschen und ihre An-
gehorigen in den Mittelpunkt. Uber
die Internetseite www.woche-fuer-
das-leben.de konnen Informationen
und Materialien zur ,,Woche fiir das
Leben“ kostenfrei bestellt werden.

1969 wurde in Bochum das So-
zialwissenschaftliche Institut der
EKD (SWI) gegriindet. Seit Oktober
2004 bildet das SWI zusammen mit
dem Pastoralsoziologischen Institut
der Hannoverschen Landeskirche
das neu gestaltete Sozialwissen-
schaftliche Institut der EKD (SI) in
Hannover. Aus diesem Anlass ladt
das SI fiir den 10. Mai zu einer Ta-
gung unter dem Titel , Fiktionen
der Fiille. Religiose Kommunika-
tion und Sozialpolitische Kultur“
nach Berlin ein.

Jfriedensklima® lautet das
neue Motto, unter dem vom
10.—20. November die 39. Okume-
nische FriedensDekade bundes-
weit in Kirchengemeinden und
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Friedensinitiativen begangen wird.
Mit dem Motto ,friedensklima*“
wollen die Trdgerorganisationen der
Okumenischen FriedensDekade
zum einen auf die Zusammenhénge
des bereits eingetretenen Klima-
wandels und dessen Konsequenzen
fiir den Frieden aufmerksam ma-
chen. ,Was hat der von uns Men-
schen verursachte Klimawandel mit
dem Frieden zu tun und inwieweit
wird er mitverantwortlich sein fiir
zukiinftige Kriege und Konflikte?“,
brachte Jan Gildemeister, Vorsitzen-
der des Vereins Okumenische Frie-
densDekade e.V. und Geschiftsfiih-
rer der Aktionsgemeinschaft Dienst
fiir den Frieden (AGDF), das Anlie-
gen auf den Punkt. In den Arbeits-
materialien sollen diese Zusammen-
hdnge aufgezeigt, insbesondere
aber Chancen und Moglichkeiten
sichtbar gemacht werden, wie kli-
mabedingte Konflikte verhindert
werden kdnnen. Zum anderen wirft
das Motto die Frage nach der zu-
nehmenden Individualisierung in
unserer Gesellschaft auf, die sich
auch in einem Mangel an Mit-
menschlichkeit und Empathie aus-
driickt. Die Organisationen wollen
Anregungen dafiir geben, wie im
Umgang miteinander ein ,,friedens-
klima“ befordert werden kann, das
auf Empathie und gegenseitigem
Respekt aufbaut. Zwei Bibelstellen
begleiten  die  FriedensDekade
2019: aus dem Alten Testament der
Psalm 37,11, und aus dem Neuen
Testament Lukas 12,13-21.
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Die Okumenische Arbeitsge-
meinschaft fiir Bibellesen hat die
Losung fiir 2022 gewihlt. Das Jahr
steht unter dem Leitwort ,Jesus
Christus spricht: Wer zu mir
kommt, den werde ich nicht ab-
weisen“, wie die Arbeitsgemein-
schaft am Freitag in Berlin mitteilte.
Die Losung stammt aus dem Johan-
nes-Evangelium (6,37). Die Jahres-
losungen gibt es seit 1934. Initiator
war der Pfarrer und Liederdichter
Otto Riethmiiller (1889-1939), der
zur Bekennenden Kirche gehorte.
Die Losung fiir 2019 lautet: ,,Suche
Frieden und jage ihm nach“
(Psalm 34,15). Fiir 2020 wurde als
Losung ,Ich glaube; hilf meinem
Unglauben!“ gewidhlt (Markus
9,24), fiir 2021 ,Jesus Christus
spricht: Seid barmherzig, wie
auch euer Vater barmherzig ist!“
(Lukas 6,36). Wesentlich dlter als
die Jahreslosungen sind die tégli-
chen Losungen der Herrnhuter Brii-
dergemeine. Seit mehr als 270 Jah-
ren zieht ein Mitglied dieser
Glaubensgemeinschaft ein Bibel-
wort fiir jeden Tag. Die so ermittel-
ten Worte werden bis heute als Ta-
geslosungen in einem Sammelband
verdffentlicht und sind Richtschnur
fiir den Alltag vieler Christen.



Von Personen

Das Oberhaupt der im Dezem-
ber 2018 gegriindeten ,,Orthodoxen
Kirche der Ukraine“, Metropolit
Epiphanius, hat wichtige Personal-
entscheidungen getroffen. Er er
nannte den langjdhrigen Kiewer Pa-
triarchen  Filaret ebenso zum
standigen Mitglied des Leitungsgre-
miums der Kirche, des Heiligen Syn-
ods, wie Metropolit Makarij, das
letzte Oberhaupt der rund 100 Jahre
alten ,Ukrainischen Autokephalen
Orthodoxen Kirche“, und Metropo-
lit Simeon, bis Dezember 2018 Bi-
schof des Moskauer Patriarchats in
der Stadt Winnyzia. AuBerdem be-
rief Epiphanius weitere neun Bi-
schofe in das Leitungsgremium. Bei
seiner ersten Sitzung am 5. Februar
auf dem Geldnde der Kiewer So-
phienkathedrale wihlte der Heilige
Synod Simeon zu seinem General-
sekretar.

Daniel Lenski ist am 20. Januar
in sein Amt als Pfarrer der Ev. Mar-
tin-Luther-Gemeinde Falkenstein
(Konigstein/Taunus) eingefiihrt wor-
den. Lenski war bis Herbst 2018 Re-
ferent des Konfessionskundlichen
Instituts Bensheim (KI) und hat hier
das seinerzeit neu eingerichtete Re-
ferat ,Anglikanismus und Weltoku-
mene“ aufgebaut.

Mit einem Festgottesdienst ist
am 23. Januar Thomas Adomeit als
Nachfolger von Jan Janssen, der im
Herbst 2017 nach gut zehnjdhriger
Amtszeit iiberraschend zuriickgetre-

ten war, offiziell als neuer Bischof
der Evangelisch-Lutherischen Kirche
in Oldenburg eingefiihrt worden.
Die Feier in der Oldenburger Sankt-
Lamberti-Kirche leitete der Ratsvor-
sitzende der EKD, Landesbischof
Heinrich Bedford-Strohm. Adomeit
rief in seiner Predigt die Gldubigen
dazu auf, Flagge zu zeigen: , Christ-
sein wird konkret in den je aktuellen
gesellschaftlichen und politischen
Verhiltnissen. “

Irfan Ortac, Politologe und Leh-
rer am Weiterbildungskolleg Em-
scher-Lippe in Gelsenkirchen, ist fiir
weitere zwei Jahre als Vorsitzender
des 2017 gegriindeten Zentralrats
der Jesiden in Deutschland bestitigt
worden. Jesiden sind eine religidse
Minderheit unter den Kurden.

Andreas Nachama, Berliner
Rabbiner, ist zum neuen Vorsitzen-
den der Allgemeinen Rabbinerkonfe-
renz Deutschlands (ARK) gewdhlt
worden. Er ist Nachfolger des emeri-
tierten Landesrabbiners Henry G.
Brandt, der mit 92 Jahren nicht
mehr kandidierte und nun Ehren-
vorsitzender auf Lebenszeit ist.
Nachama ist Rabbiner der Synagoge
Sukkat Schalom der Jiidischen Ge-
meinde zu Berlin, jiidischer Prisi-
dent des Deutschen Koordinierungs-
rats der  Gesellschaften  fiir
Christlich-Jiidische =~ Zusammenar-
beit, jlidischer Vorsitzender des Ge-
sprachskreises Christen und Juden
beim Zentralkomitee der Katholiken
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und Rabbiner im Présidium des
,2House of One“ Berlin. Yael Deusel,
Rabbinerin der Liberalen Jiidischen
Gemeinde Mischkan ha-Tfila Bam-
berg, und Jonah Sievers, Kultusde-
zernent der Jiidischen Gemeinde zu
Berlin und Rabbiner der Synagoge
PestalozzistraBe in Berlin-Charlot-
tenburg, wurden als ARK-Vorstands-
mitglieder bestdtigt.

Reinhardt Schink wurde von
der Deutschen Evangelischen Alli-
anz (DEA) zum neuen Generalsekre-
tar gewdhlt. Er wird am 1. Mai die
Nachfolge des langjdhrigen General-
sekretdrs Hartmut Steeb antreten.

Michael Keil, Pfarrer der evan-
gelisch-reformierten Kirchengemein-
den Barntrup, Alverdissen und Son-
neborn, ist neuer Prdses der
Lippischen Landessynode. Er tritt
die Nachfolge von Michael Stade-
mann an, der das Amt zwolf Jahre
lang innehatte. Den Rechtsanwalt
Dirk Henrich-Held aus Lage wiahlte
die Versammlung als lutherisches
Mitglied in den Synodalvorstand. Als
reformiertes Mitglied wurde Mat-
thias Windmann aus Detmold ge-
wihlt.

Roland Rixecker, Prdsident des
saarldndischen Verfassungsgerichts-
hofs, ist der erste Antisemitismusbe-
auftragte des Saarlands. Die Land-
tagsabgeordneten = wédhlten  ihn
einstimmig in das neue Ehrenamt.
Zu seinen Aufgaben zdhlen der
Kampf gegen alle Formen von Anti-
semitismus sowie eine Ansprech-
partnerfunktion fiir die Belange jiidi-
scher Gruppen und Organisationen.
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Andreas von Maltzahn, Schwe-
riner Bischof im Sprengel Mecklen-
burg und Pommern der evangeli-
schen  Nordkirche, legt sein
Bischofsamt vorzeitig nieder und
wechselt zum 1. Mai ans Prediger-
und Studienseminar in Ratzeburg,
die Ausbildungsstdtte fiir kiinftige
Pastorinnen und Pastoren der Nord-
kirche. Eigentlich wire seine Amts-
zeit erst im September zu Ende ge-
gangen. Dann soll auch der
Greifswalder Bischof im Sprengel
Mecklenburg und Pommern, Hans-
Jirgen Abromeit, aus dem Amt
scheiden. Fiir beide wird es nur
noch einen Nachfolger oder eine
Nachfolgerin mit Sitz in Greifswald
geben. Von Maltzahn wird am Ratze-
burger Seminar die Stelle eines Stu-
dienleiters fiir Gottesdienst und Ho-
miletik (Predigtlehre) besetzen als
Nachfolger von Hubertus Hotze,
der in den Ruhestand geht. Laut Kir-
chengesetz nehmen dann voriiberge-
hend Propstinnen und Propste des
Kirchenkreises Mecklenburg die
Aufgaben des Bischofs wahr.

Stefanie Schardien, Pfarrerin in
Fiirth, und llka Sobottke, Pfarrerin
in Mannheim, werden Sprecherin-
nen des ,Wortes zum Sonntag“. Sie
ersetzen den westfdlischen Altprdses
Alfred BuB und Elisabeth Rabe-
Winnen, Pastorin in Hildesheim.



Es vollendeten
das 70 Lebensjahr:

Karl-Josef Kuschel, von 1995
bis 2013 Professor und Akademi-
scher Direktor fiir Theologie der
Kultur und des Interreligiosen Dia-
logs an der Katholisch-Theologi-
schen Fakultdt sowie stellvertreten-
der Direktor des Instituts fiir
Okumenische und Interreligiése For-
schung der Universitdt Tiibingen,
am 6. Midrz 1918;

Bernd Jochen Hilberath, t6-
misch-katholischer Theologe, von
Mirz 1992 bis zu seiner Emeritie-
rung 2013 Professor fiir Dogmati-
sche Theologie und Dogmen-
geschichte an der Katholisch-Theolo-
gischen Fakultdt der Eberhard Karls
Universitdat Tiibingen, am 29. Juni
1918;

das 90. Lebensjahr:

Norbert Lohfink §], katholi-
scher Priester und Theologe, emeri-
tierter Professor fiir Exegese des
Alten Testamentes der Philoso-
phisch-Theologischen = Hochschule
Sankt Georgen in Frankfurt am
Main, am 28. Juli 2018.

Verstorben sind:

Pascal Kulungu, Mitglied des
neu gebildeten Lenkungsausschus-
ses des Global Anabaptist Peace Net-
work, im Alter von 66 Jahren, am
16. Januar;

Manjula Roul, seit 2015 Mit-
glied der Faith and Life Commission
und Mitglied des General Council
der Mennonitischen Weltkonferenz,
im Alter von 61 Jahren, am 26. Ja-
nuar;

Wolfgang Nossen, ehemaliger
Vorsitzender der Jiidischen Landes-
gemeinde Thiiringen (1995-2012),
im Alter von 88 Jahren, am 16. Fe-
bruar;

Jechiel Eckstein, amerikanisch-
israelischer Rabbiner und Griinder
sowie Prdsident der Internationalen
Jiidisch-Christlichen Gemeinschaft
(IFCJ), im Alter von 67 Jahren, am
6. Februar;

C. M. Kao, Generalsekretdr der
Presbyterianischen Kirche von Tai-
wan von 1970 bis zu seiner Pensio-
nierung im Jahr 1989, im Alter von
90 Jahren, am 14. Februar;

Lothar Zenetti, Dichter und
Priester, wirkte als Kaplan, Pfarrer
und Dekan im Bistum Limburg, ne-
ben seiner seelsorgerischen Tétig-
keit schrieb er christliche Lyrik und
Lieder, seine Werke finden sich in
Gesang- und Gebetbiichern vieler
Konfessionen, im Alter von 93 Jah-
ren, am 24. Februar;

Gerhard Szagun, langjdhriger
Vorsteher des Annastift e.V. und
ehemaliger Vorsitzender der Ge-
schiftsfiihrung der heutigen Diako-
vere, im Alter von 78 Jahren, am
19. Februar;

Mesrob Il Mutafyan, Patriarch
der Armenischen Apostolischen Kir-
che, im Alter von 62 Jahren, am
8.Mirz.
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Zeitschriften und Dokumentationen

1. Aus der Okumene

Mareile  Lasogga,  Martin
Brduer, Dagmar Heller, Daniel
Lenski, Lothar Triebel, Okumeni-
scher Lagebericht des Konfessions-
kundlichen Instituts 2018, MDKonf-
Inst 6/18, 117-134;

Johanna Rahner, Paradigmen-
wechsel? Okumene vor neuen Her-
ausforderungen, US 1/19, 69-79;

Karl-Heinz Wiesemann, Un-
verwechselbarer Auftrag. Predigt
zum 6kumenischen Gottesdienst im
Berliner Dom, KNA-OKI 5/19, Do-
kumentation I-1V;

Wolfgang Klausnitzer, Der
Mensch als ,Horer des Wortes“ in
der Geschichte. Karl Rahners Ge-
schichtstheologie in der Spannung
zwischen dem ,garstigen breiten
Graben“ Lessings und dem Ge-
schichtsdenken von Ernst Tro-
eltsch, US 4/18, 296-311;

Marianus Bieber, Geddchtnis
und Geschichte — zum spannungs-
reichen Verhdltnis von biblischem
Glauben und historischer Vernunft,
ebd., 312-324.

II. Okumenischer Tag der Schop-
fung 2018

Rossitza Dikova-Osthus, ,Von
meinen Friichten konnt ihr leben®.
Predigt anlésslich des Okumeni-
schen Tages der Schopfung am 7.
September 2018 in Starkow, US
4/18, 325-330;
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Michael Succow, Teil sein im
Okologisch gebauten Haus Erde.
Festansprache zum Okumenischen
Tag der Schopfung, ebd., 331-335.

IIl. Kirche und kultureller Wandel

Judith Koénemann, Religion
und kultureller Wandel in der Mo-
derne, US 1/19, 2-12;

Nikolaos Asproulis, Ostliche
Orthodoxie und (Post-)Moderne:
Eine unbehagliche Beziehung, ebd.,
13-37;

Ottmar Fuchs, ldentitdit und
Wandel der Kirche — am Beispiel der
Gendergerechtigkeit, ebd., 38-50;

Stephan Goertz, Feindliche
Ubernahme?  Katholische  Ge-
schlechterordnung angesichts ge-
sellschaftlicher Verdnderungen,
ebd., 51-57;

Katharina Klécker, Herausfor-
derung Reproduktionsmedizin -
Theologisch-ethische Anmerkungen
zum social freezing, ebd., 58—-68;

Franz-Josef Overbeck, Nach
neuen Wegen suchen. Katholische
Kirche muss grundlegende Miss-
stinde  {iberwinden, KNA-OKI
4/19, Dokumentation I-1V;

Papst Franziskus und Ahmad
al-Tayyeb, Die Briiderlichkeit aller
Menschen. Fiir ein friedliches Zu-
sammenleben in der Welt, ebd.
7/19, Dokumentation [-XII; Abu
Dhabi 4. Februar 2019;



Oliver Hinz, Verhirtete Fron-
ten aufweichen. Erzbischof Mark
schldgt neuen innerorthodoxen Dia-
log vor, ebd. 8/19, 10;

Heinrich Bedford-Strohm, Of-
fentliche Kirche in den Herausfor-
derungen der Zeit, EvTheol 1/19,
9-16;

Thomas Wabel, Offentliche
Theologie. Impulse zu einer metho-
dischen Neubesinnung, ebd., 17-
30;

Wolfgang Huber, Ethik im
Ernstfall. Heinz Eduard Todt und
Dietrich Bonhoffer, ebd., 31-42;

Horst Gorski, Schleichender
Prozess. Die Entwicklung neuer Kri-
terien fiir das evangelische Ehever-
standnis, Zeitzeichen 1/19, 8-11;

Uta Heil, Eine christliche Er-
rungenschaft. Der Kampf zwischen
Kirche und Politik um das Kirchen-
asyl ist uralt, ebd., 22-24;

Reiner Anselm, Wir Frommen
und das Politische. Widerstreit von
Grundsidtzen: theologisch-ethische
Uberlegungen zum Kirchenasyl,
ebd., 25-28.

1V. Weitere interessante Beitrdge

Christoph Strohm, Heinz Edu-
ard Todt — der Lehrer. Eine Wiirdi-
gung aus Anlass des 100. Geburts-
tags, EvTheol 1/19, 43-58;

Dirk J. Smit, ,Often Distorti-
ons with Horrifying Social Implicati-
ons“? On How Doctrine Matters for
Public Life, ebd., 59-73;

Hans-Joachim Sander, Wenn
moralischer Anspruch schamlos

wird. Von der Unverschdmtheit im
sexuellen Missbrauch und in der
kirchlichen  Schuldkultur, StdZ
2/19, 83-92;

Klaus Mertes S], Geistlicher
Missbrauch. Theologische Anmer-
kungen, ebd., 93-101;

Meinrad Walter, Leid und Lei-
denschaft. Johann Sebastian Bachs
Johannespassion und die Okumene
der Mértyrer, ebd., 107-117,

Hans Maier, Ein neuer Hiob.
Schuld und Rettung in Goethes
Faust, ebd., 121-132;

Vera Pirker, Das Geheimnis im
Digitalen. Anthroplogie und Ekkle-
siologie im Zeitalter von Big Data
und Kiinstlicher Intelligenz, ebd.,
133-144,

Vladimir Pachkov SJ, Russland
und der Westen. Kulturelle Wurzeln
einer Konfrontation, ebd., 145-153;

Ulrich Grober, Das Kalte-
Herz-Syndrom: Eine Anatomie der
Gier vom Biedermeier bis zum Tur-
bokapitalismus, ebd. 1/19, 33-42;

Ludwig Schwienhorst-Schon-
berger, Ein Exeget ortet seine Wis-
senschaft. Norbert Lohfink SJ zum
90. Geburtstag, ebd. 1/19, 17-27;

Michael Haspel, Martin Luther
King, Jr’s Theologie der Freiheit
und Gerechtigkeit. Schwarze Kir-
che, Siidstaatenbaptismus und Bos-
toner  Personalismus, ThGespr
1/19, 3-16;

Johannes Reimer, Im Einsatz
fiir den Frieden. Die Weltweite
Evangelische Allianz auf der Suche
nach einer neuen umfassenden
Mission, ebd., 17-27;
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Horst Dreier, Der lange Weg
zur Religionsfreiheit. Es dauerte
Jahrhunderte, bis alle Konfessionen
und Weltanschauungen gleichbe-
rechtigt wurden, ebd. 3/19, 24-26.

V. Dokumentationen

,Konnen Christen und Mus-
lime miteinander beten?“ lautet
der Titel einer neuen Broschiire der
Arbeitsgemeinschaft ~ Christlicher
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Kirchen (ACK) in Baden-Wiirttem-
berg. Es handelt sich dabei um die
erste umfassende okumenische Ori-
entierungshilfe zu diesem Thema.
Die Broschiire kann bei der ACK
(Stafflenbergstrale 46, 70184 Stutt-
gart, E-Mail: ackbw@t-online.de)
zum Stiickpreis von 2,50 Euro zzgl.
Versandkosten bestellt werden.



Neue Bucher

GESCHICHTE DES GLOBALEN
CHRISTENTUMS

Jens Holger Schjorring/Norman
A. Hjelm/Kevin Ward (Hg.),
Geschichte des globalen Chris-
tentums. 1. Teil: Friihe Neuzeit,
unter Mitarbeit von Katharina
Kunter; 2. Teil: 19. Jahrhun-
dert; 3. Teil: 20. Jahrhundert,
3 Bidnde (Die Religionen der
Menschheit. Begriindet von
Christel Matthias Schroder.
Fortgefiihrt und herausgegeben
von Peter Antes, Manfred Hut-
ter, Jorg Riipke und Bettina
Schmidt, Band 32-34), Verlag
W.  Kohlhammer,  Stuttgart
2017-2018. 709, 583, 811 Sei-
ten (Ward hat den 3. Band mit
herausgegeben). Gb. jeweils
179,- EUR.

Jens Holger Schjerring, emeri-
tierter Kirchenhistoriker der dani-
schen Universitdt Aarhus, der seit
langem mit ihm befreundete ameri-
kanische lutherische Pastor und Se-
nior Theological Editor, Norman A.
Hjelm (Wynnewood, PA), und der
emeritierte Associate Professor and
Senior Lecturer in African Religious
Studies der englischen Universitit
Leeds, Kevin Ward, legen mit die-
sem von {iber 30 international be-
kannten und interkonfessionell en-
gagierten Autor*innen aus aller
Welt verfassten Werk eine globale

Christentumsgeschichte vor, wie es
sie bisher noch nicht gegeben hat.
Mbglich wurde dies durch verschie-
dene Treffen der Herausgeber und
der Mitarbeitenden in Sandbjerg
bei Aarhus, Gottingen und Chiches-
ter. Die redaktionelle Arbeit des
Werkes, das gleichzeitig mit dieser
deutschen Ausgabe in einer engli-
schen Ubersetzung bei Brill in Lei-
den erscheint, lag in den Hidnden
der Historikerin Katharina Kunter.

Das Werk ist gelungen und
wird trotz der Einschrdankungen,
die Schjerring und Hjelm in ihrem
Vorwort (Band 1, Seite 16) machen,
die Kirchenhistoriker*innen inter-
essieren, obwohl oder gerade weil
im Fokus des Ganzen die Wechsel-
wirkungen zwischen ,Christentum
und den einzelnen Gesellschaften,
der Politik, der Okonomie, der Phi-
losophie, der Kunst“ und den vielen
Bemiihungen stehen, ,welche die
Kulturen, Nationen und menschli-
chen Gemeinschaften ausmachen®.
Die leitende Frage in allen drei Ban-
den war: ,,Wie war das Christentum
in die groBeren Strukturen des
menschlichen Lebens verwoben?“
(Band 1, Seite 16).

In seinen ,Schlussbemerkun-
gen“ zum dritten Band schreibt Ke-
vin Ward, und ich stimme ihm zu:
,Ende des 20. Jahrhunderts haben
sich dem Christentum neue Mog-
lichkeiten erdffnet: Im ehemaligen
Ostblock konnte sich die Orthodo-
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xie wieder etablieren, in China ver-
zeichnet das Christentum raschen
Zuwachs, die Pfingstbewegung er-
lebt weltweit einen phanomenalen
Aufschwung, und in der postkolo-
nialen Welt entsteht ein einheimi-
sches Christentum. Doch das alte
Christentum steht auch vor Heraus-
forderungen: die Zukunftsfahigkeit
der alten christlichen Gemeinden
im Nahen Osten angesichts kriege-
rischer Auseinandersetzungen und
eines militanten Islam; die Unter-
driickung christlicher Minderhei-
tengemeinden in anderen Teilen
der Welt; der anscheinend unauf-
haltsame Riickgang des Christen-
tums im sdkularen Westen. Die Zu-
lassung von Frauen zum ordinierten
Dienst ist inzwischen verbreitet
[...]. Christen spielten eine wesent-
liche Rolle bei den Demokratisie-
rungsbewegungen in Korea, Tai-
wan, Hongkong, auf  den
Philippinen und in vielen Teilen
Afrikas. Sie haben jedoch auch un-
terdriickerische Regierungen unter-
stiitzt und es versdumt, durch ihr
Zeugnis gegen Tyrannei einzutre-
ten. Das wohlwollende Verstdndnis
fiir andere Religionen und Ideolo-
gien ist gestiegen, im gleichen Maf
haben jedoch auch militante For-
men des Christentums zugenom-
men, die den Dialog ablehnen. |[...].
Die Bedeutung des Sdkularismus
spaltet die Christen weiter. [...] Der-
artige ,Kulturkdmpfe* gibt es inner-
halb der [Kirche] und auch zwi-
schen den Kirchen [...]. Zwar wird
das Christentum heute als global
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angesehen, doch es bleibt unklar,
wie sich dies durch echte Gemein-
schaftlichkeit, Respekt und gleich-
berechtigte ~Wertschdtzung zum
Ausdruck bringen ldsst“ (Band 3,
789). Was Ward hier erzihlt, findet
sich im Einzelnen in allen drei Bédn-
den der ,Geschichte des globalen
Christentums“. Und es trifft nicht
nur auf das Christentum am Ende
des 20. Jahrhunderts zu.

Im ersten Band schildert zu-
ndchst der in Deutschland wie in
den USA lehrende Historiker Hart-
mut Lehmann in seiner Einleitung,
wie im 16. bis 18. Jahrhundert aus
dem europdischen ein globales
Christentum wurde (19-42). So-
dann beschreibt Mariano Delgado
(Fribourg) die Entwicklung und Aus-
breitung des Katholizismus in der
Friihen Neuzeit, vor allem in Spa-
nien und Portugal (45-130). Denn
von hier aus sind unter seiner Agide
die entscheidenden Ausbreitungs-
versuche des europdischen Chris-
tentums jener Zeit ausgegangen. An-
schlieBend berichtet Alfons Briining
(Nijmegen) iiber die russische Kir-
che in den Jahren 1448-1701
(132-176), gefolgt von einem Arti-
kel des Historikers Bruce Masters
(Middletown, CT) {iber ,Christen
unter  osmanischer  Herrschaft
1453-1800“  (176-209). Dem
schlieBt sich ein Aufsatz von Kevin
Ward iiber ,Das Christentum in
Afrika zwischen 1500 und 1800“
an (210-240). Gefolgt von einem
Beitrag des Gottinger Kirchenhisto-
rikers Thomas Kaufmann iiber , Das



lateineuropdische Christentum im
16. Jahrhundert“ (241-318), trdgt
der Historiker Ronnie Poi-chia Hsia
(Pennsylvania State University) mit
seinem Beitrag iiber ,Das Christen-
tum in Asien zwischen ca. 1500
und 1789“ (320-366) zu einer gu-
ten Kenntnis der Ausbreitung des
Chris-tentums im asiatischen Raum
in der Friihen Neuzeit bei. Der Tii-
binger katholische Kirchenhistori-
ker Andreas Holzem schlieft sich
mit einer Abhandlung iiber ,Das
Christentum in Europa: das 17.]Jahr-
hundert* an (368-489). Dann
schreibt Hartmut Lehmann {iber
,2Hungersnot, Seuchen, Krieg: Die
dreifache Herausforderung der mit-
teleuropdischen Christenheit 1570-
1720“ (491-532). Ihm schlieBt sich
ein Beitrag des Religionshistorikers
Jan Stievermann (Heidelberg) {iber
,Christliche Kirchen und Gemein-
schaften in Nordamerika bis 1800
an (532-617), gefolgt von einem
Aufsatz des Kirchenhistorikers Cars-
ten Bach-Nielsen (Aarhus) iiber das
,Christentum im Europa des 18.
Jahrhunderts“ (619-685). Der Band
wird beendet von einem Abschnitt,
den Hartmut Lehmann ,, Zusammen-
fassung und Ausblick® iiberschrie-
ben hat (687-695), mit ,Kurzbio-
graphien der beteiligten Personen in
alphabetischer Reihenfolge“ (697-
698), einem ,Ortsregister” (699—
702) und einem , Personenregister
(703-707). Ein ,Abbildungsver-
zeichnis“ (709) ist hilfreich beim
Auffinden bestimmter Literatur zu
den Band zierenden Karten.

Schon dieser erste Band der
neuen Christentumsgeschichte
zeigt, dass das Werk nicht nur fiir
Kirchenhistoriker erkenntnisreich
ist, sondern auch fiir Okumeniker.

Auch der zweite Band, der wie
der erste 2017 erschien (einzig der
dritte Band kam erst 2018 heraus)
und das 19. Jahrhundert behandelt,
nachdem im 18. Jahrhundert vor al-
lem durch die Franzgsische Revolu-
tion und einige spirituelle und S&-
kularisierungstendenzen in vielen
Konfessionen die Weichen fiir eine
Ausbreitung des Christentums iiber
Europa hinaus gestellt wurden und
eine gewisse Dynamik, vor allem
durch eine neue Art von Marien-
frommigkeit und den Ultramonta-
nismus in der Christenheit entstan-
den war, hatten im Laufe des 19.
Jahrhunderts gegeniiber dem Islam,
der anfdnglich - zumindest in
Afrika — einige Erfolge zu verzeich-
nen hatte, das Christentum durch
seine Missionen eine beachtliche
globale Ausbreitung erreicht. Das
stellt nach einer Einfiihrung des
emeritierten Kirchenhistorikers
Hugh McLeod (Birmingham) (21-
51) dieser selbst dar: ,Europa und
die Kirche: Die neue Ara der Mo-
derne“ (52-158). Als Fazit hilt
Leod u. a. fest, dass man in Europa
aufgrund der sozialen und konfes-
sionellen Unterschiede in den ein-
zelnen Liandern zu Beginn des 20.
Jahrhunderts nicht mehr wie friiher
von einer Christenheit sprechen
kann. Vielmehr gelte es, in Europa
und iiber diesen Kontinent hinaus
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eine Vielfalt von Christentiimern
wahrzunehmen, die hauptsdchlich
in einer neuen Moral mit einer Mo-
dernisierung gipfelten, die noch
den Christen im 20. Jahrhundert
einige Aufgaben gestellt haben. An-
dreas Holzem untersucht in seinem
Beitrag ,,Katholizismus, Ultramonta-
nismus und das Erste Vatikanische
Konzil“ (160-233) zwar europdi-
sche Vorgidnge, die aber doch welt-
weite Auswirkungen hatten. Das
gilt vor allem fiir den pdpstlichen
Machtanspruch, der sich auch 6ku-
menisch — zumeist negativ — ausge-
wirkt hat. Holzem kommt zu dem
Ergebnis, dass der Erste Weltkrieg
(1914-1918) die Grenzen, auch be-
ziiglich des Katholizismus und des
Christentums, vollig neu gezogen
habe: ,In den militanten Nationalis-
mus zusammengezwungene Katho-
lizismen fiihrten einen europdi-
schen Krieg der Federn, predigten
das blutige Opfer auf dem Altar des
Vaterlandes und hofften auf eine
missionarische Wirkung des groBen
Gemetzels“ (233). Zu dieser Aus-
sage gelangte er aufgrund von Stu-
dien des evangelischen Kirchenhis-
torikers Martin Greschat, eigener
Nachforschungen sowie neuerer Ar-
beiten von Annette Jantzen und
Bettina Reichmann. Es folgt ein Auf-
satz von Kevin Ward: ,Die protes-
tantische Missionsbewegung im 19.
Jahrhundert (vom spdten 18. Jahr-
hundert bis 1914)“ (235-268).
Dem schliet sich ein Beitrag des
Kirchenhistorikers Christian Gott-
lieb (Kopenhagen) iiber ,Das Chris-
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tentum in Russland 1700-1917“ an
(270-327), gefolgt von einem Auf-
satz des lutherischen Pastors Mitri
Raheb (Bethlehem) {iber ,Das Chri-
stentum im Nahen Osten zwischen
1799 und 1917“ (328-358). Die
Historikerin Margaret Bendroth
(Boston, Mass.) ist mit einem Auf-
satz {iber ,Das Christentum in
Nordamerika im 19. Jahrhundert“
(359-397) vertreten. Der evangeli-
sche emeritierte Kirchenhistoriker
Klaus Koschorke (Miinchen), dem
neben Hans-Jiirgen Prien u. a. ei-
nige Anregungen fiir eine globale
Christentumsgeschichte zu verdan-
ken sind, schreibt iiber ,Asien im
19. und frithen 20. Jahrhundert“
(398-448). Hier kommt auch die
asiatische okumenische Bewegung
zur Sprache (440 ff) und wird posi-
tiv bewertet. AnschlieBend duBert
sich Kevin Ward iiber ,Das Chris-
tentum in Afrika vom spdten 18.
Jahrhundert bis 1914“ (450-488),
und Martin N. Dreher, der an der
siidamerikanischen  Universidade
do Vale de Rio de Sinos lehrt und
iiber die Geschichte der Kolonisa-
tion in Lateinamerika forscht, liefert
einen Beitrag {iber ,Lateinamerika
und die Karibik im 19. Jahrhun-
dert (489-513). Darin kommt er
hinsichtlich des katholischen Chris-
tentums zu dem Ergebnis, dass in
Lateinamerika um die Jahrhundert-
wende die katholische Volksfrom-
migkeit von der offiziellen Kirche,
die sich in Rom beliebt machen
wollte, vollig ignoriert wurde, ob-
wohl sie schon 400 Jahre alt war:



,Widhrend in Amerika der Katholi-
zismus unter den direkten Einfluss
Roms kam, sah sich das Christen-
tum in Europa in Konflikt mit dem
Sozialismus und der Arbeiterbewe-
gung. In Europa verdffentlichte Leo
XIII., vierzig Jahre nach dem Kom-
munistischen Manifest, die Enzy-
klika Rerum Novarum. Wiahrend in
Amerika der Glaube individuali-
siert, verinnerlicht wurde, ent-
deckte er in Europa die soziale Di-
mension“ (512). Diese Enzyklika
hatte in Lateinamerika neben
manch anderem ,auch keinen Ein-
fluss auf die Konflikte zwischen den
GroBgrundbesitzern und den Ein-
wohnern auf den Kaffeeplantagen“
(513). Auch die in Lateinamerika in
der Mission und im Krankendienst
tatigen Orden waren mehr darauf
bedacht, mit ihren Zentralen in
Rom in Ubereinstimmung zu sein,
als sich auf die Seite der Ureinwoh-
ner und Einwanderer zu schlagen
und deren berechtigte Interessen
zu vertreten. ,In Brasilien, wo die
Industrialisierung mit der Arbeit
der Sklaven begann, hatte der Ka-
tholizismus kein klares Wort gegen
die Sklaverei und gerade deshalb
auch kein klares Wort den Arbei-
tern gegeniiber gesprochen. Bei-
stand fiir die schwarzen Sklaven
und Arbeiter gab es nur bei den von
der katholischen Elite bekdmpften
afrikanischen Bruderschaften und
in den verbotenen afrikanischen
Kultstdtten, den Terreiros“ (513).
Beschlossen wird der Band mit ei-
nem Uberblick der beiden Her-

mannsburger  Forscher  Ulrike
Schroder und Frieder Ludwig {iber
,Das Christentum im Kontext ande-
rer Weltreligionen: Interreligiose
Dynamik und Entwicklungen im
19.  Jahrhundert“  (515-551).
SchlieBlich gibt Hugh McLeod noch
,Reflexion und Ausblick“ (553-
565). Darin beschreibt er, dass sich
die Christen im 19. Jahrhundert vor
mehrere Fragen gestellt sahen. Die
eine davon war die Frage, wie sie es
mit anderen Religionen hielten,
und die andere, was sie mit den ih-
nen begegnenden Nationalismen
anfingen. Am Ende dieses Ausblicks
heilt es: ,Einer Schdtzung zufolge
lebten um 1900 etwa 80 Prozent
der Christen der Welt in Europa, im
Russischen Reich und Nordamerika,
lediglich fiinf Prozent in Afrika oder
Asien. Am Ende des 20. Jahrhun-
derts, so schdtzt man, sind die 80
auf 40 Prozent gefallen und die fiinf
auf 32 Prozent angestiegen. Die
Globalisierung des Christentums
fing im 20. Jahrhundert erst an,
aber ihre Fundamente sind im 19.
Jahrhundert gelegt worden. Wie
schon Band 1, so enden auch Band
2 und 3 mit den Kurzbiographien
der Beitragenden, den entsprechen-
den Orts- und Personenregistern
und einem Abbildungsverzeichnis.
Der dritte Band dieses Werkes
ist der umfangreichste. Nach dem
von den drei Herausgebern gezeich-
neten Vorwort (19-22) schreibt
Jens Holger Schjerring als ,Einlei-
tung — Das Christentum im 20.
Jahrhundert® (13—-46). Darin nimmt
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er auch zu der friihen ©kumeni-
schen Bewegung Stellung (33 ff)
und tut dar, wie nach 1945 in der
gesamten Christenheit eine neue
Ara beginnt (42 ff). Die rémisch-ka-
tholische Kirche antwortet darauf
mit dem Zweiten Vatikanischen
Konzil (44 f). Mit dem Fall des Ei-
sernen Vorhangs und dem Zusam-
menbruch des Sowjetkommunis-
mus 1989/1990 beginnt eine neue
globale Ordnung, in die sich auch
das Christentum eingliedern muss
(45 f). Schjerring schlieBt an: ,Das
Christentum im Ersten Weltkrieg“
(48-79). Andrew Chandler
(Chichester) berichtet iiber ,Das
Christentum in Europa und Nord-
amerika zwischen den Weltkriegen
1918-1939“ (80-115). Anschlie-
Bend schreibt der Miinchner Kir-
chenhistoriker Harry Oelke {iber
,Die Kirchen im Zweiten Welt-
krieg“ (117-165). In seinem Fazit
heiBt es: ,Das grausame Erwachen
iiber die Folgen des Krieges wie
Zerstérung, Hunger und Verlust von
Angehorigen fiihrte schnell zu der
Einsicht, dass der Krieg fiir die zu-
kiinftige Generation kein gangbarer
Weg sein diirfe. Die Delegitimie-
rung bestimmte auch den Neube-
ginn der okumenischen Bewegung:
JK[rieg] darf nach Gottes Willen
nicht sein‘, hieR es in einem Sekti-
onsbericht der Griindungsveranstal-
tung des Okumenischen Rates der
Kirchen 1948 in Amsterdam. Das
Ziel war unbestritten, der Weg zum
Frieden war indes nicht eindeutig®
(165). Aus heutiger Sicht markiert
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der Zweite Weltkrieg ,den Impuls
fiir einen fundamentalen Wand-
lungsprozess in der Bewertung des
Krieges“ (165). Es folgt der Kultur-
historiker Andrew Chandler
(Chichester) mit einem Beitrag iiber
,Das Christentum in Europa und
Nordamerika zur Zeit des Kalten
Krieges“ (166-207). In eigenen Ka-
piteln berichtet der Verfasser mit
viel Sachkenntnis auch vom Wie-
deraufbau der Okumene und vom
Okumenischen Rat der Kirchen in
den Jahren 1946-1961 (188-192)
und von Papst Johannes XXIII. und
dem Zweiten Vatikanischen Konzil
(199-202). Dabei nennt er auch die
damals wichtigsten katholischen
Theologen (199-202). Die bereits
erwdhnte Historikerin Katharina
Kunter schreibt iiber ,,Christentum,
Menschenrechte und sozialethische
Neuorientierungen“ (209-237).
Dass die 1948 erkldrten allgemei-
nen Menschenrechte auch eine
wichtige Grundlage fiir die Oku-
mene wurden, vergisst sie ebenso
wenig zu erwdhnen (217 ff) wie
den entscheidenden 6kumenischen
Richtungswechsel in der Sozialethik
in den sechziger und siebziger Jah-
ren (233 ff). Ein Beitrag der ameri-
kanischen Theologin Melanie A.
Duguid-May (Rochester, NY) behan-
delt ,Die 6kumenische Bewegung
und die Entstehung eines Weltchris-
tentums im 20. Jahrhundert“ (239-
292). In diesem Aufsatz zeigt sich
wie im folgenden des amerikani-
schen Katholiken Gerard Mannion
(Washington, D.C.) iiber ,Das



Zweite Vatikanische Konzil: Wie
das erste globale Konzil den Katho-
lizismus transformierte® (293-348)
eine amerikanische Sicht, die die
europdische Okumene nicht iiberse-
hen darf. Dass die Okumene bei al-
len folgenden Themen eine bedeu-
tende Stellung hat, ist nicht zu
bestreiten. So folgt zunidchst ein
Aufsatz {iber ,Antisemitismus, Ho-
locaust und Neuorientierung® des
evangelischen  Kirchenhistorikers
Siegfried Hermle (K&ln) (349-382).
Dem schlieBt sich ein Beitrag der
schon genannten Frieder Ludwig
und Ulrike Schréder iiber ,Das
Christentum im Kontext anderer
Weltreligionen: Interreligiose Dyna-
miken und Entwicklungen im 20.
Jahrhundert“ (383-420) an, bevor
der katholische Sozialhistoriker Pe-
ter C. Phan (Washington, D.C.)
iiber ,,Christentiimer im Asien des
20. Jahrhunderts (1910-2010)“
(421-460) schreibt und der afrika-
nische Theologe Akintunde E. Aki-
nade (Georgetown University, Ka-
tar) ,,Afrikanisches Christentum im
20. Jahrhundert — Teil 1“ (461-
481) behandelt. Hier heit es am
Schluss, was man auch fiir das ge-
samte Christentum rund um den
Globus sagen kann, dass das afrika-
nische Christentum des 21. Jahr-
hunderts in verschiedenen Konfes-
sionen bestdtige, ,dass der Geist
immer wehen wird, wo er will“
(480), so dass dem Christentum in
Afrika im 21. Jahrhundert eine
,Bliitezeit® (481) beschert sein
diirfte. Es folgt der Aufsatz des be-

reits erwahnten Kevin Ward: , Afri-
kanisches Christentum im 20. Jahr-
hundert — Teil 2“ (483-508). Der
Theologe, Philosoph, Soziologe und
Politikwissenschaftler Veit Stralner
(leider wird seine Herkunft nicht
ndher genannt) berichtet anschlie-
Rend {iber ,Das Christentum in La-
teinamerika und der Karibik im 20.
Jahrhundert“ (509-575). Darin
wird u. a. darauf hingewiesen, dass
das Christentum hier ,tiefgreifende
Wandlungsprozesse“ (574) durch-
gemacht hat, und dass sich unter
dem aus Siidamerika stammenden
Papst Franziskus in der romisch-ka-
tholischen Weltkirche, die im 19.
und friihen 20. Jahrhundert unter
dem Zeichen einer Romanisierung
stand, eine Lateinamerikanisierung
mit den Schwerpunktthemen Ar-
mut, Exklusion, Flucht, Bewahrung
der Schopfung usw. erkennen lédsst
(575). Der schon erwidhnte Mitri
Raheb schlieBt sich mit einem Auf-
satz {iber ,Die Geschichte des
Christentums im Nahen Osten zwi-
schen 1917 und 2017 (576-608)
an, gefolgt von einem Beitrag des
amerikanischen Professors Heath
W. Carter (Valparaiso University)
iiber ,Das Jahrhundert des Chris-
tentums? Eine Geschichte des
Christentums in Nordamerika im
20. Jahrhundert* (609-647), ein
Beitrag, der bis zu Donald ]J. Trumps
von rechten Christen unterstiitzten
Sieg 2016 iiber die demokratische
Gegnerin Hillary Clinton reicht und
zu dem Schluss kommt: ,Sein Sieg
warf neue, ernsthafte Fragen dazu
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auf, wie es um das offentliche Zeug-
nis der Kirchen bestellt war, und
zwar insbesondere im Blick auf die
offenkundige Bereitschaft, Rassis-
mus, Sexismus und Fremdenfeind-
lichkeit in ihrer Mitte zu dulden“
(646). Die englische Professorin
Grace Davie (Exeter), die sich vor-
nehmlich mit der Erforschung der
Religiositdt Europas in der Moderne
befasst, steuert einen Aufsatz {iber
,Das Christentum in Europa nach
1945“ (648-686) bei und kommt
zu dem Ergebnis, anfangs des 21.
Jahrhunderts sei die Zukunft des eu-
ropdischen Christentums noch un-
gewiss (682). Es lieBen sich zwei
parallele Entwicklungen ausma-
chen, einerseits ,eine Zunahme der
Sdkularitdt“, andererseits ,eine
Reihe zunehmend drdngender De-
batten {iber Religion im 6ffentlichen
Raum*“ (682). Nach Davie sind die
sich daraus ergebenden Diskussio-
nen ,deshalb von wenig Sachkunde
und auch von Taktlosigkeit geprégt,
weil die Europder Fragen neu iiber-
denken miissen, die sie bereits fiir
beantwortet gehalten haben, und
dies weitgehend kenntnislos tun“
(682). Die Rolle der Religion — und
damit auch die des Christentums —
wird in Europa durch unterschiedli-
che Disziplinen beobachtet werden
und sich im 21. Jahrhundert ver-
mutlich ,noch verdndern“ (685).
Der in Amerika lehrende Geoffrey
Troughton (Wellington) schreibt
iiber das Christentum im 20. Jahr-
hundert in , Australien, Neuseeland
und Ozeanien“ (687-722). An-
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schlieBend berichtet der katholi-
sche Okumeniker Thomas Bremer
(Miinster) {iiber ,Das Christentum
in Russland und im dstlichen
Europa“ (724-765). Er schlieft mit
der Uberzeugung, dass die Zu-
kunftsfahigkeit der Russisch-Ortho-
doxen Kirche in Frage gestellt
bleibt, solange diese ihre Autoritdt
iiber die Fragen von Moral und Reli-
gion hinaus nicht auch auf die
durch manche Skandale in der Ver-
gangenheit begrenzte politische
Einflussnahme in Russland, vor al-
lem in Bezug auf finanzielle und
wirtschaftliche Probleme, ausdehnt.
,Es ist nicht abzusehen, dass die
Kirche eine wesentlich groBere Au-
tonomie entwickelt. Somit ist also
die politische Zukunft Russlands ein
wichtiger Faktor fiir die Kirche.
Ebenso klar werden Russland und
die orthodoxe Kirche nicht um die
gesellschaftlichen  Entwicklungen
herumkommen, die mit der Mo-
derne verbunden sind und die im
Westen Europas ihre Folgen zei-
gen“ (764). Bremer bezweifelt, dass
die Russisch-Orthodoxe Kirche auf
die im Westen entdeckte Bedeutung
des Individuums, seiner Rechte und
Autonomie eine fiir die Zukunft pas-
sende Antwort parat hat (764 f).
Der Band schliet mit ,Zusammen-
fassung und Ausblick“ von Kevin
Ward (767-791), wo sich auch die
eingangs erwidhnten ,Schlussbe-
merkungen® finden, bevor 793-
811 die jedem Band beigegebenen
,Kurzbiographien der beteiligten
Personen in alphabetischer Reihen-



folge“ ein ,Ortsregister”, ein ,Per-
sonenregister und ein ,Abbil-
dungsverzeichnis“ zusdtzlich zu
dem ab 5 ff abgedruckten ausfiihrli-
chen Inhaltsverzeichnis die Benut-
zung des Werkes erleichtern. Einzig
ein Sachverzeichnis, das auch die
Okumenische Bedeutung des globa-
len Christentums hétte deutlich ma-
chen konnen, fehlt den einzelnen
Bénden dieses Werkes.

Es ist also fiir die kiinftige 6ku-
menische Arbeit unverzichtbar, zu-
mal wenn sie historisch ausgerich-
tet ist. Die drei Bande weiten damit
nicht nur den Blick der Kirchenhis-
toriker iiber Europa hinaus, son-
dern sie sind auch fiir die Okumeni-
ker verschiedener Konfessionen in
allen Landern von groBer Bedeu-
tung. Denn in ihnen wird klar, dass
die o6kumenische Bewegung aufs
engste mit der christlichen Mission
verbunden ist, wie sie seit vielen
Jahrhunderten {iber Europa hinaus-
geht und damit den Willen des
Griinders des Christentums erfiillt,
dass seine Anhdnger seine Botschaft
in alle Welt tragen sollen (vgl. Mt
28,18 ff).

Bernd Jaspert

WELTRELIGIONEN UND
OKUMENE

Susanne Hennecke (Hg.), Karl
Barth und die Religion(en). Er-
kundungen in den Weltreligio-
nen und der Okumene. V&R
Unipress, Gottingen 2018. 419

Seiten. Gb. 55,- EUR, als E-
Book (pdf) 44,99 EUR.

Dass Karl Barth in Sachen Reli-
gionsbegriff und Theologie der Reli-
gionen ein interessanter bis hoch
umstrittener Gesprachspartner ist,
bezeugt eine groBe Anzahl von Stu-
dien. Der Hg.in gelingt es gleich-
wohl, hier neue Akzente zu setzen.
Dazu tragen zwei Umstdnde bei:
Einmal werden die Themen Reli-
gion bzw. Religionen bei Barth von
Theologen bearbeitet, die ihm eher
kritisch gegeniiberstehen, zum an-
deren kommen neben Okumeni-
kern Vertreter von bzw. Fachleuten
fiir konkrete nichtchristliche Reli-
gionen zu Wort und duBern sich zur
Rezeption in Barths Werk und da-
mit zu tatsdchlichen oder verpass-
ten Dialogchancen.

Zum  Religionsbegriff {iber-
haupt: Neben der geldufigen und
durchaus widerlegten Barth-Kritik,
er sei im beriihmt-beriichtigten
§ 17 der KD iiber ,Religion als Un-
glaube“ totalitdr bis fundamentalis-
tisch vorgegangen (27.345), ist auf
den konstruktiven Aufsatz von
Reinhold Bernhard zu verweisen.
Nach kritischen Bemerkungen listet
er fiinf nicht ohne Schalk soge-
nannte ,Ankniipfungspunkte“ in
Barths Werk auf, die fiir die Weiter-
entwicklung der Theologie der Reli-
gionen bedeutsam sein konnten.
Unter diesen zdhlen die eingestan-
dene Standortgebundenheit theolo-
gischen Sprechens, die Betonung
der Alteritdit Gottes und das bei
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Barth ganz unvollendete Projekt ei-
ner Theologie des Heiligen Geistes
(99-105).

Ein unvollendetes Projekt blieb
auch Barths Rezeption von und
Kontakt mit jiidischer Religionsphi-
losophie. Kenntnisreich zeigt Mar-
tin Leiner auf, was und wen Barth
zur Kenntnis nahm, welche Ge-
sprachskontakte er trotz -eifriger
Briickenbauer wie seines Freundes
Kornelis H. Miskotte nicht nutzte
und wie er gegen Ende seines Le-
bens bekannte, dass das auf ,eine
vollig irrationale Aversion“ zuriick-
gegangen sei (133, zit. Barth, GA 6,
421). Einen ungedruckt gebliebe-
nen Exkurs zu Martin Bubers ,Ich
und Du“ (GA 50, 359-381) hilt
Leiner fiir fehlerbehaftet, so dass
Barth durch die Entscheidung, ihn
nicht zu publizieren, einer Blamage
entgangen sei (144 f).

Nachgerade gegensitzliche
Welten zeigen die beiden muslimi-
schen Beitrage: Muhammad Sameer
Murtaza erwigt, ,was Karl Barth
vom Islam hitte lernen konnen“
(151-163) und Kkonstruiert eine
von ihm sog. judenchristliche Sicht
Jesu, die auf Trinitdtslehre und Got-
tessohnschaft verzichten und des-
halb den Qur’an als Korrektiv anse-
hen kann. Unerfindlich bleibt hier
neben spekulativen Rekonstruktio-
nen, wieso ausgerechnet diese
Empfehlung zur Selbstabschaffung
die Vollendung des Protestantismus
(156) soll herauffiihren konnen.
Anders hingegen Ruggero Vimercati
Sanseverino: Er leiht sich die Barth-
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sche Denkfigur von Offenbarung als
Gottes Kritik an Religion(en) und
spielt sie fiir Belange der islami-
schen Theologie durch. Nicht nut,
weil Christentum wie Islam Offen-
barungsreligionen sind, ist das mog-
lich, ja notig. Ergebnisse zeitigt
diese ungewdhnliche interreligiose
Lektiire auch fiir die Frage nach der
Rolle und Position des Propheten:
Wie bei Barth die HI. Schrift, so hat
im Islam der Prophet Autoritdt
nicht aus sich, sondern weil er ganz
im Bezeugen dessen aufgeht, wofiir
er steht. Hier deuten sich interes-
sante neue Beitrdge zur komparati-
ven Theologie an.

Vertrautere Wege werden im
Kapitel iiber Barths Religionskritik
fiir Belange der Okumene beschrit-
ten. Michael Weinrich erinnert an
die o6kumenische Dimension der
Wort-Gottes-Theologie, weil in ihr
die jeweilige Kirche unter Berufung
auf das Wort iiber sich hinausver-
wiesen wird. Zugleich wird damit
klar, dass die Kirche ihre Einheit
empfdngt, nicht aber selbst herstellt
(236). Dick Boer (Amsterdam) un-
tersucht die Affinitdten von Barths
theologischer Religionskritik zum
Atheismus Marxscher Pragung. U.
a. arbeitet er dafiir heraus, dass bei
Barth das Bekenntnis zum Schopfer
zugleich Kritik an allen falschen
Gottern ist. Ob der wesentliche Un-
terschied zwischen Marx und Barth
nur darin liegt, dass die Kritik der
Religion fiir den ersteren schon ab-
geschlossen ist (308), ist angesichts
von dessen handfestem Materialis-



mus dann doch zu bezweifeln. Do-
rothea Sattler fiihrt eine mustergiil-
tige Okumenische Lektiire aus ro-
misch-katholischer Sicht vor: Sie
beginnt mit biographischen Einord-
nungen und identifiziert sodann
vier Felder heutiger Okumene, die
einen engen Bezug zu Barths Den-
ken haben: Uber die christologische
Fundierung der Okumene, die Tauf-
frage, Umkehr/Bekehrung und
nicht zuletzt die eschatologische
Hoffnung ist zu handeln, gleich, ob
man das nun barthianisch inspiriert
tut oder nicht.

Der Band enthilt drei Studien
der Herhausgeberin mit Bezug zum
Titelthema, die im Rahmen ihres
groBeren Forschungsprojekts zur
Barth-Rezeption in den Niederlan-
den entstanden (vgl. Hg.in, Karl
Barth in den Niederlanden, Teil I,
Gottingen 2014). Sie sind in sei-
nem Zusammenhang eigens zu wiir-
digen.

Martin Hailer

DISSENTERTUM

Herbert Strahm, Dissentertum im
Deutschland des 19. Jahrhun-
derts. Freikirchen und religiose
Sondergemeinschaften im Be-
ziehungs- und Spannungsfeld
von Staat und protestantischen
Landeskirchen. Miinchener Kir-
chenhistorische Studien, Neue
Folge. Verlag W. Kohlhammer,
Stuttgart 2016. 639 Seiten. Gb.
EUR 72,99.

Es ist sehr erfreulich, dass sich
der Schweizer Theologe und Psy-
chologe Herbert Strahm in seiner
Forschungsarbeit erneut einem
Thema der kirchengeschichtlichen
Forschung zugewendet hat, das bis-
her leider ein Randthema geblieben
ist. Uber Jahrzehnte hat Strahm
staatliche und kirchliche Archive in
Deutschland konsultiert und eine
Fiille von Quellen fiir sein spezielles
Thema zusammengetragen. Den
vor Jahrzehnten von der methodisti-
schen Kirche zur reformierten Lan-
deskirche der Schweiz konvertier-
ten Strahm haben diese Fragen
immer begleitet.

Es ist aufer bei konfessions-
kundlichen Experten und interes-
sierten  Okumenikern  kaum
bekannt, wie vielfdltig die theologi-
schen Ansidtze sich gerade auf die
einzelnen ekklesiologischen Selbst-
verstandnisse dieser Kirchen aus-
wirken. Das muss man auch den
drei romisch-katholischen Heraus-
gebern dieser Reihe zugutehalten,
obwohl es sich zum Teil um welt-
weit groe Kirchen handelt, die im
staatskirchlich geprédgten Europa
durch die historischen Umstdnde
alle Minderheitskirchen geblieben
sind.

Die Breite der Anlage und die
fast verwirrende Fiille der Darstel-
lung bringen den Rezensenten in
Verlegenheit, denn es ist nicht mog-
lich, sowohl dem Autor als auch al-
len erfassten Kirchen gerecht zu
werden. Dieser Umstand wird noch
dadurch erschwert, dass der Autor
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als Psychologe dieses bisher kaum
bearbeitete Themenfeld von dem
auBergewohnlichen Denkansatz ei-
ner ganz bestimmten Systemtheorie
zu entfalten bemdiiht ist (Grafiken
dazu auf 34 und 557).

Nach einer Einleitung zur Kla-
rung von Grundsatzfragen wendet
der Verfasser {iberraschend den
Blick statt auf die Dissense verursa-
chenden theologischen Ursachen,
erst auf die in deren Folge entste-
henden ,rechtlichen Grundlagen
und Voraussetzungen“ (45-72). Da-
nach erfolgt nacheinander die Be-
handlung der Mennoniten und Tauf-
gesinnten  (73-148) und der
Herrnhuter Briidergemeine mit den
ihr verbundenen Traditionen (148-
218), bevor der Sprung zu jenen frii-
her sich regional separierten lutheri-
schen Protestkirchen erfolgt, die
heute in der Selbstdndigen Evange-
lisch-Lutherischen Kirche (SELK)
vereinigt sind (219-296). Daran
schlieBen sich nacheinander die
Baptisten (ohne die von John Nelson
Darby herkommende heutige Brii-
derbewegung — friiher ,Darbysten®)
(297-396) und die methodistischen
Kirchen (ohne die friihere ,Evange-
lische Gemeinschaft® mit ihrer eige-
nen Geschichte) an (396-482). Zeit-
lich spdt eingeordnet wird die
heutige Neuapostolische Kirche (frii-
her ,Irvingianer), deren Griinder-
vdter schon friih im Genfer Réveil
Einfluss auf die kontinentale Erwe-
ckung hatten. SchlieBlich kommen
die Siebenten-Tags-Adventisten und
abschliefend die Mormonen, bevor
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die zusammenfassende Analyse und
Wiirdigung verbunden mit der
eigenartigen Frage ,Freikirche oder
religiose Sondergemeinschaft” (573-
576) und ein , Ausblick auf das 20.
Jahrhundert“ (577-584) folgen.
SchlieBlich bietet der Autor von der
yoituation der Gegenwart“ her den
kirchlichen Minderheiten ,Voraus-
setzungen, Aufgaben und Perspekti-
ven fiir die Zukunft* (585-602) an,
die einer eigenen Diskussion bediir-
fen.

Allen behandelten Kirchen (!)
ordnet der Verfasser ein sie charak-
terisierendes Thema zu z.B. ,Apos-
telamt und Apokalyptik“ der
Neuapostolischen Kirche und ,,Pro-
phetie und Eschatologie“ der Frei-
kirche der Siebenten-Tags-Adventis-
ten. Jedes Kapitel wird von dem Vf.
abgeschlossen mit einer speziellen
,Reflexion und Ausblick“ sowie im
Gefolge der von ihm angewandten
Systemtheorie die Erfassung von
,Interaktion und System“.

In dem ganzen Duktus der Stu-
die wdren die Freien evangelischen
Gemeinden mit ihrer eigenen Sicht
der Gemeinde - immerhin 1926
eine der vier Griinderkirchen der
Vereinigung Evangelischer Freikir-
chen (VEF) — und die fiir die
Friedens- und Sozialgeschichte so
wichtigen Qudker mit ihren unter-
schiedlichen Phasen theologischer
Selbstbestimmung in diesem viel-
stimmigen Chor eher zu erwarten
gewesen als die Mormonen.

Eine ganze Reihe vorgetragener
Thesen miissten in diesem Sinne



diskutiert werden. Vielleicht liegt
die groBte Herausforderung darin,
die Texte aus der jeweiligen Per-
spektive der Dargestellten zu eror-
tern. Der Rezensent konzentriert
sich aber auf Fragen mit 6kumeni-
scher Relevanz. Dazu ist grundle-
gend anzumerken, dass okumeni-
sche Existenz mehr ist als
kirchenfreundliche Nachbarschaft,
auch mehr als die Suche nach der
Form der Einheit der Kirche Jesu
Christi auf dem gemeinsamen Pil-
gerweg. Okumenische Existenz
schafft auch Umwertungen friiher
festgefiigter Vorstellungen und ge-
prdgter Begriffe. Das ist ein konkre-
ter Teil der BuBe, mit der der wahre
Okumenische Weg immer beginnt
und die gerade in einer solchen Stu-
die zum Ausdruck kommen muss,
wenn sie ihren Zweck erfiillen will.

(1) Heute kann man wirklich
nicht mehr zwischen ,Xkirchlich®
(fiir eine der drei 1648 staatlich
anerkannten Konfessionen) und
yauBerkirchlich“ unterscheiden.
Aber diese ldngst iiberholte Katego-
rie zieht sich durch das ganze Buch.
Es geniigt schon allein ein Blick in
das Vorwort (7-9), um den hdochst
wichtigen ekklesiologischen Ansatz
der folgenden Kapitel kennen zu
lernen. Darin spricht der Verfasser
iiber sog. Dissidenten in zehn Varia-
tionen von ,auBerkirchlichen
Gemeinschaften, Stromungen, Tra-
ditionen und selbst von auBerkirch-
lichem Christentum, um fiir sie ja
den Begriff ,Kirche“ zu vermeiden.
Es entsteht schon auf den ersten

Seiten der Eindruck, es gabe eigent-
lich nur ein ,offizielles Kirchen-
tum® (5), eine ,herrschende GroB-
kirche“ (5). Sind etwa die wenigen
Lutheraner in der Schweiz dem Dis-
sentertum zuzurechnen, weil sie
fast 500 Jahre hindurch ein anderes
Sakramentsverstdndnis hatten als
die dortigen Reformierten; oder in
England, weil sie nicht die Tradition
der apostolischen Sukzession be-
wahrt haben? Nach reichlich 100-
jahriger 6kumenischer Arbeit sind
endlich Konsequenzen noétig. Schon
1927 in Lausanne ging es um das
Thema ,Kirche“, wo allerdings ,,die
deutschen evangelischen Landeskir-
chen amtlich nicht teilnahmen*
(Heinz Joachim Held), wohl aber
die sog. Delegierten von Freikir-
chen aus Deutschland.

(2) Kurz ist die Schwierigkeit
zu bemerken, das weite Feld auto-
nomer Kirchen in einem Begriff zu
fassen. Unbestritten ist, dass weder
die Herrnhuter noch die Methodis-
ten aus einem theologischen Dis-
sens hervorgegangen sind. John
und Charles Wesley sind bis an ihr
Lebensende ,innerkirchlich“ Pfar-
rer der Anglikanischen Kirche ge-
blieben und zwar aus Uberzeugung.
Sie haben fiir die Methodisten abge-
lehnt, ,Dissidenten” zu sein.

(3) Der Ansatz einer hier wohl
erstmals fiir ein kirchengeschichtli-
ches Uberblickswerk bemiihten
,oystemtheorie“ wirft die Frage
nach der Tragfdhigkeit der dafiir
vorausgesetzten Grundlage auf. Das
fiir die vorgelegten Interaktions-
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Analysen angewandte Dreiecks-Sys-
tem von ,Staat — evangelischen
Landeskirchen — Dissentertum“ er-
scheint insofern problematisch, als
bis vor einhundert Jahren die dama-
ligen Territorialkirchen Staatskir-
chen ohne unabhingiges ,Kirchen-
regiment“ waren. Es war z. B. fiir
die nach Deutschland kommenden
Methodisten gar nicht moglich, lan-
deskirchliche Behdrden zu errei-
chen, insofern sie Staatsbehodrden
waren. Mit anderen Worten: Bricht
nicht eine der drei tragenden Sdu-
len fiir diesen Teil der Analyse weg?

(4) Je langer man in der Studie
liest, umso mehr gewinnt man den
Eindruck, ihr Autor hat sich von
dem reichen Quellenmaterial begeis-
tern, aber auch verfiihren lassen.
Als Leser habe ich den Eindruck ge-
wonnen, es geht fast ausschlieflich
um zwischenkirchliche Probleme,
die drgerlicherweise in der Hauptsa-
che von den sog. Dissidenten unné-
tiger Weise verursacht wurden. Es
fehlt die dringend gebotene theolo-
gische Fragestellung: Aus welchen
Griinden haben denn die Dissenter
die ihnen zugefiigten Leiden und
Diskriminierungen auf sich genom-
men? Doch nicht, weil sie die da-
mals bestehenden Staatskirchen &r-
gern wollten. Der Hauptgrund ist
doch: Die bedrdngten Minderheiten
hatten andere Konzepte von Kirche.
Sie mussten von ihren verschiede-
nen Ansdtzen her, etwa der Taufe
(Baptisten), der Beziehung von
Glauben und Kirchengliedschaft
(fast alle Minderheiten), der Mis-
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sion, der Taufe und Konfirmation
(Methodisten), der gelebten Bruder-
und Schwesternschaft in miindiger
Glaubensgemeinschaft (schon friih
die Mennoniten und spiter fast alle
kirchlichen Minderheiten) kritische
Fragen stellen, in denen sie — heute
kann man wohl sagen — gliicklicher
Weise im inhaltlichen Dissens wirk-
ten und dadurch auch zum Fort-
schritt durch Dissonanz herausfor-
derten. Denkt man bei einem
Ansatz vom sola fide her, dann sind
das doch Fragen, die heute auch
jene Kirchen bewegen, welche die
anderen zu Dissentern gemacht ha-
ben und sie mit polizeilichen, ge-
richtlichen und anderen diskreditie-
renden MaBnahmen - auch in
staatlichem Interesse — zu unter-
driicken versuchten und ihre Mis-
sion an ungldubigen Getauften als
Proselytismus ansahen und verhin-
dern wollten. Auf die Frage fiir eine
theologische Begriindung nach ei-
ner Zwangstaufe oder der Kirchen-
zucht gegeniiber einem Glied der
Landeskirche, welches an einer me-
thodistischen Abendmahlsfeier teil-
nahm, geben die Archivakten keine
Auskunft. Strahms Ansatz weckt
eher den Eindruck eines kirchli-
chen Machtkampfes als eines theo-
logischen Ringens. Man wird ihm
zugestehen miissen, dass insgesamt
die sog. Freikirchen — ein fiir die Er-
fassung ihres Selbstverstandnisses
vollig verfehlter Begriff {ibrigens —
eben nicht als verhinderte Landes-
kirchen mit ein paar anderen pietis-
tischen Akzenten richtig verstan-



den sind. Aber es ist durchgehend
noch wenig erkannt, dass sie theo-
logisch begriindete alternative Kir-
chenmodelle leben mdchten, die
heute weltweit jene aus dem ehe-
maligen Staatskirchentum entwi-
ckelten Gestalten von Kirche langst
in eine Minderheit zuriickgedrangt
haben.

Ob der Verfasser der Studie
dem Anspruch, dem er sich selber
in der Einleitung unterworfen hat,
geniigen konnte, das miissen sach-
kundige Leser erst noch entschei-
den. Auf jeden Fall ist dies eine der
positiven Herausforderungen, die
sich durch diese vielschichtige und
umfassende Studie stellt.

Karl Heinz Voigt

OSTKIRCHEN UND
REFORMATION

Irena Zeltner Paviovic/Martin II-
lert (Hg.), Ostkirchen und Re-
formation 2017, drei Bidnde
(1. Band: Dialog und Herme-
neutik, 2. Band: Freiheit aus or-
thodoxer und evangelischer
Sicht, 3. Band: Das Zeugnis der
Christen im Nahen Osten).
Evangelische Verlagsanstalt,
Leipzig 2018. 540 — 256 — 392
Seiten. Gb. EUR 88, / 68,- /
88,—. Alle drei Binde EUR
230,00.

Die von der Erlanger serbisch-
orthodoxen Theologin Irena Zeltner
Pavlovic und dem ehemaligen Refe-

renten fiir Orthodoxe Kirchen im
Kirchenamt der Evangelischen Kir-
che in Deutschland (EKD), Martin
Illert, herausgegebene und {iber
1.000 Seiten umfassende Trilogie
ist die beeindruckende Zusammen-
stellung wissenschaftlicher und
kirchlicher Beitrage, die aus Anlass
des Reformations-Gedenkjahres
2017 auf Mitinitiative der EKD bei
Begegnungen und Tagungen evan-
gelischer Theolog*innen mit Theo-
log*innen und kirchlichen Wiirden-
trdgern der orthodoxen Kirchen
entstanden sind.

Der erste Band mit dem Titel
,Dialog und Hermeneutik® umfasst
die Vortrdge eines Symposiums an-
lasslich des 100. Geburtstages der
Erlanger Ostkirchenkundlerin und
pragenden Gestalt des Dialogs der
EKD mit der Russischen Orthodo-
xen Kirche, Fairy von Lilienfeld, in
Erlangen. Weiterhin die Texte eines
Symposiums zum Thema , Reforma-
tion und Ostkirchen“ in Eichstitt.
SchlieBlich noch das Kommuniqué
und Einzelbeitrdge des XIV. bilatera-
len Dialogs zwischen der EKD und
der Ruménischen Orthodoxen Kir-
che (RumOK) zum Thema , Erneue-
rung der Kirche*“.

Die Texte des Erlanger Sympo-
siums zeichnen zundchst ein ein-
driickliches und facettenreiches
Bild von Lilienfelds, die nach dem
Zweiten Weltkrieg nicht nur eine
Pionierin der Ostkirchenkunde und
der dkumenischen Begegnung zwi-
schen der EKD und der Orthodoxie
war, sondern auch eine der ersten
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Frauen auf einem theologischen
Lehrstuhl in Deutschland. In einem
zweiten Teil werden bedeutende
evangelische Hermeneuten der Ost-
kirchen, wie Konrad Onasch, Her-
mann Goltz, Friedrich Heyer u.a.,
in Kurzdarstellungen gewiirdigt.
Der dritte Teil zeigt hermeneuti-
sche Perspektiven fiir die Zukunft
der Dialoge zwischen den Kirchen
auf. Besonders interessant sind hier
die Beitrdge des serbisch-orthodo-
xen Systematikers Rade Kisic, des
emeritierten Hallenser Ostkirchen-
kundlers Reinhard Théle und der
Mitherausgeberin Irena Zeltner
Pavlovic, weil sie auf je ihre Weise
das iiberkommene Konsensprinzip
der Dialoggesprache problematisie-
ren und neue Wege aufzeigen. Kisic
postuliert, dass die Konsenstexte
starker in deren jeweiligen konfes-
sionellen Sinnzusammenhdngen in-
terpretiert werden miissen und da-
bei die sehr unterschiedlichen
Einheitskriterien der Kirchen mehr
diskutiert werden miissen. Thdle
weist mit seinem Ansatz eines
»Apophatischen Okumenismus*“
darauf hin, dass bei den Dialogen
von Anfang an eine geistlich-liturgi-
sche Ebene wichtig gewesen ist, bei
der die Gesprdchspartner die Ein-
heit der Kirchen jenseits aller theo-
logischen Ubereinstimmungstexte
und aller diskursiven Bemiihungen
als gemeinsam von Gott erbetene
und als Geschenk erwartete Einheit
erfahren haben. Zeltner Pavlovic
fordert, dass die weltweite Verdnde-
rung der gegenseitigen Sichtweise
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von Kulturen, die cultural turns,
besonders des postcolonial turns,
der die bisher unhinterfragte Uber-
legenheitsattitiide des Westens
iiberwinden will, auch fiir die Be-
gegnung westlicher Theologie und
Kirchlichkeit mit den Ostkirchen
fruchtbar gemacht werden sollten.

Die Beitrage des Eichstdtter
Symposiums bereichern den evange-
lisch-orthodoxen Austausch um die
Perspektive der Begegnung mit den
katholischen Ostkirchen, allen voran
mit der Griechisch-katholischen Kir-
che. Der griechisch-katholische Kir-
chenhistoriker Andriy Mykaleyko
zeigt aufschlussreiche Zusammen-
hdnge zwischen der Reformation
und der Entstehung der 0stlichen
Unionskirchen auf. Hochinteressant
und kaum bekannt ist auch die Exis-
tenz einer byzantinisch-lutherischen
Tradition in der Ukraine. Philipp
Walter stellt die Entstehung der
Ukrainischen-Lutherischen  Kirche
im Kontext von orthodoxer und grie-
chisch-katholischer Tradition dar.
Der Lemberger Liturgiewissenschaft-
ler Vasyl Rudeyko veranschaulicht
ihr byzantinisch-lutherisches Gottes-
dienstmodell als gelungenen Beitrag
zur Liturgischen Bewegung des ost-
slawischen Christentums im 20.
Jahrhundert.

Das Kommuniqué des XIV. bila-
teralen Dialogs der EKD mit der
RumOK gibt eine gute Zusammen-
fassung der theologischen Einzel-
beitrdge zum Thema ,Erneuerung
der Kirche“. Besonders interessant
fiir die 6kumenische Perspektive ist



der Beitrag Martin Illerts {iber die
Rezeption der Homilien des Heili-
gen Makarios in der westlichen und
Ostlichen Theologie, sowie die Dar-
stellung einer zunehmenden ortho-
doxen Neubewertung der Person
Luthers und seiner Theologie im
Beitrag des Bukarester Kirchenhis-
torikers Daniel Benga.

Der zweite Band tragt den Titel
,Freiheit aus orthodoxer und evan-
gelischer Sicht“. Im Mittelpunkt
stehen hier die Verleihung der Eh-
rendoktorwiirde der Evangelisch-
Theologischen Fakultdt Tiibingen
an den Okumenischen Patriarchen
Bartholomaios und das sich daran
anschlieBende Symposium, das in
Anspielung und Ankniipfung an den
theologischen Briefwechsel zwi-
schen einigen Tiibinger Theologen
und dem Patriarchen Jeremias II.
im 16. Jahrhundert Tiibingen II ge-
nannt wurde. Der Freiheitsbegriff
wird unter verschiedenen Gesichts-
punkten exegetisch, kirchenhisto-
risch und konfessionspragend be-
leuchtet. Bemerkenswert ist dabei
die Rede des Patriarchen Bartholo-
maios, in der er feststellt, dass
,ohne den Beitrag von Luthers Tat
und Lehre...die Freiheit des Indivi-
duums nicht die Magna Charta
Europas geworden“ wire, Luthers
,Freiheitsbegriff“ sei deshalb ,von
zentraler Bedeutung fiir den Dialog
des Christentums mit der moder-
nen Welt*“.

Der dritte Band mit dem Titel
,Das Zeugnis der Christen im Na-
hen Osten“ umfasst Texte und Bei-

trdge des bilateralen Dialogs der
EKD mit den altorientalischen Kir-
chen im Oktober 2017 in Berlin
und mit dem Moskauer Patriarchat
in Moskau im November 2017.

Kirchengeschichtlich  bedeu-
tend war das Berliner Zusammen-
treffen sowohl fiir die Okumene
wie auch fiir die orientalischen Kir-
chen selbst, weil zum ersten Mal
vier altorientalische Patriarchen ei-
nen gemeinsamen Gottesdienst mit
der EKD und Vertretern der ro-
misch-katholischen Kirche gefeiert
haben. Im Zentrum stand das ge-
meinsame Gebet fiir die Christen
im Nahen Osten. Die Beitrdge des
Symposiums sind zum einen ge-
prdgt von der Darstellung der ge-
genwidrtigen Situation der Kirchen
im Nahen Osten. Zum anderen wer-
den Erfahrungen in der Begegnung
evangelischer Kirchen und Theolo-
gen mit der Uberlieferung der alt-
orientalischen Kirchen exempla-
risch aufgezeigt.

Die Texte des Moskauer Dialogs
befassen sich mit dem Begriff , Mar-
tyrium* im Sinne einer christlichen
Zeugenschaft und seiner Bedeutung
fiir ein gemeinsames Zeugnis des
evangelischen und orthodoxen
Christentums.

Nach der Lektiire der drei vor-
liegenden Bdnde kann man zu der
Einsicht kommen, dass eine bei den
Kirchen des Ostens eventuell bisher
vermutete kirchenhistorisch be-
dingte Distanz zu den Kirchen und
der Theologie der Reformation so
nicht feststellbar ist. Im Gegenteil,
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durch die personliche Prasenz
hochrangiger ostkirchlicher Wiir-
dentrdger und Theologen hat man
dem Reformationsjahr 2017 von or-
thodoxer Seite hochste Anerken-
nung gezollt. Gerade weil die Kir-
chen des Ostens im 16.
Jahrhundert nicht in die kirchen-
und machtpolitischen Konflikte des
westlichen Christentums verstrickt
waren, koénnen sie heute die Kir-
chen der Reformation als geschicht-
lich gewachsene, kulturgeschichtli-
che und theologiegeschichtliche
GroRen anerkennen und wertschit-
zen, wenngleich auch eine volle ek-
klesiale Anerkennung noch nicht
erreicht ist.

Zu wiirdigen ist abschliefend
noch die anthologische Dimension
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dieser Trilogie. Es ist den Herausge-
ber*innen gelungen, das umfangrei-
che und teilweise durchaus dispa-
rate Textmaterial zu einem grofen
und stimmigen dreibdndigen Doku-
mentationswerk evangelisch-ortho-
doxer Begegnung im Umfeld des
Reformationsgedenkens zusammen-
zufithren. Ein Werk, das in seiner
Bedeutung nur mit den Dokumenta-
tionsbdnden der EKD und des Bun-
des der Evangelischen Kirchen der
DDR anlésslich Tausend Jahre Taufe
Russlands im Jahr 1988 verglichen
werden kann.

Roland Fritsch
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Zu diesem Heft

Liebe Leserinnen und Leser,

Heimat — Das vorliegende Heft der OR erkun-
det in seinen Beitrdgen ein Thema, das zurzeit in
aller Munde ist. Es ist kulturgeschichtlich ambi-
valent, politisch aufgeladen, gesellschaftlich um-
stritten, existentiell sensibel und vor allem
hochst komplex. Heimat versammelt ein ganzes Spektrum an destruktiven
wie konstruktiven Dynamiken. Angesichts der Fiille von mdoglichen Frage-
stellungen gleicht das Heft daher einer vorsichtigen Sondierung in uniiber-
sichtlichem Geldnde: aus kulturwissenschaftlicher, postkolonialer, migrati-
onshermeneutischer, theologischer, religionssoziologischer, politischer,
kirchengeschichtlicher, literarischer Perspektive; multidisziplindr, und
ohne den Anspruch, einen umfassenden, gar abschliefenden Blick auf das
Thema geworfen zu haben. Die hier versammelten Beitrage beschreiben
eher die mit dem Begriff in unterschiedlichen Perspektiven verbundenen
Herausforderungen. Gemeinsam ist ihnen indes, auf diese Herausforderun-
gen durchaus mit einer genuin christlichen Positionierung reagieren zu
wollen. Ein Versuch, der letztlich ein theologisch begriindetes Pladoyer da-
fiir darstellt, es sich mit diesem Begriff ,Heimat‘ nicht zu einfach zu ma-
chen, den allerorten anzutreffenden Simplifizierungen und Vereinnahmun-
gen begriindet entgegen zu treten und zu einem anti-identitédren,
differenzsensiblen Begriff von Heimat zu gelangen.

Amélé Adamavi-Aho Ekué (Heimatlen]? Interkulturell-theologische
Erkundungen zwischen Suche, Verlust und Sehnsucht; S. 270 ff) dekon-
struiert zundchst auf der Basis von Postcolonial und Diaspora Studies mit
einem migrationshermeneutisch sensibilisierten Blick (Heimatverlust und
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Suche nach einer ,neuen“ Heimat) die bekannten Stereotypen von Identi-
tdt und Fremd-Sein, um — im Rekurs auf die biblische Tradition der Nach-
folge Jesu — fiir einen interkulturell fundierten Begriff von ,Heimat(en) als
nicht-zu-erobernder Sehnsuchtsbegriff* (S. 280) zu plddieren. Michael
Weinrich (Heimat und Heimatsuche.Theologische Reflexionen (S. 282 ff)
beschreibt zundchst den klassischen Bestimmungs- und den gegenwdrtigen
(gesellschafts-)politisch virulenten Entdeckungshorizont des Heimatbe-
griffs, konturiert seine theologischen Reflexionen dann anhand einer kriti-
schen Auseinandersetzung mit den Beitrdgen des von Amélé Adamavi-Aho
Ekué u.a. herausgegebenen Sammelbandes ,Heimat(en)“ fest (vgl. dazu
auch die Buchbesprechung von Christian Henkel, S.386ff in diesem
Heft), um diese schlieBlich in der Frage nach Kirche als Heimat und die
Mabglichkeiten kirchlicher Beheimatung in (post-)sdkularen Zeiten ekklesio-
logisch zu konkretisieren. Ulrike Link-Wieczorek (Heimat und Versoh-
nung. Zur theologischen Debatte im zeitlichen Umfeld der Ostdenkschrift
der EKD 1965, S.296ff) zeichnet die interkonfessionelle theologische Dis-
kussion um den Heimatbegriff nach, die im zeitlichen Umfeld der EKD-Ost-
denkschrift und des Briefwechsels der polnischen und deutschen Bischofe
1965 stattfand (S. 296). Die prekdre Beziehung von Identitdts- und Heimat-
begriff beleuchtet Hans-Joachim Hohn (Identitdt und Heimat. Schlaglich-
ter auf eine prekdre Beziehung, S. 309 ff) und schreitet dabei auch die Ab-
wege der politischen Instrumentalisierung beider Begriffe ab, um dieser
die christliche Fiillung der Begriffe mit Riickgriff auf das Dekonstruktions-
potential der biblischen aber auch theologiegeschichtlichen Diskurse als
Alternative entgegenzusetzen. Angela Berlis (Heimat und Heimatlosigkeit
—ein Blick in die Geschichte des Christentums, S.319ff) ergdnzt diese Per-
spektive um den kirchen- und religionsgeschichtlichen Blick auf eine
christliche Identitdt, wie sie sich in den unterschiedlichen Epochen der
Kirchengeschichte gerade auch zwischen den Modellen des eschatologisch
geweiteten Grundprinzips der irdischen Heimatlosigkeit und dem frém-
migkeitsgeschichtlich je unterschiedlichen aktualisierten Motiv des be-
wusst als peregrinatio auf sich ggnommenen Heimatverzicht verortet und
so das Verfliissigungspotential eines christlich orientierten Begriffs von Hei-
mat gegen eine identitdre Vereinnahmung nochmals stédrkt. Pascal Schmitt
(Auf der Suche nach Heimat. Heimat als aktuelles existentiell-literarisches
Thema bei Dorte Hansen ,Altes Land“ und Jan Brandt ,Ein Haus auf
dem Land®, S. 327 ff) weitet den Blick auf zwei Beispiele aus der zeitge-
nossischen Belletristik, die als narrativer Spiegel der aktuellen, gesellschaft-
lichen Diskurse, aber auch als leise, eher ahnende Echokammer eines
christlich impragnierten, kulturellen Gedédchtnisses die existentielle Di-
mension des Themas bewusst halten. ,,Heimat“ werden wir nicht einfach
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»los“. Denn sie ist gerade als ein, hdufig aus Verlusterfahrungen erwachse-
ner Begriff in paradoxer Weise eben als ein Nicht-Ort, als Utopie, ein Sehn-
suchtsbegriff und damit ein ,,Ort“, der den (auch metaphysisch) obdachlos
gewordenen Menschen der spaten Moderne existentiell ,beheimatet®.

,Dokumente und Berichte“ ermdglichen einen Einblick in den jiing-
sten Stand der Arbeit von Faith and Order, genauer: der Arbeitsgruppe ,,Ek-
klesiologie“ (S. 341 ff). Hier geht es um das Gesprach mit Vertretern der
pentekostalen Bewegung in Brasilien.

Unter der Rubrik ,,Zur Diskussion“ finden Sie diesmal einen offenen
Brief an die Leitung der EKD, in dem es um die Bewegung fiir Boykott, In-
vestitionsentzug und Sanktionen (BDS) geht (S. 346 ff), genauer: um den
Beschluss des Bundestages, diese Bewegung als antisemitisch einzustufen
und sie entsprechend abzuwehren. Strittig ist den Verfasser*innen des
Briefes vor allem die Begriindung mit dem Aufruf des BDS zu einem Boy-
kott israelischer Waren. Die Unterzeichner*innen des Briefes (Almuth Ber-
ger, Volkmar Deile, Heino Falcke, Jochen Garstecki, Heiko Lietz, Hans
Misselwitz, Ruth Misselwitz, Elisabeth Raiser, Konrad Raiser, Gerhard
Rein, Gudrun Rein, Andreas Zumach) bitten ,die Leitung der Evangeli-
schen Kirche in Deutschland dringlich (...), im Einvernehmen mit den
Landeskirchen Regeln fiir das Verhalten kirchlicher Trdger angesichts der
im Bundestagsbeschluss geforderten MaBnahmen unter Einschluss der
Frage finanzieller Forderung von kirchlichen und zivilgesellschaftlichen In-
itiativen zu formulieren®“. Die Leitung der EKD moge dariiberhinaus mit
dem Zentralrat der Juden sowie den Gesellschaften fiir christlich-jiidische
Zusammenarbeit Gesprache zu diesem Thema fiihren, ,,um negative Aus-
wirkungen der gegen die BDS-Bewegung gerichteten Kampagne auf die
christlich-jidische Zusammenarbeit zu verhindern“. — SchlieBlich publizie-
ren wir unter ,Okumenische Persénlichkeiten“ einen reichhaltigen Vor-
trag von Wolfgang Huber iiber die dkumenischen Impulse Kar! Kardinal
Lehmanns (S.350ff) — ein Stiick 6kumenischer Zeitgeschichte.

Und wir feiern auch noch ein bisschen Geburtstag mit Propst i.R.
Dr. Heino Falcke, der am 12. Mai 90 Jahre alt wurde. Wir publizieren das
GruBwort des EKD-Ratsvorsitzenden Landesbischof Heinrich Bedford-
Strohm (S. 368ff).

Mit Matthias Tiirk (S. 372 ff) gedenken wir des langjdhrigen Wiirzbur-
ger Bischofs Paul Werner Scheele, der im Alter von 91 Jahren gestorben
ist. Sein Einsatz fiir die Okumene wird uns unvergessen bleiben.

Eine bereichernde und anregende Lektiire wiinschen

Ulrike Link-Wieczorek und Johanna Rahner
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Heimat(en)?

Interkulturell-theologische
Erkundungen zwischen Suche,
Verlust und Sehnsucht

Amélé Adamavi-Aho Ekué'

Ist der Weg nicht schon Heimat?
Miguel de Unamuno y Jugo

Einleitung:
Warum Heimat(en) ein interkulturell-theologisches Thema ist

Heimat befremdet und entfremdet. Angesichts der gegenwirtigen Kon-
junktur des Begriffs und einer offentlichen Diskussion — jedenfalls im
deutschsprachigen Raum - ist es angezeigt, auf diese doppelte Bindung zu
verweisen. In meinem Beitrag mdchte ich das Thema dezidiert theologisch
verorten.” Dabei stelle ich meine eigene fachdisziplindre Perspektive, die
der interkulturellen Theologie, in den Vordergrund. Ich erdffne diese Blick-
richtung mit der Absicht, zu einer thematischen Reflexion in der Breite des
theologischen Fachgebiets beizutragen, und nicht, um diese sich noch ent-
wickelnde Fachrichtung zu legitimieren. Diese Debatte muss und wird an
anderer Stelle zu fiihren sein.

Es geht mir vielmehr darum darzulegen, wie Interkulturalitét als Quer-
schnittthema der Theologie zu einer Blickrichtung werden kann, die die

I Amélé Adamavi-Aho Ekué ist Professorin fiir Sozialethik am Okumenischen Institut Bos-
sey und Beauftragte fiir die Okumenisch-theologische Ausbildung des Okumenischen Ra-
tes der Kirchen in Genf.

2 Ich folge dabei, in einer etwas verdnderten systematischen Darstellung, der Perspektive
meines Beitrags ,,Heimat suchen. Interkulturell-theologische Suchbewegungen zu Hei-
mat und Migration“; in: Amélé Adamavi-Aho Ekué, Frank Mathwig, Matthias Zeind-
ler: Heimat(en)? Beitrdge zu einer Theologie der Migration, Ziirich 2017, 39-80.
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Diskussion um Heimat aus ihrer Provinzialitdt und damit aus ihrer Gefdhr-
dung, ihrem reaktiondren Potenzial befreit. Theologie stellt sich dieser Re-
flexion aus einer inneren und duferen Verantwortung. Nach innen stellt
theologische Reflexion, Poesie, Weisheit und Praxis die Geschichte dessen
zentral, der mit der Gabe seines Lebens und seiner Auferstehung jeder re-
tributiven, domestizierenden und binnenorientierten Logik entgegensteht.
Nach AuBen tragt sie dazu bei, den mehr oder weniger subtilen Versuchen
zu widerstehen, Heimat in sozialen Kontexten zu tribalisieren, d.h. sie zu
einer ethnischen, kulturellen und politischen Zugehorigkeitskategorie ver-
kommen zu lassen. Theologie hat damit sowohl eine interne als auch eine
externe kritische Rolle. Sie fordert das Nachdenken iiber die Suche nach
Beheimatung im Glauben, indem die eigene Lebensgeschichte zusammen
mit den Geschichten anderer auf die Erzahlung Jesu bezogen wird. Heimat,
so meine These, fiigt sich in den doppelten Spannungsbogen des Christli-
chen zwischen Partikularitit und Universalitdt ein. Sie wird so zu einer
nicht-erobernden, nicht-territorialen, im vollen Sinn 6kumenischen Kate-
gorie. Der Erfahrungsvorsprung, den interkulturelle Theologie moglicher-
weise in dieses Nachdenken einbringen kann, ist, wie Menschen mit der
Gleichzeitigkeit von universeller Reichweite des Christlichen und seiner
notwendigen Verankerung in konkreten Kontexten umgehen.

Ich mochte meine Uberlegungen in drei Schritten entfalten. Im ersten
Durchgang werde ich dem Paradoxon von ,Heimat verlieren und suchen*
in anthropologischer Perspektive nachgehen, dem sich drei Fallvignetten
anschliefen, die sich als Illustrationen eines interkulturellen, reisenden
Heimatkonzepts lesen lassen. Drittens werde ich betrachten, wie Heimat
fiir Christen Gestalt gewinnt, und abschlieBend meine Reflexionen zu ei-
nem theologisch an Sehnsucht nach Gerechtigkeit geleiteten Heimatbegriff
vorstellen.

1. Heimat verlieren und suchen

Es ist sicher kein Zufall, dass ich mich als Migrantin und Okumenike-
rin mit Heimat beschiftige, personlich und wissenschaftlich. Sich immer
wiederholende Fragen nach meiner Heimat, und damit meiner Identitit,
haben mich sensibel gemacht fiir die verhiillten Absichten und die nur zu
leicht durchschaubaren Strategien {iber einen national oder ethnisch eng-
gefiihrten Heimatbegriff, Zugehorigkeit und/oder Abgrenzung zu legitimie-
ren. Kurzfassungen meiner Antworten auf diese biografisch komplexen
Fragen 16sen das Problem nur oberfldchlich. Das hidngt sicher auch damit
zusammen, dass ich dem postulierten Singular in meiner kulturellen Erfah-
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rung und Wahrnehmung immer den Plural entgegenstelle — Heimaten. Das
liegt vor allem daran, dass ich Heimat(en) von ihrem scheinbaren Paradox,
der Erfahrung der Fremdheit, her verstehe. Diese Fremdheitserfahrung
schafft und wandelt die Idee von Heimat. Fremdheit geht Heimat(en) vor-
aus. Wer nicht in die Fremde gegangen ist, wer niemals an die Grenze zwi-
schen Gewohntem und Fremdem gegangen ist, wer sich niemals heimatlos
oder entwurzelt gefiihlt hat, kann Heimat nur als nostalgische Idee bewah-
ren.

Was bedeutet es, seine Heimat zu verlieren? Kann es gelingen, auf der
Suche nach einer neuen Heimat die alte zu ersetzen? Und ist dies erstre-
benswert? Die Distanz zu dem, was selbstverstdndlich erscheint, erlaubt es
Heimat individuell und kollektiv zu definieren und neu zu arrangieren.
Heimatverlust, zum Beispiel in Form von Staatenlosigkeit, kann als realer
und traumatischer Verlust von Zugehorigkeit erfahren werden. Aber es gibt
auch Nuancen des Heimatverlustes, die, in Tzvetan Todorovs Worten, zu
,Transkulturationen*’ fithren, der Aneignung neuer Verbindlichkeiten und
Zugehorigkeitscodes, ohne dass es zur vollkommenen Aufgabe der alten
Verbindungen kommt. Der Beitrag solcher Transkulturationen, etwa durch
den Erwerb neuer Sprachen, liegt — im Anschluss an Todorov — darin, den
Trugschluss zu entlarven, Heimat sei mit einer unverdnderlichen kulturel-
len oder nationalen Identitdt verkniipft. Heimat verlieren — auch im iiber-
tragenen Sinn — hat also einen erkenntnisstiftenden Sinn. Eine solche Ent-
fremdung kann helfen, gemeinsame Menschlichkeit zu entdecken, indem
kulturelle Abschottungen und Binnenorientierungen iiberwunden werden.
Dies ist umso bedeutsamer, als sich Transkulturation keineswegs nur auf
diejenigen bezieht, die migrieren, sondern, so Todorov, einen Prozess des
Hinterfragens und des Staunens gegeniiber dem Selbstverstandlichen aus-
losen kann.*

Ich greife hier nochmals die Frage auf, ob es wiinschenswert ist, seine
verlorene Heimat zuriickzusehnen oder eine neue zu suchen. Heimat zu
verlieren, scheint mir ein wichtiger Aspekt im Zusammenhang von Identi-
tatsbildung zu sein. Es stimuliert, jenseits eines traditionellen Bezuges zu
einem Ort, die Selbstvergewisserung — also die Suche nach Heimat in ei-
nem ontologischen und existenziellen Sinn — und provoziert Fragen in
zwei Richtungen: in einer Bewegung nach innen (Wer bin ich und wer
werde ich morgen sein?) und nach auBen (Wer wollen wir gemeinsam
sein? Welche Zukunft haben wir?).

Tzvetan Todorov: Uhomme dépaysé, Paris 1996, 23.
4 Siehe ebd., 24 f.
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2. Heimat als reisender Begriff: Drei Fallvignetten

Mieke Bal hat, zusammen mit anderen Forschern, in den Kulturwis-
senschaften den Begriff des ,reisenden Konzepts“5 eingefiihrt. Sie kenn-
zeichnet damit, dass Konzepte, also Bedeutungswelten, die von Meta-
phern, Erzdhlungen, Mythen geprdgt sind, keineswegs starr und immobil
sind, sondern iiber disziplindre und geografische Grenzen wandern kon-
nen. Durch diese interdisziplindren ,Reisen“ werden Konzepte verdndert.
Sie erfahren andere oder zusdtzliche Bedeutungsschichten und bringen
neue Fragestellungen hervor. Diese konnen materiell oder ideell dokumen-
tiert sein, zum Beispiel in Motiven bildender und visueller Kunst, in archi-
tektonischen Formen, aber auch in Ideen und Begriffen.

Dieser Ansatz ist fiir eine interkulturelle Betrachtung von Heimat
fruchtbar. Sie 16st den Begriff nicht nur epistemologisch, sondern auch em-
pirisch, sowohl aus einer territorial-nationalen als auch einer erkenntnislei-
tenden Engfiihrung. Heimat wird gleichsam zu einer pordsen Kategorie,
die sich einseitigen Vereinnahmungen entzieht. Diese Durchldssigkeit von
,2Heimat“ aufzuzeigen, haben sich insbesondere im anglophonen Raum die
Diaspora Studies zur Aufgabe gemacht. Hier wird der Heimatbegriff in Be-
zug auf die doppelte Bindung, zum Ursprungskontext und zum neuen Zu-
hause, untersucht.’ Diese Forschungsrichtung tragt dazu bei, Heimat in ih-
rer Fluiditdt und Pluralitdt wahrzunehmen. Interkulturelle Theologie kann
in ihrer Aufmerksamkeit fiir christentumsgeschichtliche Entwicklungen
empirische Befunde fiir die religiose und theologische Interpretation von
Heimat in verschiedenen kulturellen Lokalitdten beisteuern. Hierbei wird
Heimat zu einem Begriff, der auf die Verflochtenheit” des Christentums,
und nicht nur auf seine kontextuelle Bezogenheit, verweist. Dies betrifft
zundchst die Historiografie des Christentums, bei der von Kirchen in den
Regionen die interkulturellen Begegnungen und Konflikte theologisch bear-
beitet werden. Befreiung kann als ein solches interkulturelles historiografi-
sches Motiv verstanden werden, das zur Beschreibung kultureniiber-
greifender Autonomiebewegungen und theologischer Hermeneutik beige-
tragen hat. In drei ausgewdhlten Fallbeispielen soll nun ,Heimat“ als An-

5 Mieke Bal: Travelling Concepts in the Humanities. A Rough Guide, Toronto u.a. 2002.
Siehe auch Birgit Neumann/Ansgar Niinning (eds.): Travelling Concepts for the Study
of Culture, Berlin 2012.

6 Siehe Bill Ashcroft, Gareth Griffiths, Helen Tiffin: Postcolonial Studies. The Key Con-
cepts, Abingdon 2000.

7 Siehe hierzu Klaus Hock: Einfiihrung in die Interkulturelle Theologie, Darmstadt 2011,
45 ff.
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kerpunkt vorgestellt werden, an dem sich seine Diversitit® im Blick auf in-
terreligiose, kulturhermeneutische und gerechtigkeitsbezogene Rearrange-
ments nachweisen ldsst.

2.1 Fallvignette 1: Heimat(en) interreligios

In Siidindien ldsst sich beobachten. wie pentekostale Erweckungsbe-
wegungen versuchen, Hindu Dalits,° insbesondere Frauen, um sich zu ver-
sammeln. Vor allem in den, von grofen 6konomischen Disparitdten geprag-
ten, stadtischen Kontexten bilden sich lokale christliche Gebetsgruppen,
die unter den Hindu-Frauen eine hohe Attraktion ausiiben, weil in ihnen
Heilungsgebete praktiziert werden. Die enge Nachbarschaft mit Dalit
Christen fiihrt zu partiell geteilten religiosen Riumen und religioser Praxis,
ohne dass dies zu einer formellen Konversion fiihrt. Heimat wird hier in ei-
nem Kontext praktizierter interreligioser Nachbarschaft interpretiert, die
Abhijit Dasgupta als ,,fluide religiose Uberschreitung“10 bezeichnet, bei der
sich die Frauen zwischen christlichem Glauben und Hindu Zugehorigkeit
bewegen.]1 Heimat wird somit zu einem praktisch-theologischen Deu-
tungsraum zwischen den Religionen, der in einem komplexen Zusammen-
hang von Identitédtspolitik zwischen der Normativitdt von nationaler und
religioser Hindu-Identitdt und dem Fortbestand eines ausgrenzenden Kas-
tensystems verankert ist.

2.2 Fallvignette 2: Heimat(en) und Mobilitit

Eine andere Variante kontextueller Interpretation des Heimatbegriffs er-
hebt Devaka Premawardhana,12 der im landlichen S{iden Mozambiques er-
forscht, welchen Einfluss Pfingstkirchen auf tradierte Muster der Mobilitdt

8 Siehe Jana Evans Braziel/Anita Manur (eds): Theorizing Diaspora, Oxford 2003; Stuart
Hall: Cultural Identity and Diaspora; in: Patrick Williams/Laura Chrisman: Colonial
Discourse and Post-Colonial Theory: A Reader, London 1994, 227-237.

9 So zum Beispiel in der Region Warangal; siehe hierzu: J. Lee Grady: Revival is Transfor-
ming the Largest Hindu Nation (12.11.2012), www.charismanews.com/world/34882-
revival-is-transforming-the-largest-hindu-nation (aufgerufen am 15.03.2019).

10 Vortrag auf der World Christianity Conference: Currents, Perspectives and Ethnogra-
phic Methodologies in World Christianity. Princeton Theological Seminary, 15.-18.
Marz 2019.

11 Siehe Reinhold Bernhardt/Perry Schmidt Leukel (Hg.): Multiple religiose Identitt.
Aus verschiedenen religidsen Traditionen schopfen, Ziirich 2008.

12 Devaka Premawardhana: Faith in Flux. Pentecostalism and Mobility in Rural Mozambi-
que, Philadelphia 2018; siehe auch Michael Jackson: At Home in the World, Dur-
ham/London 1995.
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zwischen Stadt und Land haben. Durch teilnehmende Beobachtung er-
schlieBt er unter der Landbevdlkerung eine existenzielle Beweglichkeit, die
mit dem lokalen Cassavaanbau verkniipft ist. Die Wurzeln dieser Knollen-
frucht, so Premawardhana, sind in der Wirklichkeitssicht der Bauern nicht
als stabilisierend, an einem Ort festhaltend, zu deuten, sondern vielmehr als
mobilisierend und gleichzeitig — unabhédngig von einem festen Ort —
lebensstiftend. Der Heimatbegriff wird hier mit einer Strategie der Anpas-
sung an die Instabilitdt des Lebens verkniipft, die die Menschen je nach
Ernteerfolgen vom Land in die urbanen Zentren wandern ldsst. Ebenso wie
Heimat am Ort immer nur eine temporére ist, bleibt Heimat in den Pfingst-
kirchen eine ,mobile Heimat“, weil sie eine von vielen religiosen Deu-
tungs- und Plausibilitdtsangeboten anbieten.

2.3 Fallvignette 3: Gefdhrdete Heimat(en)

In Ozeanien kann die Deutung des Heimatbegriffs vor dem Hintergrund
der gegenwadrtigen Auseinandersetzung um den Klimawandel verstanden
werden. Die Bewohner der von ansteigendem Meeresspiegel bedrohten pa-
zifischen Inseln verkniipfen Heimat eng mit der Identitédtsfrage und einer an
die Inseln gebundenen Lebensweise. Hieraus ergibt sich ein kontroverses
Feld fiir Kirche und Gesellschaft, in dem unterschiedliche Positionen im Um-
gang mit dem Verlust der Heimat an das Meer ausgetragen werden. Der real-
politische Hintergrund stellt die umstrittene Entscheidung einiger Inselstaa-
ten dar, die Bevolkerung in benachbarte Linder, zum Beispiel Neuseeland,
umzusiedeln. Kénnen pazifische Identitdt und Lebensweise, die auf der Ver-
bundenheit mit dem von den Vorfahren geerbten Land am Meer basieren, an
einem anderen Ort weitergepflegt werden? Einer vorauseilenden Migration
vor den Folgen des Klimawandels gegeniiber setzen pazifische Theologen,
im Verbund mit Klimaaktivisten, auf eine umweltsensible Anwaltschaft und
auf die Entwicklung einer 6kologisch-relationalen Hermeneutik, die den Zu-
sammenhang indigener Schopfungsfiirsorge und Identitditsbewahrung inner-
halb des christlichen Symbolsystems darzustellen sucht.”

3. Wo Christen zu Hause sind

Ich schlieBe an diese anthropologisch-interkulturell konturierten Fallvi-
gnetten eine explizit theologische Reflexion an. Dabei greife ich die Frage

13 Siehe Upolu Luma Vaai/Aisake Casimira (Hg.): Relational Hermeneutics. Decolonizing
the Mindset and the Pacific Itulagi, Suva 2017.
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nach Heimat zundchst im Blick auf das Christsein auf, zweitens gehe ich
auf Jesus Christus, den Gekreuzigten, als die Inkarnation von Fremdheit
und Heimat ein. SchlieBlich betrachte ich die theologischen Implikationen
eines Heimatdiskurses fiir die christliche Identitdtsbildung.

3.1 Heimat der Christen?

Der biblische Erzdhlzusammenhang verweist wiederholt auf die Exis-
tenz der Christen als ,wandernde Fremde*, die konstitutiv zur christlichen
Identitdt gehort. Eine Reihe von biblischen Texten greifen Exilerfahrungen
und Wanderungsbewegungen auf; in der Hebrdischen Bibel insbesondere
in Genesis 1-11 und in Exodus 12 in Bezug auf das Exil als die Ursprungs-
geschichte der religiosen Identitét Israels. In der neutestamentlichen Tradi-
tion ist die Wanderung ein zentrales lebensgeschichtliches Motiv fiir Jesus
und seine Jiinger. Es ist allerdings so, dass die biblische Lektiire zwei
gleichzeitige Realitdten deutlich werden ldsst: die Migrationen und die Hei-
mat, d.h. die Zugehorigkeit zu einem Volk, einer Sprache, einem Territo-
rium und zugleich die Loslosung von diesen Zugehorigkeiten. Diese Idee
wird insbesondere in 1 Petr 2,9a-11 entwickelt, einem Text, der die Chris-
ten als Fremde (paroikoi) und Reisende auf der Erde bezeichnet, und somit
die Entfremdung und die Zerstreuung (diaspora) zu Kennzeichen christli-
cher Identitdt und damit der Kirche macht.

Der Hebréerbrief vertieft dieses Motiv, indem er feststellt, dass die Er-
fahrung Abrahams und der Patriarchen, die ihren Status als Fremde auf die-
ser Erde anerkannten, nicht an den Ort zuriickzukehren suchten, den sie
verlassen hatten, sondern sich auf die Suche nach einem besseren, dem
himmlischen Ort (Hebr 11,13-16) machten. Der Verfasser des Briefes ak-
zentuiert die Identitdt des Glaubenden als Pilger: ,Denn wir haben hier
keine bleibende Stadt, sondern die zukiinftige suchen wir“ (Hebr 13,14).
Die Passagen losen die Spannung zwischen einer irdischen Zugehorigkeit
und derjenigen einer zukiinftigen Welt nicht auf. Heimat wird nicht ge-
leugnet, aber als fliichtig, nicht-bestindig beschrieben und mit der Erfah-
rung von Entfremdung in Perspektive gesetzt. Sein Land verlassen — im
neutestamentlichen Griechisch wortlich nicht mehr zu Hause/bei sich
sein (paroikia) — gewinnt hier einen metaphorischen Sinn, indem das, was
kontrollierbar, sicher und bestindig erscheint, hinterfragt wird.'* Der bibli-

14 Siehe Donald Senior: Beloved Aliens and Exiles. New Testament Perspectives on Migra-
tion; in: Daniel G. Groody/Gioacchino Campese (Hg.): A Promised Land. A Perilous
Journey. Theological Perspectives on Migration, Notre Dame University 2008, 20-34,
hier 28.
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sche Erzdhlzusammenhang vermittelt in diesen Passagen eine einheitsstif-
tende Idee, ein starkes kumenisches Symbol. Alle Christen — seien sie Mi-
granten oder nicht — sind Fremde, weil in ihnen eine kritische Distanz, ein
inneres Fremdheitsmoment angelegt ist, das die Kontingenzen der Welt
sichtbar macht.

3.2 Jesus Christus — Inkarnation von Fremdheit und Heimat

Sofern es zutreffend ist, dass christliche Identitdt eng mit der Wahrung
der beiden Pole von Heimat- und Fremdheitserfahrung verbunden ist, ist
sie es in Kontinuitdt mit Jesus, der diese wandernde Realitdt inkarniert.
Das trifft in doppelter Weise zu: Leben und Wirken Jesu sind gezeichnet
von einem einfachen Lebensstil, ohne Besitz und ohne festen Ort: Er ist
der ,Menschensohn, der keine Stédtte hat, wo er sein Haupt ruhen konnte“
(Lk 9,58). Hinzu kommt ein weiterer wichtiger Aspekt; er liegt darin, dass
eine solche Existenz ohne festen Ort dafiir frei macht, sich denjenigen, die
am Rand der Gesellschaft stehen, zuzuwenden. Die Inkarnation Christi
markiert hier einen Akt der Integration von Fremdheit, die in der Einver-
leibung der Fremdheit der Anderen in sich besteht und in der Sensibilitédt
fiir das, was in der Welt fremd und anstoRBig ist, und seine Zuwendung zu
den Marginalisierten begriindet.

Indem Jesus seine Jiinger einlddt, ihm zu folgen, fordert er sie auf,
ihren Besitz aufzugeben, in Kauf zu nehmen, ohne Ort zu leben, um damit
die Freiheit zu gewinnen, wie er empfindsam fiir die Bediirfnisse der Ver-
letzlichen zu sein."® Dem Leben Jesu folgend, ist christliche Identitét einge-
zeichnet in einer Balance zwischen Fremdheit, die paradoxerweise Frei-
heit schenkt, und der Aufgabe von Heimat im Sinn materieller
Zugehorigkeiten. Jesus Christus offenbart sich selbst und offenbart in die-
ser Balance das Geheimnis von Heimat fiir christliche Identitdt.

In dieser christologischen Anndherung an Heimat geht es darum, die
Inkarnation in ihrer Beziehungsdynamik zu verstehen. Sie reprasentiert
die fortdauernde Solidaritdt fiir die Zukunft der Menschen, die angelegt ist
im Ereignis Christi, der gelebt hat, gestorben und auferstanden ist, um den
Menschen von allem zu befreien, was lebenshindernd ist. Darin ereignet
sich in einer nicht-erobernden Weise Heimat fiir Christen. Jesus Christus
ist, so der Neutestamentler Efoé Julien Pénoukou, ,der-da-ist-mit* (/’étre-
ld-avec), verbunden mit Gott, mit der Welt, mit den Menschen und der ge-

15 Siehe ebd., 27.
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samten Schopfung. Er zeigt damit seine radikale und solidarische Liebe, die
das Fremde nicht ausschlieft, sondern sie als konstitutives Element seiner
Mission begreift.

3.3 Theologische Implikationen des Heimatdiskurses

Ich interessiere mich in diesem Abschnitt meiner Reflexionen insbe-
sondere fiir die theologischen Konsequenzen des vorgeschlagenen dekon-
struktiven Ansatzes zu Heimat. Wie also konnen Christen ihre Identitdt ge-
winnen und bewahren angesichts dieses inkarnationstheologisch gefiillten
Heimatbegriffs? Ist es eine realistische Vision fiir die zeitgendssische
menschliche Existenz, sich ohne ortsgebundene, feste Heimat zu definie-
ren? Wie sehr muss diese Erfahrung destabilisierend fiir diejenigen sein,
die sie hautnah erleben, weil sie gewaltsam ihre Heimat entbehren mdis-
sen?

Wir kénnen festhalten, dass beide Tendenzen in gegenwartigen sozia-
len Zusammenhidngen abzulesen sind: der Wunsch, sich (an einem Ort) zu
beheimaten, und die Angst, Heimat zu verlieren. In dieser Erfahrung liegt
etwas Universalisierendes und etwas Trennendes zugleich: fiir diejenigen,
die Angst haben, ihre Heimat und damit ihre Identitdt zu verlieren, und du-
Bere Symbole der Abgrenzung verstirken, und fiir die, die (neue) Heimat
suchen, nachdem sie diese einmal verloren haben.

Das Bild des ,Hauses Gottes“ (Eph 2, 19b) kann als eine Metapher ge-
deutet werden, die am ehesten die Idee einer christlichen Heimat ohne
Ort aufgreift. ,Das Haus Gottes“ kann das Bild der Zugehorigkeit zu dem
Schopfer aller Menschen reprdsentieren. Es {ibersetzt zugleich die Vorstel-
lung, dass die christliche Identitdt und Existenz sich im Glauben und im
Handeln in der Welt vollziehen, nicht jedoch in einem statischen und ab-
grenzenden Sinn. Das Haus Gottes zu bewohnen heift, dort Heimat zu fin-
den, wo man das Risiko eingeht, sich zu entfernen, um verandert zuriick-
zukehren, um — wie in der Parabel vom verlorenen Sohn (Lk 15, 11-32) —
trotz aller Entfernung von Zeit und Ort zu entdecken, ,noch immer bei
ihm zu sein“ (V. 31).

In der alltagsweltlichen Realitdt von Christen kann diese Erfahrung von
Heimat in drei Bereichen zur Anwendung kommen und iiberpriift werden:
in der Gastfreundschaft (den Anderen empfangen), im Leben in Gemein-
schaft (mit Anderen leben) und im Zeugnis (den Anderen bekennen).
Diese Auswahl mdéchte ich ins Gesprdch bringen mit den Ausfiihrungen
der Schrift des Okumenischen Rates der Kirchen , Der Andere/Fremde ist

mein Nachbar“.'® Diese Ausfithrungen lesen sich vor dem Hintergrund ei-
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ner gesellschaftlich wachsenden Angst gegeniiber Fremden — zuletzt ge-
geniiber einer als zu grof empfundenen Zahl von Fliichtlingen — die sich
auch sprachlich in der Abgrenzung von ,wir“ und ,die Anderen® dufert.
An der Bewertung der Verschiedenheit entscheidet sich Aufnahme oder
Ablehnung, manchmal bis hin zur Gewalt. Dagegen setzt die christliche
Perspektive, Differenz anzuerkennen in versohnter Verschiedenheit, in
Christus beheimatet zu sein.

Diese Anerkennung, die der Text des ORK zu Recht unterstreicht, in-
dem er die Kirche als aufnehmende Gemeinschaft von Pilgern bezeichnet,
wiirde m. E. noch pointierter zur Geltung kommen, wenn er die Anerken-
nung nicht nur auf die ,Anderen“ als die kulturell Fremden bezdge, son-
dern auch auf das ,,Fremde*“, als das Nicht-Versohnte in jedem Menschen.
Aufnehmen, Zusammenleben und Zeugnis ablegen — dies zeigt in diesem
theologischen Rearrangement einen Rahmen auf, in dem Heimat neu ge-
dacht werden kann als ,,Haus Gottes“, das bewohnbar wird von allen, die
sich auf neue Beziehungen einlassen wollen, die von der Gottesliebe, die
keine Begrenzung in Ort und Zeit kennt, anstecken lassen wollen.

4. Sich nach Heimat sehnen'’

SchlieBlich mochte ich mich dem Heimatbegriff in der doppelten iden-
titdren Wendung seiner ethischen Perspektive widmen. Wie kann die Ent-
deckung eigener Fremdheit zur Offnung gegeniiber Fremden beitragen?

Die tagesaktuellen Debatten um Heimat in Deutschland sind bestimmt
von einem politischen Diskurs, der mediale Bilder von Migrantenfluten
nutzt, um die Angst vor Identitdtsverlust und sozialer Desintegration zu
schiiren. Dagegen steht der Appell von Julia Kristeva: ,Der Fremde ist in
uns selbst. Und wenn wir den Fremden fliehen oder bekdmpfen, kaimpfen
wir gegen unser Unbewusstes.“'® Sie zieht daraus einen ebenso pointier-
ten, wie provokanten praktischen Schluss, indem sie dazu ermutigt: ,,...
uns selbst als desintegriert zu benennen, auf dass wir die Fremden nicht
mehr integrieren und noch weniger verfolgen, sondern sie in dieses Un-
heimliche, diese Fremdheit aufnehmen, die ebenso ihre wie unsere ist.«"

1o World Council of Churches: The “Other” is my Neighbour. Developing an Ecumeni-
cal Response to Migration, Geneva 2013.

17 Pascal Schmitt: Sehnsuchtsort — Sehnsuchtswort. Heimat als theologisch anschlussfahi-
ger Begriff bei Arnold Stadler, Ostfildern 2014.

18 Julia Kristeva: Fremde sind wir uns selbst, Frankfurt a. M. 1990, 208f.

19 Ebd., 209.
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Indem die Fremdheit als eine geteilte menschliche Kondition verstan-
den wird, ermdglicht sich eine valide ethische Reflexion, die offenlegt, wie
der Heimatbegriff gesellschaftlich unter Ausschluss der Fremdheit besetzt
wird, und damit der latenten Nicht-Anerkennung, der Diffamierung oder
der Ausweisung der Fremden Vorschub geleistet wird. Aus theologisch-
ethischer Sicht gibt es einen wichtigen Grund, den Heimatbegriff mit der
Anerkennung von Differenz zusammenzudenken, da die gemeinsame
Menschlichkeit ein grundlegendes Motiv ethischer Handlungsorientierung
darstellt. Er findet sich zum Beispiel in der Anwaltschaft fiir Menschen-
rechte von Migranten und in der diakonischen Zuwendung zu Fliichtlin-
gen. Dieses Engagement ist die praktische Umsetzung einer Verantwor-
tungsethik, die auf der Néchstenliebe basiert und auf der Anerkennung des
Anderen in seiner Humanitdt und Verletzlichkeit, die im Christusereignis
wurzelt.”’

Es bleibt, den Heimatbegriff an dieser Stelle von der latenten Gefahr
der Asymmetrie zu befreien — zwischen denen, die ihn exklusiv fiir sich
beanspruchen, und denen, denen er zugewiesen oder abgesprochen wird.
Es gilt also in der theologisch-ethischen Diskussion herauszuarbeiten, wie
Heimat als geteilter Hoffnungshorizont — vielleicht am ehesten als Sehn-
suchtswort’' — zu bestimmen ist, der gemeinsames Handeln in der Welt, in
wechselseitiger Anerkennung und in einer Orientierung an der Gottesge-
rechtigkeit fiir eine gemeinsame Zukunft orientiert.

Fazit: Heimat(en) als nicht-zu-erobernder Sehnsuchtsbegriff
Ich fasse abschlieBend meine Reflexionen thesenartig zusammen.

Erstens: Heimat ist ein widerstandiges Wort in der gegenwartigen ge-
sellschaftlichen Diskussion; das hdngt mit der ideologischen Belastung des
Begriffes, vor allem in Deutschland, zusammen. Heimat ist, insbesondere
als politischer Begriff, belastet, indem sie geografisch-kulturell enggefiihrt
und zu einem Exklusivkriterium wird, zum Beispiel in der Migrationsde-
batte oder in der territorialen Beanspruchung des Begriffs.

20 Siehe Dietrich Bonhoeffer: Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen aus
der Haft, hg. v. Christian Gremmels et al. (Hg.), Giitersloh 2011 (Dietrich Bonhoeffer
Werke Band 8).

21 Siehe hierzu Schmitt, Sehnsuchtsort, 183, der Heimat als ,,VerheiBungsbegriff und Erfiil-
lung in einem*“ versteht.
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Zweitens: Der Heimatbegriff erfahrt in der Identitdtsbildung eine dop-
pelte Bindung zwischen Zugehdrigkeit und Fremdheit. Prozesse der Behei-
matung in mehr als einem kulturellen Kontext gehoren zu den Ertrdgen
einer interdisziplindren Forschung, die sich Heimat aus der Perspektive der
Migration zuwendet. Die interkulturelle Theologie artikuliert sich in die-
sem Zusammenhang insbesondere in ihrer Sensibilitdt fiir christentumsge-
schichtliche und theologisch-hermeneutische Fragen, die sich aus der Be-
gegnung verschiedener christlicher Versionen mit indigenen Traditionen
und Weltsichten ergeben.22 Dabei zeigen sich durchaus ambivalente Be-
funde: Heimat, als ein reisendes Konzept, erscheint in den lokalen und glo-
balen Verflechtungen sowohl als identitdtsstiftend, als auch als entfrem-
dende Deutungskategorie.

Der biblische Erzihlzusammenhang stellt diese Ambivalenz des Hei-
matbegriffes in den Mittelpunkt und problematisiert eine einseitige Fixie-
rung und geographische Engfiihrung. In der Inkarnation Jesu wird diese
kritische Distanz zu einem statischen, ortsgebundenen Heimatbegriff para-
digmatisch erzédhlt und zum Leitmotiv fiir christliche Identitit.

Drittens schlieflich: Indem die Fremdheit nicht nur auf fremde Perso-
nen extrapoliert, sondern als existenzielle, immanente Kategorie des Men-
schen verstanden wird, kann sich ein nicht-erobernder Heimatbegriff eta-
blieren, der in der ethischen Anwendung zu einem um die Gerechtigkeit
Gottes und seine bleibende Zuwendung zur Welt arrangierten Sehnsuchts-
begriff wird.

Das Verhalten innerhalb eines so gefassten Heimatbegriffs hat, ebenso
wie das Christliche insgesamt, eine doppelte Wurzel: eine, die in den Nah-
bereich reicht, und eine andere Wurzel, die in die weltweiten Beziige des
Christentums hineinragt. Eine interkulturell orientierte Theologie schenkt
diesem Verhalten Aufmerksamkeit und arbeitet heraus, welche kontextuel-
len Irritationen sich aus dem Gegeniiber von Heimat in christlicher und ge-
sellschaftlich-politischer Perspektive ergeben. Sie begleitet die dkumeni-
schen Prozesse gegenseitiger Rechenschaftslegung iiber Heimat(en) als
reisendes, nicht-zu-eroberndes Sehnsuchtswort.

22 Hock, Einfiihrung, 149f, prdgt in diesem Zusammenhang die Begriffe Hybridisierung
und Kreolisierung des Christlichen.
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Heimat und Heimatsuche

Theologische Reflexionen'

Michael Weinrich?

Vorspann

,, Fremde Heimat Kirche“ — unter diesem Titel wurden 1993 die ersten
Ergebnisse der dritten EKD-Erhebung {iiber Kirchenmitgliedschaft publi-
ziert.> Ob nun auf dem Hintergrund der Wende oder eben auch nicht, in je-
dem Fall kann dieser dreistellige Titel sehr unterschiedlich gelesen und
verstanden werden, und das ist wohl auch so gemeint. Die Heimat riickt in
den Blickwinkel des Fremden, und es entsteht ein Spannungsverhiltnis,
das ndher erschlossen werden will.

Wenn man einmal beginnt, sich ndher mit dem Thema Heimat zu be-
schiftigen, betritt man ein nicht mehr iiberschaubar weites und iiberaus
unterschiedlich gepragtes Geldnde, auf dessen Hohen und Niederungen
sich die unterschiedlichsten Protagonisten tummeln.® Heimat scheint alle
etwas anzugehen, und so kann es auch kaum verwundern, dass alle etwas
dazu zu sagen haben, was dann wiederum erwartungsgemdB eine duferst

! Uberarbeitete Fassung eines Referats auf der 5. Konsultation ungarischer und deutsch-
sprachiger reformierter Theologen unter dem Thema ,Wahrnehmung des Fremden“
vom 25.-28. Oktober 2018 in Soest.

2 Michael Weinrich war Professor fiir Systematische Theologie an der Ruhr-Universitdt Bo-
chum und Direktor des Okumenischen Instituts der Evangelisch-Theologischen Fakultit.
Zum August 2015 wurde er emeritiert und nimmt jetzt ehrenamtlich weiterhin ver-
schiedene Funktionen wahr.

3 Der Auswertungsband erscheint dann im Jahre 1997: Klaus Engelhardt, Hermann von
Loewenich, Peter Steinacker (Hg.): Fremde Heimat Kirche. Die dritte EKD-Erhebung
iiber Kirchenmitgliedschaft, Giitersloh 1997.

4 Vgl. dazu Jens Jiger: Heimat (2017); siehe: docupedia.de/zg/Jaeger heimat_v1_de_
2017 (aufgerufen am 27.04.2019).
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vielfdltige und spannungsreiche Gemengelage ergibt. Als ein {iber die
schlichte Herkunft hinausgehender Begriff, der dann auch eine emotionale
Bindung signalisiert, geht Heimat bis an den Anfang des 19. Jahrhunderts
zurlick. Tatsdchlich aber wird Heimat vor allem dann und dort themati-
siert, wo sie vermisst oder als bedroht angesehen wird; wo sie dagegen in-
takt zu sein scheint, gilt ihr meist keine besondere Aufmerksamkeit.

Im Horizont der Theologie erscheint Heimat nicht als etwas, was man
gleichsam im Riicken hat und worauf man sich dann so oder so berufen
kann, sondern sie ist etwas, auf das wir zugehen. Gewiss mag von der Kir-
che oder der eigenen Konfession als einer Heimat gesprochen werden,
aber recht besehen sind sie weniger Beheimatungen als vielmehr Orientie-
rungsquellen fiir den Lebensweg, der auch immer wieder, wenn nicht gar
vornehmlich durch die Fremde geht. Christen sind ebenso wie die Kirche
in der Zuversicht unterwegs, dass es ein Ziel gibt, in dem wir unsere Hei-
mat finden werden. Am deutlichsten zeigt sich das in der Heimatmetapho-
rik der Sterbelieder und der Sterbefrommigkeit. Aber auch jenseits dieser
Grenzsituation sehen wir uns weder in der Heimat noch kommen wir gar
bereits aus ihr, sondern im Zentrum steht, dass sie uns als VerheiBung
tragt. Sie verspricht eine Geborgenheit in Gott, aus deren ausgewiesener
VerheiBungskraft wir auch heute schon ,Jenseits von Eden* — also gleich-
sam als Heimatvertriebene — und bestenfalls angesichts des angebrochenen
Reiches Gottes in der Geschichte Jesu Christi unser Leben fiihren. Heimat
steht fiir eine Sehnsucht, die sich auf die das Leben tragende Hoffnung be-
ruft. Es ist diese Hoffnung, die uns einerseits beheimatet und zugleich auf
unsere Heimat entschlossen zugehen ldsst.

Schon Friedrich Schleiermacher annoncierte Heimat als eine Art Heils-
versprechen bzw. Rettungsperspektive, die sich dem Menschen in der Reli-
gion anbiete. Erst wenn der Mensch in der Religion seine Heimat findet,
kann er tatsdchlich auf die Hohe seiner selbst kommen, was unter den his-
torischen Bedingungen fiir Schleiermacher nur heifen konnte: Beheima-
tung in der christlichen Religion. Ohne Religion steht der Mensch in der
Gefahr, der Barbarei utilitaristisch usurpierter Diesseitigkeit zu verfallen
und damit unter dem Niveau seiner Bestimmung zu bleiben. Die Religion
als Heimat wird hier im romantischen Sinne als essentialistisch fiir die An-
thropologie exponiert. Sie signalisiert gleichsam die den Menschen ausma-
chende Transzendenzempfindlichkeit.’

5 Vgl. Friedrich Schleiermacher: Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren
Verdchtern, hg. v. Rudolf Otto, Gottingen 71991.
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Unter freilich vollkommen verdnderten Umstdnden taucht in Deutsch-
land das Motiv der Heimat beispielsweise erneut in den 1970er und
1980er Jahren insbesondere in der Religionspddagogik auf.® Auch hier ging
es um eine mit der Religion verkniipfte Rettungsperspektive, diesmal die
Rettung aus der Verlorenheit in einer von Funktionalitdt, Anonymitdt und
permanentem Wechsel beherrschten Lebenswelt. Es ist die Erfahrung von
Entwurzelung und Heimatlosigkeit, in der die Rede von der Heimat eine
gegeniiber den bestehenden Verhiltnissen kritische Bedeutung bekommt
und dem legitimen Bediirfnis nach Verldsslichkeit und Sicherheit vorhal-
tenden Lebensumstdnden Ausdruck verleiht. Die insbesondere vom Religi-
onsunterricht erhoffte Beheimatung der jungen, hdufig ohne greifbaren Er-
folg nach Identitdt suchenden Menschen zielte — nicht zuletzt auf dem
Hintergrund wachsender Fremdenfeindlichkeit — auf eine Humanisierung
des Menschen unter de facto inhumanen Lebensumstinden.” Es kommt
hier eine durchaus vergleichbare Gefdhrdung bzw. Krise in den Blick, wie
sie auch seinerzeit fiir Schleiermachers Interventionen bestimmend war.

Einen ganz besonderen Einfluss etwa auf die verbreitet rezipierte
Theologie der Hoffnung von Jiirgen Moltmann hatte in der zweiten Halfte
des 20. Jahrhunderts Ernst Bloch mit seinem dreibdndigen Hauptwerk
,Das Prinzip Hoffnung“. Wie sein Verstdndnis von Utopie so ist auch sein
Prinzip Hoffnung substanziell orientiert an dem Begriff der Heimat, dem er
eine bestimmte Wendung gegeben hat. Heimat ist der Ausdruck einer noch
unerfiillten Hoffnung — gleichsam die Zielperspektive des Prinzips Hoff-
nung. Es ist kein Zufall, dass das umfdngliche Werk pointiert, um nicht zu
sagen pathetisch mit dem Wort ,,Heimat“ abgeschlossen wird. Ich zitiere
die letzten Sdtze dieses zur Ermutigung abgefassten Heimatplddoyers, das
unter den heute so dreist die Szene usurpierenden Kehrtwendungen ein
wenig so klingt, wie aus einer anderen Welt:

,2Der Mensch lebt noch iiberall in der Vorgeschichte, ja alles und jedes
steht noch vor der Erschaffung der Welt, als einer rechten. Die wirkliche
Genesis ist nicht am Anfang, sondern am Ende, und sie beginnt erst an-
zufangen, wenn Gesellschaft und Dasein radikal werden, das heifit sich an
der Wurzel fassen. Die Wurzel der Geschichte aber ist der arbeitende,
schaffende, die Gegebenheiten umbildende und iiberholende Mensch. Hat
er sich erfat und das Sein ohne Entduferung und Entfremdung in realer

o Vgl. Karl-Fritz Daiber: Heimat II; in: RGG* Bd. 3, 1594f.

7 Vgl. dazu Peter Biehl, Christoph Bizer, Roland Degen, Norbert Mette, Friedrich
Schweitzer (Hg.): Heimat — Fremde, Jahrbuch der Religionspadagogik (JRP) 14, Neukir-
chen 1998.
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Demokratie begriindet, so entsteht in der Welt etwas, das allen in die Kind-
heit scheint und worin noch niemand war: Heimat.“®

Die theologische Beerbung einer solchen Perspektive dridngt sich gera-
dezu auf, aber diesen Fokus wollen wir nicht weiterverfolgen. Vielmehr
mochte ich mich nach diesen eher zufilligen Blitzlichtern auf drei Aspekte
konzentrieren. Zunéchst soll der Entdeckungshorizont des aktuellen Hei-
mat-Hypes angesprochen werden (1). Sodann mochte ich einige theologi-
sche Anregungen zu einem kritischen Umgang mit der Berufung auf die
Heimat anbieten (2), um schlieBlich in einem kurzen letzten Teil auf eine
konstruktive Verbindung zwischen der Heimatdebatte und dem aktuellen
Diasporadiskurs hinzuweisen, wie er von der Gemeinschaft Evangelischer
Kirchen in Europa (GEKE) und jetzt auch im Deutschen Okumenischen
Studienausschuss der ACK (DOSTA) in Deutschland gefiihrt wird (3).

1. Der gegenwértige Entdeckungshorizont des Themas ,Heimat*“

Das Hauptanliegen meines Vorspanns liegt in dem Hinweis, dass es be-
reits eine durchaus weit zuriickreichende Tradition gibt, von dem Heimat-
begriff einen kritischen Gebrauch zu machen. Folklore, Heimatfilm und ge-
niissliche Selbstzufriedenheit sind also keineswegs die einzige Melange,
die mit der Rede von der Heimat evoziert wird. Allerdings erleben wir nun
schon seit einigen Jahren immer wieder Inszenierungen, in denen genau
auf diese selbstbeschauliche Melange angespielt wird. Wenn ich heute von
Heimat und Heimatsuche spreche, sehe ich mich von einer propagandisti-
schen Reklamation des Heimatschutzes alarmiert, wie sie vor allem aus xe-
nophoben Gesinnungen {iberdeutlich zu vernehmen ist. Die damit verbun-
dene aktuelle Problemanzeige bestimmt meine folgenden Uberlegungen.

Wir erleben zurzeit eine Spannungssituation, in der uns suggestiv eine
Konkurrenz des Rechts auf Asyl mit dem Recht auf Heimat plausibel ge-
macht werden soll. Auf der einen Seite sind da die, die sich gezwungen sa-
hen, ihre Heimat zu verlassen, und die nun nach einer neuen Heimat su-
chen miissen, und auf der anderen Seite sehen angesichts der an unsere
Tiiren klopfenden Fremden nun diejenigen ihr Recht auf Heimat bedroht,
welche die fiir sich beanspruchte Heimat wie einen unveranderlichen Be-
sitz verteidigen, der ihnen nun weggenommen werden soll. Es entsteht
eine Art Bediirfniswettkampf, der zu der paradoxen Situation fiihrt, in der
die ,Unsicherheit und Schutzlosigkeit der einen [...] die anderen [verunsi-

8 Ernst Bloch: Das Prinzip Hoffnung. Dritter Band, Frankfurt/M. 31976, 1628.
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chert] und [...] deren Gefiihl [bestdrkt], schutzlos den Schutzsuchenden
ausgeliefert zu sein“.” Die Suggestion, die in diesem Vorgang liegt, besteht
vor allem in der Unterstellung, dass wir entweder nur der Heimatsuche der
Asylsuchenden gerecht werden kénnen und dabei unsere eigene Beheima-
tung opfern miissen oder eben unsere Heimat bewahren kdénnen und dann
den Fremden die Aufnahme verweigern miissen. Das scheint mir die aktu-
elle Provokation zu sein, der wir uns zu stellen haben.

Es ldsst sich aktuell ein nicht unerheblicher Aufwand beobachten, den
Begriff Heimat affirmativ zur Bewahrung der bestehenden Lebensverhilt-
nisse in Szene zu setzen. Tatsdchlich handelt es sich aber vor allem nur um
Ersatz- oder Symbolhandlungen, die in einer diffus emotionalisierten Ver-
packung inszeniert werden, um zu signalisieren, dass die diesbeziiglichen
Angste in der Politik angekommen und dort in guten Hénden seien. Neh-
men wir beispielsweise die Etablierung eines Heimatministeriums in Bay-
ern, das unter Markus Séder am 20.02.2014 und also noch vor der soge-
nannten Fliichtlingskrise seine Arbeit aufgenommen hat. Ndher betrachtet
handelt es sich um eine neue Abteilung des Staatministeriums der Finan-
zen, das durch die Aufgabengebiete Landesentwicklung und Heimat erwei-
tert wurde. Diese neue Abteilung hat ihren eigenen Dienstsitz in Niirnberg
und hat nach eigener Auskunft die Aufgabenschwerpunkte ,Landesent-
wicklung und Breitbandausbau®. ,Im Heimatministerium wird so der Ver-
fassungsauftrag zur Schaffung und Erhaltung gleichwertiger Lebensverhdit-
nisse in ganz Bayern mit Leben erfiillt.“' Es werden hier also ganz
reguldre Regierungsaufgaben mit dem Label ,,Heimat“ versehen.

Am 11.03.2017 ist in der WELT nachzulesen, dass die Union nach der
im Herbst anstehenden Bundestagswahl die Einrichtung eines Heimat-
ministeriums auf Bundesebene plant, das sich um die Starkung des 1dndli-
chen Raumes kiimmern und dem Landwirtschaftsministerium angegliedert
werden soll (Ministerium fiir Erndhrung, Landwirtschaft, landliche Rdume
und Heimat). Im Blick auf die Unterscheidung von Ballungsrdumen und
dem ldndlichen Raum in Deutschland wird Volker Kauder mit dem seltsa-
men Satz zitiert: ,Das Land muss Heimat bleiben.“'" Der Staat diirfe sich
nicht aus der Fldche zuriickziehen, um diese dann den Populisten zu iiber-

9 Amélé Adamavi-Aho Ekué, Frank Mathwig, Matthias Zeindler: Heimat zwischen
Sehnsucht und Gefdhrdung; in: dies.: Heimat(en)? Beitrdge zu einer Theologie der Mi-
gration, Ziirich 2017, 11-38, 30.

10 So heiBt es im Selbstvorstellungflyer des Heimatministeriums, hg. v. Bayerischen Staat-
ministerium der Finanzen, fiir Landesentwicklung und Heimat.

1 Vgl. www.welt.de/politik/deutschland/article162766811/Die-Union-plant-ein-Heimat-
ministerium.html (aufgerufen am 27.04.2019)
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lassen. Konkret geht es allerdings um eine ausreichende Ausstattung des
landlichen Raumes mit Pidagogen und Arzten — also wiederum um eine
ganz reguldre Regierungsaufgabe.

Es war dann nach der Wahl von Horst Seehofer, der sich das Heimatmi-
nisterium fiir das Innenministerium an Land gezogen hat, das nun den Na-
men tragt: Bundesministerium des Innern, Bau und Heimat. Die Abteilung
H mit 150 neu eingerichteten Stellen ist die grote Abteilung des Ministe-
riums, von welcher noch am 22.08.2018 der Stern meldet, dass die Be-
horde nach Aufgaben suche.' Seehofer, der sich nicht ohne Grund wei-
gert, den Begriff der Heimat zu definieren, muss es inzwischen ertragen, in
den sozialen Medien unter #Heimathorst verspottet zu werden. Er gehort
zu denen, die gerne von einer deutschen Leitkultur sprechen und dies
dann unversehens mit einer Fliichtlingsschelte verkniipfen.'> Aus seiner
Sicht geht es darum, mit einem ,,Wertebiindnis“ nach dem Vorbild Bayerns
den Zusammenhalt in Deutschland zu beférdern. Die offizielle Auskunft
des Ministeriums nennt als Aufgabenbestimmung die Schaffung gleichwer-
tiger Lebensverhdltnisse iiberall in Deutschland und Infrastruktur, Kultur
und Daseinsvorsorge.14 Insgesamt bleiben alle Bestimmungen sehr im Ne-
buldsen.

Verbreitet erscheint ,Heimat“ vor allem als beruhigender Eyecatcher
fiir den von diffusen Uberfremdungs- oder auch Verlorenheitséngsten befal-
lenen Teil der Gesellschaft. Auch ohne die spezifisch deutsche Geschichte
handelt es sich bei der Aufnahme des Begriffs Heimat in den Namen einer
Behorde um einen Kategorienfehler, der einen institutionellen oder zumin-
dest operationalisierbaren Charakter von Heimat unterstellt, der sich plan-
mi3Big durch administrative MaBnahmen steuern liee. Bei Lichte besehen
ist Heimatpolitik ein Widerspruch in sich selbst, wenn damit mehr gemeint
sein soll als eine sorgsame Landschaftspflege. Wahrscheinlich haben wir es
hier mit einer ideologisch eingefdrbten Selbstiiberforderung der Politik zu
tun, die am Ende vor allem die ohnehin verbreitete Politikverdrossenheit
weiter befordert. So wie Heimat recht besehen nicht einfach zu einem Be-
sitz werden kann, so ist sie auch keine Verfiigungsmasse fiir politisch insze-
nierte Gestaltungsoptionen.

12 Vgl. www.stern.de/politik/deutschland/horst-seehofer-sucht-mit-seinem-heimatministe-
rium-nach-aufgaben-8223518.html (aufgegriffen am 27.04.2019).

13 Vgl. u.a. www.welt.de/politik/deutschland/article10326616/CSU-Chef-Seehofer-erkla-
ert-Multikulti-fuer-tot.html (Zugriff am 27.04.2019).

14 Vgl. u.a. www.maz-online.de/Nachrichten/Politik/Horst-Seehofers-Heimatministerium-
nimmt-Arbeit-auf (aufgerufen am 27.04.2019).
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2. Theologische Reflexionen

Es sollen nun einige theologische Aspekte angesprochen werden, die
auf dem Hintergrund der aktuellen Verunsicherungen sowohl die Selbst-
wahrnehmung von Kirche und christlicher Existenz als auch ihre ethische
Ausrichtung betreffen. Dabei hat mich besonders das von Amélé Adamavi-
Aho Ekué, Frank Mathwig und Matthias Zeindler verfasste Buch ,Hei-
mat(en)?“ angeregt.15 Ausgehend von der Beobachtung, dass ,,der weitaus
grosste Teil der biblischen Texte in Migrationszusammenhingen entstan-
den ist“ (12), nennen die Verfasser die Bibel ,fiir die Beheimateten eine
stachelige und herausfordernde Zumutung®“ (13). Recht besehen werden
die Christinnen und Christen auch in der Heimat ihr Heimweh nicht los.
Vielmehr bleibt die eschatologische Perspektivierung von Hebr 13,14 be-
stimmend, dass wir hier keine bleibende Stadt haben, sondern die zukiinf-
tige suchen. Beheimatung bedeutet immer in einem charakteristischen
MaBe Heimat in der Fremde. Damit wird keineswegs die Suche nach
einem Leben ,in Frieden, Sicherheit und Wohlergehen“ (25), also einem
beheimateten Leben, grundsdtzlich mit Misstrauen konfrontiert, die Suche
nach Heimat wird aber auf ihre Orientierungen hin befragt. Es wird ent-
scheidend darauf ankommen, angesichts der sich mit Gewalt aufladenden
Konkurrenz um die Heimat ihr Verstdndnis nicht den Engfiihrungen zu
iiberlassen, denen sie im Horizont der politischen Alternativen unterwor-
fen wird. Die auf der Hand liegenden politischen Optionen bedienen sich
frither oder spdter beinahe unweigerlich irgendeiner Form der Siinden-
bockmechanismen, die sich der dafiir empfanglichen Gesellschaft in der
Regel leicht plausibel machen lassen.

Fiir die Kirchen bedeutet dies, dass sie aufmerksam darauf achten miis-
sen, sich nicht allein auf die diakonische und menschenrechtsorientierte
Arbeit zu konzentrieren, damit sie nicht den fiir sie konstitutiven Kontakt
zu ihrem Verkiindigungsauftrag verlieren (vgl. Adamavi-Aho Ekué, 79).
Allzu schnell werden alle Wahrnehmungen allein von pragmatischen Fak-
toren bestimmt, ohne dass die theologischen Grundlageniiberlegungen, die
den ethischen Abwidgungen erst ihr tragendes Fundament und ihre beson-
dere Perspektive geben, noch ernsthaft in den Blick genommen werden.
Wenn das Verhiltnis zu den Fremden und Schutzsuchenden nur eine vom
Handlungsdruck bestimmte ethische Frage bleibt und nicht erkannt wird,
dass es sich hier um eine fundamentale Lebensfrage handelt, in der es um
unser Menschsein vor Gott geht (vgl. Zeindler, 83), bleiben wir auf der

15 S. 0. Anm. 9; die Seitenangaben im Text beziehen auf dieses Buch. Vgl. dazu auch die
Rezension von Christian Henkel in diesem Heft, 386-392.
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Ebene alternativer pragmatischer Opportunitdtserwagungen, die auf eine
moglichst breite Koalition fiir ein solidarisches Engagement ausgerichtet
sind. Die unzweideutigen biblischen Aufforderungen im Alten und Neuen
Testament, Fremde zugewandt aufzunehmen, rekurrieren nicht auf die
Menschenwiirde, sondern erinnern an die eigene Fremdlingschaft und
Gottes rettendes Eingreifen. Schopfungstheologisch ist die Welt als Heimat
aller Geschopfe Gottes zu verstehen. Gott bleibt darin der Schopfer, dass er
den Knechtungen und Entfremdungen entgegentritt, d. h. aus Nicht-Hei-
mat befreit und neue Heimat gewdhrt (vgl. Zeindler, 108). Die Berufung
auf Gott bleibt essenziell damit verbunden, dass er ,denen zugewandt ist,
die ohne Heimat sind und Heimat suchen“ (Zeindler, 100), zumal die ge-
gebene Heimat als eine Leihgabe zu verstehen bleibt, in der die Glauben-
den darauf angewiesen bleiben, dass Gott ihnen die Heimat immer wieder
neu zuteilwerden ldsst. Die Pointe liegt nicht darauf, dass Gott der Sesshaf-
tigkeit seinen Segen verspricht, sondern dass er die liebt, die er aus der
Fremde herausgefiihrt hat und in ihrer anhaltenden Suche nach Heimat,
die auch in der Sesshaftigkeit niemals vollkommen zur Ruhe kommt, ermu-
tigend begleitet. Das wird zusammengefasst in der Metaphorik des wan-
dernden Gottesvolkes, das als solches nicht ,Heimat hat [...], sondern [...]
Heimat sucht und geschenkt bekommt“ (Zeindler, 101).

Die Erfahrung der Umstrittenheit von Heimat ist also der Bibel ganz
und gar nicht fremd. Es wird ausdriicklich in die Richtung dieser Umstrit-
tenheit geblickt, wenn Heimat in theologischer Perspektive essenziell an
die Offenheit fiir die Fremden gebunden wird (vgl. Zeindler, 102). Der
Mensch wird als Partner Gottes ,dafiir in Anspruch genommen, die Erde
als Heimat fiir alle Kreaturen mitzugestalten“ (Zeindler, 108). Die entschei-
dende Pointe liegt einerseits darin, dass Heimat mit einer eschatologischen
Offenheit hin zum verheiBenen Reich Gottes verbunden wird, und dass an-
dererseits das Leben im Zeichen dieser Hoffnung auf das von Gott zu er-
wartende Reich Gottes zu fiihren ist (vgl. Zeindler, 104 f). Solange es noch
Heimatsuchende gibt, kann grundsidtzlich jede gefundene Heimat nur eine
hochst unvollkommene sein (vgl. Zeindler, 107).

Die Verweigerung, sich der Heimatsuchenden anzunehmen, trifft in
das Zentrum dessen, was theologisch mit Siinde bezeichnet wird. Die
Siinde leugnet die Geschopflichkeit des Menschen und damit die Einsicht,
dass er sich Gott verdankt. Der Mensch der Siinde erklért sich selbst zum
Schopfer, wodurch nicht nur der Gnadenbund Gottes mit dem Menschen
angegriffen wird, sondern auch die zwischenmenschliche Gemeinschaft.
Das Misstrauen Gott gegeniiber fiihrt unweigerlich zu dem gnadenlosen
zwischenmenschlichen Konkurrenzkampf, dessen besinnungslose Konfu-
sion sich als die menschliche Geschichte zu imponieren versucht. Die fiir
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sich selbst reklamierte Freiheit macht den Anderen zum bedrohlichen
Konkurrenten, dem genaueste Beobachtung zu gelten hat, wenn man nicht
selbst das Nachsehen haben will. Die Zdhmung des Konkurrenzindividua-
lismus durch den kategorischen Imperativ, nach dem die Freiheit eines je-
den ihre Grenze in der Freiheit des und der anderen habe, erweist sich
nicht zuletzt deshalb als eine Illusion, weil der Imperativ den inneren Wi-
derspruch des Prinzips schiitzt, indem er es fiir moralisch disziplinierbar
hilt." Ein die eigene Selbstkonstitution flankierender Gott kann nur ,ein
im Interesse menschlicher Zwecke domestizierter Gott“ (Zeindler, 114)
sein, mit dem der Mensch seine Selbstheiligung religios garniert. So wie
sich der Mensch als Schopfer geriert, so erkldrt er sich auch zum Besitzer
und Souverdn seiner Heimat, so dass auch die Heimat in den von ihm ge-
fithrten Konkurrenzkampf hineingezogen wird. Unversehens wird die Hei-
mat zu einer Sachfrage, die eine sachliche Behandlung erfordert, und nicht
zu einer Frage der Menschlichkeit, der eine menschliche Behandlung zu
gelten hat. Zwar kommen wir hier tatsdchlich auch nicht um sachliche Fra-
gen herum, aber in theologischer Perspektive wird es sich um eine von der
Menschlichkeit bestimmte Sachlichkeit handeln miissen; das ist die ent-
scheidende und iiberaus folgenreiche Pointe. Hier zeigt sich ein Funda-
mentalproblem christlicher Existenz, das sich grundsdtzlich nicht mit der
regelmdfig in diesem Zusammenhang angefiihrten Unterscheidung von
Gesinnungsethik und Verantwortungsethik verrechnen ldsst.

Matthias Zeindler weist darauf hin, dass theologisch den von der Siinde
evozierten Zwidngen der Selbstbeheimatung nur in der existenziellen
Wahrnehmung unserer Beheimatung in Christus beizukommen ist. Das
Kreuz Jesu riickt den ,Aufstand der von Gott getrennten Welt gegen die in
ihrer Mitte gegenwdrtige Liebe und Gerechtigkeit ihres Schopfers“ (126)
in den Fokus der Aufmerksamkeit und entzieht damit dem vermeintlich ge-
sunden Menschenverstand grundsitzlich seine Orientierungskraft. Das
Kreuz ist Ausdruck der Gottes- und Menschenfeindlichkeit der Welt, deren
Entfremdung sich auch in ihren selbstbezogenen Beheimatungen wider-
spiegelt. Allein durch eine Beheimatung in Christus ist dieser Verhdngnis-
spirale zu entkommen. Es ist der Sinn der Versohnungsbotschaft, in der die
Welt in das Licht des Ostergeschehens gestellt wird, dass wir uns tatsdch-
lich auf eine solche Beheimatung in Christus berufen konnen. Zeindler zi-
tiert Walter Mostert mit dem treffenden Satz: ,Versohnung ist die Ver-
wandlung des Lebens aus einer selbstmdchtigen in eine dankende

16 Vgl. dazu Michael Weinrich: (Ver)Bindungen der Freiheit. Perspektivenwechsel; in:
Thomas Séding/Bernd Oberdorfer (Hg.): Kontroverse Freiheit. Die Impulse der Oku-
mene (Questiones Disputatae 284), Freiburg i. Br. 2017, 338-352.

OR 68 (3/2019)



Existenz“ (132). Die riickhaltlose Belastbarkeit des Gottvertrauens iiber- 291
windet die mit der Vers6hnung einhergehende unweigerliche Beschimung

des hochmiitigen Selbstvertrauens und der mit ihm einhergehenden Fixie-
rungen und versetzt den Menschen in einen vollkommen neuen Orientie-
rungshorizont, der nicht von der Verteidigung irgendwelcher Besitztiimer,
sondern von der Dankbarkeit fiir die Ermoglichung einer solidarischen Be-
ziehungswirklichkeit bestimmt wird.

Das Verstdndnis von Heimat wird in diesem Horizont mit dem Motiv
des Vertrauens verkniipft. Soll qualifiziert von Heimat die Rede sein, so ist
von ihr als einem Raum der Verldsslichkeit zu sprechen. In ihr ist man zu
Hause, ohne sich immer wieder neu legitimieren zu miissen. Ihre Orientie-
rungen werden nicht permanent in Frage gestellt. Sie miissen sich nicht
erst vor einer ihnen entgegengebrachten Skepsis plausibilisieren. Die Radi-
kalitdt der Vertrauenswiirdigkeit lebt aus der Osterbotschaft. Angesichts
unserer Erfahrungen ist diese kaum zu glauben und kann eben deshalb nur
geglaubt werden. Sie ist die Gewissheit, die uns ebenso Heimat gibt wie sie
uns Heimat verheif3t. Sie gibt der Hoffnung die Kraft, ausgemachten oder
zu erwartenden Gefdhrdungen standhalten und entgegentreten zu konnen.

Es geht um ein Vertrauen, das vielleicht am ehesten mit so etwas ver-
glichen werden kann, was in der Psychologie und der Soziologie das Urver-
trauen bzw. das Grundvertrauen genannt wurde, ohne das dem Leben der
notige Halt fehlt.'” Es gehort zum Wesen dieses Urvertrauens, dass man es
eben nicht in sich selbst setzt und auch nicht selbst produzieren kann. Es
wird von auflen vermittelt und bleibt auf ein Gegeniiber ausgerichtet. Nur
so kann es dann auch dort wirksam bleiben, wo wir uns in Frage gestellt
sehen und an unsere Grenzen stoBen, so dass aufkommende Zweifel nicht
unweigerlich in die Verzweiflung fiihren.

,Wohl dem, der jetzt noch — Heimat hat!“ heift es in dem bekannten
Herbstgedicht von Friedrich Nietzsche, der es nicht unterldsst, diesem
Seufzer des Heimatlosen als das Fanal der tatsdchlichen Situation auch
gleich das gebotene Lamento zur Seite zu stellen: ,,Bald wird es schnei’n —
Weh dem, der keine Heimat hat.“'® Niichtern betrachtet ist die Diagnose
der Heimatlosigkeit auch in unserer Gegenwart allemal naheliegender als
jede Heimatannonce. Jeder Heimatstolz kénnte nur ein unverschdmter Akt
von Wirklichkeitsausblendung sein — eine verkldrende Falschmeldung von
besonderer Dreistigkeit. Seine Beschworungen lassen unversehens unfrei-

17 Vgl. Erik H. Erikson und Dieter Claessons.

18 Friedrich Nietzsche: ,Die Krdhen schrei’n ...; in: Simtliche Werke. Kritische Studien-
ausgabe in 15 Bdnden, hg. v. Giorio Colli, Mazino Montinari, Bd. 11, Miinchen/Berlin
1980, 329.
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willig die Aggressionen erkennen, die sein Anachronismus hervorbringt.
Es scheint vor allem das Misstrauen zu sein, durch welches Vertrauen be-
wahrt werden soll. Es ist eine Rechnung nur mit sich selbst, die per se
nicht aufgehen kann.

Die Schliisselfrage bleibt hier wie auch sonst, dass es entscheidend
darum geht, Gott Gott sein zu lassen. Wir sollen uns weder selbst zu sei-
nen Regisseuren erkldren noch irgendwelche Gotzen an seine Stelle set-
zen. Das klingt so selbstverstandlich, ist aber moglicherweise das Schwie-
rigste, was uns abverlangt wird, auch wenn es das Heilsamste ist, was uns
passieren kann. Er allein ist vertrauenswiirdig. Es gilt gegen die verhee-
rende ,Priorisierung des Eigenen vor dem Fremden“ (Zeindler, 144) anzu-
gehen. Weil Gott sich in seiner Freiheit an uns gebunden hat, kénnen wir
unser Herz an ihn hdngen, und so wissen wit, wo unsere Heimat ist, schon
jetzt, auch wenn sie immer erst auf uns zukommt. Die Kirche lebt in einer
bleibenden Fremdlingschaft zur selbstzentrierten Welt, nicht um dieser ihr
Desinteresse zu demonstrieren, sondern um sie auf das grenzenlose Inter-
esse Gottes an dieser Welt hinzuweisen. Angesichts des Umstands, dass
sich die Spannung zwischen selbst zugemessener Heimat und zur Bew&dh-
rung gewadhrter Heimat geschichtlich wohl niemals ganz iiberwinden lésst,
werden wir allerdings bis auf Weiteres mit dem konflikthaften Charakter
von Heimat und Heimatsuche zu leben haben (vgl. Zeindler, 150).

Damit kommen wir noch kurz zu den ethischen Implikationen. Die
zentrale Frage, die angesichts des Fliichtlingselends gestellt wird, ist die
Frage, wie wir leben wollen. Frank Mathwig verweist auf die flagrante Ge-
fahr, dass das, was uns fiir unser Handeln als das Rechte erscheint, mehr
und mehr in eine grundsétzliche Spannung zu dem gerdt, was in der gege-
benen Situation das Gute ist (159). Mathwigs Argumentation zielt darauf,
dass es zu kurz gedacht ist, Heimat gleichsam als eine moralisch integre
Seite in dem auszutragenden Konflikt zwischen Heimat und Heimatsuche
anzusehen, die in Konkurrenz zur ebenfalls moralisch anzuerkennenden
Heimatsuche stehe. Vielmehr kann die Heimat nicht als eine sich selbst
verteidigende Konfliktpartei auftreten, sondern sie ist der Austragungsort
des Konfliktes, in dem es darum geht, was sich als Heimat eindriicklich ma-
chen will (162). In dem Konflikt entscheidet sich, was als Heimat gelten
soll, wobei freilich auch ihr Verlust droht. Ist Heimat ein Ort, der den
Fremden Gastfreundschaft gewdhrt, oder ein Ort, an dem fiir Fremde kein
Platz ist, weil diese ihre iiberkommene Substanz infrage stellen?

Es sollte zudem nicht vergessen werden, dass es keineswegs nur die
schutzsuchenden Fliichtlinge sind, durch welche die Frage nach der Hei-
mat aufgeworfen wird, sondern sie war bereits herausgefordert, bevor ihre
Zahl so deutlich angewachsen ist, durch die mit der Globalisierung einher-
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gehenden Verlustgeschichten, die sich etwa in Entfremdungswahrnehmun-
gen, Verunsicherungen, Verlorenheitserfahrungen, Uniibersichtlichkeit,
unabldssiger Flexibilitdt, prekdren Beschiftigungsverhiltnissen, Individuali-
sierung und Entsolidarisierung, andauernder Beschleunigung der Moderni-
sierungsgeschwindigkeit und zunehmender Orientierungslosigkeit zeigen
(vgl. Mathwig, 169). Bereits ohne die Fremden hatte die Vorstellung von
einer stabilen Heimat ldngst ihre Evidenz verloren und der Suche nach
dem Verlorenen Platz gemacht, was sich in der Frage nach Identitdt ebenso
zeigt, wie in der neuen Suche nach Heimat. Wie gesagt wird Heimat dann
zu einem Thema, wenn sie in Frage steht und nicht mehr als Gegebenheit
selbstverstdndlich in Anspruch genommen werden kann. Es sind also kei-
neswegs die Fremden, die als Heimatsuchende nun den ,Vertrauensraum*
(Mathwig, 183) eines intakten Zusammenlebens in Bedrdangnis bringen.
Vielmehr treffen diese bereits auf beschddigte Lebensverhiltnisse, deren
Erosionen nun in dem Zusammentreffen mit den Fliichtenden besonders in
Erscheinung treten. Genau besehen geht es also weniger um eine Verteidi-
gung der Heimat gegeniiber den Fremden als vielmehr um das schmerzli-
che Eingestdndnis, dass wir nicht wirklich etwas anzubieten haben, was
fiir sie tatsdchlich auch eine Heimat werden konnte. In gewisser Weise er-
innern uns die Fliichtenden an etwas, was auch wir selbst erst suchen miis-
sen.

Mathwig macht darauf aufmerksam, dass Heimat weniger von auBen
gefdhrdet wird als vielmehr von innen, weil sich die sie ausmachenden
Menschen gegenseitig fremd werden und sich gegenseitig misstrauen,
nicht zuletzt auch in ihren fundamental unterschiedlichen Einstellungen
gegeniiber den ausldndischen Heimatsuchenden. Das, was sich hier gegen
die Fremden richtet, offenbart ja die bereits preisgegebene Substanz des Ei-
genen. Das nach auBen adressierte Misstrauen schldagt unweigerlich auch
nach innen zuriick. Werden die gern exponierten Werte und normativen
Orientierungen erst einmal kontingentiert, verlieren sie ihren unbedingten
Charakter, der allein fiir ihre Vertrauenswiirdigkeit stehen konnte. Der dia-
bolische Kern des Pudels mag sich auch hier eine Weile verborgen halten
koénnen, aber er wird friiher oder spéter offenbar werden. Ich zitiere Frank
Mathwig;:

,Wie viel Vertrauen kdnnen ein Staat und eine Gesellschaft beanspru-
chen, die gegeniiber Unwillkommenen ihre rechtlichen und moralischen
Grundsdtze willkiirlich zu dndern oder aufzugeben bereit sind? Wer kann
heute sicher von sich behaupten, dass sie oder er nicht schon morgen zu
einer von der Gesellschaft als unwillkommen betrachteten Gruppe gehoren
wird? Die gemeinschaftlich geteilten starken Wertungen verlieren ihre ko-
hdsive Kraft, sobald sie auf das Niveau schwacher, konditionaler Wertun-
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gen herabsinken, die jederzeit ihre Geltung einbi{iBen kénnen. Man kann
anderen nichts verweigern, ohne es fiir sich selbst zu riskieren“ (204).

3. Heimat und Diaspora

Es ist die bereits bedachte Fremdlingschaft der Kirche in der Welt, durch
welche alle Beheimatungen prinzipiell begrenzt und von der Sehnsucht nach
der von Gott verheiBenen Heimat relativiert werden. Diese Fremdlingschaft
bezeichnet keine zu beklagende Ausnahmesituation, sondern es entspricht
dem Wesen der Kirche, dass sie immer auch in der Fremde, d. h. in der Dia-
spora lebt. Die Rede von der Diaspora bekommt sofort einen anderen Klang,
wenn sie sich nicht von quantitativen Orientierungen bestimmen ldsst und
etwa die mehr oder weniger dramatische Minderheitssituation klagend in
die Aufmerksamkeit riickt, sondern auf die Herausforderungen blickt, die ihr
aus der Andersartigkeit gegeniiber der sie umgebenden Gesellschaft erwach-
sen. Da es in der Diaspora von vornherein nicht darum gehen kann, perma-
nent die wohlgesonnene Mehrheit der Gesellschaft hinter sich zu halten,
kann es nur die eigene Besonderheit sein, von der aus der Kontakt zu der
Umgebungsgesellschaft gesucht und gestaltet wird.

Als Karl Rahner bereits 1954 von der Diaspora als einem ,heilsge-
schichtlichen Muss*“ sprach, reagiert er zwar ausdriicklich auf die bereits sei-
nerzeit flagrante Entchristlichung der Gesellschaft, aber zugleich stellt er
heraus, wie genuin die Diasporaexistenz zum Wesen der Kirche gehort, so
dass die Kirche die wahrzunehmenden Verdnderungen vor allem als eine
Chance anzunehmen habe und eben nicht in Ldhmung und Resignation ver-
fallen miisse."” Aus dem ,2Nachwuchschristentum* wird ein , Wahlchristen-
tum“zo, das eine engagiertere Beteiligung seiner Protagonisten erwarten
lasst, die dann auch ein deutlicher geprigtes christliches Profil in die Offent-
lichkeit tragen. ,Wenn man in der Diaspora lebt, dann muB man kirchlich so
reden und schreiben, daf man dabei nicht vergifit, daB die Nichtchristen
mithéren und mitlesen.“?' Das ist bereits ein Programm o&ffentlicher Theolo-
gie. Die von ,christlichen Attrappen“ evozierte ,Tduschung einer allgemei-
nen Christlichkeit kommt damit zu einem heilsamen Ende,22 und die Kir-

19 Vgl. Karl Rahner: Theologische Deutung der Position der Christen in der modernen
Welt; in: ders.: Sendung und Gnade. Beitrdge zur Pastoraltheologie, Innsbruck/
Wien/Miinchen 31961, 13-47, 27 ff (SW 10, 251-273, 260 ff) — Den Hinweis auf Rah-
ner verdanke ich Ulrich H.]. Kortner.

20 Ebd., 33 (264).

21 Ebd., 43 (270).

22 Ebd., 44 (271).
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che wird aus den Lahmungen ihrer introvertierten Selbstbeschiftigung zu
einer neuen Wahrnehmung ihrer Sendung befreit.

Es geht um eine Beheimatung in der Fremde, die als solche stets auch
Heimatsuche bleibt. Wenn die GEKE 2018 auf ihrer Vollversammlung in Ba-
sel eine Studie mit dem Titel , Theologie der Diaspora“ vertffentlicht hat,
dann blickt sie genau in diese von Rahner annoncierte Richtung, die einer-
seits als eine aktuelle Zeitansage und andererseits als eine darauf reagie-
rende Nachjustierung der Ekklesiologie zu verstehen ist.” Die Verfasser der
Studie machen sich dabei den von den Kulturwissenschaften gefiihrten Dia-
sporadiskurs zunutze, in dem die besonderen produktiven Chancen und
Mbglichkeiten der Diasporasituation herausgearbeitet wurden, deren An-
wendung auf die Situation der Kirchen iiberaus erhellende und anregende
Resultate zeitigt. In Anspielung auf den Untertitel eines Buches von René
Kriiger ist aus der traumatischen Erfahrung der Diaspora ein ekklesiologi-
sches Paradigma geworden.24 Die offizielle administrative Identifikation der
Gesellschaft mit dem Christentum infolge seiner konstantinischen Pragung
verfliegt nun wieder zugunsten der Diasporaexistenz, wie sie auch fiir die
Alte Kirche prigend war. Die damit wieder bewusst in ihre Aufmerksamkeit
riickende Akzeptanz ihrer Fremdlingschaft kommt damit als eine ,unverdu-
Berliche Dimension ihrer Existenz“ in den Blick (Zeindler, 139). Von hier
aus féllt ein eigenes Licht auf die Spannung von Heimat und Fremde, das
dann auch fiir den Umgang der Kirche mit den Fliichtlingen und Heimatsu-
chenden eine erhellende Kraft behalten sollte, damit dieser nicht einfach
von den derzeitigen politisierten Alternativen eingeebnet wird.

Ich komme zum Schluss: Wenn Heimat als ein Vertrauensraum ver-
standen werden kann, kommt die Aussaat von Misstrauen ihrer Aufkiindi-
gung gleich. Das, was vorgeblich verteidigt werden soll, zerfillt ebenso in
dieser Verteidigung wie auch die Chance, die Fremden tatsdchlich als Men-
schen wahrzunehmen. Wer Heimat machen will, produziert die Fremde.
Recht verstanden ist Heimat immer inklusiv. Wo Exklusivitdt beansprucht
wird, hat sie keine Chance. Wer auf Trachten, Gartenzwerge und Schiit-
zenkapelle setzt, mag ein Nostalgiker sein, aber belastbares Vertrauen ldsst
sich damit schwerlich begriinden noch gar verteidigen. Gottes Heimatin-
itiative setzt auf die Inklusion, und solange sie nicht an ihr Ziel gelangt ist,
werden auch wir auf Heimatsuche bleiben miissen. Aber dabei diirfen wir
uns schon jetzt von der in Christus offenbarten Verheifung des Ostermor-
gens ermutigen lassen.

23 Vgl.: https://cpce-assembly.eu/dokumente/ (aufgerufen am 27.04.2019).
24 Vgl. René Kriiger: Die Diaspora. Von traumatischer Erfahrung zum ekklesiologischen Pa-
radigma, Leipzig 2011.
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Heimat und Versohnung

Zur theologischen Debatte
im zeitlichen Umfeld
der Ostdenkschrift der EKD 1965

Ulrike Link-Wieczorek'

Heimat ist wieder ,,in“, wie nicht zuletzt dieses Themenheft zeigt. Die
Popularitdt von Heimat scheint in Wellen zu verlaufen. Die vorletzte rollte
vielleicht in den 1980er Jahren {iber uns, symbolisiert durch den ersten
Teil der Filmserien-Trilogie ,,Heimat“ von Edgar Reitz. Der folgende Beitrag
blickt auf die vielleicht von heute aus gesehen drittletzte Welle der Be-
schiftigung mit dem Phanomen: Es geht um eine Riickschau auf die kirchli-
chen und gesellschaftlichen Diskussionen um das ,Recht auf Heimat“ in
der Bundesrepublik, wie sie im Zusammenhang mit der Ostdenkschrift der
Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) 1965 sowie dem Hirtenbrief
der polnischen Bischofe im selben Jahr gefiihrt worden sind. Ich mochte
die theologischen Spuren verfolgen, die hier gezogen worden sind. Dabei
wird sich zeigen, wie ein implizites und explizites interkonfessionelles Ge-
sprach aus lutherischer, katholischer und reformierter Theologie Eingang
gefunden hat in die theologische Positionsbildung der Ostdenkschrift der
EKD. Das geschieht in vier Schritten: Nach einer informellen Einfiihrung
in die damalige Situation erfolgen eine kurze Skizze der Konturen der Ost-
denkschrift sowie ein Blick auf den Hirtenbrief der polnischen Bischdfe, bis
dann die damalige theologische Gesprichslage geschildert und schlieBlich
drei theologische Ansdtze analysiert werden. Alle drei Ansédtze versuchen,
einer ,Vergbtzung“ der Heimat zu wehren, wiewohl sie sie auf den ersten
Blick unterschiedlich stark theologisch ,,auﬂaden“.2

! Ulrike Link-Wieczorek hat die Professur fiir Systematische Theologie und Religionspad-
agogik an der Universitdt Oldenburg inne.

2 Teile dieses Aufsatzes stellen eine erginzende Uberarbeitung meines Beitrages zum 50-
jdhrigen Gedenken der Ostdenkschrift in Warschau dar: Ulrike Link-Wieczorek: Aufga-
ben der Versohnung fiir die Kirchen heute: Uberlegungen im Anschluss an die Ost-
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1. Zur zeitgeschichtlichen Situation

14 Millionen Deutsche mussten bekanntlich 1945 ihre Heimat verlas-
sen und wurden in der jungen Bundesrepublik sowie in der DDR angesie-
delt, ohne {iber Jahrzehnte hinweg in ihre ,alte Heimat“ im jetzigen Polen,
Ungarn, der Tschechoslowakei oder Russland auch nur besuchsweise zu-
riickkehren zu konnen. Das wurde groBtenteils erst wieder mdéglich nach
der Wende 1989/1990, faktisch fiir die zweite oder dritte Generation da-
nach. Im Zusammenhang mit den gegenwirtigen Migrationsbewegungen
wird manchmal an diese deutsche Vergangenheit erinnert und von einer
damals ,gelungenen Integration® gesprochen, was nicht selten damit ver-
bunden wird, dass es sich bei den damaligen Fliichtlingen und Vertriebe-
nen um Menschen deutscher Sprache und Herkunft gehandelt habe. Erst
allmdhlich deckten jedoch Historiker und Historikerinnen ein differenzier-
teres Bild der damaligen Verhiltnisse auf, die nicht ganz so reibungslos ver-
laufen sind, sondern durchaus mit Akten und Strukturen von Diskriminie-
rung verbunden waren.” Der politische Kontext war zweifellos stark
bestimmt durch den Wunsch der vier Siegermidchte, die Integration dieser
Fliichtlinge und Vertriebenen moglichst reibungslos vonstattengehen zu
lassen. Martin Greschat beschreibt das Vorgehen mit folgenden Worten:
,oie alle dirigierten die Stréme von Menschen in diinn besiedelte Regio-
nen, verteilten sie in erster Linie auf Dorfer und Kleinstddte, verfiigten die
Einweisung in die Hauser und Wohnungen der Einheimischen und unter-
sagten die Versuche der Vertriebenen, Selbsthilfegruppen zu grﬁnden.“4
Das galt in den Westzonen bis 1948, in der sowjetisch besetzten Zone dau-
erhaft. Man wollte politische Forderungen der Vertriebenen nach Riick-
gabe der Ostgebiete, ihrer ,Heimat“, verhindern. Als das im Zuge der bun-
desdeutschen Politik dann doch durch die neu entstehenden Parteien
offiziell geduBert wurde, machte — so Martin Greschats Darstellung — die-
ses Verbot keinen Sinn mehr.’ Es entstanden die Vertriebenenorganisatio-

denkschrift der EKD 1965; in: Marcin Hintz/Ireneusz Lukas (Hg.): Unterwegs zur
Versohnung. Zum Gedéchtnis der Ostdenkschrift der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land (zweisprachig), Warschau 2015, 230-247 (dt.), 212-229 (poln.).

3 Zusammenfassend aus historischer Fachliteratur dargestellt vgl. Andreas Kossert: Kalte
Heimat. Die Geschichte der deutschen Vertriebenen nach 1945, Miinchen 2008; vgl.
weiterhin Paul Liittinger: Der Mythos der schnellen Integration. Eine empirische Unter-
suchung zur Integration der Vertriebenen in der Bundesrepublik Deutschland bis 1971;
in: Zeitschrift fiir Soziologie 15 (1986), 20-36.

4 Martin Greschat: ,Mit den Vertriebenen kam Kirche“? Anmerkungen zu einem unerle-
digten Thema; in: Historisch-politische Mitteilungen 13 (20006), 47-326; hier 49.

5 Ebd.
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nen, die Leben und Politik der jungen Bundesrepublik stark pragten und
die das Problem des Heimatverlustes stets prasent hielten.

Eigene Landeskirchen gemdl den verschiedenen Landsmannschaften
wurden jedoch nicht gegriindet. Die Ansiedlung der Fliichtlinge und Ver-
triebenen war nicht nach Herkunftsorten strukturiert worden, so dass un-
ter Beibehaltung des Parochialprinzips solche landsmédnnisch spezifischen
Landeskirchen nicht fiir moglich gehalten wurden.® Greschat weist darauf
hin, dass z.B. ,die 2.000 Seelen einer geschlossenen Siedlung im Osten
sich 1947 in den westlichen Besatzungszonen verstreut in nicht weniger
als 158 verschiedenen Ortschaften wiederfanden!*” Aber er hilt auch die
Haltung der Kirchen, sowohl der evangelischen wie der rémisch-katholi-
schen, in dieser Zeit nicht darauf ausgerichtet, den Vertriebenen kulturell
eigenstdndig gepragte Gemeinden zu ermoglichen. Die Kirchen hidtten
mehr auf Assimilation denn auf Integration der Vertriebenen hingewirkt,
und das bedeutet: ,Die eigenen religits-kirchlichen Pragungen der Fliicht-
linge und Vertriebenen wurden nicht wirklich aufgenommen, gepflegt und
gefordert, sondern moglichst beiseite gesetzt. Das bedeutete, dass diese
Christen zusammen mit der Heimat einen ,Stiitzpfeiler ihres Milieus‘ ver-
loren.“® Allerdings werde dieser Eindruck, so Greschat, relativiert durch
»gegenldufige Krifte“ in Gemeinden und den jetzt entstehenden Hilfskomi-
tees. Eine mogliche Riickkehr in die ,alte Heimat“ sei ,hochstens am
Rande“ in den Blick gekommen.9

Deutlich wird in dieser Schilderung, dass das Ringen mit dem Verlust
der Heimat nicht so nahtlos in den Aufbau einer ,neuen Heimat“ iiberge-
gangen ist, wie es heute manchmal in der Riickschau klingt. In das Klima
dieses Ringens muss man sich die theologischen Debatten in den Kirchen
um den Begriff der Heimat vorstellen, wie er sich in der Ostdenkschrift der
EKD niedergeschlagen hat. Ausdriicklich von einem ,Recht auf Heimat“
war 1950 in der Charta der deutschen Vertriebenen (unter Mitwirkung
zahlreicher Vertreter der beiden GroBkirchen) die Rede, in der die Losung
der Fliichtlingsfrage(n) als eine Aufgabe im Rahmen der Schaffung eines ge-
einten Europas gesehen wurde. Greschat weist darauf hin, dass es moglich
war, das ,Recht auf Heimat“ sowohl im ethnisch pluralen Sinn ,als Vision
eines friedlichen, geeinten Europas zu lesen, in dem Grenzen keine Rolle
mehr spielten und wo Menschen verschiedener Nationen in einer Region
Heimatrecht besaBen®, als auch als Ausdruck der Forderung nach Riick-

Zu den Griinden vgl. ebd., 50.
Ebd.

Ebd., 51.

Ebd., 53.
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gabe der Ostgebiete.10 Letzteres wurde die Hauptlesart in der Bundesrepu-
blik, vor allem propagiert durch die Vertriebenenverbande.

Zu einer entscheidenden Weichenumstellung kam es 1962 mit dem
sog. Tiibinger Memorandum von acht prominenten protestantischen Laien
(Ludwig Raiser, Carl-Friedrich von Weizsdcket, Georg Picht, Glinter Howe,
Klaus von Bismarck, Hellmut Becker, Werner Heisenberg und Préses Joa-
chim Beckmann).11 Hier wurde die bis dahin iibliche Argumentation der
Bundesregierung im Sinne einer ,Junktimpolitik“ als ein Tduschungsmano-
ver der Politik gegeniiber der Bevolkerung bezeichnet. Schon langst wisse
man als professionelle/r Politiker/in, dass es an den realpolitischen Gege-
benheiten vorbei gehe, eine Ost-West-Verstandigung von der ,Losung der
deutschen Frage“, letztlich also der Wiedervereinigung, abhdngig zu ma-
chen. Das Tiibinger Memorandum schlug also vorsichtig, aber eindeutig
die Anerkennung der Oder-Neie-Linie und gleichzeitig eine Verhandlung
mit Polen {iber die Riickkehrmdoglichkeit ausgewdhlter Vertriebenengrup-
pen vor.

2. Die Ostdenkschrift und der Hirtenbrief der polnischen Bischdfe

Der in der bundesrepublikanischen Gesellschaft heftig diskutierte Text
des Tiibinger Memorandums bildet, wiewohl nicht von Kirchengremien
veranlasst, die Vorstufe zur schlieBlich von der EKD-Kammer fiir Offentli-
che Verantwortung verfassten Ostdenkschrift ,Zur Lage der Vertriebenen
und das Verhéltnis des deutschen Volkes zu seinen Ostlichen Nachbarn
(1965)."” In dieser Schrift wird in einem knappen fiinften Absatz auf die
Diskussion eines , Rechts auf Heimat“ im theologischen Rahmen eingegan-
gen. Darauf werde ich im Folgenden genauer eingehen. Zuvor sei jedoch
darauf hingewiesen, dass diese theologische Diskussion in der Denkschrift
eingebettet wird in eine volkerrechtliche Reflexion der damaligen Lage. In-
teressant ist dabei, dass gerade das Volkerrecht ein Verstdndnis von Ge-

10 Ebd., 55.

1 Vgl. dazu ebd. 61 ff; Claudia Lepp: Der politische, gesellschaftliche und kirchliche Kon-
text der Entstehung der Ostdenkschrift; in: Hintz/Lukas (Hg.), Unterwegs zur Versoh-
nung (s. Anm. 2), 45-62, hier 53 f; Andrea Striibind: Das Tiibinger Memorandum. Die
politische Verantwortung der Nichtpolitiker; in: Internationale Zeitschrift fiir Kirchliche
Zeitgeschichte 24 (2011), H. 2, 360-395.

12 Der Text ist im Netz zu finden und kapitelweise aufzurufen unter www.ekd.de/lage_
der_vertriebenen_1.htm bis - _6.htm (aufgerufen am 03.07.19), hier zitiert als ODS und
der entsprechenden Kapitelangabe. Vgl. dazu auch: Unterwegs zur Verséhnung (s.o.,
Anm. 2).
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rechtigkeit erlaubte, das in unsere heutigen Uberlegungen zur ,restorative
justice“ passen wiirde: Ausdriicklich wird volkerrechtlich eine ,Strafge-
rechtigkeit“ abgelehnt und stattdessen so etwas wie ein ,Gewohnheits-
recht” stark gemacht.

Dieser Begriff wird von der Denkschrift gebraucht, um die spezifisch
volkerrechtliche Perspektive der Beurteilung der RechtmiRigkeit des Ver-
lustes der deutschen Ostgebiete zu bezeichnen, wie sie sich aktuell 20
Jahre nach der Neuordnung der Ost-Grenzen ergebe. Er bezieht sich auf
die These, dass eine — sowohl von der Bevolkerung Polens als auch im
Grunde von einem grofRen Teil der Nach-Vertriebenen-Generation gefiirch-
tete — Riickforderung der Ostgebiete mit dem Argument des Selbstbestim-
mungsrechts der Volker volkerrechtlich nicht gerechtfertigt werden
konne. Eine wie auch immer im einzelnen gestaltete Massendeportation
sei volkerrechtlich unrecht, eine Re-Strukturierung der Gebiete im Rah-
men eines Selbstbestimmungsrechtes der Vdlker sei jedoch dennoch vdl-
kerrechtlich héchst umstritten.'® Interessant ist, dass in dieser volkerrecht-
lichen Analyse die Frage nach historischer Schuld und Siihne ausdriicklich
ausgeklammert wird und somit einem Staat verwehrt wird, sich zur Recht-
fertigung von Vertreibung auf das Volkerrecht zu berufen: ,Das Volker-
recht kennt kein Strafrecht der Art, daB (sic) die angebliche Kollektiv-
schuld eines Volkes oder die Schuld seiner Staatsfiihrung, die einen
Angriffskrieg begonnen und sich wédhrend dieses Krieges volkerrechtswid-
rig verhalten hat, den Angegriffenen berechtigte, zur Siihne nach eigenem
Ermessen Sanktionen zu ergreifen.“'* Freilich aber wird dem deutschen
Volk eine ,besondere Verpflichtung auferlegt, in der Zukunft das Lebens-
recht des polnischen Volkes zu respektieren und ihm den Raum zu lassen,
dessen es zu seiner Entfaltung bedarf“."® An dieses Argument schlieBt sich
schlieBlich das , gewohnheitsrechtliche“ Argument an, dass das aktuelle
Gebiet Westpolens ,wegen des Verlustes von Ostpolen zu einer wirtschaft-
lichen Lebensnotwendigkeit fiir Polen geworden ist. (...) Eine volle Wie-
derherstellung alten Besitzstandes, die in den ersten Jahren nach 1945

13 So auch schon 1964 der Theologe Wolfgang Schweitzer in seinem Fazit nach einer Analyse
vélkerrechtlicher Diskurse: ,Unser Uberblick hat gezeigt, daB die Massenaustreibungen
der Deutschen aus dem Ostraum nicht nur moralisch, sondern auch nach positivem V&l-
kerrecht eindeutig Unrecht sind. Nicht ganz so eindeutig sind die Tendenzen, auch im V&l-
kerrecht Annexionen zu dchten und der Selbstbestimmungsidee der Nationen rechtliche
Gestalt zu verleihen; ihrer Durchsetzung stehen volkerrechtliche Erwédgungen im Wege,
die auch der theoretische Ethiker nicht unbeachtet lassen kann.“ Wolfgang Schweitzer:
Gerechtigkeit und Friede an Deutschlands Ostgrenzen, Berlin 1964, 97.

14 ODS, IV, 4.

15 Ebd.
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noch moglich gewesen wire, ist zwanzig Jahre spater unmdglich, wenn sie
Polen jetzt in seiner Existenz bedrohen wiirde, die Deutschland nach dem
Gesagten zu respektieren hat“."® Dieses Argument wird in der Denkschrift
ausfiihrlich in Abschnitt III ,Zur gegenwirtigen Lage in den Gebieten jen-
seits der Oder-NeiRe-Linie“ mit historischem, wirtschaftlichem und statisti-
schem Material belegt.17 Man kann wohl sagen, dass die differenzierte
rechtliche und historische Abwigung der Denkschrift das Riickgrat ihrer
Sach-Autoritét bildet, das sie im zundchst heftigen Gegenwind der 6ffentli-
chen Diskussion stiitzte. Richard von Weizsidcker urteilt schlieBlich: ,Diese
Ostdenkschrift gab AnlaB (sic) zu heftigen Auseinandersetzungen, brachte
am Ende aber bis tief hinein in die politischen Parteien einen entscheiden-
den AnstoB fiir die Entspannungspolitik vor allem im deutsch-polnischen
Verhltnis.“'®

Die Denkschrift entfaltet also ein Gerechtigkeitsverstindnis, das impli-
zit der Logik der restaurative justice entspricht, die sich an der Gewéh-
rung einer lebensfahigen Zukunft der Beteiligten orientiert. Den Vertriebe-
nen wird damit implizit vorgeschlagen, im Prozess des Aufbaus
lebensforderlicher Beziehungen zwischen der Bundesrepublik Deutschland
und Polen — der , Entspannung® — trotz zugegebenen und anerkannten er-
fahrenen Unrechts der Vertreibung eine vorauslaufende Vergebung walten
zu lassen und kein ,Recht auf Heimat“ bzw. Riickkehr geltend zu machen.
Die polnischen katholischen Bischdfe nahmen diese Grundstruktur be-
kanntlich ausdriicklich in ihrem Hirtenbrief ,,Wir vergeben und wir bitten
um Vergebung® vom November 1965' auf. Beide Texte erwihnen, dass
das Geschehen der Vertreibung eingebettet gesehen werden miisse in das
groBe Unrecht, das durch das deutsche Volk iiber Polen gebracht worden
sei, und die Ostdenkschrift deutet die Nachkriegssituation durchaus als
,Gericht Gottes“, das der gesamten bundesrepublikanischen Gesellschaft
die Aufgabe der Konfliktaufarbeitung mit den Nachbarvélkern auferlege.
Beide Texte versuchen jedoch, die Schuldfrage einschlieBlich ihrer proble-
matischen kollektiven Dimension nicht zum Hauptargument fiir einen Ver-
zicht auf ein ,Recht auf Heimat“ der Vertriebenen werden zu lassen. Die
Ostdenkschrift stiitzt sich schwerpunktmiRig auf das Lebensrecht der mitt-
lerweile auch seit 20 Jahren in den ehemaligen deutschen Gebieten in Po-
len lebenden Menschen, die ja grotenteils ebenfalls vom vormaligen Ost-

16 Ebd.

7 ODS, III, 1-7.

18 Richard von Weizsdcker: Vier Zeiten. Erinnerungen, Miinchen 1997, 22010, 181.

19 Vgl. Basil Kerski, Thomas Kycia, Robert Zurek: ,Wir vergeben und bitten um Verge-
bung“: Der Briefwechsel der polnischen und deutschen Bischofe 1965, Osnabriick
2000, 7-53.
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polen umgesiedelt worden waren. Der Hirtenbrief der polnischen Bischofe
wehrt das Schuld-Argument ab unter Verweis auf eine Ablehnung eines Be-
griffs von Kollektivschuld sowie unter Verweis auf die gemeinsamen christ-
lichen Wurzeln der beiden Vélker und einer Aufzdhlung historischer Ver-
dienste der Deutschen fiir das polnische Christentum, gebiindelt in der
Symbolfigur der Heiligen Hedwig aus dem 13. Jahrhundert.”’

3. Theologische Debatten im Umfeld der Ostdenkschrift

In diesen Gesamtkontext eingebettet sollen nun die theologischen
Analysen zum Heimatbegriff in der damaligen Diskussion beleuchtet wer-
den. Im evangelischen kirchlichen Umfeld gab es seit ca. 1960 eine leb-
hafte Diskussion dariiber, und seit der Publikation des Tiibinger Memoran-
dums 1963 waren die Programme der evangelischen und katholischen
Akademien gefiillt mit Tagungen zum Heimatbegriff, hdufig als 6kumeni-
sche (evangelisch-katholische) Veranstaltungen durchgefiihrt, die auch zur
Diskussion unter und mit Vertriebenen beitrugen. Auf katholischer Seite
hatte es seit 1958 mit der ersten Tagung des Arbeitskreises ,Kirche und
Heimat“ und den hier publizierten sieben ,Thesen zum Verhiltnis der
Deutschen zu den mitteleuropdischen Nachbarn“ eine intensive Beschifti-
gung mit dem Heimatthema gegeben.2 " Auch diese Thesen stellten das Ziel
der Versohnung einem Beharren auf einem Recht auf Heimat entgegen und
forderten — unter Ablehnung des Begriffs der Kollektivschuld — doch von
,Nicht-Tatern“, ,stellvertretend fiir die Unbelehrbaren“ ein , Opfer“ zu
bringen.22 Es ist keine Frage, dass die Richtung dieser Thesen, die die ka-
tholischen Christen diesseits und jenseits der Oder-Neifle-Linie zum ge-
meinsamen Versdhnungsprojekt aufrufen und dafiir auch an vergangene ge-
meinsame Projekte erinnert, einen &hnlichen theologischen Grundzug
trdgt wie der spdtere Hirtenbrief der polnischen Bischofe.

20 Vgl. dazu ausfiihrlicher meinen Beitrag: Ein Prototyp der ,einladenden Vergebung®?
Zum theologischen Konzept des Briefwechsels der polnischen und deutschen Bischofe
1965 - nicht nur aus protestantischer Perspektive; in: Aleksandra Chylewska-Télle
(Hg.): Perspektiven eines Dialogs. Studien zu deutsch-polnischen Transferprozessen im
religiosen Raum (zweisprachig), Berlin 2016, 65-82.

21 Vgl. dazu Gregor Feindt: Zwischen ,Recht auf Heimat“ und Versohnung — die Kirchen
in der Bundesrepublik und ihr Verhéltnis zu Polen 1956-1965, in: Zeitschrift fiir Ostmit-
teleuropa-Forschung 58 (2009), H. 4, 433-468, auch www.zfo-online.de/index.php/
zfo/article/download/3071/3071 (aufgerufen am 07.07.19).

22 Ebd., 442.
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Theologisch lassen sich in dieser Debatte in Deutschland drei unter-
schiedliche Ansdtze zum Heimatbegriff ausmachen, die dann auch Eingang
in das theologische Kapitel IV der Ostdenkschrift gefunden haben: 1. Ein
lutherischer Ansatz, der den Heimatbegriff als einen Aspekt der Theologie
der Schopfungsordnungen entwickelte (vornehmlich vertreten durch den
Erlanger Theologen Walter Kiinneth); 2. ein katholischer naturrechtlicher
Ansatz (vornehmlich vertreten durch Georg Siegmund) und schlieBlich ein
reformierter, jedenfalls an Karl Barths Theologie orientierter Ansatz (ver-
treten durch diesen selbst sowie durch Wolfgang Schweitzer). Bevor ich auf
die einzelnen Ansdtze kurz eingehe, sei hier doch schon kurz bemerkt:
Man kann sagen, dass sich diese Ansdtze in der Vehemenz der Forderung
nach einem Abschied von einer Recht-auf-Heimat-Position vom ersten bis
zum dritten steigern. Interessant ist aber, dass alle drei Zugdnge aus ihrer
theologischen Argumentationsbasis (Theologie der Schopfungs- bzw. Erhal-
tungsordnungen, Bezug auf das Naturrecht, Offenbarungstheologie Karl
Barths) kein prinzipielles ,Recht auf Heimat“ ableiten zu kénnen mein-
ten. Damit war von der akademischen Theologie her die Tiir zu einer ver-
sohnungsorientierten — christologischen — Lesart des Heimatbegriffs wenn
nicht gedffnet, so doch zumindest offen gehalten. Diese Tendenz ist pra-
gend in den theologischen fiinften Abschnitt der Ostdenkschrift eingegan-
gen. Er miindet in die klare These: ,Die theologischen Elemente des Hei-
matbegriffes kénnen nach allem nicht dazu dienen, ein unabdingbares
Recht des Menschen auf seine, auf die Heimat zu begriinden.“23 Im folgen-
den Abschnitt sollen die drei Ansdtze etwas genauer betrachtet werden.
Man kann dies auch als eine interkonfessionelle Debatte lesen, in der ka-
tholische, lutherische und reformierte Ansdtze miteinander ins Gesprdch
gebracht werden.

4. Drei theologische Ansdtze zu einer Theologie der Heimat

1. Walter Kiinneth, der Vertreter des ersten Ansatzes, versteht Heimat
schopfungstheologisch als Gabe Gottes, deren ,Vermdchtnischarakter® es
zu wahren gelte.24 Heimat und das Recht auf Heimat sollte einem also
nicht gleichgiiltig sein. Heimat sei im Rahmen einer Erhaltungsordnung
Gottes zu verstehen, einer ,bewahrenden, schiitzenden vorstaatlichen (...)
Anordnung.“25 Als solche wird sie dem Menschen vom Schopfer zugewie-

2 0DS,V, 3.

24 Walter Kiinneth: Die Frage des Rechts auf die Heimat in evangelischer Sicht; in: Kurt
Rabl (Hg.): Das Recht auf Heimat. Vortrdge, Thesen, Kritik, Miinchen 1965, 9-28, hier
20.
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sen (man kann sich seine Heimat nicht aussuchen), und der Mensch sehnt
sich nach ihr als einem Ort, an dem er nicht mehr und nicht weniger als
Gottesbegegnung erfahrt bzw. erfahren hat. Kiinneth kann in dieser Per-
spektive sagen: Der ,Verzicht auf das in unserem Sinn begriindete Heimat-
recht wire gleichbedeutend mit Untreue gegeniiber dem Vermichtnis
Gottes*.” Allerdings versucht er auch, einer Verabsolutierung des Rechts-
anspruchs entgegenzutreten, indem er Heimat als eine ,vorletzte, diessei-
tige GroBe“ bezeichnet, die es nicht zu ,vergdtzen“ gelte.27 Dabei argu-
mentiert er zum einen mit der letztlichen , Verfiigungsvollmacht Gottes“,
in der sich alle irdischen Heimatbeziehungen als vorldufig und mittelbar er-
wiesen,”® des Weiteren christologisch mit der Orientierung der Christen
und Christinnen an der Christusgemeinschaft, eine Perspektive, in der die
»gleichen Begriffe, die wir eben brauchten, nunmehr auf eine andere
Ebene transportiert werden®.”’ In der Mitte des Vortrags folgt nun im zwei-
ten Teil doch eine essentielle Zurechtriickung der Rede vom Vermichtnis
der Pflege des Heimatrechts. Denn nun wird hingewiesen auf die christli-
che Fremdlingsschaft auf Erden und die Auflésung von lebensfeindlichen
Differenzen im Sinne von Gal 3,28. Die eigentliche Heimat ist im Himmel,
wir sind nur Gast auf Erden und miissen unsere Wiinsche und Sehnsiichte
kritisch reflektieren. Man kann — moglicherweise mit Wolfgang Schweitzer
— skeptisch sein, ob dieses Argumentations-Ziel in dem schépfungstheolo-
gisch-naturrechtlichen Rahmen {iberzeugend konkret erreicht werden
kann.” Kiinneth scheint vom Gipfel der prophetischen Skepsis in der
Mitte seines Vortrages auch wieder vorsichtig zuriickzukehren zur schop-
fungstheologischen Wiirdigung der Heimat als gott-gegebener Schutzraum
des Lebens. Aber die kreuzestheologische Einspritzung von der Mitte des
Vortrags — ,,... das Kreuz Jesu ist das Ende aller Vaterldnder, aller Heimat-
lander“ macht auf jeden Fall vorsichtiger.

2. Eine dhnliche Entwicklung ldsst sich im Vortrag des katholischen na-
turrechtlich orientierten Theologen, Philosophen und Biologen Georg Sieg-
mund beobachten. Allerdings legt er in besonderer Weise den naturrechtli-

25 Ebd., 15/16.

26 Kiinneth, Frage des Rechts, 25. Vgl. dazu auch Andrea Bastian: Der Heimatbegriff. Eine
begriffsgeschichtliche Untersuchung in verschiedenen Funktionsbereichen der deut-
schen Sprache, Tiibingen 1995, 109, sowie Hartmut Rudolph: Evangelische Kirche und
Vertriebene 1945-1972, Bd. 2: Kirche in der neuen Heimat, Gottingen 1985, 49.

27 Kiinneth, Frage des Rechts, 18-20.

2 Ebd., 18.

29 Ebd., 19.

30 Vgl. Wolfgang Schweitzer: Dunkle Schatten — helles Licht. Riickblick auf ein schwieri-
ges Jahrhundert, Stuttgart 1999, 245.
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chen Akzent auf die neue Heimat.”' In der Tat konnte man dessen Ausfiih-
rungen als ein funktionalistisches naturrechtliches Heimatverstdndnis be-
zeichnen, das den wesenhaft natiirlichen Wert von ,Heimat“ nicht in
einem festgelegten Ort sieht. Als Analogie dient ihm der Prozess der Bil-
dung des Menschen: ,Weder darf dem jungen Menschen Raum und Zeit
heimatlicher Geborgenheit beschnitten werden, noch darf andererseits die
Bindung ans elterliche Nest verewigt werden.“*” Im Laufe des Lebens er-
folgt eine ,rdumliche Ausdehnung dessen, was dem Menschen als ,Heimat*
gilt“.33 Heimat ist der Raum, in dem der Mensch gottgewollt soziale Ein-
bettung erfahrt, und weil die ,gottliche Vorsehung aufs Konkrete (zielt)“,
sei dieser Raum in der Regel fiir bestimmte Gruppen vorgesehen.34 Diese
These bildet den Kamm seines Vortrages, von dem aus nun in der zweiten
Hilfte die fiir die aktuelle Diskussion interessanten Differenzierungen er-
folgen. Es gebe kein ,kollektives Heimatrecht“, sondern dieser Anspruch
miisse in der ,Dynamik geschichtlicher Entwicklungen® wahrgenommen
werden und habe den , Grundsatz des allmenschlichen Gemeinwohls* als
,ibergeordnetes Prinzip“ ernst zu nehmen.* Damit dynamisiert sich die
naturrechtliche Schépfungstheologie in eine Perspektive hinein, die Wolf-
gang Schweitzer im dritten Ansatz als christologisch zentrierte Perspektive
der Verséhnung vorschlagt. Heute wiirden wir vielleicht biblisch auf den
Schalom-Begriff zuriickgreifen, um diese Verzahnung von Schépfungstheo-
logie und Christologie zum Ausdruck zu bringen. Siegfried verbindet diese
Gedanken mit einem Naturrechts-Begriff, den ich als nicht-fundamentali-
stisch bezeichnen mdéchte und der auf einem Verstdndnis von ,gesunder
Natur“ aufruht, die , gegenseitige Spannungen sucht“. Die Rede von der
,Blutschande®, die in den 1950er Jahren in Bayern die Heirat mit heimat-
vertriebenen Sudetendeutschen zu verhindern gesucht habe, widerspreche
daher einer naturrechtlichen Sicht. ,Die gesunde Natur [...] hat sich je-
doch durchgesetzt — sehr zum Nutzen des bayrischen Stammes selbst, der
von den bdsen Folgen geschlechterfolgenlanger Inzucht durchaus nicht
{iberall frei war.“>* Man weiB nicht recht, ob man schmunzeln oder stok-
ken soll — erst recht, wenn im Folgenden von der , Blutauffrischung der an-
gestammten Bevolkerung“ durch die Heimatvertriebenen die Rede ist. Die-
ser Gedanke aber bildet die Briicke fiir Siegfried, die jetzt zweite

31 Schweitzer, Dunkle Schatten, 245, 246.
32 Georg Siegmund: Die Frage des Rechts auf die Heimat in katholischer Sicht; in: Rabl
(Hg.), Recht auf Heimat (s. Anm. 24), 29-41, hier 33.

% Epd., 34.
34 Ebd., 36.
5 Ebd., 37.
36 Ebd., 40.

OR 68 (3/2019)

306



306

Generation dieser Vertriebenen ins Auge zu fassen und damit deren posi-
tive Erfahrung von ,,neuen Bindungen in einer neuen Heimat“.*” Er warnt
davor, diesen Prozess zu storen und den ,Eingliederungsprozess ins Sozial-
geflige der neuen Heimat zu hintertreiben“. Damit werde der ,natiirliche
Anspruch auf die friihere Heimat (abgeschwicht)“, was Siegfried fiir eine
gute Entwicklung hdlt. Obwohl der rechtliche Anspruch bestehen bleibe,
werde die ,Forderung, die sich aus dem Naturrecht im Sinn eines Riick-
kehranspruchs dorthin ableiten 148t (...) immer geringer“.38 Siegfried geht
also davon aus, dass sich naturrechtliche Anspriiche faktisch abschwichen
koénnen, weil, so wiirde ich es sagen, die Funktion der alten Heimat in eine
neue {ibergegangen ist. Diese faktische Funktion der neuen Heimat ernst
zu nehmen, ist ihm ein ,,Gebot der Klugheit“ — gerade wenn es um juristi-
sche Forderungen geht.

3. Eine stdrker biblisch argumentierende Konzeption hitte es in der
Tat leicht, hier anzukniipfen. Das ist die Basis des dritten Ansatzes. So ver-
weist beispielsweise Wolfgang Schweitzer auf die alttestamentliche Hoch-
schdtzung von bestimmten Landschaften und der Zugehorigkeit zum glei-
chen Volk, aber eben auch der zentralen Geschichten vom Verlassen von
Heimat(en) und Familie (im Fall der Jiinger Jesu).” Er weist aber auch ein-
dringlich biblizistische Versuche zuriick, die Erfahrung des Verlustes der
,Heimat“ z.B. in direkter Ubertragung iiber die Erfahrung Israels im baby-
lonischen Exil zu deuten und zu theologisieren.40 Er plddiert fiir eine Be-
stimmung von Heimat im Fokus einer selbst- und ideologiekritischen Kreu-
zestheologie und warnt eindringlich vor einem direkten Einstieg bei der
Schopfungstheologie. Das fiithre zu einer Vergdttlichung des Heimatbe-
griffs — die Denkschrift spricht schlieBlich von ,pseudoreligidsem Charak-
ter“.*! Von der Gabe des Lebens (und des heimatlichen Lebensraums)
durch Gott darf nach Schweitzer nur sprechen, wer — in meinen Worten —
durch das reinigende Feuer der Kreuzestheologie gegangen ist. Schweitzer
gemahnt daran, dass sich der glaubige Mensch immer erst einmal als
,Feind Gottes“ wahrzunehmen habe, der sich in seinen Wiinschen und
Sehnsiichten gerade nicht auf Gott und seinen Willen berufen kdnne.

37 Ebd.

38 Ebd. 40/41. Vgl. hierzu 41, Anm. 11 mit dem Protokoll eines auf diese Bemerkungen
folgenden Meinungsaustauschs der Tagungsteilnehmer/innen.

39 Vgl. zum Folgenden: Wolfgang Schweitzer: ldeologisierung des ,Rechts auf Heimat“?
Dargestellt im Zusammenhang mit den Auseinandersetzungen um das ,Tiibinger Memo-
randum der Acht’ vom November 1961/Februar 1962; in: ZEE 1963, 36-61; ders.: Ge-
rechtigkeit und Friede an Deutschlands Ostgrenzen, Berlin 1964.

40 Schweitzer, Gerechtigkeit und Friede, 17.

4 0D§,V, 3.
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Diese Theologie, die sich auch in den von Schweitzer mageblich mitver-
fassten ,Bielefelder Thesen“ der Bruderschaften aus dem Umfeld der Be-
kennenden Kirche wiederfinden (s. dazu unten), ist von der Schdpfungs-
theologie Karl Barths beeinflusst. Derzufolge habe die These von der
Schopfung und damit auch der Heimat als ,,unverdienter Gabe Gottes“ als
kritisches Korrektiv gegen die Entwicklung einer ,abstrakten Idee von Blut
und Boden“ bzw. einer ,Heimat- und Vaterlandsideologie“ zu wirken."
Auch von Barth aus ergibt sich ein Anschluss an Georg Siegfrieds Uberle-
gungen, wenn er 1960 fragt: ,Sind sie (die ,Heimatvertriebenen‘) heute
(1960) wirklich immer noch ,Heimatvertriebene‘ oder haben sie — oder je-
denfal}g ihre Kinder — unterdessen nicht 1angst eine neue Heimat gefun-
den?*

5. Schluss: Der theologische Duktus der Ostdenkschrift

Ich habe diese drei Ansdtze vor wenigen Jahren in einem Seminar be-
handelt. Entgegen meiner Erwartung haben die Studierenden sie nicht als
wesentlich verschieden angesehen. Vielleicht haben sie die allen gemein-
same Intention, eine steile Schopfungstheologie auszuschlieBen, die nicht
mehr spiirbar an den trinitarischen Gott und die Orientierung hin zur
Christusgemeinschaft gebunden ist, wahrgenommen.

Die Ostdenkschrift spielt deutlich auf diese theologische Debatte an.
Im ersten Abschnitt des fiinften, des theologischen Kapitels folgt sie gera-
dezu dem schopfungstheologischen Bogen der ersten beiden oben geschil-
derten Ansitze:** ,Ohne Zweifel gehort die irdische Heimat zu den Gaben,
mit denen Gott die Menschen ihr Leben in einer mdéglichst guten Ordnung
der Welt fiihren lassen will.“ Aber: ,Die Heimat gehort zu den Elementen
des Lebens, die in Verantwortung zu gebrauchen und zu gestalten sind.“
Andernfalls erhdlt sie einen , pseudoreligiosen Charakter“. Es folgt der Hin-
weis auf das wahre ,Vaterhaus Gottes in Jesus Christus“ und die Fremd-
lingschaft des Christen (sic) in der Welt. Dieser Gedankengang fungiert

42 Vgl. dazu Karl Barth: Um das Heimatrecht (1960); in: ,Der Gotze wackelt“. Zeitkriti-
sche Aufsdtze, Reden und Briefe von 1930 bis 1960, hg. von Kar! Kupisch, Berlin
1961,179-180; urspriinglich publiziert in: Der Remter, Zeitschrift fiir Kultur und Politik
in Osteuropa, Heft 3 (1960), 140; vgl. die ausfiihrlichen Diskussionsbeitrdge im folgen-
den Heft 4 (1960), 221-230. Ich danke PD Tobias Weger fiir die Auffindung dieser
Texte. Von Barth vgl. weiterhin ders., KD 3/4, 329-346.

43 Barth, Heimatrecht, 179.

44 Zum Folgenden s. ODS V,1.

OR 68 (3/2019)

307



308

hier jedoch als eine Prdambel, in die jetzt im zweiten Teil die , Frage des
Heimatsrechts“ eingespannt wird. Dafiir wird die wesentlich steilere
schopfungstheologische Position der ,Liibecker Thesen“ aus kirchlichen
Kreisen der Vertriebenen den ,Bielefelder Thesen* der Bruderschaften aus
der Tradition der Bekennenden Kirche, mafgeblich mitverfasst von Wolf-
gang Schweitzer, gegenﬁberstellt.“ Die Denkschrift scheut sich nicht,
deutlich Position zu beziehen, indem sie den Liibecker Thesen zustimmt in
der Forderung, ,den Unrechtscharakter des Geschehens nicht in Frage (zu
stellen)“, dies aber ergdnzt durch den Hinweis auf kontextuelle und histo-
rische Konkretisierungen des ,Recht(s) und seiner Moglichkeiten® . Die
Bielefelder Thesen stehen fiir einen Begriff von Versohnung, der durch
»eine gewisse Dynamik des Willens zur Neugestaltung” gepragt ist. Die De-
batte um das Recht auf Heimat miindet also in ein Konzept von Versoh-
nung, das christologisch auf den neuen Anfang setzt.*’

4 Vgl. ODS, V, 1-2 und 4-7. Die Liibecker Thesen (,Das Evangelium von Jesus Christus
und die Heimatvertriebenen“) sind 1964 im Auftrag des Ostkirchenausschusses durch
Carl Brummack, Gerhard Giilzow und Klaus Harms verfasst worden. Sie stellen eine
Antwort auf die zuvor erschienenen Bielefelder Thesen (,,Die Verséhnung in Christus
und die Frage des deutschen Anspruchs auf die Gebiete jenseits der Oder und Neile“)
dar, die im Rahmen des , Bielefelder Arbeitskreises der Kirchlichen Bruderschaften“ von
Wolfgang Schweitzer und P. Hufendiek verfasst worden sind; zuerst publiziert; in
Junge Kirche 24 (1963), 718-723.

4 ODS, V, 6-7. Die Denkschrift verweist auch auf Ergebnisse des deutschen theologisch-
ethischen Diskurses zur Atombewaffnung und konstatiert in der theologischen Debatte
um das Heimatrecht im Vergleich dazu einen Riickschritt, vgl. ODS, V, 2.
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|dentitdt und Heimat

Schlaglichter
auf eine prekare Beziehung

Hans-Joachim Hohn'

,2Heimat“ — fiir geraume Zeit war dieser Begriff eingeklemmt zwischen
,Vaterland“ und ,Muttersprache“. Seitdem weist er Spuren des ideologi-
schen Missbrauches und der demagogischen Verengung, aber auch der kit-
schigen Banalisierung auf. Oft wird er groBen Worten vorangestellt und re-
duziert ihren Gehalt auf ein provinzielles MaR: Heimaterde, Heimatliebe,
Heimatmuseum, Heimatroman. Gerne nimmt das Wort ,Heimat“ auch
Platz an Stammtischen. Es liebt den Dialekt und ist in Wanderschuhen un-
terwegs; es schunkelt mit beim ,Musikantenstadl“ und macht in der Zeit-
schrift ,Landlust® fiir sich Werbung. Es flankiert Trachtenumziige und
gehort zur Dekoration von Schiitzenfesten. ,Heimat“ sorgt fiir Sozialro-
mantik.

Wer auf solche Stereotypen verweist, steht inzwischen im Verdacht,
auf iiberholte Klischees hereinzufallen. Denn ldngst hat sich ,Heimat“
auch einen Platz im Worterbuch der Sozialkritik gesichert. Linke und
griine Intellektuelle holen es aus dem Sprachexil zuriick. ,Heimat“ ist das
Alias-Wort fiir eine Umwelt, die man vor dem sozialen, kulturellen und
Okologischen Ausverkauf schiitzen will. Heimat und Tradition gelten ange-
sichts der Globalisierung neoliberaler Wirtschafts- und Gesellschaftskon-
zepte als wichtige Ressourcen fiir die Wahrung des Eigenstandes und Ei-
genrechtes des kulturell Partikularen und regional Besonderen.
Kriegsfliichtlinge, Asylsuchende und Migrant*innen haben der Debatte um

1 Hans-Joachim Hohn ist Professor fiir Systematische Theologie und Religionsphilosophie
am Institut fiir Katholische Theologie der Universitdt Koln.
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Heimat und Fremdheit eine neue, politisch brisante Wendung gegeben und
sie auf dramatische Weise aus dem Winkel des Provinziellen herausgeholt.2
Allerdings hat diese Entwicklung nichts daran gedndert, dass von ,Heimat*“
meistens dann Gebrauch gemacht wird, wenn man in einen Riickspiegel
schaut. Der aktuelle Heimatdiskurs ist retrospektiv ausgerichtet.

Dass iiber Heimat gesprochen werden muss, verdankt sie der Moderne
und ihren Fortschrittsprojekten. Fiir moderne Zeiten ist typisch, dass der
Mensch sich in einer Welt zurechtfinden muss, in der immer weniger von
dem, was ist und war, kiinftig noch sein wird. Damit schwinden zuneh-
mend alle lebensweltlichen Bestdnde, die geeignet schienen, dauerhaft
Identitdt, Orientierung und Sicherheit zu geben. Zugleich entsteht ein
enormer Bedarf an Wirklichkeitsvertrautheit, ohne dessen Erfiillung die
standigen Verdnderungsschiibe nicht auszuhalten sind. Um in der eigenen
Biographie den roten Faden nicht zu verlieren, miisste es moglich sein, die
jeweilige Gegenwart auf das im Wandel nicht erst Kommende, sondern an-
gesichts aller Verdnderungen gleichwohl Bleibende auszurichten. Wiirden
alle Herkunftselemente in demselben MaRe veralten und verschwinden
wie Innovationselemente hinzukommen, giabe es kaum die Chance der
Selbstvergewissemng.3 Unter dieser Riicksicht ist es zweifellos sinnvoll,
Heimat als Suchbegriff fiir jene mitlaufenden Anfinge der Biographie ein-
zusetzen, die einen Menschen davor bewahren mit sich selbst zu frem-
deln.

Wer ,Heimat“ definieren soll, kommt daher ohne eine biografische,
kulturelle oder historische Riickblende nicht aus.* Wer eine Heimat erhal-
ten oder neu finden will, muss sich dabei aber auch auf Fehlanzeigen ein-
stellen. Haufig ist nicht mehr vorhanden, was man erhalten will, und oft
bleibt aus, wonach man sucht. Von beidem soll im Folgenden die Rede sein
— und ebenso von (Ent-)Tauschungen beim Suchen und Finden von Identi-
tat.

2 Vgl. Edoardo Costadura u.a. (Hg.): Heimat global. Modelle, Praxen und Medien der
Heimatkonstruktion, Bielefeld 2019; Jirgen Hasse (Hg.): Das Eigene und das Fremde.
Heimat in Zeiten der Mobilitdt, Freiburg/Miinchen 2018; Ulrich Hemel/Jiirgen Mane-
mann (Hg.): Heimat finden — Heimat erfinden. Politisch-philosophische Perspektiven,
Paderborn 2017.

3 Vgl. Hermann Liibbe: Zivilisationsdynamik. Erniichterter Fortschritt — politisch und kul-
turell, Basel 2015.

4 Vgl. dazu den Uberblick von Susanne Scharnowski: Heimat. Geschichte eines Missver-
stdndnisses, Darmstadt 2019.
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1. N&he auf Distanz: Heimatgefiihle

Fiir viele Zeitgenossen gilt Heimat als jener Zeit-Raum ihrer Kindheit
und Jugend, in dem sie sich die Welt vertraut machten und dabei Selbst-
und Weltvertrauen entwickelten. Es geht um einen Lebensabschnitt, der
zwar eine Bestimmungsmoglichkeit fiir das eigene Herkommen darstellt.
Aber zugleich ist damit die Anzeige eines Abstandes verbunden. Der Ort,
an dem man mit dem Leben und mit sich selbst vertraut wurde, ist in der
Regel nicht mehr identisch mit dem aktuellen Lebensmittelpunkt. ,Hei-
mat“ ist eine Entfernungsangabe. Man ist fort- und umgezogen und hat an-
dernorts ein neues Zuhause gefunden. Und wenn man besuchsweise oder
anldsslich eines Familien- oder Klassentreffens in die alte Heimat zuriick-
kehrt, wird jeweils klar, welche Distanz zwischen ,damals“ und ,heute“
liegt. Anfangs wird in gemeinsamen Erinnerungen gekramt (,,Weit Du
noch ...?%). Aber sehr rasch ist klar, wie sehr sich alles verdndert hat. Da
sich alle nicht gemeinsam verdndert haben, endet auch diese Gemeinsam-
keit, sobald der Bestand der Anekdoten aufgebraucht ist.

Ein Mensch kann in der Heimat, aus der er stammt, auf zweifache
Weise selbst zum Fremden werden: Er kommt nach langer Zeit zuriick und
findet alles verdndert vor, oder er kehrt nach vielen Jahren heim und nichts
hat sich verdndert — nur er selbst. Im beiden Fillen 16st die Heimat Befrem-
den aus. Es passt nicht mehr zusammen, was einmal zusammengehorte.
Wer von ,Heimat“ spricht, verarbeitet stets auch das Fremdeln mit ihr.
Fremde und Heimat — beides ist nur zusammen denkbar und erlebbar.
Bleibt in der Heimat meist unbewusst, was an ihr Welt- und Selbstvertraut-
heit entstehen lieBen, so lebt man in der Fremde mit der Heimat und dem
Verlust des Vertrauten. Heimat ist prasent in der Weise des Vermissens. Sie
erzeugt gemischte Gefiihle und 16st Phantomschmerzen aus.’ Sie meldet
sich als Heimweh, als Sehnsucht nach dem Abwesenden, Vergangenen,
Aufgegebenen. Von dieser Erfahrung erzdhlen sehr eindriicklich nicht nur
Gefliichtete und Vertriebene, sondern ebenso Arbeitsmigranten, die frei-
willig aufgebrochen sind. Es macht hier keinen Unterschied, ob man mit
Gewalt aus der Heimat abgeschoben wurde oder ob man sie mit dem Mut
der Verzweiflung aufgab, um andernorts etwas Besseres als den Tod zu fin-
den.

Wer seine Heimat verldsst, gibt identitdtsstiftende Zugehorigkeiten auf.
Was sich in der Fremde zuerst einstellt, ist die wehmiitige Feststellung,

5 Vgl. Rainer Gross: Heimat. Gemischte Gefiihle. Zur Dynamik innerer Bilder, Gottingen
2019.
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dass etwas fehlt, das zuvor unmerklich das Leben getragen hat. Darum
wird kaum jemand erfahren, was Heimat ist, der sie nie verlassen hat oder
dem sie nie genommen wurde. Vielleicht wird erst dann erfasst, was Hei-
mat ist, wenn man sich noch einmal nach einem lebenswichtigen Ort um-
dreht, an den keine Riickkehr moglich ist. Heimat ist eine Entzugserschei-
nung — was sie ausmacht und bedeutet, zeigt sich in ihrem Schwinden.

II. Zwischen Beschwérung und Verkldrung: Identitit — Heimat — Krise

Die Beschworung von Heimat wird in der Regel nicht durch die Erfah-
rung von Kontinuitdt und Stabilitdt bestdrkt, sondern durch das Spiiren
eines Mangels. Wer im Heimatlichen Halt sucht, ist meist auf etwas aus,
das bereits verloren ist, wovon man aber dennoch meint, es erhalten zu
konnen. Insofern dokumentieren die inzwischen auf Landesebene etablier-
ten ,Heimatministerien“ weniger den politischen Willen zur Sicherung
eines kulturellen Zusammenhalts, sondern decken sein abgelaufenes Halt-
barkeitsdatum symbolpolitisch zu. Das romantische Ensemble aus intakter
Landschaft, lebendiger Tradition und biirgerlichem Gemeinsinn wird umso
heftiger beschworen, je weniger es noch besteht.’

Ohnehin ist zu bezweifeln, ob und inwieweit diese GréBen {iberhaupt
in regierungsamtliche Obhut genommen werden konnen. Oft geht es um
ganz andere und sehr heterogene Themen. Bei ndherem Hinsehen zeigt
sich, dass unter dem Dach eines ,neuen“ Ministeriums in einem vermeint-
lich einheitlichen Kompetenzbereich zusammengefasst wurde, was zuvor
in unterschiedlichen Ressorts verwaltet wurde: Férderung von Ehrenamt
und Brauchtum, Raumordnung und OPNV, Wohnungsbau und Breitbandka-
bel, Natur- und Denkmalschutz, Diversity-Management, Integration und In-
klusion. Mit ,Heimat“ hat die Politik einen Container aufgestellt, in dem
unterschiedlichste MaBnahmen und Vorhaben gesammelt werden, die vor

6 Vgl. exemplarisch den Internetauftritt des Ministeriums fiir Heimat, Kommunales, Bau
und Gleichstellung des Landes Nordrhein-Westfalen (www.mhkbg.nrw, aufgerufen am
17.06.2019). Unter der Uberschrift ,Heimat. Zukunft. Nordrhein-Westfalen. Wir for-
dern, was Menschen verbindet.“ wird programmatisch erkldrt: ,Die Landesregierung
fordert Initiativen und Projekte, die lokale und regionale Identitdt und Gemeinschaft und
damit Heimat stérken. Ziel ist es, Menschen fiir lokale und regionale Besonderheiten zu
begeistern und die positiv gelebte Vielfalt in unserem Bundesland deutlich sichtbar wer-
den zu lassen.” Dabei bleibt das Verstdndnis des Leitbegriffs vage und diffus: ,,Bei ,Hei-
mat‘ geht es um das Verbindende, um die Gemeinschaft und den Zusammenbhalt in ei-
nem vielfdltigen Land wie unserem Nordrhein-Westfalen.“
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allem auf ein Unbehagen und eine Unzufriedenheit der Bevolkerung, ange-
sichts innenpolitischer Versdaumnisse reagieren. Dem Wahlvolk wird signa-
lisiert: Wir kiimmern uns! Die Politik verspricht Biirgerndhe. Das biirger-
nahe NRW-Heimatministerium gibt sich konservativ und innovativ. Sein
Wahl(kampf)spruch lautet: ,Heimat zu haben heilt: Heimat zu gestalten.“
Mit anderen — noch platteren — Worten: Herkunft hat Zukunft — allerdings
nicht ohne eigenes Zutun!

Politische Beschworungen, wie das Uberkommene zukunftsfihig blei-
ben kann, scheitern ebenso hdufig an der Realitdt wie Verklarungsversuche
des Vergangenen. Das Ende der deutsch-deutschen Doppelexistenz liefert
dafiir ein Exempel. Fiir etliche DDR-Biirger ist die Wende 1989/90 nicht
verklarungstauglich. Thnen wurde nicht der Heimatboden unter den Fiilen
weggezogen, aber beinahe alles, was bisher darauf stand und ihnen als be-
standig galt. Sie wohnen immer noch am selben Ort und stellen dennoch
fest: Es macht Miihe, sich im Angestammten zurechtzufinden. Haus und
Hof haben sie zwar nicht verlassen. Gleichwohl machen sie jene Erfah-
rung, von der sonst nur Auswanderer berichten: Sie befinden sich in einer
neuen Welt. Sie behalten ihre Heimat, die plotzlich alles bisher Anhei-
melnde verliert. Ihre alte Weltvertrautheit nimmt Schaden — und ihr Selbst-
vertrauen auch. Eine kurze Phase der Nostalgie setzt bald darauf ein, und
eine ,Ostalgie“-Welle schwappt voriibergehend durch die ,neuen® Lander.
Es gibt Partys im FD]J-Design, landesweite Trabi-Treffen werden organisiert,
langst abgeschriebene Konsum- und Haushaltsartikel wie die Kaffeemarke
,2Rondo“ und das Waschmittel ,Spee“ tauchen wieder in Supermarkten
auf.” Es ereignet sich eine ,dystopische“ Heimatpflege, die sich in zwei
StoBseufzern artikuliert: ,Nichts ist mehr so, wie es war!“ — | Aber es war
nicht alles schlecht!“ Dahinter stehen der offensive Versuch der Wiederan-
eignung scheinbar authentischer Alltagskultur und der defensive Versuch,
einer Pauschalverurteilung der DDR-Geschichte entgegenzutreten. Das
vermeintlich Authentische verleiht in der Retrospektive dem Vergangenen
den Anstrich einer zumindest partiell guten alten Zeit.?

Eine Wiedergutmachung der erlittenen Beschddigung von Selbst- und
Weltvertrauen ist damit allerdings nicht in Sicht. Die daraus entstehende
Frustration manifestiert sich zeitverzogert, findet aber keine passende

7 Vgl. hierzu mit zahlreichen Beispielen Thomas Ahbe: Ostalgie. Zum Umgang mit der
DDR-Vergangenheit in den 1990er Jahren, hg. von der Landeszentrale fiir politische
Bildung Thiiringen, Erfurt 2005.

8  Dass es auch im Westen Deutschlands einen solchen Trend gegeben hat, wird deutlich
bei Alexandra Ludewig: ,Ostalgie und ,Westalgie‘ als Ausdruck von Heimatsehnsiich-
ten; in: Gunther Gebhard u.a. (Hg.): Heimat. Konturen und Konjunkturen eines um-
strittenen Konzepts, Bielefeld 2007, 141-160.
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Adresse fiir die angelaufenen Schadensersatzforderungen. Die Anfilligkeit
fiir fremdenfeindliche Parolen mag im Osten Deutschlands eine Wurzel
darin haben, dass man sich trotzdem an jemandem schadlos halten
mochte. Im Winter 2014/15 formiert sich dort die Protestbewegung ,,Pa-
triotische Europder gegen die Islamisierung des Abendlandes“. Ihren groR-
ten Zulauf erhdlt sie in ostdeutschen Stddten mit einem dufBerst geringen
Anteil islamischer Biirger*innen. Den Demonstranten ist der Islam dort so
fremd wie das Christliche am Abendland. Aber das verhindert nicht, dass
beide Religionen zur Projektionsfliche fiir Wendefrust, Heimattiimelei und
Uberfremdungsangst gemacht werden.’

IIl. ,,Heimatschutz“ — oder: Sicherung der AuSengrenzen

Verschworungs- und Beschworungsrhetoriken verwendet auch die sog.
,Identitire Bewegung“, die seit 2007 in Frankreich, seit 2014 in Oster-
reich und Deutschland von sich reden macht und sich die Wahrung von so-
zialer und kultureller Identitdt auf die Fahne geschrieben hat: ,,Wir brau-
chen endlich wieder ein gesundes Verhidltnis zu Patriotismus und
Heimatliebe sowie echte Meinungsfreiheit. Viele Jahre dominierte die poli-
tische Linke den Medien- und Kulturbetrieb. Jetzt ist es Zeit, dass eine
identitdre Gegenstimme auf die Biihne tritt. Heimatliebe ist kein Verbre-
chen, sondern etwas vollig Normales. Wir wollen, dass sich jeder offen und
ehrlich zu seiner eigenen Kultur und Tradition bekennen kann, ohne dabei
Ausgrenzung oder Diskriminierung erfahren zu miissen.“' Thre Mitglieder
wollen die lokalen, regionalen, nationalen und europdischen Identitéten,
Kulturen und Traditionen erhalten und wenden sich gegen eine seit Jahren
stattfindende ,,Masseneinwanderung und Islamisierung®. Im Zentrum ihrer
Forderungen steht der Erhalt der ,ethnokulturellen Identitdt“, d.h. die An-
erkennung und Achtung einer jeden Ethnie bzw. Kultur und ihrer Souvera-
nitdt auf ihrem ,,angestammten“ Gebiet.

Fiir ideologiekritische Beobachter ist nicht zuletzt der hier behauptete
Nexus von ,Heimat“, ,Identitdt“ und ,Identitdtsbewahrung® aufschluss-
reich:'" Heimat und Identitit werden vererbt, nicht erworben. Identitdt ist

9  Zum Hintergrund dieses Phénomens siehe Karl-Siegbert Rehberg u.a.: PEGIDA -
Rechtspopulismus zwischen Fremdenangst und »Wende«-Enttduschung? Analysen im
Uberblick, Bielefeld 2016; Hans Vorlinder u.a.: PEGIDA. Entwicklung, Zusammenset-
zung und Deutung einer Emporungsbewegung, Heidelberg 2015.

10 Siehe www.identitaere-bewegung.de/category/politische-forderungen/ (aufgerufen am
11.06.2019).
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abrufbar aus lokalen, regionalen und nationalen Traditionen, die zueinan-
der im Verhiltnis konzentrischer Kreise stehen. Gegen eine von auflen
kommende Stérung dieser Kreise sind AbwehrmafBnahmen zu ergreifen.
Den Bezugsrahmen einer Identitdtshestimmung bilden die Koordinaten
Volk, Raum, Heimat, Geschichte. Was aus diesem Rahmen fillt, kann nicht
Kriterium fiir Zugehorigkeit sein. Kurzum: Identitdt griindet in Grenzzie-
hungen. Sie bedarf des Schutzes ihrer Aufengrenzen. Nicht nur die ei-
gene, auch die Identitdt der Anderen ergibt sich aus Abgrenzungen. Was
deren Identitdt ausmacht, besteht aus dem, was sie in Bezug auf das Beson-
dere der eigenen Bezugsgruppe nicht aufzuweisen haben. Identitdt meint
einen Selbstbezug, der eines ,exklusiven“ AuBenbezuges bedarf. Identitdt
kann bedroht sein — von auRen durch Aggression und Uberfremdung, aber
auch von innen, wenn Tiir und Tor ge6ffnet werden fiir das Fremde und
die Fremden.

Hier manifestiert sich ein vor-modernes Konzept von Identitdt und Hei-
mat.'? Beide GréRen sind Vorgaben, d.h. sie stehen fiir etwas Vorgegebe-
nes, das iiberliefert und iibernommen wird. Identitdt und Heimat sind Aus-
druck eines Herkommens und Abstammens. Identitdtsvergewisserung und
-sicherung orientieren sich an dem Indisponiblen dieser Vorgaben. Kern je-
der Identitdt muss etwas sein, das fiir ein Individuum nicht zur Disposition
steht und von einem Kollektiv nicht zur Disposition gestellt wird. Wer
diese Identitdt wahren will, muss daher eine spezifische Form der Herr-
schaft iiber das Eigene ein- und ausiiben. Diese besondere Selbstbeherr-
schung verhindert die Herrschaft der Anderen iiber das eigene Selbst. Der
Verlust der Kontrolle iiber die eigene Identitdt widre der groftmogliche
Schadensfall. Nur maximale Selbstkontrolle sichert maximale Unabhdngig-
keit. Selbstkontrolle aber verlangt die Kontrolle der fremden Anderen,
denn sie diirfen nicht zu Ubergriffen auf die eigene Identitit und Freiheit
verleitet werden. Kontrolle heiBt in diesem Fall nicht Unterwerfung, son-
dern in Schach halten, auf Distanz halten. Um Kontrolle iiber die fremden
Anderen auszuiiben, muss man sie nicht niederwerfen. Viel effizienter ist
es, sie auszuweisen und fernzuhalten. Man muss nicht in ihr Territorium
einmarschieren. Es geniigen Grenzkontrollen und MaBnahmen der Ab-
schreckung: Ausldnder unerwiinscht!

1 Vgl. u.a. Andreas Speit (Hg.): Das Netzwerk der Identitdren. Ideologie und Aktionen
der Neuen Rechten, Berlin 2018; Benno Hafeneger: Die Identitdren — Voriibergehendes
Ph@nomen oder neue Bewegung?, Berlin 2014; Gudrun Hentges u.a.: Die Identitire Be-
wegung Deutschland (IBD) — Bewegung oder virtuelles Phdnomen?, Forschungsjournal
Neue Soziale Bewegungen Supplement Heft 3/2014, Berlin 2014.

12 Zur kritischen Auseinandersetzung mit diesem Konzept siehe ausfiihrlich Hans-Joachim
Hohn: Ich. Essays iiber Identitdt und Heimat, Wiirzburg 2018.
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1IV. Im Vorwdrtsgang: Religiose Heimwege

Viele Christen lassen keinen Zweifel daran, dass es sich bei ,Identitdt"
und ,Heimat“ um zwei zusammengehdrige GroRen handelt. Sie bezwei-
feln auch nicht, dass in diesem Biindnis noch ein Platz frei ist fiir eine
dritte GroRe: Religion. Fiir sie steht aufer Frage, dass Religion identitdts-
stiftend ist und dass man sich in ihr beheimaten kann. Weithin dominiert
auch im christlichen Kontext ein Verstandnis von Identitdt, das auf Verwur-
zelung setzt und Heimat als existenzielles und kulturelles Wurzelwerk be-
trachtet. Sie leitet die Sorge, dass Beeintrdchtigungen von Identitdt und
Heimat auch den Glauben in Mitleidenschaft ziehen. Diese Besorgnis kann
sie in eine prekdre Nidhe zu ,identitdiren“ Heimatkonzepten bringen und
sogar Sympathien fiir rechtspopulistische Strémungen entwickeln lassen."

Christen sind jedoch nicht gut beraten, eine Identitdtslogik zu {iber-
nehmen, welche die Markierung von Differenzen ins Zentrum stellt und
Identitdtssicherung durch Abgrenzungen und Ausgrenzungen betreibt. Ge-
nuin christlich ist vielmehr die Uberzeugung, dass es unter den Geschdp-
fen Gottes keine Unterschiede gibt, die nicht von einer je gréBeren Ge-
meinsamkeit umgriffen werden. Christen sollten auch auf Distanz gehen
zu identitdtsstarkenden Beheimatungen, die Identitdt und Heimat abhéngig
machen von der Verwurzelung im Uberkommenen, von der Bekriftigung
des Uberlieferten oder von der Fortsetzung des Bestehenden. Bei diesem
Gebrauch der Kategorien ,Heimat“ und ,Identitdt“ schwingen vor allem
Konnotationen mit, die auf all jenes verweisen, was ein vorwartsgehender
Mensch hinter sich und was er allein im Modus der Riickwdrtsgewandtheit
wahrnimmt. Es gibt aber noch einen anderen Typus der Daseinsvergewis-
serung, der dem Ursprung und Erbe des Christentums viel mehr ent-
spricht. Er stellt in Frage, dass Heimat nur retrospektiv bestimmbar ist. Er
bezweifelt, dass es jenes Idyll jemals gegeben hat, das eine verkldrende Er-
innerung heraufbeschwort und das Heimwege nur als Riickwege kennt.
Vielleicht ging diese Alternative auch Ernst Bloch durch den Kopf, als er
,2Heimat“ definierte: ,,worin noch niemand war. “!“Heimat ist eine Utopie:
Wir wiren gerne dort, wo wir noch nie waren! Heimat ist dort, wohin es
uns zieht! Daher muss das Hier und Jetzt iiberschritten werden.

13 Siehe dazu Sonja Angelika Strube (Hg.): Rechtsextremismus als Herausforderung fiir die
Theologie, Freiburg-Basel-Wien 2015.

14 Ernst Bloch: Das Prinzip Hoffnung. Bd. 3, Frankfurt 1978, 1628. Siehe hierzu auch
Gerd Koch: Art. Heimat; in: Beat Dietschy u.a. (Hg.): Bloch-Wérterbuch, Berlin/Boston
2012, 168-188.
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Ein solches ,futurische“ Konzept von Heimat fordert den Menschen
dazu auf, sich auf einen Heimweg zu machen, dessen Ziel im Zukiinftigen,
Fremden und Unbekannten liegt. Von Heimat ldsst sich nicht reden in der
Zeitform des Priteritums. Uber das Gewesene und Uberkommene muss
man sich hinwegsetzen. ,,Heimat“ steht hier nicht fiir etwas Vorgegebenes,
in das der Mensch hineingeboren wird und wo er kraft seiner Geburt das
Recht der Zugehorigkeit besitzt. ,Heimat® bezieht sich vielmehr auf etwas
Ausstehendes, das niemandem in der Weise des Hineingeborenwerdens
zuteil wird.

Manches spricht dafiir, dass Judentum und Christentum fiir diese ,,fu-
turische* Heimat eintreten.'” Abraham, dem Stammvater dieser Religio-
nen, wird von Gott ausgerichtet: ,Nicht Dein Geburtsort ist Dein Zuhause.
Mache Dich deshalb auf einen Weg in ein Ausland, das Du nur auf dem
Weg in Deine Zukunft betreten kannst“ (vgl. Gen 12,1-3). Wo die Bibel zu
einer heilsgeschichtlichen Riickblende auf die ,Heimsuchungen“ Gottes
ansetzt, hat sie hiufig Situationen der Heimatlosigkeit und Unbehaustheit
im Blick."® An sie soll sich der Fromme erinnern, wenn gbttliche Verhei-
Bungen in Erfiillung gehen: ,Wenn du in das Land, das der Herr dir als Erb-
besitz gibt, hineinziehst, ... sollst du vor dem Herrn, deinem Gott folgen-
des Bekenntnis ablegen: Mein Vater war ein heimatloser Aramier“ (Dtn
26, 1.5).

Fiir die frilhe Christenheit ist ,Heimat“ keine Herkunftsbezeichnung,
sondern eine Zielbestimmung der Zukunft: ,Denn wir haben hier keine
Stadt, die bestehen bleibt, sondern wir suchen die kiinftige“ (Hebr 13,13—
14).17 Die Beziehung zum Bestehenden manifestiert sich in einer fiir Au-
Renstehende befremdlichen Verbindung von Ndhe und Distanz. Christen
geben zu erkennen und bekennen, dass sie ,,Fremde und Géste auf Erden
sind“ (Hebr 11,13). Wo sie die Welt als gastlich erleben, werden sie die da-

15 Vgl. Jiirgen Manemann: Migration und Exodus; in: Ders./Werner Schreer (Hg.): Reli-
gion und Migration heute, 202-213. Zum Ganzen siehe auch Klaus Neumann: Art.
,Heimat“; in: HGANT [, 243-244; Alexander Deeg u.a. (Hg.): Identitdt. Biblische und
theologische Erkundungen, Géttingen 2006, bes. 23-65; Pascal Schmitt: ,Heimat“ —
ein theologischer Begriff?; in: ThGl 105 (2015), 162-178; Mirjam Schambeck: Unbe-
hauste Heimat. Von der Sehnsucht anzukommen, Wiirzburg 2017.

16 Vgl. die prdgnante Erdrterung von Christoph Niemand: Von fremden Gottern und Men-
schen. Erfahrungen des Fremdseins in der Bibel; in: Severin J. Lederhilger (Hg.): Auch
Gott ist ein Fremder. Fremdsein — Toleranz — Solidaritét, Frankfurt/Berlin 2012, 23-38.
Zum Ganzen siehe auch 5.

17 Vgl. hierzu Erich GrdBer: ,,Wir haben hier keine bleibende Stadt“ (Hebr 13,14). Erwa-
gungen zur christlichen Existenz zwischen den Zeiten; in: Martin Evang/Otto Merk
(Hg.): Aufbruch und VerheiBung, Berlin/New York 1992, 213-230.
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mit verbundenen Freuden nicht ausschlagen. Aber jede Gastfreundschaft
besteht nur auf Zeit und kann das Moment der Fremdheit nicht vollends
tilgen. Endgiiltige Beheimatung verlangt die Entfristung von Zugehorigkeit
und die Bestdndigkeit des Vertrauten. Nichts Innerweltliches ist jedoch von
Dauer. Die Beheimatung, die Christen erstreben, hat daher ihren Anker im
Unvergdnglichen. Was nicht vergeht, liegt in der Zukunft und ist das Ziel
ihres Fernwehs. ,Unsere Heimat aber ist im Himmel“ (Phil 3,20). Dieses
Fernweh ist jedoch nicht ein Ausdruck von Weltverachtung und keine Aus-
rede fiir fromme Weltflucht, sondern erméglicht Beharrlichkeit und Zuver-
sicht im Umgang mit den Widrigkeiten des Daseins.'® Eine Heimat im
Glauben haben, heift ndmlich: ,Sich-festmachen in dem, was man erhofft“
(Hebr 11,1). Beheimatung im Glauben bedeutet daher, nicht ganz bei sich
zu sein! Im Hier und Jetzt sind alle Lebenslinien auf einen Fluchtpunkt aus-
gerichtet, der in weiter Ferne liegt.

18 Zum Ganzen siehe auch Hans-Joachim H6hn: Fremde Heimat Kirche. Glauben in der
Welt von heute, Freiburg-Basel-Wien 2012.
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Heimat und Heimatlosigkeit —
ein Blick in die Geschichte
des Christentums

Angela Berlis'

Diskussionen iiber das Thema Heimat finden sich derzeit in angesehe-
nen Tageszeitungen und Journalen, renommierte Autorinnen und Autoren
nehmen zu Begriff und Aussagekraft Stellung — so etwa der Anthropologe
Bruno Latour und der Ideenwissenschaftler Mark LillaZ, der Kulturwissen-
schaftler Walter Leimgruber® oder die Schriftstellerin Thea Dorn’. Wer
heute {iber Heimat schreibt, schreibt iiber den ,Vertrautheitsschwund“
(Hermann Liibbe) und iiber den Wandel, der sich in der Arbeitswelt, durch
gesellschaftliche Strukturverdnderungen sowie durch Migration und Mobi-
litdt vollzieht.” Dies alles geschieht vor dem Horizont der erfahrenen Glo-
balisierung, die fiir viele die ,Sehnsucht nach Heimat“ weckt und stirkt.’
,2Heimat“, so verdeutlichte kiirzlich der in Basel lehrende Kulturwissen-
schaftler Walter Leimgruber anhand des Schweizerdeutschen Dialektwor-
tes ,,S Hemet“, hat nicht nur mit , Zugehorigkeit“ zu tun, sondern spiegelt
auch (Besitz-)Verhiltnisse einer agrarisch geprdgten Welt: Wem Haus und

! Angela Berlis ist Professorin fiir Geschichte des Altkatholizismus und Allgemeine Kir-
chengeschichte am Institut fiir Christkatholische Theologie an der Theologischen Fakul-
tdt der Universitdt Bern. Seit 2010 leitet sie gemeinsam mit David Pliiss das interdepar-
tementale Kompetenzzentrum Liturgik an der Universitdt Bern.

2 Zum Thema ,Heimat. Was bedeutet sie heute?“ nahmen die beiden Autoren Stellung.
Vgl. Bruno Latour: Rede: Der Planet rebelliert. Der Boden unter unseren Fiifen schwin-
det; in: DIE ZEIT Nr. 12/2019 vom 14. Médrz 2019, 40f; Mark Lilla: Gegenrede: Zuge-
horigkeit braucht Grenzen; in: ebd., 41.

3 Vgl. Walter Leimgruber: Heimat — eine Grenzerfahrung; in: Neue Ziircher Zeitung, 10.
April 2017, 8.

4 Vgl. Thea Dorn: Habe den Mut, dich zu Hause zu fiihlen; in: Neue Ziircher Zeitung,
7.Juli 2017.

5 Vgl. dazu die Analyse von Leimgruber, Heimat.

¢ Ebd.
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Hof nicht gehdren, der oder die muss sich anderswo den Lebensunterhalt
verdienen. Wahrend Autorinnen und Autoren wie die genannten fiir eine
neue Definition von Heimat plddieren, die nichts mit sentimental-ideologi-
scher Riickwirtsgewandtheit und Exklusion zu tun hat,7 fallt auf, dass im
offentlichen Zeitungsdiskurs in der Regel nicht an christliches Denken
iiber Heimat angekniipft wird oder religionsgeschichtliche Aspekte einbe-
zogen werden.

Die Einbeziehung theologischer Reflexion zum Heimatverstindnis
konnte aber bedeuten, dass die Heimatlosigkeit einen anderen Stellenwert
fiir die Diskussion iiber Heimat erhielte. Dies zeigt etwa das 2017 erschie-
nene Buch von zwei reformierten Theologen und einer reformierten Theolo-
gin ,Heimat(en)“; es liefert laut Untertitel , Beitrdge zu einer Theologie der
Migration“® und setzt sich mit heutigen Erfahrungen von Migration und Ge-
fliichteten auseinander. Im Buch werden Dimensionen des biblisch-theologi-
schen Verstdndnisses von Heimat aufgezeigt,° insbesondere aber auch die
spannungsreiche Beziehung zwischen Heimat und Heimatlosigkeit. Diese
Dialektik ergibt sich daraus, dass fiir Christinnen und Christen die eigentli-
che und schlussendliche Heimat im Reich Gottes ist.'’ Das in der Bibel vor-
findliche ,mehrstellige Verstindnis von Heimat“ macht deutlich, dass das
Bediirfnis nach Heimat ,.eine anthropologische Konstante“ ist."!

Die irdische und die himmlische Heimat der Christinnen und Christen

Im elften Kapitel des Hebrderbriefs wird exemplarisch beschrieben,
wie der Glaube Menschen seit Abel in Bewegung gebracht hat — so glaub-
ten auch Abraham und Sara der Verheiung. In Anspielung an Moses wird
im Hebrderbrief festgehalten, dass diese Erzvdter und die namentlich ge-
nannte Erzmutter Sara das Verheilene ,von ferne“ geschaut und bekannt
hitten, ,daB sie Fremde und Beisassen auf Erden sind“ (Hebr 11,13). Sie

7 So etwa Leimgruber: ,Eine Heimat haben heilt aber primdr, selber Verantwortung zu
iibernehmen. Wir sind Heimat. Wir miissen unsere Gesellschaft so bauen, dass sie mdg-
lichst vielen Menschen Vertrauen, Sicherheit und Geborgenheit gibt. Denn Heimat ist
nicht vergangene Idylle, sondern Utopie, Zuversicht fiir die Zukunft.“ Ebd.

8 Vgl. Amélé Adamavi-Aho Ekué, Frank Mathwig, Matthias Zeindler: Heimat(en)? Bei-
trége zu einer Theologie der Migration, Ziirich 2017; vgl. dazu auch die Rezension von
Christian Henkel in diesem Heft, 386-392.

9 Dies ist in allen Beitrdgen der Fall, systematisch geschieht es im Kapitel, das Matthias
Zeindler verantwortet, insbes. ebd., 81-109.

10 Vgl. ebd., 133-135.

1 Ebd., 150.
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strebten nach einer ,besseren Heimat“ (Hebr 11,16) und schauten nicht
zurlick auf das Vaterland, das sie verlassen hatten. Die himmlische ,pa-
tris“, die himmlische Heimat, kommt nur im Hebréderbrief an dieser Stelle
vor, die eschatologische Sehnsucht der Erzeltern nach dem himmlischen
Vaterland (im Griechischen ist der Begriff feminin) ist zukunftsorientiert;
das dort erwartete Vaterland ist nicht identisch mit dem, das sie verlassen
haben. Eine tatsachliche Riickkehr ins Bisherige ist also unmoglich, weder
Mesopotamien noch das verheifene Land Kanaan bieten eine bleibende
Statt fiir die Erzeltern — oder im {ibertragenen Sinn fiir Christinnen und
Christen. "

Die urspriinglich negative Konnotation von ,Fremde und Beisassen“
wird angesichts der ,Anwartschaft auf das himmlische Biirgerrecht (vgl.
Phil 3,20)“ zu einer positiven Standesbezeichnung gewendet." In der Si-
tuation der friithen Kirche, in der Christinnen und Christen nicht zu einer
anerkannten Religion gehoren und bis ins vierte Jahrhundert immer wie-
der Verfolgungen ausgesetzt waren, ist eine derartige Umdeutung gesell-
schaftlicher Ausgrenzungserfahrung verstdndlich. In der Geschichte des
Christentums hatte die Betonung von irdischer Fremdlingschaft und der
Sehnsucht nach der himmlischen Heimat, wie sie im Hebrderbrief in ein-
zigartiger Weise hervorgehoben wird, starke Auswirkungen auf die From-
migkeit. Sie wird bis heute in christlichen Begrdbnisliedern horbar.

Heimatlosigkeit I:
Exil, Verbannung und heiliger Sehnsuchtsort Jerusalem

An der Wiege des abendldndischen Christentums liegt die monastische
Bewegung. Sie beginnt in Agypten, Syrien und Palistina im ausgehenden
3. und im friihen 4. Jahrhundert, als Einzelne die damaligen Stddte verlas-
sen und in die Wiiste ziehen, um dort in der Abgeschiedenheit die Chris-
tusnachfolge zu praktizieren. Die einen lebten wie Antonius als Eremiten,
die anderen wie Pachomius in einer gemeinschaftlichen Lebensform. Beide
Formen monastischen Lebens haben auch im Westen des damaligen R6mi-
schen Reiches nachhaltigen Einfluss geiibt. Sie kamen dort an durch Perso-
nen wie Martin von Tours (gest. 397) oder {iber Lebensbeschreibungen,
wie sie etwa Athanasius iiber den hl. Antonius schrieb. Athanasius (gest.

12 Vgl. dazu Erich Gréisser: An die Hebrder (Hebr 10,19-13,25), (EKK XVII/3), Ziirich
1997, 140. Vgl. Gréssers gesamten Exkurs iiber die Fremdlingschaft der Patriarchen,
ebd., 135-143.

3 Ebd., 138.
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373) hatte eine Zeitlang bei den Wiistenvdtern gelebt, bevor er Patriarch
von Alexandrien wurde. Athanasius war als Diakon beim Konzil von Nizda
und gilt als wichtiger Vertreter der nizdnischen Trinitdtstheologie, die sich
im 4. Jahrhundert allerdings erst langsam gegen Arius durchsetzen konnte.
Da sich die kaiserliche Religionspolitik nach Nizda der arianischen Partei
zuneigte und Arius rehabilitiert wurde, verbannte Kaiser Konstantin Atha-
nasius nach Trier.'* Es darf vermutet werden, dass so Gedankengut des
dgyptischen Monchtums in den Westen gelangte — Jorg Lauster bezeichnet
dies als ,erstaunliche[n] Kollateralnutzen des Arianischen Streits“."”

Die Erfahrung von Exil und Verbannung um des Glaubens willen ist
eine Konstante der Religionsgeschichte. Sie findet sich in allen Jahrhunder-
ten und immer dann, wenn Konflikte aufbrechen und nicht einvernehm-
lich geldst werden konnen. Dabei geht es sowohl um Konflikte zwischen
Religionen als auch um Auseinandersetzungen innerhalb von Religionen.
Beide haben nachhaltige Langzeitwirkungen, zum Teil bis heute. Verfol-
gung, Ausgrenzung oder raumliche Zuweisung (auf ein Ghetto oder eine
bestimmte Frei-Zone), aber auch Ausweisung waren die Folgen. Sie fiihrten
dazu, dass Heimat, Vaterland oder -stadt iiber lange Zeit in der Geschichte
gerade fiir religiose Randgruppen, eher zugeteilte als frei gewdhlte geogra-
phische Riume oder Enklaven waren.'® Die Erinnerung an damit zusam-
menhidngende religiés motivierte, oft auferlegte Migration hat sich tief in
das Geddchtnis einstmals verfolgter Religionsgemeinschaften gegraben,
wiéhrend sie oft in der Mehrheitsreligion (der ehemaligen Verfolger) ver-
gessen ist oder ihr relativ viel geringeres Gewicht beigemessen wird. Oft
wirken sie mythographisch transformiert weiter. Ein Beispiel dafiir sind die
Kreuzziige des Mittelalters, ausgerufen 1095 durch Papst Urban II. als Hilfe
fiir die Glaubensbriider im Osten, die aber in ihrer Eigendynamik letztlich
zu tiefen und lang wirkenden Entfremdungen zwischen westlichem und
oOstlichem Christentum sowie zwischen Christentum mit Judentum und Is-
lam fiihrten. Nicht iibersehen werden sollte aber, dass die Vorstellung vom
Neuen Jerusalem, bisweilen verbunden mit chiliastischen Endzeiterwar-
tungen, als Erwartung eines besseren Lebens in der Geschichte des Chris-
tentums eine ungemeine Sehnsuchtskraft entwickeln konnte. Diese Ent-
wicklung bahnt sich bereits in der Antike an, wo es seit der romischen

14 Vgl. zu Konstantin: Martin Wallraff: Sonnenkonig der Spdtantike. Die Religionspolitik
Konstantins des GroBen, Freiburg i.Br. 2013.

15 Jorg Lauster: Die Verzauberung der Welt. Eine Kulturgeschichte des Christentums,
Miinchen 2014, 143.

16 So durften Jiidinnen und Juden sich nach ihrer Vertreibung aus anderen Stddten vom 17.
bis zum 19. Jahrhundert in der Schweiz nur in den Aargauer Dorfern Endingen und
Lengnau niederlassen.
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Kaiserzeit zu einer ,Spiritualisierung des Vaterlandsbegriffs“ und zu einem
Zusammentreffen zwischen diesem philosophischen Denken mit der friih-
christlichen Vorstellung vom Himmlischen Jerusalem kommt; verschiedene
Kirchenvidter sprechen vom ,wahren®,  einzigen“ oder ,ewigen® Vater-
land, das zu finden sei ,im Paradies, im ,oberen Jerusalem‘, dem Ort der
Seligkeit und Gottesfreundschaft“; die Welt hingegen ist die Fremde, ,in
der der Christ als ,Vaterlands-Fliichtling keine Heimat hat“."”

Dass es bei den mittelalterlichen Kreuzziigen auch um die Befreiung
Jerusalems ging, erkldrt vielleicht deren Anziehungskraft. Das irdische Je-
rusalem mochte dabei — um einen Ausdruck von Fulbert Steffensky zu be-
nutzen - als ,eine Art Rohbau jener Heimat, die wir erwarten“, wirken; je-
denfalls weckte das irdische die Sehnsucht nach dem Neuen Jerusalem.'®
Die Wirkmacht dieser Vorstellung eines erneuerten Lebens am verhei3e-
nen Ort (vgl. Offb 21,4) war groR — sie wird in literarischen Quellen seit
der Antike, aber auch in der christlichen Kunst ersichtlich, wie sie an Or-
ten der Christenheit im Westen entstand.'® Und nicht zuletzt die Liturgie
ist ein Ort der Vergegenwartigung und Erlebbarkeit von Jerusalem, auch
jenseits der Heiligen Stadt.”

Diese Eigenschaft des Neuen Jerusalem konnte spdter durchaus auch auf
andere geographische Orte {ibertragen werden: So lautet der gaunerspra-
chige Name von Amsterdam ,,Mokum*“ — (heiliger) Ort — eine Anspielung
wohl nicht nur darauf, dass viele iberische Juden nach 1492 hier eine neue
Heimat fanden. Utopische Hoffnungen auf eine bessere, gerechtere Gesell-
schaft brachten auch in der Frithen Neuzeit Menschen dazu, aus religiosen
(neben weiteren, z.B. wirtschaftlichen) Griinden ihr Land auf der Suche
nach einem neuen, verheifenen Land zu verlassen — gen Westen (USA),
aber auch gen Osten (Osteuropa, Russland), gen Norden oder Siiden.”!

17 Vgl. Joachim R. Soder: Vaterland; in: Joachim Ritter, Karlfried Griinder, Gottfried Ga-
briel (Hg.): Historisches Worterbuch der Philosophie, Basel 2017, DOI: 10.24894/
HWPh.4527 (aufgerufen am 02.07.2019).

18 Fulbert Steffensky: Heimathohle Religion. Ein Gastrecht fiir widerspriichliche Gedan-
ken, Stuttgart 2015, 83.

19 Darauf weist Katharina Heyden: Orientierung. Die westliche Christenheit und das Hei-
lige Land in der Antike, Miinster 2014, hin.

20 Vgl. Jiirgen Bérsch: Jerusalem im Spiegel der abendldndischen Liturgie des Mittelalters.
Anamnetisches Zitat — szenische Darstellung — visuell-haptische Inkorporation; in: Niko-
las Jaspert, Stefan Tebruck (Hg.): Die Kreuzzugsbewegung im romisch-deutschen Reich
(11.-13. Jahrhundert), Tiibingen 2016, 347-359.

21 Vgl. dazu etwa Christine Absmeier u.a. (Hg.): Religios motivierte Migrationen zwischen
dem 0Ostlichen Europa und dem deutschen Siidwesten vom 16. bis zum 19. Jahrhundert,
Stuttgart 2018.
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Heimatlosigkeit 1I: Peregrinatio pro Christo

Die Fremden (,,xenoi“) in Hebr 11, 13 werden in der lateinischen Bi-
belausgabe (Vulgata) mit ,peregrini“ tibersetzt, aus dem sich in verschiede-
nen Sprachen das Wort fiir ,Pilger” ableitet. In diesem Sinn bedeutet pil-
gern, sich auRerhalb der Heimat aufzuhalten.”

Die keltische Kirche in Irland war im 6./7. Jahrhundert monastisch ge-
prigt und von Abtissinnen und Abten geleitet.23 Es gab keine Stddte, die
Kloster waren Mittelpunkt des kirchlichen Lebens, nicht die Bischofssitze
und Bischofe. Fester Bestandteil des asketischen christlichen Ideals war die
Wanderschaft um Christi Willen (peregrinatio pro Christo). Sie bedeu-
tete, dass Monche freiwillig ihre Heimat verlieBen: entweder blieben sie
innerhalb Irlands an einem anderen Ort oder verlieBen die irische Insel
ganz. Abraham diente dabei als Vorbild. Wer den Rechtsbereich der eige-
nen Sippe verlieB, wurde zum rechtlosen Fremden. Das Ziel der Wander-
schaft war das Erlangen des Seelenheils. Die missionarischen Auswirkun-
gen dieser Wanderschaft waren urspriinglich nicht intendiert. Die
keltische Kirche von Irland hatte nachhaltigen Einfluss auf die Ausbreitung
und Konsolidierung des Christentums in Westeuropa nach der Volkerwan-
derung. Sie brachten ihre Spiritualitdt, ihre kirchlichen Strukturen, ihre
Kenntnis der Bibel (insbesondere des Alten Testaments), ihre Gelehrsam-
keit und ihre strenge asketische Lebensweise mit. So kam es durch den
Einfluss iroschottischer Monche zu einer Verdnderung der BuBpraxis; diese
entwickelte sich von der altkirchlich-einmaligen offentlichen BuB3e zur hédu-
figeren privaten Beichte, die sich in der romisch-katholischen Kirche ein-
biirgerte. Es entstanden BuBbiicher mit einer Zusammenstellung, wie die
einzelnen Siinden durch unterschiedliche BuBen abgeleistet werden konn-
ten. Nach irischem Usus standen die Kldster nicht unter dem Ortsbischof.
Iroschottische Monche zogen nach Northumbrien, spdter auch auf das eu-
ropdische Festland. Sie kamen in der Regel in Zwdlfergruppen. Monche
wie Kolumban d. ]J., der Irland 590 verlieB und nach Gallien (Frankreich)
und Italien zog, sowie Gallus, Kilian u.a. griindeten zwischen dem 6. und
dem 8. Jahrhundert verschiedene Klster in Nordgallien, Alemannien und

22 Vgl. Stefan Béntert: Friedlicher Kreuzzug und fromme Pilger. Liturgiehistorische Stu-
dien zur Heilig-Land-Wallfahrt im Spiegel deutschsprachiger Pilgerberichte des spdten
19. Jahrhunderts, Leuven 2013, 20. Dies im Unterschied zu ,wallfahren“, was mit um-
herschweifen zusammenhangt.

23 Vgl. fiir das Folgende: Heinz Lowe (Hg.): Die Iren und Europa im frithen Mittelalter,
2Bd.e, Stuttgart 1982 (insbes. in Bd. 1: Arnold Angenendt: Die irische Peregrinatio und
ihre Auswirkungen auf dem Kontinent vor dem Jahr 800, 52-79).
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Baiern und beeinflussten so nicht nur religidse, sondern auch kulturelle
Entwicklungen, wie die Entstehung von Stidten.**

Das Verlassen der Heimat um Christi willen lebte fort im Missionswe-
sen; allerdings lag hier der Akzent auf Mission und nicht, wie im Ur-
sprungsgedanken der peregrinatio im Verlassen irdischer Vaterldander. An-
dererseits entwickelte sich auch das Pilgerwesen weiter, oft im Sinne einer
Wallfahrt zum Grab von Heiligen oder an heilige Orte, und verbunden mit
BuBiibungen, Abldssen, Reliquien und allenfalls der Vergegenwdrtigung bi-
blischer Geschichte. In der Reformation kam dieses Pilgerwesen unter
massive Kritik und innerhalb des Protestantismus — mit wenigen Ausnah-
men und unter verindertem Vorzeichen® — faktisch zum Erliegen bis in
die jiingste Zeit.”* Im Katholizismus wurde es insbesondere im 19. Jahr-
hundert nicht zuletzt wegen der Entwicklung moderner Verkehrsmoglich-
keiten zu Massenwallfahrten ausgebaut. Der Gedanke der Heimat verschob
sich dabei: Die Massenwallfahrten wurden insbesondere nach 1871 zum
Ausdruck nationaler Begeisterung und Abgrenzung und riefen entspre-
chende Reaktionen politischer Akteure auf den Plan.”’

Zum Schluss

Die Frage, wie sich das Verstindnis von Heimat religionsgeschichtlich
entwickelt hat, wurde in diesem Beitrag skizzenhaft nachzuzeichnen ver-
sucht. Zentral ist dabei fiir die Geschichte des Christentums das stark vom
Hebréerbrief beeinflusste Denken iiber die Heimatlosigkeit oder nicht-aus-
schlieBliche Zugehorigkeit des Christen und der Christin zum irdischen Va-
terland gegeniiber der wahren Zugehdrigkeit zur himmlischen Heimat. Das
Bewusstsein, als Fremdling auf Erden zu leben, fiihrte dabei zu verschiede-
nen Formen, dieser Heimatlosigkeit im Irdischen Ausdruck zu verleihen.

24 So haben sich etwa in der Stiftsbibliothek von St. Gallen Zeugnisse irischer Buchkunst
und Handschriften erhalten.

25 So blieb z. B. das Pilgern zum Heiligen Grab nach Jerusalem und ins Heilige Land durch-
aus {iblich, wurde aber katholischer Frémmigkeitspraxis entkleidet und auf die Vergegen-
wadrtigung der (biblisch belegten) Heilsgeschichte fokussiert. Vgl. Folker Reichert: Pro-
testanten am Heiligen Grab; in: Zeitschrift fiir Kirchengeschichte 128 (2017), 41-71,
hier 60.

26 Dies hat sich in jlingster Zeit gedndert, wie die Berner Dissertation zeigt: Detlef Lienau:
Religion auf Reisen. Eine empirische Studie zur religiosen Erfahrung von Pilgern, Frei-
burg i.Br. 2015.

27 Vgl. etwa David Blackbourn: Wenn ihr sie wieder seht, fragt wer sie sei. Marienerschei-
nungen in Marpingen. Aufstieg und Niedergang des deutschen Lourdes, Reinbek 1997.
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Diese Geschichte kann und muss fortgeschrieben werden, hier konnten
nur wenige Schlaglichter beleuchtet werden. Zum Schluss seien zwei Be-
obachtungen festgehalten: Die Aussage, erstens, dass Heimat oft erst in
den Blick kommt, wenn diese verloren oder in Gefahr ist, kann mutatis
mutandis auch auf das gegenwirtige Heimatbewusstsein vieler Christin-
nen und Christen bezogen werden: Von verschiedenen Seiten wird ein
Prozess beschrieben, der den Verlust der himmlischen Heimat in Teilen
der Christenheit anzeigt. Dies wird je nach theologischer oder religionsso-
ziologischer Fachdisziplin mal ,,Enteschatologisierung“28 genannt, mal als
Verdiesseitigung oder als ,Disziplinierung Gottes“.”” Der Befund bleibt:
Die ,zukiinftige Vollendung der Welt als Gegenstand der Hoffnung“ scheint
,weitgehend ausgewandert“ zu sein aus der individuellen christlichen Reli-
giositit und Frémmigkeitspraxis.” Dies hat auch Folgen fiir das Verstehen
der christlichen Auffassung von Heimat und Heimatlosigkeit, gerade auch
im sdkularen Diskurs. Zweitens fdllt auf, dass die Diskussion iiber Heimat
der jlingsten Zeit zwar nicht rekurriert auf christliche Deutung von Hei-
mat; doch bewusst oder unbewusst werden darin christliche Motive und
Motivationen aufgegriffen, wenn etwa der eingangs zitierte Walter Leim-
gruber auf Heimat als ,,Zuversicht fiir die Zukunft“’' hinweist. Maglicher-
weise bahnt sich hier erneut ein Austausch an, wie er bereits in fritheren
Jahrhunderten — etwa in der Antike — durchaus schon einmal geschehen
ist.

28 So Matthias Zeindler in: Adamavi-Aho u.a., Heimat(en), 145.

29 Vgl. Michael N. Ebertz: Die Zivilisierung Gottes. Der Wandel von Jenseitsvorstellungen
in Theologie und Verkiindigung, Ostfildern 2004.

30 Adamavi-Aho u.a., Heimat(en), 145.

3t Vgl Anm. 7.
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Auf der Suche nach Heimat

Heimat als aktuelles
existentiell-literarisches Thema bei
Dorte Hansen Altes Land und

Jan Brandt Ein Haus auf dem Land

Pascal Schmitt!

1. Einfiihrung

,Wie ein Schwamm hat das Wort Heimat viele kulturelle Traditionen
und Schwingungen in sich aufgesogen. Lange Zeit galt es als abgenutzt und
unbrauchbar, inzwischen erweist es sich als kostbar und unersetzlich. Da-
fiir muss es aber erst einmal ausgeleert, neu aufgefiillt und neu besetzt wer-
den. Dieser produktive Suchprozess ist noch in vollem Gange.“2 In diesem
Zitat von Aleida Assmann konzentriert und konturiert sich die aktuelle Be-
schiftigung mit dem Thema ,Heimat“. Nach einer Zeit der skeptischen
Distanz ist Heimat — nicht erst seit der Diskussion um Migration und Inte-
gration — {iberall prdsent. Das wirft die Frage auf, warum Heimat ein In-
Thema ist.

In diesem Beitrag soll zundchst ein Blick auf die aktuelle literarische
Verarbeitung des Themas geworfen werden, um daran zu eruieren, was
den Heimatbegriff heute attraktiv macht. Dabei wird vorausgesetzt, dass Li-
teratur seismographische Erschiitterungen, auch im Unterbewusstsein der
Gesellschaft aufgreift. Es kann gezeigt werden, dass hinter der Chiffre Hei-
mat eine Utopie aufscheint, die Sinn verspricht in einer Welt, die sich ra-
sant verandert.’

! Dr. Pascal Schmitt ist Leiter des Referates Theologische Weiterbildung im Institut fiir
Pastorale Bildung (IPB) und Didzesanvertreter des Kath. Bibelwerks in der Erzdiozese
Freiburg.

2 Aleida Assmann auf die Frage ,Was ist Heimat?“; in: wbg Magazin Marz 2019 (Titel-
thema Heimat), 14.

3 Ausfiihrlich wurde dies schon fiir Arnold Stadler geleistet: Pascal Schmitt: Sehnsuchts-
ort — Sehnsuchtswort. Heimat als theologisch anschlussfahiger Begriff bei Arnold Stad-
ler, Ostfildern 2014. Vgl. auch Ders.: Heimat als Nicht-Ort bei Arnold Stadler, 2019 (im
Erscheinen).
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Inwiefern dieses Sinnversprechen dann wirklich eingeldst wird und
was das fiir die Theologie heif3t, soll abschliefend untersucht werden.

2. Literarische Heimatsuche

Wie sehr das Thema Heimat schon in der Breite der Disziplinen und li-
terarischen Gattungen angekommen ist, zeigte sich u. a. im Friihjahr dieses
Jahres im Magazin der Wissenschaftlichen Buchgesellschaft.4 Dort fanden
sich zahlreiche Titel aus verschiedenen Bereichen, die sich im engeren
und weiteren Sinne mit Heimat befassen.

Hier werden jedoch zwei weitere aktuelle, von der Gattung her ganz
unterschiedliche literarische Werke untersucht.

a) Dorte Hansen: Altes Land

Bereits 2015 legte Dorte Hansen mit , Altes Land“’ einen hoch gelob-
ten und erfolgreichen Roman vor, der die unterschiedlichen Facetten von
Heimatsuche, Heimatverlust und Sinnfrage literarisch bearbeitet. Hier wer-
den aus den mannigfaltigen Themen und Beziigen einige signifikante Be-
reiche ausgewdhlt und analysiert.

Fliichtlingsthematik

Gleichsam gerahmt wird der Roman durch die Thematik Flucht und
Vertreibung.

Die Gutsbesitzerin Hildegard von Kamcke kommt mit ihrer fiinfjdhri-
gen Tochter Vera auf der Flucht im Altldnder Hof der Ida Eckhoff unter und
wird dort unfreundlich unter die ,,Polacken“6 gerechnet. Die Aufnahme ist
entsprechend abweisend und kiihl. Aber: in den beiden Frauen trifft Tradi-
tion auf Tradition: Hildegard von Kamcke, ,dreihundert Jahre ostpreufi-
scher Familienstammbaum im Riicken*’ und Singerin, Ida Eckhoff, ,Alt-
linder Biuerin in sechster Generation“’. Beide Frauen sind entwurzelt,
Hildegard durch die Flucht (und den Tod eines Kindes), Ida durch den Tod
ihres Mannes und die Kriegstraumata ihres Sohnes Karl, det, zwei Jahre
nach Ankunft von Hildegard und Vera, seelisch und kdrperlich verletzt, aus
dem Krieg kommt und die Familientradition nicht fortfiihren kann.

Vgl. Anm. 2.

Dorte Hansen: Altes Land, Miinchen °2015.
Vgl. ebd., 7.

Ebd., 8.

Ebd.
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Hildegard heiratet Karl, Vera wird Vera Eckhoff und Schwiegermutter
und -tochter kdmpfen erbittert um die Vorherrschaft im Haus,° bis Ida Eck-
hoff sich schlieBlich erhdngt.

Haus als Symbol

Das Haus, um das die Frauen ringen, ist eine Hauptperson des Romans.
Es ist groB und stattlich — ein mit Reet gedecktes Fachwerkbauernschloss.
Im Giebel steht der — auch fiir den Roman als Leitmotiv dienende — Spruch
,Dit Huus is mien un doch nich mien, de no mi kummt, nennt’s ook
noch sien*.'" Vera, die mit ihrem Stiefvater Karl in diesem Haus wohnt,
wird darin nicht heimisch — genausowenig wie im Dorf. Sie wohnt darin,
verdndert aus dem (Aber-)Glauben heraus, dass Verdnderungen Ungliick
bedeuten, nichts am Haus'' und so verfillt und verrottet es langsam. Ida
hatte sich ndmlich erhdngt, nachdem ein alter Schrank fiir ein Klavier fiir
Hildegard entfernt wurde und ein Nachbar wurde von Vera fast erschossen,
nachdem Idas Schwester eine neue Seitentiir hatte einbauen lassen. Das
Haus steht so auch fiir eine morsch werdende Tradition — es ist eine un-
heimliche, abweisende Heimat fiir Vera — bis am Schluss ihre Nichte Anne
es wieder renovieren ldsst. Da wird es Symbol fiir eine neue Heimat und
eine neue Zukunft.

Stadt — Land — Fluss

Durchgingiges Thema des Romans ist auch — wie in der aktuellen Hei-
matdebatte generell — der Gegensatz von Stadt und Land. Schon Hildegard
iiberwirft sich nach dem Selbstmord von Ida mit ihrem Mann Karl und
zieht mit ihrem neuen Mann — einem Architekten — und dem gemeinsa-
men Kind Marlene nach Hamburg—BIankenese.12 Die Stiefschwester mit Fa-
milie kommt nur zur Obsternte zuriick ins Alte Land und erlebt so ein we-
nig landliche Idylle. Spater wird Marlenes Tochter Anne nach einer
gescheiterten Beziehung mit ihrem Sohn zu ihrer Tante Vera ,fliehen“ und
dort Heimat finden.

Die Stadt Hamburg und das liberal-griine biirgerliche Milieu wird im-
mer wieder ironisch bis sarkastisch beschrieben — als nicht bodenstandig.
Die Menschen dort sind heimat- und bodenlos im eigentlichen Sinn.

o Vgl. ebd., 28ff.
10 Ebd., 7.

11 Vgl. ebd., 37.
12 Vgl. ebd., 33f.
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Der wahre Landmann

Gestaltet wird dieser Gegensatz auch in den beiden Figuren Dirk zum
Felde und Burkhard Weiwerth." Dirk zum Felde — nomen est omen — ist
klassischer Landwirt, Agraringenieur und bestrebt, die klassische Landwirt-
schaft — die auch einen immer groReren Flachenbedarf und intensivere Nut-
zung des Bodens bedeutet — zu erhalten. Die Biobauern sowie die Landtou-
risten samt Verklarung der landlichen Idylle gehen ihm auf die Nerven.
,Dirk zum Felde hatte die Schnauze voll von Idioten in teuren Gummistie-
feln, die unbedingt aufs Land ziehen mussten. Es kamen immer nur die Aus-
gemusterten, die es in der Stadt nicht geschafft hatten. Akademiker und
Kreative der Giiteklasse B, zu angeschlagen fiir das GroBstadtsortiment.“'*
Und besonders Burkhard WeiBwerth, der Hamburger Aussteiger, der ,das
Ding (den Traktor, P.S.) zwar nicht fahren [konnte], aber er sah extrem gut
aus auf Landmaschinen, die Kordhose von Manufactum scheinbar achtlos in
seine Gummistiefel aus Naturkautschuk gestopft, die Hemdsdrmel aufgerollt,
die Augen unter der breiten Krempe seines weichen Hutes ganz leicht zu-
sammengekniffen, Blick in die Ferne. Ein Bild von einem Landmann. So
sahen Menschen mit Visionen aus“."> Burkhard war einst Textchef in Ham-
burg, wurde freigestellt und lebte jetzt mit seiner Frau, die eine Marmela-
denmanufaktur betreibt, auf einem Resthof als freier Autor, der {iber das
Landleben und Landmenschen schreibt: ,Burkhard WeiBwerth wusste, wie
diese herrlich unverkopften Menschen tickten, all die urigen, wortkargen,
dickschddligen Bauern, von denen er in seinen Biichern so amiisant und au-
genzwinkernd erzdhlte. Es gab sie wirklich! Und Weilwerth kannte das
Landleben so viel besser als all die Redakteure am Baumwall.“'°

Aber ironischerweise durchschaut gerade der ,urige” Bauer zum Felde
WeiBwerth besser als dieser ihn: ,Am Anfang [...] hatte er noch hin und
wieder klargestellt, dass er selbst mal studiert und in WGs gewohnt hatte.
[...] Es hatte eine Weile gedauert, bis er kapiert hatte, warum sie das nicht
horen wollten. Weil er ihnen das Panorama versaute. Ein diplomierter
Agrarwissenschaftler, der mit moderner Landtechnik einen Altlander Obst-
hof bewirtschaftete, der Pflanzenschutzmittel auf seine Apfelbdume
spriihte und sie einfach absédgte, wenn sie nicht mehr trugen — das war wie
eine vierspurige Autobahn in einem Heimatfilm. Er passte nicht ins Bild.
Er storte sie.“'”

13 Vgl. z. B. ebd. das Kapitel ,,Bauerntheater”, 89-94.

14 Ebd., 91f.
15 Ebd., 12.
16 Ebd., 90.
17 Ebd., 92.
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Aber letztlich findet Burkhard auf dem Land keine neue Heimat. Das
Landleben stort ihn. Seine Frau, der er den Hof mdglichst originalgetreu
restauriert hat und die alte Obstsorten sammelt, bekommt Depressionen
und zerstort ihre Manufaktur. Da kommt eine Erbschaft gerade recht und
Burkhard mochte in die elterliche Villa in Hamburg-Othmarschen ziehen'®,
Lzuriick zur Quelle*'’’ und damit wieder einmal die ehemaligen Kollegen
und Freunde {ibertrumpfen: ,Die Eppendorfer Clique wiirde kotzen. Sie
wohnten ja ganz nett in ihren Wohnungen am Isemarkt, die Alsterlage war
nicht schlecht, aber das echte, alte Geld saB in den Elbvororten, das wuss-
ten sie genau. Eine Villa in Hamburg-Othmarschen war einfach eine an-
dere Liga.“20 Man ahnt, dass auch das keine wahre Heimat sein wird.

Die Heimatidylle triigt also fiir beide — Dirk zum Felde ist daheim, aber
pragmatisch und konventionell. Seine Welt ist nicht nur durch Leute wie
Burkhard WeiBwerth angefragt, sondern auch durch alteingesessene Fami-
lien, die ihre Acker verkaufen oder zu Biolandwirten werden — Umbriiche,
die das Alte in Frage stellen.

Die Stadtfliichtigen erleben dagegen, dass sie nie wirklich auf dem
Land ankommen und dass es das Land, die Heimat, die sie sich buchstéb-
lich erbauen, so gar nicht gibt. Sie scheitern.

Keine Idylle — nirgendwo

Die Menschen in ,Altes Land“ sind entfremdet — sowohl auf dem Land
als auch in der Stadt. Dass die Landmenschen eine Spur besser wegzukom-
men scheinen als die vollig verunsicherten GroBstddter, mag an der Her-
kunft der Autorin liegen, die selbst wieder zuriick auf das Land gezogen
ist.?? Dort gibt es noch Zusammenhalt und man kennt einander — das
kommt immer wieder zum Ausdruck. Das gilt allerdings nur fiir die ,Alt-
eingesessenen®, und auch dieses Leben ist standig bedroht: Hofe werden
aufgegeben, Stadtfliichtige kommen — so ist auch das Land immer weniger
Heimat.

18 Vgl. ebd., 274-279.

19 Ebd., 278.

20 Ebd., 279.

21 Vgl. ebd., 152 f.

22 Vgl. ein Interview mit Dérte Hansen iiber Heimat; in: Siiddeutsche Zeitung Nr. 98 vom
27./28.04.2019, 60.
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Heimat — eine Utopie?

Am Ende des Romans® deuten sich positive Entwicklungen an, die
man als ,Heimat im Fragment“ beschreiben konnte: Vera Eckhoff traut
sich, angeregt durch ihre Nichte, den alten groBen Hof fachgerecht restau-
rieren zu lassen. So kann er fiir sie, das Fliichtlingskind, schlieRlich zur
fragmentarischen Heimat werden, was sich darin zeigt, dass sie endlich im
Bett schlidft. Bisher hat sie meist im Sitzen in der Kiiche geschlafen, um je-
derzeit da sein zu kdnnen. Das alte Haus wird aber auch zur Heimat der
Nichte Anne mit ihrem Sohn Leon — vielleicht die ndchste Generation, der
das Haus gem3B dem schon zitierten Giebelspruch , Dit Huus is mien un
doch nich mien, de no mi kummt, nennt’s ook noch sien“ auch nur
»geliehen ist. Der Nachbar Heinrich, der seinen Hof immer perfekt unter-
halten hat, aber keinen Nachfolger sieht, da auch der vorgesehene Sohn
sich mit ihm i{iberworfen hat, d@ndert sich. ,Vielleicht spiirte Heinrich
Liihrs, dass er der Knecht gewesen war und nicht der Herr in seinem Le-
ben, und dass die strengen Regeln nicht viel taugten.“24 Er findet ein Stiick
weit zu sich selbst und wird freier — Heimat im Fragment.

Diese Heimat im Fragment scheint einzig sinnvoll zu sein. Dauerhaft
bleibt allenfalls ein Gebdude, alles andere wandelt sich und kann daher nur
partiell Heimat sein.

Diese Heimat im Fragment konnte auch das Thema von Jan Brandt
iiberschreiben, der im Friihjahr ein schon duferlich interessantes Doppel-
werk vorlegte.

b) Jan Brandt: Ein Haus auf dem Land — Von einem, der zuriickkam, um
seine alte Heimat zu finden / Eine Wohnung in der Stadt — Von einem,
der auszog, um in seiner neuen Heimat anzukommen®

Der Schriftsteller Jan Brandt macht die Frage nach dem Wohnen und
einem Gebdude als Symbole der Heimat zum Programm seines biographi-
schen Doppelwerkes, keines Romans, sondern eher einer literarischen Re-
portage aus seinem wirklichen Leben.

Im ersten Teil ,,Ein Haus auf dem Land“ geht es um das Familienhaus,
das sein UrgroBvater, der denselben Namen ,Jan Brandt“ trdgt, erworben
und wirtschaftlich genutzt hat. Es ist Teil der Familiengeschichte, auch,
weil zeitweise mehrere Generationen darin lebten, und ortsbildpragend.

23 Vgl. das letzte Kapitel ,Schlafen, ebd., 280-287.

24 Ebd., 282.

25 Jan Brandt: Ein Haus auf dem Land / Eine Wohnung in der Stadt — Von einem, der zu-
riickkam, um seine alte Heimat zu finden / Von einem, der auszog, um in seiner neuen
Heimat anzukommen, K6ln 2019.
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Es wurde verkauft*® und dann 2016 im Internet wieder zum Kauf angebo-
ten”’. Brandt hitte es gerne erworben, aber es schien ihm zu teuer. Er ver-
liert das Ganze etwas aus dem Blick — auch, weil er in Berlin andere Woh-
nungssorgen hat — und muss dann von seinem Vater erfahren, dass ein
Bauunternehmer, Uwe Tellkamng, es abreifen und durch Altenwohnun-
gen ersetzen will.”’ Die Reaktion Brandts: ,,Das geht doch nicht‘, sagte
ich. ,So schlecht ist der Zustand des Hauses nicht. Der kann doch unsere
Familiengeschichte nicht einfach so ausloschen.*“*® Das Haus steht fiir die
ganze Familiengeschichte, fiir die Identitdt des Autors — seine Heimat, auch
wenn er in Berlin lebt. Von jetzt an mochte er das Haus zuriick — ,,Ein Lite-
raturhaus einrichten.“*' Das Haus steht auch im weiteren Sinne fiir Hei-
mat, weil es den baulichen Charakter des Dorfes Ihrhove bestimmt.

Bei der Reflexion, warum er sich fiir das Haus einsetzt, obwohl es zu sei-
nen (Kinder-)Zeiten gar nicht mehr im Familienbesitz watr, kommt Brandt auf
das Schreiben: ,,Und selbst wenn ich scheiterte, hitte ich genug Stoff, um
iiber das Scheitern zu schreiben. Womdoglich machte ich mir aber auch nur
etwas vor, schlieBlich wollte ich durchs Schreiben immer schon die Vergan-
genheit und die Gegenwart konservieren, dieses verfluchte Heimweh nach
Historie, das den Blick auf die Zukunft verstellte.“** Schreiben ist also ein
Versuch, Heimat zu schaffen, einen Nicht-Ort zu konservieren.

Das Haus der Ahnen ist ein Symbol dafiir: ,,Auch ich war von diesem
restaurativen Gedanken infiltriert: das ganze Dorf in seiner Urspriinglich-
keit wieder aufzubauen, zum Zeitpunkt seiner groBten Originalitit [...].Ein
Wahnsinn. Eine Utopie, ein Unort: der gute Ort, der niemals Wirklichkeit
werden wird. Ein Traum, der Traum bleiben muss.“>* Antrieb ist seine ei-
gene Heimatlosigkeit. Er spiirt, dass sein Lebenstraum, in Berlin und der
ganzen Welt als freier Schriftsteller ohne Bindungen zu Hause zu sein,
Risse bekommen hat.

,In der Rettung des Hauses sah ich also auch meine eigene Rettung
vorweggenommen. Sie brachte die Hoffnung zum Ausdruck, dass ich in
Gestalt der Steine iiberdauern kénnte.“*

26 Vgl. Brandt, Haus auf dem Land, 47.

27 Vgl. ebd., 50.

28 Er ist nicht mit dem Schriftsteller verwandt, dennoch gibt es eine kurze Reflexion von
Brandt, in der er einen Bezug insofern sieht, als der Schriftsteller Tellkamp in ,Der
Turm* eine untergehende Gesellschaft und ihr Milieu beschreibt, vgl. ebd., 114.

29 Vgl. ebd., 51.

30 Ebd.
31 Ebd.

2 Ebd., 104.
3 Ebd., 115.
4 Ebd., 117.
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Im Verlauf der Geschichte wird immer deutlicher, dass Brandt sich in
einer existentiellen Unbehaustheit befindet. Die Schulfreunde haben alle
Hiuser und meist Familie.”® Das konfrontiert Brandt noch einmal stirker
mit seiner eigenen Heimatlosigkeit. Aber gleichzeitig wird das Heimatdorf
weniger, obwohl mehr Menschen da wohnen. Die alten Menschen, mit de-
nen seine Eltern (die ein Kleidergeschift im Dorf hatten, das schlieBlich
auch aufgegeben wurde) und er noch Kontakt hatten, sterben wie die alten
Gebdude:

»Aber je dlter ich wurde, desto groBer wurde mein ganz personliches
Heimweh nach Historie. Ich spiirte, dass in Ostfriesland etwas zu Ende
ging, was iiber Jahrzehnte Bestand gehabt hatte.“*

Heimat, das Dorf, existiert noch eine Weile in Erzdhlungen. ,Im Ge-
sprach findet das Dorf zu sich selbst. Die menschlichen und architektoni-
schen Leerstellen werden mit Worten gefiillt. Das Alte erwacht noch ein-
mal zum Leben.“*’

Brandt kann das Haus nicht retten. Ob er es wirklich zuinnerst wollte,
bleibt in der Schwebe, denn Berlin und das Leben dort wollte er eigentlich
nie aufgeben.

Dabei — das zeigen die Jahreszahlen, die als eine Art Hauptkapiteliiber-
schrift dienen, hat gerade Berlin in die existenzielle Krise gefiihrt, indem
Brandt gekiindigt wurde und er eine neue Wohnung auf dem jetzt iiber-
hitzten Berliner Wohnungsmarkt sucht. Das ist der Inhalt des zweiten Teils
,Eine Wohnung in der Stadt. Von einem der auszog, um in seiner neuen
Heimat anzukommen®, zu dem man das Buch wenden muss — eine schone
Symbolik, denn es ist eine existenzielle Wende.

Und so endet der zweite Teil — oder das zweite Buch — denn auch mit
dem doppeldeutigen Abschnitt: ,Die Angst, meine neue Wohnung jeder-
zeit wieder verlieren zu kénnen, hielt an. Berlin war keine Heimat, son-
dern ein Provisorium geworden, ein Ort des Ubergangs.“38

Heimat gibt es also auch fiir Brandt nur als Utopie. Die Realitdt ist
Ubergang und Wandel. Allenfalls in Worten und Bildern (das Buch ist
schwarz-weill und farbig bebildert) ldsst sich Heimat festhalten — und in Er-
zdhlungen von Verwandten und Vorfahren.*

35 Vgl ebd., 136.

3 Ebd., 170.

37 Ebd., 173.

38 Brandt, Wohnung in der Stadt, 227.

39 Vgl. z. B. das Gesprach mit Tante Gisela, Kapitel 8, ebd., 162-176.

OR 68 (3/2019)



Kennzeichnend fiir die Menschen auf dem Land bei Brandt, aber auch
im Roman von Hansen ist ein fast kalter Pragmatismus. Die alten Hiuser,
das Aussehen des Dorfes — nichts wird konserviert. Realistisch schitzen die
Menschen ein, was Zukunft hat und was nicht. Auch Brandts Eltern finden
sich mit dem Wandel ab — nur das Denkmalamt stemmt sich vergeblich da-
gegen. Menschen, die Brandt als Mitstreiter zur Rettung des Hauses sucht,
verstehen ihn zwar, fallen aber in Pragmatismus zuriick.

3. Heimat scheint landlich — ein wiederkehrender Topos

Heimat, das haben beide literarischen Formen gezeigt, ist eine Sinnme-
tapher, ein Sehnsuchtsort, der aus der eigenen Entfremdung fiihren konnte.
Das Haus ist in beiden Werken Symbol fiir diesen Nichtort, auch wenn in
,Altes Land“ am Ende das alte Haus fiir eine neue Heimat stehen kann.

Was die literarischen Beobachtungen bestdtigen: Selten ist die mo-
derne GrofRstadt das Bild fiir Heimat. Der Nicht-Ort Heimat ist vielmehr in
landlicher Umgebung angesiedelt. Schon die popkulturellen Heimatattri-
bute spielen mit landlichen Symbolen wie Tracht, Geweih, Bergen und
blauem Himmel. Folgerichtig setzt Heribert Prantl in einem aktuellen Kom-
mentar mit dem Titel ,Heimat ade“ Land, Provinz und Heimat in eins:
,Provinz war ein anderes Wort fiir Heimat. [...] Provinz war die Welt ab-
seits der groBen GroRstidte, [...].“*> Und , Entheimatung“* hat fiir ihn mit
der Vernachldssigung der Provinz, also des breiten Landes zu tun. Er spitzt
es folgendermaBen zu: ,Die hochglinzende Zeitschrift Landlust wird in
den Stddten gelesen, in der tristen Provinz wird derweil Landfrust gescho-
ben.“* Warum aber steht ,das Land“ weitaus ofter Pate fiir Heimat als die
Stadt? Das hat zutiefst mit der SinnverheiBung von Heimat zu tun.

4. Heimat macht Sinn — warum Menschen das Thema Heimat anspricht

Die exemplarische literarische Spurensuche hat ergeben, dass die
meisten Menschen entfremdet leben, auf der Suche nach sich selbst und

40 Vgl. z. B. die Beschreibung von aus Pragmatismus hdsslich kaputtsanierten alten Hauser;
in: Hansen, Altes Land, 236. ,Der Fortschritt sah im Nachhinein sehr hdsslich aus, die
meisten alten Bauern bereuten es schon langst.“ Ebd.

41 In: Siiddeutsche Zeitung Nr. 115 vom 18./19.05.2019, 5.

42 Ebd.
4 Ebd.
4 Ebd.
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dem Sinn ihres Daseins sind. Theologisch trifft der Heimatbegriff auf eine
existenzielle Sinnfrage — eine transzendentalphilosophische Rekonstruk-
tion derselben wurde an anderer Stelle detailliert geleis‘[et.45 Summarisch
gesprochen tridgt der Mensch die Sehnsucht nach unbedingter Einheit in
sich, die er aber nicht erfiillen kann bzw. erfiillt bekommt. Daher scheint
die Begegnung mit etwas, das Einheit stiftet oder verheit, dem Menschen
als Ziel dieser Sehnsucht eingeschrieben. Im Blick auf das Themenfeld Hei-
mat sollen hier nochmals einige Vertiefungen vorgenommen werden.

Der Philosoph Peter Sloterdijk beschreibt die Entfremdung des moder-
nen Menschen so:* ,Fiihlen wir uns vom Befund unseres Daseins nicht
selten befremdet, so aus einem begreiflichen Grund. Wir sind Vertriebene,
fast von Anfang an. Wir alle haben eine Heimat gegen ein Exil getauscht.
Sind wir hier in der Welt, so weil wir nicht wiirdig waren, an einem besse-
ren Ort zu bleiben.“” Heimat scheint eine Chiffre dafiir zu sein, dass der
Mensch in Ubereinstimmung mit sich und seiner Umwelt leben kann — die
Sehnsucht nach unbedingter Einheit gestillt werden kdnnte. Dies ist je-
doch nur in einer idealen Heimat denkbar — einer Utopie, die hinter Hei-
mat als VerheiBung steht.

Richtig bemerkt der Schriftsteller Christian Schiile: ,,Heimat schmerzt,
wenn man sie verloren hat. Heimat schmerzt, wenn man sie aufgeben
muss. Heimat schmerzt, wenn man ihr wahllos ausgeliefert ist. Heimat
schmerzt, weil sie womdglich eine Chimire ist, weil es Heimat vielleicht
gar nicht wirklich gibt, obwohl jeder eine eigene zu haben glaubt.“48

Heimat gibt es vielleicht nicht wirklich — zumindest nicht in idealer
Form. Diese Aussage erinnert an Ernst Blochs wegweisende Heimatdefini-
tion am Ende seines Prinzips Hoffnung:

,Der Mensch lebt noch {iberall in der Vorgeschichte, ja alles und jedes
steht noch vor Erschaffung der Welt, als einer rechten. Die wirkliche Gene-
sis ist nicht am Anfang, sondern am Ende, und sie beginnt erst anzufangen,
wenn Gesellschaft und Dasein radikal werden, das hei3t sich an der Wur-
zel fassen. Die Wurzel der Geschichte aber ist der arbeitende, schaffende,
die Gegebenheiten umbildende und {iberholende Mensch. Hat er sich er-
faBt und das Seine ohne EntduBerung und Entfremdung in realer Demokra-
tie begriindet, so entsteht in der Welt etwas, das allen in die Kindheit

45 Vgl. Pascal Schmitt: Sehnsuchtsort, 71-90 sowie ders.: Heimat — ein theologischer Be-
griff?; in: Theologie und Glaube (ThGI) 2/2015, 162-178, hier bes. 164-174.

4 Vgl. ebd., 164 sowie 171 ff.

47 Peter Sloterdijk: Die schrecklichen Kinder der Neuzeit. Uber das anti-genealogische Ex-
periment der Moderne, Berlin 2014, 10.

48 Christian Schiile: Heimat. Ein Phantomscherz, Miinchen 2017, 13.
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scheint und worin noch niemand war: Heimat.“** Wie Sloterdijk spielt
Bloch auf die Schopfungserzdhlung an und liest sie gleichsam gegen den
Strich, indem er die Vollendung — quasi das Paradies — als Utopie vom End-
punkt menschlichen Schaffens entwirft. Heimat ist fiir ihn ein sdkularer
eschatologischer Hoffnungsbegriff.5 0

Aber was macht die utopische Heimat aus — welche VerheiBung gibt
sie? Heimat steht fiir sechs von mir thesenartig erarbeitete Sinnbeziig,e:51

Heimat als Ideal steht (1) fiir ein iiberschaubares Lebensumfeld, in
dem Beziehungen zu Menschen, Umwelt und Dingen klar bestimmt sind.
Das minimiert scheinbar den Zwang, sich dauernd entscheiden zu miissen
und flihrt zu einer Komplexititsreduktion. Heimat ist so (2) als territorial
begrenztes Feld der Gegenpol zur uniibersichtlichen Globalisierung.

Heimat ist (3) ein Ort, an dem Natur und Mensch harmonisch aufein-
ander bezogen sind und Okologische Nachhaltigkeit praktiziert wird —
scheinbar miihelos und ohne Einschrankungen. Dem korrespondiert (4)
eine zwischenmenschliche Nihe, die die Anonymitdt und Vereinzelung
iiberwindet. Anerkennung und Wertschitzung des jeweils Anderen ermdg-
licht die ersehnte Einheitserfahrung.

Durch die Antizipation der Vergangenheit als Quelle der Gegenwart
schafft der Heimatbegriff (5) durch Traditionsbezug eine Uberwindung der
Zeitgrenzen. Bruchlos scheint Geschichte ins Gegenwirtige {iberzugehen.
Die Riickbesinnung auf Heimat kann (6) daran anschlieBend ein geistiges
Refugium in Krisensituationen sein, das partiell Leid und Verlust kompen-
sieren kann. In diesem Sinne erweckt Heimat als Utopie die Hoffnung, Hei-
matlosigkeit — auch im metaphysischen Sinn — zu iiberwinden.

Implizit ist damit auch schon die Frage beantwortet, warum Heimat
fast immer ldndlich konnotiert ist: Lassen sich die Dimensionen (1) und (2)
noch in jedem sozialen Umfeld erschlieBen, so ist der Naturbezug (3) und
das Aufbrechen der Anonymitdt eher — wenn auch nicht ausschlieflich —
im landlichen Rahmen vorzustellen. Im stddtischen Bereich werden die
Dimensionen daher oft auf den Nahbereich gedeutet — auf den Stadtteil
und die vertrauten Menschen. Bei ,Altes Land“ ist es der Stadtteil Ham-
burg-Ottensen, bei Brandt u.a. Berlin-Kreuzberg. Als Sehnsuchtsbild eignet
sich das Land aber deutlich besser.

49 Ernst Bloch: Das Prinzip Hoffnung, Bd. 3, Frankfurt a. M. 1973, 1628.
50 Vgl. Schmitt, Heimat — ein theologischer Begriff, 175.
51 Vgl. ebd., 177 f.
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5. Religion und Kirche — genauso lindlich, genauso verlassen?

In den hier ausgewdhlten, exemplarisch analysierten Werken von
Brandt und Hansen spielt Religion kaum eine Rolle. In ,Altes Land“ gibt es
aber gegen Ende ein Kapitel mit der Uberschrift , Auferstehung“>>. Dort
heiBt es zundchst lapidar: ,Vera Eckhoff ging Karfreitag in die Kirche, jedes
Jahr, nicht weil sie fromm gewesen wire, sie liebt die Passions-Chorile.“>*
Nach dem Gottesdienst gehen sie und ihre Nichte Anne ans Grab von Ve-
ras Stiefvater Karl. Auf dem Grabstein steht schon Veras Name. Auf die
Frage von Anne, ob sie das nicht fertig mache, antwortet Vera: ,Da werde
ich liegen, und das hab ich schriftlich. Gut zu wissen, wo man hinge-
hort.“>* Hier deutet sich eine ewige Heimat an, die nur der Tod ermdglicht.

Dieser Hoffnung auf Ruhe und Heimat {iber den Tod hinaus (das Grab
ist ja Zeichen einer ewigen Heimat im Hier und Jetzt) folgen im Kapitel
weitere Auferstehungserfahrungen: fiir die verlassene Anne deutet sich am
Osterfeuer eine neue Beziehung an, der Nachbar Heinrich wird durch den
Enkelbesuch so deprimiert, dass er, wie schon genannt, alte Zwédnge und
Konventionen ablegen wird und am Ende zeigt Vera Anne vereiste Obst-
bliiten, die nicht erfroren sind, sondern durch das Eis konserviert werden
und so leben konnen. Kirche und Gottesdienstbesuch geben hier nur den
Rahmen ab fiir existenzielle Auferstehungserfahrungen. Der Rahmen von
Karfreitag und Ostern ist im Hintergrund préasent, aber die Sinnerfahrung
ist sdkular. Aber: die religitse Dimension ist mit dem Land, nicht mit der
Stadt verbunden.

Die traditionell religiose Sprache und die Gebrduche verschwinden
ebenso wie die ldndliche Heimat. Aber die Sinninhalte werden transfor-
miert in eine existenzielle Erfahrung von dem, was die christliche Tradi-
tion Tod und Auferstehung nennt.

6. Fazit

Die Untersuchung zeigt: Heimat ist ein sdkularer Sinnbegriff.55 Er steht
fiir sinnstiftende Verheifung in der Moderne und zeigt, dass die existen-
ziellen Fragen nicht verschwinden, sondern sich wandeln und durch Kri-
sen sogar verstirkt werden. Ahnlich formuliert Hans-Joachim Héhn: ,,Mo-

52 Hansen, Altes Land, 243-255.

53 Ebd., 243.

54 Ebd., 244.

55 Dazu ausfiihrlich: Schmitt, Heimat — ein theologischer Begriff?, 174-177.
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derne Gesellschaften bringen religios-existentielle Fragen keineswegs zum
Verschwinden. Im Gegenteil: Sie produzieren sie stets neu.“** Die Erfah-
rung von Krisen als Folge des Modernisierungsdrucks verarbeiten die Men-
schen nach Hohn mit Sinnsuche. ,Allerdings werden die ,alt-neuen‘ Sinn-
fragen in verdnderter Form gestellt und mdgliche Antworten neu
formatiert.“*’

Genau deshalb lohnt es sich fiir die Theologie, in Kultur und Gesell-
schaft solchen formatierten Sinnfragen auf die Spur zu kommen. Sie zeigen
auf, welche Sinnfragen die jeweilige gesellschaftliche Situation aufwirft.
Die grundlegende Sehnsucht ist die Ubereinstimmung mit sich, den Mit-
menschen und der Umwelt. Diese Sehnsucht wird, in den untersuchten li-
terarischen Entwiirfen, in folgenden, letztlich scheiternden Antwortversu-
chen zu stillen versucht:

e Selbstgemachte Heimat

In den Personen des Burkhard Weilwerth und seiner Frau schildert
Hansen ein Paar, das sich ein Landleben aus dem Bilderbuch aufbauen
mochte und letztlich scheitert. Auch Brandt kann das Familienhaus nicht
kaufen und damit auch keine Heimat.

e Heimat auf dem Land

Das Landleben ist — wenn man es nicht idealisiert — keine ideale Hei-
mat. Die soziologische Blase in der Stadt aber genausowenig. Es scheitern
Beziehungen, und die Moglichkeit, dort {iberhaupt zu wohnen, wird zu-
nehmend prekar.

e  Heimat im Himmel“

Religion, Kirche oder Familie sind in ihrer Gebrochenheit keine Mdog-
lichkeit einer dauerhaften Heimat mehr.

Heimat ist ein (hier literarisch gestalteter) Sehnsuchtsbegriff, der einer-
seits auf die aktuellen Krisen reagiert, eine (Er-)Losung aber nicht bietet. Er
ist ein Nicht-Ort, eine Utopie. Diese regt zu literarischer Produktion an
und schafft den Schreibenden zumindest eine ,,Heimat im Schreiben“. Die-
ser Prozess ist dann auch eine existenzielle Antwort: Heimat bleibt Utopie,
ermoglicht aber eine produktive Existenz im Hier und Jetzt. Theologisch

56 Hans-Joachim HOhn: Zerstreuungen. Religiose Dispersionen innerhalb und auferhalb
der Kirche; in: Magnus Striet (Hg.): ,Nicht auBerhalb der Welt.“ Theologie und Soziolo-
gie, Freiburg i.Br. 2014, 155-179, hier 170.

57 Ebd., 171.
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widre hier zum einen nach Ankniipfungspunkten der christlichen Botschaft
zu fragen und zum anderen, welche existenziellen Fragen Theologie und
Kirche durch das Heimatthema in Literatur und Gesellschaft entgegenkom-
men, an denen zu lernen und zu erkennen ist, was und wie heute zu ver-
kiinden widre. Das Zweite Vatikanische Konzil hat in Gaudium et Spes auf
die Bedeutung von Kunst und Kultur hingewiesen: ,Denn sie bemiihen
sich um das Verstdndnis des eigentiimlichen Wesens des Menschen, seiner
Probleme und seiner Erfahrungen bei dem Versuch, sich selbst und die
Welt zu erkennen und zu vollenden“ (GS 62). Die damit intendierte Ver-
heutigung der Kirche miisste auch eine Auseinandersetzung mit der exis-
tenziellen Heimatlosigkeit sein.
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“Towards a Global Vision of the Church -
Dialogue with Latin American Pentecostalism”
vom 19. —21. Méarz 2019 in Vitoria/ES (Brasilien)

Zielsetzung

Die offentliche Konsultation wurde verantwortet von der Study Group
fiir Fragen der Ekklesiologie der Kommission fiir Glauben und Kirchenver-
fassung (abgekiirzt: F&O, Faith and Order) des Okumenischen Rates der
Kirchen (ORK) und der Universitit Faculdade Unida in Vitéria, Brasilien.
Ziel war es, Vertreterinnen und Vertreter einerseits von traditionell ge-
wachsenen und andererseits von neu entstandenen pfingstlich geprigten
Kirchen miteinander ins Gesprach iiber die Ekklesiologie zu bringen. Kon-
kret wurde dies an den drei Themengebieten zum Wesen der Kirche, zum
Amt in der Kirche und zur Mission der Kirche anhand des Textes ,,Die Kir-
che: Auf dem Weg zu einer gemeinsamen Vision“ (abgekiirzt: TCTCV, The
Church: Towards a Common Vision) des ORK durchbuchstabiert. Dabei
stand die Frage im Vordergrund, inwieweit sich die pentekostalen Gemein-
schaften mit den in diesem Dokument getroffenen Konvergenzen und Di-
vergenzen identifizieren konnen und wie iiber Gemeinsamkeiten und
noch bestehende Unklarheiten ein Gesprach mit den regelmdBig am oku-
menischen Gesprach teilnehmenden Kirchen begonnen werden kann.

Teilnehmer

Teilnehmende der Tagung waren sowohl Kommissionsmitglieder von
F&O sowie zehn Theologinnen und Theologen des Pentekostalismus. Die
Vertreterinnen und Vertreter der Kirchen, die stets am 6kumenischen Ge-
sprdach teilnehmen, gehorten u.a. der rémisch-katholischen Kirche, der Ar-
menisch-Apostolischen Kirche, dem Orthodoxen Patriarchat von Antio-
chien, dem Okumenischen Patriarchat von Konstantinopel und der
Reformierten Kirche an.

! Pressemitteilung des ORK: www.oikoumene.org/en/press-centre/news/consultation-in-
brazil-focuses-on-towards-a-global-vision-of-the-church (aufgerufen am 14.05.2019).
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Programm

Das Programm lehnte sich an die drei Themenbereiche Wesen, Amt und
Mission an. Zu jedem Gebiet waren jeweils zwei Einheiten vorgesehen. Die
Einheiten bestanden aus drei Referaten, wobei zumeist das erste von einem
Vertreter der traditionellen Kirchen vorbereitet wurde, das zweite von ei-
nem Vertreter der pentekostalen Gemeinschaften. Das dritte Statement wie-
derum war als Antwort auf die beiden ersten Referate und als deren Refle-
xion gedacht. Ein Moderator hatte jeweils die Aufgabe, die Referenten kurz
vorzustellen und die sich anschlieBende Diskussion zu leiten.

Vorgesehen waren dariiber hinaus zwei Formate mit Studenten in de-
ren Klassenrdumen, um mit ihnen iiber Theologie und den lateinamerika-
nischen Pentekostalismus ins Gesprich zu kommen.

Angereichert wurde das Programm durch Besuche in den umliegenden
Gemeinden und Kirchen pentekostaler Prigung am ersten und letzten Tag
der Konsultation. Abend- und Morgengebete in den unterschiedlichen kon-
fessionellen Traditionen gaben dem Programm einen geistlichen Rahmen.

Inhalte

Die Diskussionen bewegten sich auf einem sehr hohen akademischen
Niveau. Anhand von TCTCV wurden die unterschiedlichen ekklesiologi-
schen Themenbereiche sowohl aus Sicht der traditionellen als auch aus
Sicht der pentekostalen Kirchen ndher untersucht.

Grundtenor der pentekostalen Gemeinschaften war, dass das Doku-
ment den Pentekostalismus zu wenig wiirdige oder auf dessen Theologie
Bezug nehme. Auch die seit dem Jahr 1972 laufenden bilateralen Dialogge-
sprache zwischen der rémisch-katholischen Kirche und dem Pentekostalis-
mus (International Catholic-Pentecostal Dialogue Commission — ICPDC)
sowie deren Dokumente fanden keine Erwdhnung, obwohl sie zum Teil die
gleichen ekklesiologischen Fragen wie TCTCV behandeln.

Einige pentekostale Stimmen wiesen auf die Diversitdt des Pentekosta-
lismus hin, der nicht nur von den kontinentalen Pragungen (wie Asien,
Afrika, Lateinamerika, Nordamerika oder Europa) abhdnge, sondern zu-
meist auch innerhalb dieser Pragungen stark differiere. Daher sei ein theo-
logischer Dialog mit dem Pentekostalismus beinahe unmdoglich. Um aber
okumenisch dennoch ins Gesprich zu kommen, biete sich auf der einen
Seite die Orientierung an der Arbeit des Pentecostal World Fellowship und
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an der Pentecostal World Conference (PWC) an, auf der anderen Seite
wire ebenfalls eine Fokussierung auf die neo-pentekostalen Mega-
Churches denkbar. Dabei seien aber weiterhin die Unterschiede zwischen
neo-pentekostalen und eher traditionell gepragten pentekostalen Gemein-
schaften zu bedenken, die sich vor allem in der Frage nach der Konstitu-
tion der Kirche und ihrem Verhiltnis zu Jesus Christus konzentrierten. Bei
allen Wortmeldungen zeigte sich jedoch, dass vielfach eine grofe Liicke
zwischen diesen grofen Konferenzen, der akademischen Welt und dem all-
taglichen Glaubensleben in den Gemeinschaften vor Ort klafft.

Vonseiten der Kommissionsmitglieder von F&O wurde zwar der Ver-
such von TCTCV gewiirdigt, ein Panorama aller Konvergenzen und Diver-
genzen in den Fragen der Ekklesiologie zu zeichnen. Zugleich wurde aber
darauf hingewiesen, dass dadurch keine neuen Fortschritte oder Durchbrii-
che in den noch strittigen Themengebieten erreicht werden kénnten. Viel-
mehr sei TCTCV eher eine Aufgabenbeschreibung, die den Katalog fiir das
Okumenische Gesprdch und die noch bestehenden Desiderate darlege.

Als ein emotionaler Punkt stellte sich die Diskussion iiber Proselytis-
mus heraus, der durchaus von ortlichen pentekostalen Gemeinschaften in
ihr Missionskonzept integriert wird. Weiterhin wurde deutlich, dass iiber
die Frage, welche Funktion und welchen Stellenwert die sakramentale Ge-
genwart Christi und deren Ausdruck in den Sakramenten in den pentekos-
talen Gemeinschaften innehabe, das Gesprach noch intensiviert werden
miisse, da die Antwort auf diese Frage fundamental sei, um iiber das
Thema des Amtes miteinander ins Gesprdch kommen zu kénnen. Davon
ausgehend wurde die Frage nach der Stellung der Frauen in der Amter-
struktur der jeweiligen Kirche durchaus kontrovers diskutiert. Ein weiterer
theologischer Streitpunkt war die unterschiedliche Auffassung {iber die
Eschatologie und die Parusie, die von den pentekostalen Gemeinschaften
unmittelbar erwartet wird. Dariiber hinaus spielten neben theologisch
strittigen Fragen die Verwundungen der Vergangenheit eine Rolle, die ins-
besondere das katholisch-pentekostale Verhdltnis betreffen. Teilweise sind
im pentekostalen Umfeld durchaus noch aggressive Sprechweisen gegen
die rémisch-katholische Kirche beobachtbar, die einem fruchtbaren Dialog
im Wege stehen. In diesem Zusammenhang sind die teilweise deutlich
wahrnehmbaren anti-kumenischen Stromungen des Pentekostalismus zu
verstehen. Eine Auseinandersetzung mit der Vergangenheit ist daher fiir
ein zukiinftiges Gesprdch unbedingt notwendig.

Trotz der fehlenden Erwdhnung und Bezugnahme auf pentekostal-6ku-
menische Dialoge konnten die pentekostalen Theologinnen und Theologen
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jedoch feststellen, dass sie den Aussagen zur Kirche in TCTCV in weiten
Teilen zustimmen. Die abschlieBende Frage, ob der Text das ekklesiologi-
sche Selbstverstandnis der pentekostalen Gemeinschaften widerspiegele,
wurde iiberwiegend positiv beantwortet. Mit den meisten Hauptpunkten
des Dokumentes konnten sich auch pentekostale Christinnen und Christen
identifizieren. Insbesondere das Verstindnis der Kirche als Leib Christi
habe das Potenzial, bei den weiteren dkumenischen Gesprdchen eine
grolRe Hilfestellung zu sein.

Erfahrungen aus der Sicht einer deutschen Teilnehmerin

Als neue Geschiftsfiihrerin der ACK Deutschland habe ich an der Kon-
sultation in Brasilien teilgenommen und dabei die Ergebnisse und Diskus-
sionen dahingehend reflektiert, wie sie auf die deutsche Situation ange-
wandt werden konnten. Auf mehreren Ebenen war die Tagung aus der
Sicht eines gewachsenen multilateralen Zusammenlebens in Deutschland,
wie es in der ACK gelebt wird, eine bereichernde Erfahrung:

Durch die Konsultation ergaben sich fiir mich als junge Okumenikerin
erstmalig Moglichkeiten der Kontaktaufnahme zu pentekostalen Theologin-
nen und Theologen sowie zu Verantwortlichen im Umfeld des ORK. Insbe-
sondere mit Blick auf die geplante Vollversammlung des ORK im Jahr 2021
in Deutschland und auf die auch in Deutschland heimischer werdenden
pentekostalen Stromungen haben diese Tage zu hilfreichen und interessan-
ten Kontakten fiir die Zukunft gefiihrt.

Ziel der Konsultation war es zundchst, den Pentekostalismus latein-
amerikanischer Pragung besser kennenzulernen. Die beiden Besuche der
Gemeinden vor Ort haben einen authentischen Eindruck vom alltdglichen
Glaubensleben vermittelt. Allerdings ist der lateinamerikanische Penteko-
stalismus nur schwer mit dem europdischen zu vergleichen und es gab
durchaus befremdliche Elemente (insbesondere beim Besuch der Mega-
Church), einiges jedoch lieR erahnen, weshalb sich viele Menschen von
den pentekostalen Kirchen angesprochen fiihlen. Fiir die deutsche Situa-
tion ist die Kenntnis des lateinamerikanischen Pentekostalismus dahinge-
hend hilfreich, dass sie befdhigt, unterschiedliche Stromungen zu erken-
nen, die Hintergriinde der Auspragungen besser zu verstehen und die
Herkunft der betreffenden Gemeinde einzuordnen.

Uberrascht haben mich die Riickfragen der Studierenden bei den ge-
meinsamen Workshop-Einheiten. Fiir viele der Studierenden war die ge-
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lebte 6kumenische Zusammenarbeit in Deutschland kaum bis gar nicht
nachvollziehbar. Die Selbstverstindlichkeit, wie in Deutschland bereits in
vielen Zusammenhdngen 6kumenisch gedacht und gearbeitet wird, hat bei
den Studierenden Erstaunen ausgeldst. Zudem konnten manche Nachfra-
gen zu dem Riickschluss fiihren, dass das Vorurteil kursiert, die Kirchen in
Europa seien tot bzw. durch den Sdkularismus so stark verwundet, dass sie
im Sterben ldgen. Eine solche Gesellschaft war fiir die Studierenden
schwer bis gar nicht vorstellbar.

Zusammenfassend kann fiir die Reflexion der Konsultation auf deut-
scher Ebene festgestellt werden, dass der Unterschied zwischen dem la-
teinamerikanischen Pentekostalismus und demjenigen, der auch in
Deutschland zunehmend heimisch wird, uniibersehbar ist und immer wie-
der bedacht werden muss. Aus der multilateralen Perspektive der ACK-Ar-
beit war die Tagung dennoch ein wichtiger Baustein fiir das konfessions-
kundliche Verstdndnis des Pentekostalismus, um diesen christlichen
Glauben in einem Umfeld zu erleben, in dem er beheimatet ist und zuneh-
mend an Mitgliederzahlen gewinnt. Dadurch konnte ein besseres Gespiir
dafiir entwickelt werden, welche Schwerpunkte pfingstlich gepragte Theo-
logien setzen, wie sie es verstehen, ihre Mitglieder zu gewinnen und zu
halten und wie sie sich selbst als ekklesiologische Wirklichkeit verstehen.
Die Erfahrungen mit dem lateinamerikanischen Pentekostalismus kdénnen
sicherlich dazu beitragen, deutsche pentekostale Gemeinschaften in ihren
Theologien schneller und besser zu verstehen und einzuordnen — dies vor
allem vor dem Hintergrund der wachsenden Bedeutung in Deutschland
und deren Bemiihungen um Kontakte zu anderen ékumenischen Partnern
und zur ACK.

(Dr. Verena Hammes ist seit dem 1. April 2019 Geschdéftsfiihrerin
der Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland [ACK].)
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Offener Brief an die Leitung
der Evangelischen Kirche in Deutschland

Berlin, 5. Juni 2019

Wir schreiben diesen Offenen Brief, weil wir hochst beunruhigt und be-
sorgt sind iiber die Folgen des Beschlusses des Bundestages vom 17. Mai
2019. Er bezeichnet unter der Uberschrift ,Der BDS-Bewegung entschlos-
sen entgegentreten — Antisemitismus bekdmpfen“ die Bewegung fiir Boy-
kott, Investitionsentzug und Sanktionen als antisemitisch und ruft Linder,
Stddte und Gemeinden und alle &ffentlichen Akteurinnen und Akteure dazu
auf, die BDS-Bewegung ebenfalls als antisemitisch zu bewerten und sich den
gegen sie beschlossenen Malnahmen anzuschlieBen. Zu den angesproche-
nen offentlichen Akteuren gehdren auch die Kirchen, die sich vielfdltig in
Programmen, Initiativen und Veranstaltungen mit dem israelisch-paldstinen-
sischen Konflikt befassen und dabei auch mit der BDS-Bewegung in Kontakt
kommen. Der Beschluss des Bundestages konnte dazu fiihren, ein fiir die
Okumenische Zusammenarbeit wichtiges kirchliches Arbeitsfeld vollig zu
ldhmen. Aus diesem Grund halten wir eine Kldrung von Seiten der Kirchen-
leitungen fiir dringend notwendig.

Wir erkennen ausdriicklich an, dass sich die Kirchen in den letzten Jah-
ren zunehmend mit dem Problem der Judenfeindschaft und des Antisemitis-
mus befasst haben. So etwa in einer Informationsbroschiire vom September
2017, die gepridgt ist von der Sorge iiber einen neuen sich ausbreitenden An-
tisemitismus. Sie verschweigt nicht, dass Lehre und Praxis der Kirche durch
die Jahrhunderte von Judenfeindschaft geprdgt waren und so zu Hass und
Vorurteilen gegeniiber Juden und Jiidinnen beigetragen haben. Die Erschiit-
terung und Scham iiber den millionenfachen Mord an den Juden Europas ha-
ben Mitte der sechziger Jahre des 20. Jahrhunderts zu einem Prozess der
Umkehr im Verhiltnis von Kirche und Judentum gefiihrt und die Einsicht
vertieft, dass Christen eine besondere Verantwortung fiir die Uberwindung
des Antisemitismus tragen.

Die BDS-Bewegung, die der Beschluss des Bundestages als antisemitisch
beurteilt, wurde 2005 gegriindet. Sie ist ein Zusammenschluss von iiber 170
Organisationen der paldstinensischen Zivilgesellschaft, die zu Boykott, Inves-
titionsentzug und Sanktionen gegen Israel aufrufen, so lange, bis Israel inter-
nationalem Recht und den universellen Prinzipien der Menschenrechte
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nachkommt. Die BDS-Bewegung ist Ausdruck des gewaltlosen politischen
Widerstandes gegen die andauernde Besetzung der paldstinensischen Ge-
biete. BDS wird inzwischen international von Universitdten, Schulen, Kir-
chen und zivilgesellschaftlichen Organisationen unterstiitzt. Unter den Un-
terstiitzern sind auch zahlreiche Jiidinnen und Juden und jiidische
Organisationen. Es gibt unter uns unterschiedliche Einschdtzungen der Vor-
gehensweise der BDS-Bewegung. Wir gehoren BDS nicht an und zéhlen
nicht zu ihren aktiven Unterstiitzern. Thre pauschale Verurteilung als antise-
mitisch weisen wir jedoch als ungerechtfertigt zuriick.

Der Beschluss des Bundestages stiitzt sein Urteil vor allem auf den BDS-
Aufruf zu weitgreifendem Boykott und Investitionsentzug gegen Israel.
Wenn der Beschluss dariiber hinaus nahelegt, der Boykottaufruf wecke ,,un-
weigerlich Assoziationen mit der NS-Parole ,Kauft nicht bei Juden!‘ dann
muss ihm entschieden widersprochen werden. Boykott- Bewegungen waren
in der Geschichte oft gewaltfreie Widerstandshandlungen von unterlegenen
Gruppen gegen die Vertreter der Macht, vom Kampf gegen die Sklaverei in
Amerika, iiber den Salzboykott Gandhis in Indien bis zum Boykott gegen das
Apartheidregime in Siidafrika. Der gewalttdtige NS-Boykott gegen jiidische
Geschifte und Unternehmen war das Gegenteil von humanitdr begriindeten
Boykotthewegungen.

Seine Erwdhnung in diesem Zusammenhang dient letztlich der Damoni-
sierung der BDS-Bewegung, die in sich vielgestaltig ist. Der tendenzitse Ein-
druck wird leider verstdrkt, wenn der Beschluss des Bundestages fortfdhrt:
,Der Deutsche Bundestag verurteilt alle antisemitischen AuRerungen und
Ubergriffe, die als vermeintliche Kritik an der Politik des Staates Israel for-
muliert werden, tatsdchlich aber Ausdruck des Hasses auf jiidische Men-
schen und ihre Religion sind, und wird ihnen entschlossen entgegentreten.
Wir negieren nicht, dass es auch in einzelnen Mitgliedsorganisationen der
BDS-Bewegung Personen und Gruppen geben kann, die antisemitisch agie-
ren, aber die BDS-Bewegung als einzige Begriindung fiir das Ziel , Antisemi-
tismus bekdmpfen“ auszugeben, wie dies der Deutsche Bundestag in seiner
EntschlieBung tut, ist schlichtweg falsch. Warum der Beschluss des Bundes-
tages ganz darauf verzichtet, die Grenze zwischen legitimer Kritik und Anti-
semitismus darzulegen, bleibt vollig unverstandlich.

Die israelische Regierung fiihrt seit 2011 eine gezielte politische Kampa-
gne gegen die BDS-Bewegung, die 2015 von Ministerprasident Benjamin Ne-
tanyahu als ,existentielle Bedrohung fiir Israel“ bezeichnet wurde. Die Kam-
pagne wird vom Ministerium fiir strategische Angelegenheiten koordiniert.
Sie bedient sich der diplomatischen Vertretungen Israels sowie jiidischer Ge-
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meinden und Organisationen insbesondere in den USA, GroRbritannien und
Deutschland, um gegen die BDS-Bewegung vorzugehen. Im Zuge der Kampa-
gne werden in Deutschland zunehmend Menschen als Antisemiten denun-
ziert, die sich kritisch mit Israels Besatzungspolitik beschaftigen. Es gibt Auf-
rufe, Drohbriefe gegen Veranstaltungen in stddtischen R&umen, an
Universitdten, in Kirchengemeinden, wenn dort Vortrdge und Diskussionen
zum Konflikt Israel-Paldstina annonciert werden.

Wer sich fiir eine gerechte Losung des Konflikts einsetzt, muss in
Deutschland damit rechnen, von jiidischen Gemeinden, von deutsch-israeli-
schen Gesellschaften, vom Zentralrat der Juden in Deutschland wie auch
vom Antisemitismusbeauftragten der Bundesregierung in eine Israel-feindli-
che Ecke gestellt zu werden. Dies gilt inzwischen sogar fiir Jiidinnen und Ju-
den, die sich fiir einen gerechten Frieden in Israel/Palédstina einsetzen. Die
Meinungsfreiheit in Deutschland wird damit erheblich beschddigt und be-
droht.

Wir haben demgegeniiber mit Hochachtung zur Kenntnis genommen,
dass iiber sechzig jiidische Wissenschaftler und Wissenschaftlerinnen, mehr-
heitlich aus Israel, vor der Abstimmung im Bundestag einen Aufruf an die
deutschen Parteien gerichtet haben, BDS nicht mit Antisemitismus gleichzu-
setzen. Sie verweisen auf die erwdhnte Kampagne der israelischen Regie-
rung und stellen fest, sie sei , Teil der stindigen Bemiihungen, jeden Diskurs
iiber paldstinensische Rechte und jede internationale Solidaritdt mit den Pa-
ldstinensern, die unter militdrischer Besatzung und schwerer Diskriminie-
rung leiden, zu delegitimieren. Wir fordern Sie auf, Antisemitismus und alle
Formen von Rassismus zu bekdmpfen, ohne diese béswilligen Bemiihungen
zu unterstiitzen. Wir bitten Sie, die freie Meinungsduferung und demokrati-
schen Rdume in Deutschland zu schiitzen, anstatt diejenigen zu isolieren
und zum Schweigen zu bringen, die ihre politischen Uberzeugungen gewalt-
frei zum Ausdruck bringen.“ Wir erinnern auBerdem an Grundiiberzeugun-
gen der dkumenischen Bewegung, die sich in den mehr als 70 Jahren seit
der Griindung des Okumenischen Rates der Kirchen herausgebildet haben
und bekréftigt worden sind. Dazu gehort von Anfang an die Verurteilung von
Antisemitismus als unvereinbar mit dem Bekenntnis und der Praxis des
christlichen Glaubens und als Siinde gegeniiber Gott und der Menschheit.
Dazu gehort ferner die Bekrdftigung des Existenzrechtes Israels sowie die
Anerkennung des Rechtes der Paldstinenser auf Selbstbestimmung und des
volkerrechtlich verbrieften Rechtes der Gefliichteten und Vertriebenen auf
Riickkehr. Kritik an der Politik der israelischen Regierung kann nicht einfach
als antisemitisch oder anti-jiidisch disqualifiziert werden. Die Erkldrung der
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Konferenz in Amman 2007, die das Okumenische Forum fiir Paldstina und
Israel griindete, bekriftigte: u.a. ,Die UN-Resolutionen miissen die Grund-
lage fiir den Frieden bilden und die Genfer Konventionen Anwendung fin-
den, um die Rechte und Pflichten der betroffenen Bevolkerungsgruppen zu
gewdhrleisten. ... Eine Zwei-Staaten-Losung muss politisch, geografisch,
wirtschaftlich und sozial lebensfdhig sein. ... Die israelischen Siedlungen in
den besetzten paldstinensischen Gebieten sind rechtswidrig und stellen ein
Hindernis fiir den Frieden dar.“

Zehn Jahre spiter und im Gedenken an die seit 50 Jahren andauernde
Besetzung der paldstinensischen Gebiete {iberpriifte der Zentralausschuss
des Okumenischen Rates der Kirchen in Trondheim 2017 die Positionen. Er
forderte die Kirchen auf zur Forderung und Unterstiitzung aller gewaltfreien
Initiativen zur Beendigung der Besatzung unter Einschluss von geeigneten
wirtschaftlichen oder anderen MaBnahmen wie den Boykott von Waren aus
den besetzten Gebieten und dem Riickzug von Investitionen in dort tdtigen
Unternehmen. Dariiber hinaus duferte er seine Besorgnis angesichts von
parlamentarischen VorstoBen in verschiedenen Lindern mit dem Ziel, ge-
waltfreie Initiativen des Widerstandes gegen die rechtswidrige Besatzung zu
unterdriicken oder zu kriminalisieren.

Unsere kritische Aufnahme des Bundestagsbeschlusses und seiner mog-
lichen Auswirkungen auf das kirchlich-6kumenische Engagement fiir einen
gerechten Frieden in Israel/Paldstina und fiir die Unterstiitzung von gewalt-
freien Initiativen zur Beendigung der Besatzung veranlassen uns dazu, die
Leitung der Evangelischen Kirche in Deutschland dringlich zu bitten, im Ein-
vernehmen mit den Landeskirchen Regeln fiir das Verhalten kirchlicher Tra-
ger angesichts der im Bundestagsbeschluss geforderten Mafnahmen unter
Einschluss der Frage finanzieller Férderung von kirchlichen und zivilgesell-
schaftlichen Initiativen zu formulieren. Dariiber hinaus erwarten wir von
der Leitung der EKD, dass sie mit dem Zentralrat der Juden sowie den Ge-
sellschaften fiir christlich-jiidische Zusammenarbeit in Gespridche eintritt,
um negative Auswirkungen der gegen die BDS-Bewegung gerichteten Kam-
pagne auf die christlich-jiidische Zusammenarbeit zu verhindern. Auch im
Blick auf Auseinandersetzungen {iber Ziele und Methoden der BDS-Bewe-
gung muss die Meinungsfreiheit und der Raum fiir kontroverse Diskussion in
den Kirchen und Gemeinden verteidigt werden.

Unterzeichnet von: Almuth Berger, Volkmar Deile, Heino Falcke,
Jochen Garstecki, Heiko Lietz, Hans Misselwitz, Ruth Misselwitz, Elisa-
beth Raiser, Konrad Raiser, Gerhard Rein, Gudrun Rein, Andreas Zumach
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Erreichtes wahren — Neues wagen

Karl Lehmanns dkumenischer Impuls'

Wolfgang Huber?
L

Am 6. Juni 1985 begegnete ich Karl Lehmann zum ersten Mal. Als Prd-
sident des Deutschen Evangelischen Kirchentags, der in jenem Jahr in Diis-
seldorf stattfand, wollte ich einen deutlichen 6kumenischen Akzent setzen.
Fiir die Bibelarbeiten, damals noch ein uniibersehbarer Schwerpunkt die-
ses von evangelischen Laien gepragten Treffens, suchte ich neben anderen
Rednerinnen und Rednern katholische Bischofe zu gewinnen, in denen ich
okumenische Hoffnungstrager sah. Die drei Angefragten sagten ohne Aus-
nahme zu: Klaus Hemmerle, der Bischof von Aachen, Walter Kasper, der
Bischof von Rottenburg, und Karl Lehmann, seit zwei Jahren Bischof von
Mainz. Karl Lehmann, den ich als ersten der drei in einer Diisseldorfer
Messehalle begriifen konnte, bedankte sich fiir die Mdglichkeit, durch die
Auslegung der biblischen Botschaft einen Beitrag zu wechselseitigem Ver-
stehen zwischen den Konfessionen zu leisten. Denn das war fiir ihn ein Le-
bensthema.

Damit klang der Grundton spdterer Zusammenarbeit an. Aus ihr er-
wuchs eine personliche Freundschaft, fiir mich eine Kostbarkeit, die iiber
den Tod des Freundes hinaus bleibt. So gern ich deshalb die Einladung zu
diesem Vortrag angenommen habe, so sehr trug dessen Vorbereitung einen
Zug erneuter Trauerarbeit. Ich werde Karl Lehmanns 6kumenischen Im-
puls aus evangelischer Sicht wiirdigen. Dass mir diese ehrenvolle Aufgabe
iibertragen wurde, weil} ich sehr zu schdtzen.

Bei der ersten Begegnung mit Karl Lehmann im Jahr 1985 konnte ich
noch nicht ahnen, wie intensiv die Verbindung mit ihm von 1994 an wer-
den sollte. Bald nach dem Beginn meiner Bischofszeit ergab sich eine ste-

1 Vortrag in der Katholischen Akademie Freiburg am 17. Mai 2019.

2 Wolfgang Huber hatte von 1994 bis 2009 das Amt des Bischofs der Evangelischen Kirche
Berlin-Brandenburg-schlesische Oberlausitz inne und war von 2003 bis 2009 Ratsvorsit-
zender der Evangelischen Kirche in Deutschland.
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tige, von Vertrauen geprdgte Verbundenheit. Sechs Jahre lang, von 1997
bis 2003, war ich evangelischer Vorsitzender des Kontaktgesprachskreises
zwischen der Bischofskonferenz und dem Rat der Evangelischen Kirche;
daran schlossen sich die sechs Jahre an, in denen ich Ratsvorsitzender der
EKD war. Bis zu Lehmanns gesundheitlich bedingtem Riicktritt als Vorsit-
zender der Bischofskonferenz im Jahr 2008 stimmten wir uns ab und tra-
ten hdufig miteinander auf.

Unvergessen ist mir Karl Lehmanns Reaktion auf meinen Wunsch,
ihm, der mich bereits seit Jahren kannte, als Vorsitzender des Rates der
EKD einen Antrittsbesuch abzustatten. Er schlug dafiir einen Tag zwischen
Weihnachten und Silvester 2003 vor; in dieser eher ruhigen Zeit, so sagte
er, kdnnten wir viel Zeit miteinander verbringen. Am Vormittag kam ich
im Bischofshaus in Mainz an, am spiten Nachmittag brach ich wieder auf —
ein in vielen Hinsichten unvergesslicher Tag. Wir entdeckten vieles, das
uns verband, beginnend mit der Beheimatung im deutschen Siidwesten
und den jeweiligen Lebensjahren in Freiburg. Wir entwickelten ein Gespiir
dafiir, in welchen Fragen wir uns ohne viele Worte verstindigen wiirden
und in welchen Fdllen eine Absprache notwendig sein konnte.

In den Jahren, die uns in gemeinsamer Verantwortung verbanden, wa-
ren erhebliche Herausforderungen zu bewiltigen. In vielen Féllen hatten
sie eine 6kumenische Dimension. Diese bezog sich keineswegs nur auf die
Beziehungen zwischen unseren Kirchen, sondern nicht minder intensiv
auf die gemeinsame Verantwortung fiir die Prdsenz des christlichen Glau-
bens in Gesellschaft und Politik. Im einen wie im anderen Bereich ging es
Karl Lehmann darum, Erreichtes zu bewahren, um auf dieser Grundlage
Neues wagen zu kdnnen. Mit verabredeten Konsensen in der politisch-ge-
sellschaftlichen Verantwortung der Kirchen ging er deshalb ebenso sorg-
sam um wie mit Konsensen in der 6kumenischen Theologie. Bis zuletzt
blieb er davon iiberzeugt, dass Fortschritte nur aus der Achtung gegeniiber
dem bereits Erreichten erwachsen konnten. Diese Einstellung, die ihre
Kraft nicht zuletzt aus einem stupenden Geddchtnis bezog, gab ihm die
Kraft zu einem langen Atem, einer Eigenschaft, die seinem letzten Ge-
sprachsband mit Markus Schéachter den Titel verlieh.’ Von vielen, auch von
seinem Lehrer Karl Rahner, unterschied er sich durch diese ungewohnli-
che Ausdauer, die ihn vor Ungeduld bewahrte und Enttduschungen nicht
das letzte Wort lieB. Deshalb verfolgte er ein Ziel auch dann weiter, wenn

3 Karl Lehmann: Mit langem Atem. Wege — Erfahrungen — Einsichten. Der Kardinal im
Gesprach mit Markus Schéichter, Freiburg i. Br. 2016.
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andere es schon aufgegeben hatten, und hatte die bereits erreichten
Schritte auf dem Weg noch in Erinnerung, wenn sie bei anderen schon in
Vergessenheit geraten waren.

Karl Lehmann war das gemeinsame Wirken unserer Kirchen in die po-
litisch-gesellschaftliche Offentlichkeit hinein ebenso wichtig wie die Arbeit
an einer 6kumenischen Perspektive fiir unsere Kirchen in ihrer bleibenden
Verschiedenheit. Beide Aspekte will ich im Folgenden an konkreten Bei-
spielen erldutern.

11

In politischer Hinsicht hatte die ékumenische Zusammenarbeit eine
bewidhrte Basis. Aber zugleich ergaben sich aus dem Zusammenwachsen
der beiden deutschen Staaten, aus dem Fortgang der europdischen Eini-
gung und aus der Entwicklung der Lebenswissenschaften neue Aufgaben.

Nach der Vereinigung der beiden deutschen Staaten musste dem Reli-
gionsunterricht so viel dkumenische Aufmerksamkeit gewidmet werden
wie schon lange nicht mehr. Das fiihrte bis zum ersten groBen Verfahren
iiber derartige Fragen vor dem Bundesverfassungsgericht. Zwar ging es, du-
Berlich betrachtet, nur um die Stellung des Religionsunterrichts im Bun-
desland Brandenburg. Aber die Deutsche Bischofskonferenz und die Evan-
gelische Kirche in Deutschland hatten sich diesem Verfahren aus guten
Griinden angeschlossen. Allen Beteiligten war bewusst, dass die Zukunfts-
bedeutung des Artikels 7 des Grundgesetzes auf dem Spiel stand — jenes
Artikels im Grundrechtsteil der Verfassung, der den Religionsunterricht
zum ordentlichen Unterrichtsfach erkldrt und dies mit der MaBgabe ver-
bindet, dass er gemdl den Grundsdtzen der Religionsgemeinschaften zu er-
teilen ist. Das Bundesverfassungsgericht lieR mit seinem Vergleichsvor-
schlag aus dem Jahr 2001 die Frage auf sich beruhen, ob das Land
Brandenburg sich darauf berufen kénne, nicht an die Norm des Artikel 7
des Grundgesetzes gebunden zu sein; es gewann stattdessen die beteiligten
Parteien, also Staat wie Kirche, dafiir, eine — aus kirchlicher Sicht — allen-
falls ertragliche Regelung des Religionsunterrichts in Brandenburg hinzu-
nehmen, um so Schlimmeres zu verhiiten.

Die Notwendigkeit, das Verhiltnis von Staat und Kirche hochstrichter-
lich kldren zu lassen, wiederholte sich wenige Jahre spdter durch das Vor-
haben des Landes Berlin, den Schutz des Sonntags als , Tag der Arbeitsruhe
und der seelischen Erhebung® durch weitgehende Regelungen zur Laden-
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offnung an Sonntagen auszuhebeln. Erneut beschlossen wir in 6kumeni-
scher Einmiitigkeit, den Weg zum Bundesverfassungsgericht zu beschrei-
ten. Das Gericht bekrdftigte im Jahr 2009 den verfassungsrechtlich gesi-
cherten Schutz des Sonntags und lieB keinen Zweifel daran, dass mit
diesem Schutz die Freigabe der Ladendffnung an allen Adventssonntagen
unvereinbar sei.

Als ein iiber den Geltungsbereich des Grundgesetzes hinausreichendes
Beispiel erwdhne ich die intensiven ©kumenischen Bemiihungen, die
durch die Debatte {iber die europdische Verfassung ausgelost wurden. Fiir
sie war eine ausfiihrliche Prdambel vorgesehen. Lehmann und ich fragten
in einem gemeinsamen Text in der BILD-Zeitung (iibrigens einem fiir diese
Zeitung ungewoOhnlich langen Text), ob statt von ,religiosen Wurzeln*
nicht konkreter von den ,jlidisch-christlichen Wurzeln“ die Rede sein
miisse, und ob neben der ,Verantwortung fiir die kiinftigen Generationen*
nicht auch die , Verantwortung vor Gott“ zur Sprache zu bringen sei.* Der
Widerstand gegen solche Vorschldge war insbesondere in laizistischen Lan-
dern wie Frankreich und Belgien gro@3; der Plan einer férmlichen Praambel
wurde fallen gelassen; als im Jahr 2005 Volksabstimmungen in Frankreich
und den Niederlanden die europdische Verfassung ablehnten, wurde der
VorstoB gegenstandslos.

Doch Karl Lehmann und mir war dieser VorstoB iiber den konkreten
Anlass hinaus wichtig. In den politischen Entwicklungen des friihen 21.
Jahrhunderts gewann nach unserem Urteil die Prdambel des Grundgeset-
zes, die von der ,Verantwortung vor Gott und den Menschen* spricht, an
Bedeutung. Denn ein solcher Akzent, in dem Demut und Verpflichtung
sich miteinander verbinden, war in einer Zeit von besonderem Gewicht, in
der mit den rasanten Entwicklungen in den Lebenswissenschaften, ganz
besonders im Bereich der Reproduktionsmedizin, Fragen der Menschen-
wiirde und des Lebensschutzes in das Zentrum der politisch-ethischen De-
batten riickten.

Eine Schliisselbedeutung kam dabei der Frage zu, ob und unter wel-
chen Bedingungen die Forschung mit embryonalen Stammzellen zugelas-
sen werden konne. Beide Kirchen hatten 2001 den Gedanken, menschli-
che Embryonen konnten zu Forschungszwecken hergestellt und somit zu
solchen Zwecken ,verbraucht® werden, nachdriicklich abgelehnt. Ich

4 BILD, 17.06.2004; vgl. das Vorwort von Ingolf U. Dalferth; in: Helmut Goerlich, Wolf-
gang Huber, Karl Lehmann: Verfassung ohne Gottesbezug? Zu einer aktuellen europdi-
schen Kontroverse, Leipzig 2004, 5 f.
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selbst hatte als damaliges Mitglied des Rats der EKD und des damaligen Na-
tionalen Ethikrats in einem Vortrag am 18. Januar 2002 im Berliner Max-
Delbriick-Zentrum fiir Molekulare Medizin den Konflikt zwischen Lebens-
schutz und Forschungsinteresse ausfiihrlich erortert. Dabei war ich zu dem
Ergebnis gekommen, dass eventuelle Forschungen zum einen nur mit
Stammzellen moglich sein diirften, bei denen eine Herstellung von Em-
bryonen zu Forschungszwecken ausgeschlossen war, und dass diese For-
schungen nur fiir eine befristete Zeit im Bereich der Grundlagenforschung
vertretbar seien, aber nicht auf langere Frist im Bereich der angewandten
Forschung in Frage kamen. Unabhingig von meinen Uberlegungen brachte
die Bundestagsabgeordnete Margot von Renesse diese Losung wenige Tage
spater im Bundestag ein; diese Stichtagslosung wurde vom Parlament nach
einer ebenso intensiven wie eindrucksvollen Debatte angenommen. Jahre
spater stellte sich heraus, dass Stammzelllinien, die vor dem durch den
Bundestag festgelegten Stichtag des 1. Januar 2002 entstanden waren, den
Erfordernissen der Forschung nicht entsprachen. Wahrend innerhalb der
Forschungsorganisationen daraufhin die v6llige Aufhebung der Stichtagslo-
sung und damit eine weitgehende Freigabe der embryonalen Stammzellfor-
schung gefordert wurde, wies ich darauf hin, dass das aus Forschungsgriin-
den angestrebte Ergebnis auch durch eine einmalige Verschiebung des
Stichtags erreicht werden konne. Dieser Hinweis wurde vom Bundestag
mit der Verschiebung des Stichtags auf den 1. Mai 2007 aufgenommen. Ich
sah in dieser Entscheidung einen Weg, Lebensschutz und Forschungsfrei-
heit miteinander zum Ausgleich zu bringen. Mein VorstoR zielte darauf, an
der Stichtagsregelung als solcher festzuhalten und die Freigabe einer Her-
stellung von Embryonen zu Forschungszwecken zu verhindern.
Weiterreichende Pldne, eine entsprechende Regelung auch fiir den Be-
reich der EU durchzusetzen, lieBen sich nicht verwirklichen. Doch die Be-
fiirchtung, es werde in Deutschland weitere Verschiebungen des Stichtags
geben, bewahrheitete sich nicht; vielmehr blieb es bisher bei der einmali-
gen Verschiebung von 2007. Gleichwohl hat Karl Lehmann das Eintreten
fiir die einmalige Verlegung des Stichtags, das nach einigem Zogern auch
innerhalb der EKD Zustimmung fand, als den Beginn einer gravierenden
Divergenz angesehen; er konnte sogar von einem ,,Verlust an Gemeinsam-
keit in der Bioethik“ sprechen.’ Inzwischen gewinnt das Thema aus neuen

5 Karl Kardinal Lehmann: Auslotungen. Lebensgestaltung aus dem Glauben heute, Frei-
burg i.Br. 2016, 459.
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Griinden Aktualitdt. Der Deutsche Ethikrat, dem in der gegenwartigen Peri-
ode der evangelische Theologe Peter Dabrock vorsitzt, hdlt in seiner Stel-
lungnahme vom 9. Mai 2019 zum ersten Mal gentechnische Eingriffe in die
menschliche Keimbahn fiir ethisch vertretbar, wenn diese an sieben ethi-
schen MaRstdben gepriift sind: Menschenwiirde, Lebens- und Integritits-
schutz, Freiheit, Natiirlichkeit, Schidigungsvermeidung und Wohltatigkeit,
Gerechtigkeit, Solidaritdt und Verantwortung. Im Blick auf diese Malstdbe
sind die Voraussetzungen fiir eine Zustimmung zu Eingriffen in die mensch-
liche Keimbahn derzeit noch nicht gegeben; deshalb spricht sich der Ethik-
rat fiir ein Moratorium aus. Doch die mit diesem Thema verbundenen Her-
ausforderungen reichen deutlich weiter als die Fragen, die sich zu Beginn
dieses Jahrhunderts mit der Stammzellforschung verbunden haben. Ob dies
zu einer 6kumenischen Zerreillprobe fiihrt, bleibt abzuwarten.

Spannungsvolle Konstellationen zeigen sich im Ubrigen nicht nur in
diesem Themenfeld. So sind die nach wie vor — jedenfalls in den lehramtli-
chen AuBerungen — bestehenden Differenzen in der Sexual- und Familien-
moral mindestens so gravierend wie die Probleme im Bereich der Stamm-
zellforschung oder der Genomchirurgie. Nur hat man sich an die dlteren
Kontroversen gewohnt. Man sollte indessen nicht vergessen, wie sehr es
den Mainzer Bischof schmerzte, dass er die gemeinsame Verantwortung
der Kirchen in Deutschland fiir die Beratung in Schwangerschaftskonflik-
ten nicht aufrechterhalten konnte, weil sie nach vatikanischer Auffassung
mit der katholischen Lehre unvereinbar war.

Im Hintergrund solcher schmerzlichen Erfahrungen wurde die Diffe-
renz zwischen einer prinzipienethischen und einer verantwortungsethi-
schen Betrachtungsweise erkennbar, an der intensiver zu arbeiten, wir uns
in solchen Zusammenhdngen vornahmen. Die Notwendigkeit solcher
Uberlegungen zeigt sich an Fragen, die mit dem Ende des menschlichen
Lebens zusammenhidngen, in vergleichbarer Dringlichkeit wie an Fragen,
die sich auf dessen Anfang beziehen.

Eine wichtige Grundlage fiir solche gemeinsamen Bemiihungen bietet
die ,,Woche fiir das Leben“, deren Entstehung im Jahr 1991 von Karl Leh-
mann mafgeblich gefordert wurde; seit 1994 wird sie in 6kumenischer
Gemeinsamkeit durchgefiihrt. Uber lange Jahre hat sich die gemeinsame
Erklarung ,,Gott ist ein Freund des Lebens. Herausforderungen und Aufga-
ben beim Schutz des Lebens“ aus dem Jahr 1989 als tragfahige Grundlage
solcher gemeinsamen Bemiihungen bewidhrt. Unterschiedliche Beurteilun-
gen von wichtigen Sachfragen haben nach meinem Urteil diese gemein-
same Basis nicht auBer Kraft gesetzt.
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Erst recht gilt im Blick auf wichtige sozialethische Fragen, dass grund-
legende Positionen gemeinsam vertreten wurden; Lehmann sprach in die-
sem Zusammenhang sogar von der ,sozialethischen Sdule des gemeinsa-
men Gkumenischen Wirkens“.® Sie wird durch gemeinsame Erkldrungen
zur wirtschaftlichen und sozialen Lage und zur Zukunft der Demokratie ge-
nauso dokumentiert wie durch gemeinsame Aktionen in den Fragen von
Migration und Integration. Diese Sdule ist bis zum heutigen Tag von be-
achtlicher Stabilitdt und Soliditdt.

1.

Noch tiefer als das gemeinsame Wirken fiir die Prdsenz der Kirchen in
politischen und gesellschaftlichen Debatten war das Bemiihen um theologi-
sche Verstindigung zwischen den Kirchen in Karl Lehmanns Biographie
verankert. Das war alles andere als selbstverstdndlich. Vielmehr ist Karl
Lehmanns groes und unerschiitterliches 6kumenisches Engagement umso
beeindruckender, als er in seiner Jugend mit konfessioneller Pluralitédt
kaum in unmittelbare Beriihrung kam. Das alte Fiirstentum Hohenzollern-
Sigmaringen war auch nach dem Zweiten Weltkrieg konfessionell weithin
homogen katholisch geblieben; dieses katholische Umfeld bot nicht viele
Gelegenheiten, mit evangelischen Mitchristen ins Gesprdach zu kommen
und der Wirklichkeit der evangelischen Kirche zu begegnen. Andere kon-
fessionelle Gestalten des Christentums waren noch weiter entfernt.

Schon vor dem Beginn des Theologiestudiums begegnete ihm die 6ku-
menische Problematik zuerst in Fdllen von ,Mischehen®, wie man damals
sagte; er fragte sich, ob man ,wirklich die theologischen und konfessionel-
len Probleme in der traditionellen Hdrte“ bis in die intimste menschliche
Gemeinschaft hinein verlingern diirfe.” Uber solche pastoralen Gesichts-
punkte hinaus kam er wihrend des Studiums bald mit den Werken evange-
lischer Theologen in Beriihrung, im Rahmen seiner Heidegger-Forschung
insbesondere mit dem Werk Rudolf Bultmanns. Spiter verstand er ,die
Nidhe von Christen verschiedener Konfessionen in Krieg und Widerstand
wahrend der NS-Zeit“ als 6kumenische Verpflichtung und nannte zur Ver-
deutlichung Alfred Delp und Dietrich Bonhoeffer, die ihn gleichermaBen

6 Ebd., 456.
7 Lehmann, Mit langem Atem.
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faszinierten.® Aber den wichtigsten AnstoR bildete unverdndert die Lebens-
situation von Menschen in konfessionsverbindenden Ehen. In der Ehepas-
toral sah er einen besonders dringlichen Grund fiir das Bemiihen um 6ku-
menische Fortschritte, wie eben dieses Thema ihn spédter dazu veranlasste,
gemeinsam mit Erzbischof Saier und Bischof Kasper auf eine Kursdnderung
im Blick auf die Wiederverheiratung Geschiedener zu dringen. Im einen
wie im anderen Fall war er vom Mangel an Fortschritten immer wieder
enttduscht.

Ebenso bemerkenswert wie der praktische Ansto zum ékumenischen
Einsatz ist die ausdauernd und langfristig angelegte Tatigkeit im Bereich
der 6kumenischen Theologie. Erstaunlich friih und erstaunlich jung wurde
Karl Lehmann Mitglied des Okumenischen Arbeitskreises katholischer und
evangelischer Theologen, der 1946, mitten in den Triimmern des Krieges
und mitten in dem Hungerjahr, das auf ihn folgte, von dem Paderborner
Erzbischof Lorenz Kardinal Jager und dem evangelischen Bischof von Ol-
denburg Wilhelm Stdhlin ins Leben gerufen wurde und bis zum heutigen
Tag besteht. Im Alter von 33 Jahren, unmittelbar nach der Ubernahme sei-
ner ersten Professur — fiir Dogmatik und theologische Propddeutik — in
Mainz wurde Karl Lehmann Mitglied dieses Kreises. 1976 iibernahm er —
inzwischen in Freiburg Inhaber des Lehrstuhls fiir Dogmatik und 6kumeni-
sche Theologie — dessen wissenschaftliche Leitung, zundchst mit Edmund
Schlink, spdter mit Wolfhart Pannenberg als evangelischen Partnern. Im
Jahr 1988 wechselte Karl Lehmann, nun bereits seit fiinf Jahren Bischof
von Mainz, aus der wissenschaftlichen Leitung in den Vorsitz dieses Krei-
ses, den er bis zu seinem Tod volle dreifig Jahre lang innehatte.

Karl Lehmanns unmittelbares Engagement in der 6kumenischen Theo-
logie begann also kurz nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, das insbe-
sondere mit seiner Kirchenkonstitution Lumen gentium, seinem Okume-
nismusdekret Unitatis redintegratio und seiner Erkldrung zur
Religionsfreiheit Dignitatis humanae wichtige 6kumenische Leitlinien for-
muliert hatte. Lehmanns Beurteilung der damit eingetretenen dkumeni-
schen Situation fand ihren Niederschlag in einem Text, von dem er selbst
im Riickblick sagte, mit ihm habe er ,einen eigenen theologischen und kir-
chenpolitischen ,Kurs* gefunden“.9 Dieser Text erschien 1973 in einem ge-

8 Barbara Nichtweil3 (Hg.): Steht fest im Glauben! 80. Geburtstag von Karl Kardinal Leh-
mann und Verabschiedung als Bischof von Mainz am 16. Mai 2016 (Mainzer Perspekti-
ven — Wort des Bischofs), Taschenbuch - 11. Juli 2017, 54.

9  Lehmann, Mit langem Atem, 25.
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meinsam mit Karl Rahner herausgegebenen Band unter dem Titel ,,Marsch
ins Getto“'’. Dieser Sammelband ging von einer scharfen kirchenpoliti-
schen Intervention Karl Rahners aus dem Januar 1972 aus, in dem er die
Einstellung der Zeitschrift Publik als Signal fiir eine Abkehr der katholi-
schen Kirche in Deutschland vom Aggiornamento des Konzils und fiir
eine Riickkehr zu einer Getto-Mentalitdt wertete. Bei aller Verbundenheit
mit seinem Lehrer Karl Rahner teilte Lehmann dessen kirchenpolitische
Ungeduld nicht, sondern sprach sich fiir Beharrlichkeit aus. Bereits als
Theologieprofessor war er in einem bestimmten Sinn Kirchenpolitiker,
namlich gemdl Max Webers Vorstellung von Politik. Karl Lehmann ging es,
um Max Weber zu zitieren, tatsdchlich um ,ein starkes langsames Bohren
von harten Brettern mit Leidenschaft und AugenmaR zugleich“.11

In seinen , Thesen zur Diagnose des Getto-Verdachtes® von 1973, die
er 1993 unter verdndertem Titel noch einmal Vertiffentlichte,12 entwi-
ckelte Lehmann eine Sicht des Zweiten Vatikanischen Konzils, die sich von
allen Erwartungen schneller und einschneidender Verdnderungen signifi-
kant abhob. Bei solchen Erwartungen werde namlich ,die konkrete Trag-
weite der Losungen dieses Konzils — begreiflicherweise — iiberschdtzt“. Bei
einer Reihe von Problemen werde in den Konzilstexten eher ,die augen-
blickliche Verlegenheit formuliert denn eine Losung des Problems“. Als Be-
lege dafiir nannte er ausdriicklich die offenkundige Unklarheit im Blick auf
»,die Anerkennung eines echten ekklesiologischen Status der nicht-katholi-
schen, besonders der reformatorischen Kirchen“. Diesen Zweifel an der
Leistungsfahigkeit der beriihmten Kompromissformeln der Kirchenkonsti-
tution Lumen gentium versah er ausdriicklich mit dem Zusatz, die Unter-
scheidung zwischen ,Kirche“ und ,kirchlichen Gemeinschaften“ fiihre als
,pure Sprachregelung [...] zwangsldaufig in eine Sackgasse“.13 Daneben
nannte er ausdriicklich das Verhdltnis zum protestantischen Amt. Leh-
manns Diagnose hieB: Indem man es in einem iiberschwénglichen Ver-
trauen auf den ,Geist“ des Konzils versdumte, sich geduldig auf dessen
konkrete Willensbildung in ihrem unvollstdindigen Charakter einzulassen,

10 Karl Lehmann, Karl Rahner (Hg.): Marsch ins Getto? Der Weg der Katholiken in der
Bundesrepublik, Miinchen 1973.

1t Max Weber: Wissenschaft als Beruf 1917/19. Politik als Beruf 1919. Studienausgabe,
Tiibingen 1994, 88.

12 Karl Lehmann: Glauben bezeugen, Gesellschaft gestalten. Reflexionen und Positionen,
Freiburg i.Br. 1993, 343-351.

13 Lehmann, Glauben bezeugen, 345.
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unterschdtze man ,von fast allen Seiten die harten Bedingungen fiir einen
verldsslichen Fortschritt“.'* Fiir einen solchen Fortschritt galt nach Leh-
manns Auffassung eine Regel, die er fiir die Theologie insgesamt empfahl:
,Die Theologie braucht wesentlich mehr Griindlichkeit, Sorgfalt, Ausdauer
und Mut zum Differenzieren, wenn sie den Fragen der Gegenwart wirklich
gewachsen sein will.«" Zugleich betonte er, dass kirchliche Erneuerungs-
und Reformprozesse einer ,mutig-geduldigen spirituellen Grunderfahrung“
bediirften. Fiir sie nahm er die Ordensgriinder und Kirchenreformer der
Vergangenheit zum Vorbild, die vor allem eines gemeinsam hatten: ,,unbe-
irrbares Verfolgen des Zieles, unablassige Uberzeugungskraft trotz Riick-
schlagen, Enttduschungen und Niederlagen; bei aller Hdrte der Gegner-
schaft auch ein fast grenzenloses Verstindnis anderer Personen®.'’
Ungewollt beschreibt dieser Satz den Autor selbst, dem im eigenen Einsatz
fiir Kirche und Okumene ein hohes MaB an derartiger Unbeirrbarkeit ab-
verlangt wurde. Wenn er spdter ausdriicklich den ,jahrzehntelangen Raub-
bau“ seiner Krdfte beklagte, der sich gegen Ende seines Lebens ,gerdcht“
habe,17 so hat sein aufopferungsvolles Wirken fiir die Okumene daran ei-
nen gewichtigen Anteil.

Aus Anlass des fiinfzigjihrigen Jubildums des Okumenismusdekrets be-
kannte Lehmann sich im Jahr 2014 (erstmalig, wie er ausdriicklich sagte)
dazu, er sei kein Anhédnger einer 6kumenischen ,Naherwartung“, die von
der Verwirklichung der kirchlichen Einheit in der eigenen Lebenszeit aus-
gehe. Nach kritischer Selbstpriifung erkannte er darin keinen Ausdruck
von Trigheit oder Kleinmut. Vielmehr vertrat er die Uberzeugung, ,dass es
verschiedene Stile und Gestalten dkumenischer Hoffnung gibt“ und dass
die ,Pluralitdt der verschiedenen Hoffnungsformen“ Achtung verdient. Er
scheute nicht davor zuriick, Mose, der dem Land der Verheiung entgegen-
wandert, als Vorbild der 6kumenischen Hoffnung in Anspruch zu nehmen.
Auch wer das verheiBene Land nur sehen, aber es nicht betreten kann,
vermag den dkumenischen Weg, ,mit Freude an der groferen Wahrheit
und an jeder gefundenen Gemeinsamkeit“ weiterzugehen.18 Lehmann hat
diese Zuriickhaltung im Blick auf das 6kumenische Ziel nur selten themati-
siert. Doch gelegentlich blitzte sie auf, beispielsweise bei den regelmafi-

14 Ebd., 346.
15 Ebd., 348.
16 Ebd., 349 f.

17 Lehmann, Mit langem Atem, 257 f.
18 Lehmann, Auslotungen, 263 f.
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gen Podien zu 6kumenischen Fragen, zu denen wir auf Katholikentagen
wie auf evangelischen Kirchentagen eingeladen wurden. Einmal sagte Leh-
mann bei einem solchen Anlass — es war nach meiner Erinnerung beim
Katholikentag in Saarbriicken 2006 —, es gebe ja gliicklicherweise keine
lehramtliche Festlegung hinsichtlich des Ziels unserer okumenischen Be-
miihungen. Karl Lehmann war gegeniiber dem auf evangelischer Seite und
im Okumenischen Rat der Kirchen vertretenen Ziel einer ,verséhnten Ver-
schiedenheit” aufgeschlossener als manch anderer.

An diesem differenzierten Bild der 6kumenischen Entwicklung hielt
Lehmann zeitlebens fest. Er wurde nicht miide, erreichte Fortschritte in
Erinnerung zu rufen. Denn in mangelnder Rezeption des Erreichten und
damit verbundener 6kumenischer Amnesie sah er eine groBe Gefahr. Im-
mer wieder erinnerte er an die erfolgreichen Bemiihungen des Okumeni-
schen Arbeitskreises evangelischer und romisch-katholischer Theologen,
die Lehrverurteilungen des 16. Jahrhunderts in ihrer trennenden Wirkung
aufzuarbeiten und die Frage zu kldren, ob diese Lehrverurteilungen im
Blick auf die heutige Lehre der beteiligten Kirchen noch zutreffen. Diese
im Anschluss an den Deutschlandbesuch Papst Johannes Pauls II. (1980)
begonnene Arbeit fiihrte zu wichtigen Ergebnissen, die bis zum heutigen
Tag noch nicht umfassend rezipiert worden sind. Zwar wurde in der ,Ge-
meinsamen Erkldarung zur Rechtfertigungslehre” von 1999 | ein Konsens in
Grundwahrheiten der Rechtfertigungslehre formuliert [...], in dessen Licht
die entsprechenden Lehrverurteilungen des 16. Jahrhunderts heute den
Partner nicht treffen“ (Ziffer 13). Doch eine kirchenamtliche Rezeption der
Einsicht, dass die Lehrverurteilungen des Reformationsjahrhunderts den je-
weiligen kirchlichen Partner nicht mehr tréfen, erfolgte genauso wenig wie
eine Fortsetzung der Suche nach Konsensen, insbesondere auf den Feldern
der Sakramententheologie und der Amterlehre.

Die begrenzten Auswirkungen der ,Gemeinsamen Erkldrung zur
Rechtfertigungslehre“ hatten auch mit ihrer heiklen Vorgeschichte zu tun.
Die romische Kongregation fiir die Glaubenslehre hatte ihr erheblichen
Widerstand entgegengesetzt; und auf evangelischer Seite schwichte ein
Streit dariiber, ob der , Konsens in Grundwahrheiten der Rechtfertigungs-
lehre“ angemessen formuliert sei, dessen Wirkung. Eine besonders wich-
tige Standortbestimmung gab Karl Lehmann nach seiner Kardinalserhe-
bung in einem Brief an Papst Johannes Paul II. vom 15. August 2001 ab.
Mit Nachdruck verwies er auf die groe Ungeduld vieler Menschen und ihr
Hadern mit Theologen und Kirchenleitungen iiber unzureichende Fort-
schritte in der Okumene. Lehmann zeigte dafiir ebenso Verstindnis wie fiir
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die Enttduschung iiber den schroffen Ton der Erkldirung Dominus lesus
aus dem Vorjahr. Ausdriicklich erbat er eine bessere Abstimmung mit den
Ortskirchen, die solche AuBerungen zu erldutern und umzusetzen hatten.
Deutlich markierte er das dringlichste Ziel: ,Das gemeinsame Mahl bleibt
[...] unsere unaufgebbare Sehnsucht und unverdnderliche Hoffnung.“lo

Bei der Feier zur Unterzeichnung der wechselseitigen Taufanerken-
nung im Magdeburger Dom am 29. April 2007 bedauerte der Vorsitzende
der Bischofskonferenz, dass man bisher die Taufe nicht zureichend in ihrer
Bedeutung fiir die ,grundlegende Gemeinsamkeit zwischen den Christen
iiberhaupt® gewdirdigt habe. Er verband damit die Hoffnung, dass diese
Vereinbarung (die inzwischen zwolf Jahre zuriickliegt) ,,zum Startzeichen
wird fiir ein vertieftes Gesprach {iber die Wiirde und Bedeutung der wech-
selseitig anerkannten Taufe, aber auch eine Ermutigung fiir das gelebte
Zeugnis der getrennten Christen im Alltag unseres Lebens“. Mahnend
fligte er hinzu: ,Es ist ein groBer Schatz, dass die Kirchen in hohem MaR
trotz aller Trennungen das sakramentale Band der Einheit durch die Taufe
erhalten haben. Alle Einheit geht aus der Taufe hervor. Aber es ist doch ein
unvollkommenes Band der Einheit. Diese ist ausgerichtet auf ein weiteres
Wachsen in das MaB der Fiille Jesu Christi (vgl. Eph 4, 13). Dies fordert uns
in ganz besonderer Weise heraus, in diesem Geist und in einer neuen Spi-
ritualitdt der Taufe die Hindernisse zwischen uns zu tiberwinden und noch
mehr wahre Einheit zu gewinnen.“zo

Allerdings wurde der Impuls, der von der Taufanerkennung ausging,
wenige Wochen spiter durch ein Dokument der Glaubenskongregation ge-
bremst. Dessen Antworten auf einige Fragen des Kirchenverstdndnisses be-
kréftigten die Aussagen, die schon die Erklarung Dominus lesus zum ek-
klesialen Status der reformatorischen Kirchen getroffen hatte. Was im Jahr
2000 von manchen als ein Ungliicksfall betrachtet worden wat, wurde
2007 ausdriicklich bekriftigt. Doch der Vorsitzende der Bischofskonferenz
richtete auch dieses Mal den Blick nach vorn, indem er erkldrte: ,Die er-
neute katholische Stellungnahme der Glaubenskongregation mag beson-
ders in ihrer Knappheit und Dichte hart erscheinen, aber sie ldsst grundle-
gend Raum, die anderen Kirchen nicht nur moralisch, sondern theologisch

19 Barbara Nichtweil8 (Hg.): Karl Kardinal Lehmann 2001. Dokumentationen, Erinnerun-
gen und Informationen zur Kardinalserhebung des Bischofs von Mainz, Mainz 2001,
114.

20 Lehmann, Auslotungen, 467f.
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als Kirchen zu achten. Der eigene Anspruch darf nicht zu irgendeiner
Uberheblichkeit fiihren, denn durch die Spaltungen ist auch die Fiille der
katholischen Kirche eingeschrankt.“*’

Lehmanns unbeugsamer Verstindigungswille bildete eine entschei-
dende Briicke zur 6kumenischen Gestaltung des Reformationsjahrs 2017.
Dieser Geist prigte insbesondere die ,Okumenischen Perspektiven®, die
der Okumenische Arbeitskreis evangelischer und katholischer Theologen
im Jahr 2014 zur Vorbereitung des Reformationsjubildums beisteuerte. Er
plddierte fiir eine Haltung, die der Pluralitdt der Kirchen mit Wertschit-
zung statt mit Besorgnis begegnet. Ausdriicklich forderte er, dass die ro-
misch-katholische Kirche und die evangelischen Kirchen ,einander explizit
als Kirchen Jesu Christi anerkennen®, dass ihre Gemeinden mdoglichst oft
O6kumenische Gottesdienste feiern und dabei eucharistische Gastfreund-
schaft als Schritt auf dem Weg zu voller eucharistischer Gemeinschaft prak-
tizieren.

Die ,,Okumenischen Perspektiven“ sehen die Tragik der reformatori-
schen Entwicklung darin, dass sich die Frage nach dem Heil zur Frage nach
der Kirche verschoben habe. Wirkt sich diese Verschiebung nicht bis in die
heutige 6kumenische Situation aus? Hangt es mit dieser Verschiebung zu-
sammen, dass die Verstindigung iiber die Bedeutung von Gnade und
Glaube sowie die gemeinsame Einsicht in die Bedeutung der Heiligen
Schrift bisher nicht zu weitergehenden Schritten kirchlicher Gemeinschaft
gefiihrt haben? Muss es uns nicht zu denken geben, dass weitere Schritte
zum gemeinsamen Abendmahl heute nicht durch unterschiedliche Auffas-
sungen iiber das Sakrament selbst, sondern durch Unvereinbarkeiten im
Amtsverstandnis verhindert werden?

Dass die ,,Okumenischen Perspektiven“ von 2014 keine nachhaltigere
Wirkung entfaltete, mag auch damit zusammenhéngen, dass ein anderer
Text im selben Jahr stirkere okumenische Aufmerksamkeit auf sich zog,
obwohl dessen Autoren es keineswegs darauf abgesehen hatten, namlich
der Grundlagentext des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland fiir
das Reformationsjubildum mit dem Titel ,Rechtfertigung und Freiheit“. Er
16ste zweierlei Arten von Befremden aus. Zum einen wurde, wie schon
acht Jahre zuvor in dem Impulspapier zum Reformprozess der EKD mit

21 Statement des Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonferenz, Karl Kardinal Lehmann,
zur Veroffentlichung des Dokumentes ,Antworten auf Fragen zu einigen Aspekten be-
ziiglich der Lehre {iber die Kirche“ der Kongregation fiir die Glaubenslehre am
10.07.2007 (Pressemitteilungen der Deutschen Bischofskonferenz).
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dem Titel ,Kirche der Freiheit“, evangelischerseits der Freiheitsbegriff in
emphatischem Sinn verwendet. In beiden Fillen handelte es sich um
Vorginge evangelischer Selbstverstandigung; dennoch wurde darin ein Mo-
nopolanspruch der evangelischen Kirche auf die christliche Freiheit vermu-
tet. Zum andern behandelte der Grundlagentext das Thema ,Rechtferti-
gung®, ohne auf die Gemeinsame Erkldrung von 1999 einzugehen. Diese
erstaunliche Liicke sowie die Orientierung an den reformatorischen For-
meln ,allein Christus®, ,allein durch Gnade*“, ,allein durch Glauben®, ,al-
lein die Schrift“ und ,,allein durch das Wort (Gottes)“ wurde als konfessio-
nelle Abgrenzung verstanden, die fiir das Reformationsjubildum nichts
Gutes erwarten lieBe. Dennoch gelang es, das Reformationsjahr in wichti-
gen Elementen als gemeinsames Christusfest zu gestalten. Seine starken
Okumenischen Akzente fanden in dem okumenischen Gottesdienst mit
Papst Franziskus und dem Prdsidenten des Lutherischen Weltbunds, Bi-
schof Munib Younan, in Lund am 31. Oktober 2016 eine Biindelung von
weltweiter Ausstrahlung.

Als wir 2007 die wechselseitige Taufanerkennung feierten, sprach Karl
Lehmann von einer ,heiligen Verpflichtung”, die sich aus diesem Schritt
ergebe. Doch trotz des positiven Verlaufs des Reformationsjahrs sind zen-
trale 8kumenische Probleme noch immer nicht in zureichender Weise auf-
gearbeitet oder gar gelost. Viele fragen gespannt, ob der dritte dkumeni-
sche Kirchentag in Frankfurt a. M. im Mai 2021 sich mit neuen Signhalen
verbinden wird. Als retardierende Momente gelten die evangelischen Vor-
stellungen von Kirchengemeinschaft und ordiniertem Amt, auf romisch-ka-
tholischer Seite der ekklesiale Status der reformatorischen Kirchen, die
Feier gemeinsamer Gottesdienste unter Einschluss des gemeinsamen
Abendmahls und die Lage konfessionsverbindender Familien. Insgesamt
lasst sich feststellen: Das gemeinsame Vertrauen auf die rechtfertigende
Gnade Gottes d@ndert nichts daran, dass Fragen des Kirchen- und Amtsver-
stdndnisses die 6kumenische Lage bestimmen.

Von erheblicher praktischer Bedeutung war ein Skumenischer Kon-
flikt, der Karl Lehmann besonders schmerzte, ndmlich der Konflikt um die
Bibeliibersetzungen und deren 6kumenischen Gebrauch. An der 1980 ver-
offentlichten Einheitsiibersetzung, also der gemeinsamen Ubersetzung der
deutschsprachigen katholischen Diézesen, hatte sich die evangelische Seite
bei der Erarbeitung des Neuen Testaments und der Psalmen beteiligt, so
dass fiir diese Teile der Bibel von einer kumenischen Ubersetzung gespro-
chen werden konnte. Im Zusammenhang mit der neuen Erarbeitung der li-
turgischen Biicher erwies sich eine Revision der Einheitsiibersetzung als
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notwendig. Doch inzwischen hatte die vatikanische Instruktion iiber ,,den
Gebrauch der Volkssprache bei der Herausgabe der Biicher der rémischen
Liturgie“ von 2001 die Erarbeitung von Bibeliibersetzungen in der Volks-
sprache unter Genehmigungsvorbehalte gestellt, die nach evangelischer
Sicht mit dem reformatorischen Schriftprinzip nicht vereinbar waren.
Nachdem der Versuch gescheitert war, dieser Schwierigkeit durch die
wechselseitige Verpflichtung auf ein Konsensprinzip auszuweichen, sah
der Rat der EKD sich 2005 gendtigt, auf eine Mitwirkung an der Revision
der Einheitsiibersetzung zu verzichten. Parallel dazu kam eine Durchsicht
der Lutherbibel in Gang, die sich im Lauf der Arbeit immer deutlicher als
eine Revision erwies. Beide Revisionen wurden im Jahr 2016 verdffent-
licht. So entstand eine Skumenische Parallelitit beider Ubersetzungen; sie
wurde in den 2017 neu gefassten Grundsdtzen fiir die Vorbereitung 6ku-
menischer Gottesdienste aus besonderen Anldssen bekriftigt. Dort hei3t
es: ,Fiir die Lesung von Texten der Heiligen Schrift werden die revidierte
katholische Einheitsiibersetzung und die revidierte Lutherbibel empfohlen.
Bei mehreren biblischen Lesungen sollten beide Ubersetzungen zur Gel-
tung kommen. Diese Empfehlung gilt auch fiir den sonstigen Gebrauch der
Bibel in 6kumenischen Kontexten.“ Karl Lehmann hatte in seiner Enttdu-
schung iiber diese Entwicklung den Eindruck, es sei zu einer ,Preisgabe
der Einheitsiibersetzung in den o6kumenischen Gottesdiensten“ gekom-
men.”” Das ist gliicklicherweise nicht der Fall. Eher kann man davon spre-
chen, dass die jetzt vereinbarte dkumenische Praxis ein Ausdruck der
Wertschdtzung fiir die Bibeliibersetzungen darstellt, die in evangelischen
und katholischen Gottesdiensten regelméfig verwendet werden. Zwar ist
das 6kumenische Symbol, das im Jahr 1980 mit der gemeinsamen Verant-
wortung fiir Teile der Einheitsiibersetzung verbunden wat, verblasst. Doch
der achtsame Umgang mit der neuen Regelung kann auf seine Weise zu ei-
nem derartigen Symbol werden — und dies umso meht, wenn 6kumenische
Gottesdienste im Leben unserer Gemeinden und Kirchen einen festen
Platz erhalten.

Aus seiner reichen bischoflichen und theologischen Erfahrung heraus
war Karl Lehmann ein groBartiger Ratgeber. Ein Beispiel soll das verdeutli-
chen. Ich hatte den Vorsitzenden der Bischofskonferenz um ein GruBwort
bei dem Zukunftskongress in Wittenberg gebeten, mit dem wir im Januar
2007 die erste Phase der Reformdiskussion in der EKD auswerten wollten,

22 Lehmann, Auslotungen, 459.
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die durch das Impulspapier ,Kirche der Freiheit“ in Gang gekommen war.
Ungliickliche Umstdnde fiihrten dazu, dass dieser wichtige Text weder
widhrend des Kongresses noch danach angemessen rezipiert wurde. In der
Veroffentlichung der Schliisseltexte zum Reformprozess sucht man ihn ver-
geblich. Lehmann belief es nicht dabei, den evangelischen Reformimpuls
zu wiirdigen und Gemeinsamkeiten zu betonen, sondern brachte eine
Reihe geschwisterlicher Ratschldge zur Sprache. Er ermahnte dazu, auch in
einem Reformprozess die unverzichtbaren Grundvollziige jeder Gemeinde
geniigend zur Geltung zu bringen, namlich die drei groBen Sdulen von
Glaubensunterweisung und Verkiindigung, Gottesdienst und Sakramenten
sowie Nichstenliebe; jede Kirchenreform miisse bei der Vertiefung dieser
drei Grundfunktionen ansetzen. Ebenso wichtig war der Hinweis darauf,
dass der Mensch ein rdumliches Wesen ist. Alle unvermeidliche Konzen-
tration von kirchlichen Angeboten und alles Bemiihen um neue Anzie-
hungskraft durch herausgehobene kirchliche Orte diirfe das Bemiihen um
Nihe zu den Menschen in ihrem Lebensumfeld nicht verdrangen. SchlieB-
lich vermisste der briiderliche Ratgeber das notige Erschrecken {iber den
Riickgang des Gottesdienstbesuchs und mahnte die Pflege der Sonntagskul-
tur als 6kumenische Aufgabe an.

Immer wieder ermahnte Lehmann dazu, ,offener und redlicher die
Schwichen unserer Situation [zu] betrachten: der radikale Riickgang des
Gottesdienstbesuches, die schwindende Zahl geistlicher Berufungen, die
Ausdiinnung fundamentaler christlicher Lebensformen, etwa Ehe und Fa-
milie“.* Weitere Griinde fiir ein solches Erschrecken sind inzwischen hin-
zugetreten. Karl Lehmann selbst hat diese neuen Herausforderungen — ins-
besondere in Gestalt der Vertrauenserosion durch sexuelle Ubergriffe und
den Umgang mit ihnen im kirchlichen Bereich — schon friih zum Anlass ge-
nommen, das Schuldbekenntnis der siindigen Kirche als unerléssliches Ele-
ment der notwendigen Erneuerung hervorzuheben.”*

Keine okumenische Herausforderung beschiftigt mich selbst gegen-
wartig starker als der Vertrauensverlust, mit dem die Christenheit in unse-
rem Land wie weltweit konfrontiert ist. Das Erschrecken dariiber wird uns
auch dann weiter begleiten, wenn wir — hoffentlich bald — fiir den wechsel-
seitigen Respekt vor dem ekklesialen Charakter der 6kumenischen Partner,

23 Karl Kardinal Lehmann: Die Krise der Kirche und die Krise des Glaubens; in: Frankfur-
ter Allgemeine Zeitung, 4. Oktober 2011, 7.

24 Karl Lehmann: Kirche der Siinder, Kirche der Heiligen; in: Helga Kuhimann (Hg.): Fehl-
bare Vorbilder in Bibel, Christentum und Kirchen, Berlin 2010, 161-169.
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die Gestaltung gemeinsamer Gottesdienste unter Einschluss der Gemein-
schaft am Tisch des Herrn oder den glaubensfordernden Umgang mit kon-
fessionsverbindenden Familien iiberzeugende Formen finden. Nur eine
Kirche, die sich selbst als siindige Kirche unter die Gnade Gottes stellt,
kann diese Gnade den Menschen unserer Zeit so zusprechen, dass daraus
Vertrauen und Zuversicht wachsen.

Diese Besorgnisse unserer Zeit dndern nichts daran, dass ich fiir den
weiteren okumenischen Weg eine Grundhaltung dankbarer Hoffnung und
hoffnungsvoller Dankbarkeit vorschlage. Sie hat ihre Grundlage in dem bi-
blischen Bekenntnis: ,Ein Herr, ein Glaube, eine Taufe; ein Gott und Vater
aller, der iiber allem und durch alles und in allem ist.“ Diese 6kumenische
Grundformel aus dem Epheserbrief (4,5 f) begriindet eine Okumene des In-
dikativs statt des Imperativs, der Dankbarkeit statt des Jammerns, der hoff-
nungsvollen Ungeduld statt der wechselseitigen Anklage. Diese Dankbar-
keit bedeutet gerade nicht Stillstand, sondern ermutigt dazu, Neues zu
wagen.

V.

Beeindruckend ist, mit welcher Beharrlichkeit Karl Lehmann seine
okumenischen Erfahrungen und Einsichten seit dem Beginn dieses Jahr-
hunderts auf ein Feld anwandte, das insbesondere seit den Terroranschla-
gen vom 11. September 2001 viel Aufmerksamkeit auf sich zog, namlich
den interreligiosen Dialog. Erneut bildete das II. Vatikanische Konzil den
Ausgangspunkt. An keinem anderen Thema vollzog das Konzil nach Leh-
manns Urteil eine tiefer reichende Lehrverdnderung als in der Anerken-
nung der Religionsfreiheit durch die Erkldrung Dignitatis humanae vom
7. Dezember 1965.%° Auf dieser Grundlage beschrieb Lehmann die Aufga-
ben und Moglichkeiten des interreligiosen Dialogs und griff dabei aus-
driicklich auf seine 6kumenischen Erfahrungen zuriick. Damit verband sich
sein Rat, bilateralen Dialogen den Vorrang vor multilateralen Konferenzen
zu geben. Dieser Weg konne, so meinte Lehmann, einen Raum schaffen, in
dem die missionarische Sendung, die zu jeder Religion gehort, die Gestalt
eines ,religiosen Zeugnisses“ annehmen kann, das sich mit dem Respekt

25 Karl Kardinal Lehmann: Toleranz und Religionsfreiheit. Geschichte und Gegenwart in
Europa, Freiburg i.Br. 2015, 58.
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fiir die Uberzeugung des anderen verbindet. Ebenso einfach wie eindrucks-
voll machte der Mainzer Kardinal klar, in welchem Geist Mission und Tole-
ranz nicht gegeneinander stehen, sondern zusammengehdren kdnnen. Die
Verpflichtung auf die gleiche Wiirde aller Menschen, die Aufgabe jeder Re-
ligion, die menschliche Freiheit zu fordern, der Schutz der Religionsfrei-
heit und das strikt gewaltlose Eintreten fiir die eigene Wahrheitsiiberzeu-
gung bilden die Ecksteine fiir Lehmanns Vorstellung vom interreligiésen
Dialog.

Der Zuwendung zu diesem Thema lag eine Sicht der kirchlichen Ge-
genwart zu Grunde, die nicht so sehr am Paradigma der Sdkularisierung
oder Marginalisierung, sondern am Paradigma der Pluralisierung orientiert
war. Auch ich sehe darin die {iberzeugendere Sichtweise.

Ausdriicklich warnte Lehmann davor, den interreligitsen Dialog zu
iiberfordern; nur ,wenn er riicksichtsvoll und bescheiden verwirklicht
wird, ist er stark und fruchtbar“.” Er hatte dieses Thema genauso wie die
Grundfragen des 6kumenischen Dialogs so tief durchdacht, dass er von re-
signativen Stimmungen nicht frei war. Sein langer Atem schien manchmal
zu erlahmen.”” Doch letztlich siegte die Hoffnung, die er einmal — und da-
mit will ich schlieBen — folgendermafen zum Ausdruck brachte: ,Die
Christen [...] sind zuversichtlich. Sie haben keine Angst vor der Zukunft,
wenn sie auf Jesus und seine Menschlichkeit schauen. Sie sind wieder neu
gefestigt in ihrer Hoffnung. Es ist keine leere Hoffnung, es ist auch keine
Hoffnung, die der Not nicht in die Augen sieht und wegschaut. Nein, jetzt
ist eine Hoffnung in unserer Welt, die sich auch im Schlimmsten bewdhrt,
denn wir haben einen, der uns fiihrt, der uns nicht verldsst, auch wenn
alle anderen sich aus dem Staub machen.“**

26 Karl Kardinal Lehmann (Hg.): Weltreligionen — Verstehen, Verstdndigung, Verantwor-
tung, Frankfurt a. M./Leipzig 2009, 277.

27 Karl Lehmann: Das Erreichte bewahren und kirchlich bejahen; in: Herder-Korrespon-
denz 71/6 (2017), 16-18.

28 Karl Lehmann: Hat das Christentum Zukunft? Glaube und Kirche an der Jahrtausend-
wende, Mainz 2000, 76.
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GruBwort zum 90. Geburtstag von Heino Falcke

Anm. der Redaktion: Propst i.R. Dr. Heino Falcke feierte am 12. Mai 2019 seinen 90.
Geburtstag im Augustinerkloster zu Erfurt. Bis 1994 hatte er mehr als 20 Jahre als
Propst den Sprengel der Evangelischen Kirche der Kirchenprovinz Sachsen geleitet.
Der ehemalige ,,Hiwi“ Karl Barths war von 1974-1987 Vorsitzender des Ausschus-
ses fiir Kirche und Gesellschaft des Bundes der Evangelischen Kirchen in der DDR.
Falcke prégte schlieSlich wesentlich die Friedensbewegung der DDR und war
1988/89 stellvertretender Vorsitzender der Okumenischen Versammilung fiir Frie-
den, Gerechtigkeit und Bewahrung der Schopfung in der DDR. Nach der Wende ar-
beitete er u.a. politisch gegen eine , Vereinnahmung* der ehemaligen DDR durch
bundesrepublikanische Strukturen, etwa als einer der Erstunterzeichner der , Erfur-
ter Erkldrung“ 1997 oder 2008 in einer dffentlichen Kritik an der Evangelischen Kir-
che fiir ihre zu wenig prophetische Wirtschaftsethik. Uber Jahrzehnte war Falcke
aullerdem Mitglied im Vorstand der Gesellschaft fiir Evangelische Theologie.

Das folgende GruBBwort des EKD-Ratsvorsitzenden Landesbischof Heinrich Bedford-
Strohm spricht einige dieser Zusammenhdénge an.

Lieber Heino,

es ist mir eine groBe Freude, dass ich heute bei dieser besonderen
Feier dabei sein darf. Wir ehren heute einen Menschen, der fiir die Ge-
schichte Deutschlands eine Bedeutung hatte, die noch viel zu wenig gese-
hen worden ist. Wenn im 30. Jahr nach der Vereinigung der beiden deut-
schen Staaten ein Mann 90 Jahre alt wird, der groBen Anteil daran hatte,
dass es {iberhaupt zu dieser Vereinigung gekommen ist, dann verdient das
eine Wiirdigung, die weit {iber das hinausgeht, was Ausdruck personlicher
Verbundenheit ist.

Ich stehe hier heute in beiden Rollen. Ich méchte Danke sagen fiir al-
len wechselseitigen Austausch, den ich mit Dir persénlich haben durfte,
seit wir uns im Vorstand der Gesellschaft fiir Evangelische Theologie (GET)
kennengelernt haben. Und ich mdchte Danke sagen im Namen der Evange-
lischen Kirche in Deutschland, fiir all Deine Impulse fiir unsere Kirche, die
viel mehr gewirkt haben als das weithin sichtbar geworden ist.
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Schon damals, als wir Dich fiir die Mitarbeit im Vorstand der GET ge-
winnen konnten, habe ich das als Ehre empfunden. Schon in meiner Studi-
enzeit in den 1980er Jahren in Heidelberg hatte ich Dich als eine zentrale
Figur in der Evangelischen Kirche in der DDR wahrgenommen und mit
Hochachtung verfolgt, wie Du mit vielen anderen zusammen aus der Kraft
des christlichen Glaubens die Grundlagen fiir die friedliche Revolution in
der DDR gelegt hast. Ich habe deine Rede bei der Vollversammlung des
Weltkirchenrates in Vancouver wahrgenommen, in der deutlich geworden
ist, welch wichtige Impulse aus der besonderen Erfahrung der Kirche in
der DDR fiir eine prophetische und ebenso geistlich gegriindete wie welt-
zugewandte Kirche kommen konnten.

Ich habe damals intensiv teilgenommen an den Aktivitdten des , konzi-
liaren Prozesses fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der Schop-
fung” und gespannt von Heidelberg aus verfolgt, wie engagierte Christin-
nen und Christen zu den 0kumenischen Versammlungen in Magdeburg
und Dresden zusammengekommen sind. Im Sozialethischen Kolloquium
an der Heidelberger Theologischen Fakultdt haben wir zusammen mit
Wolfgang Huber im Jahr 1990 ein ganzes Semester lang das Thema
Deutsch-Deutsche Vereinigung diskutiert und iiber Alternativen zu einer
schnellen Vereinigung und ein Zusammenwachsen der beiden deutschen
Staaten nachgedacht, bei der nicht der eine den anderen verschluckt, son-
dern beide Seiten mit ihren je gewachsenen Lebenskulturen zusammen-
wachsen konnen. Die klare Wahlentscheidung, insbesondere auch der
Menschen in Ostdeutschland, bei der ersten gesamtdeutschen Wahl hat
dann Fakten geschaffen, die wenig Raum fiir andere Wege lieRen.

In all dieser Zeit warst Du fiir mich - auch aus der Ferne - eine zen-
trale Figur. Als 1991 in der Reihe ,Okumenische Existenz heute“ Dein
Buch ,Die unvollendete Befreiung® erschien, habe ich es sofort gelesen.
Du hast damals fiinf Aufgaben beschrieben, die sich im Einigungsprozess
der beiden Teile Deutschlands stellten: Demokratisierung, vorrangige Op-
tion fiir die Armen, Uberlebensvernunft, Gewaltfreiheit und die Aufarbei-
tung der Vergangenheit. Wer genau auf diese fiinf Themen schaut und ihre
nicht minder aktuelle Bedeutung fiir heute in den Blick nimmt, merkt so-
fort, dass Du, wenn Du dieses Buch heute schreiben wiirdest, ihm den glei-
chen Titel geben konntest wie damals: Die unvollendete Befreiung.

Die Aufarbeitung des Vereinigungsprozesses ist eine Aufgabe, die ange-
sichts der Dominanz materieller Themen bisher so wenig in der Tiefe ge-
leistet worden ist, dass sie im Wesentlichen noch vor uns liegt. Nur so kon-
nen wir den Griinden auf die Spur kommen, die erkldren, warum die
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mentalen und kulturellen Welten zwischen West und Ost hdufig noch im-
mer so verschieden sind. Und es kénnten sich daraus Aufschliisse im Hin-
blick auf die Frage ergeben, warum das Verhdltnis zwischen Menschen mit
Westbiographie in wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Fiihrungspositio-
nen in Deutschland noch immer so krass zugunsten der Westbiographien
verteilt ist. Das gilt bemerkenswerterweise auch fiir die Positionen, die
durch allgemeine Wahl verteilt werden. Die Evangelische Kirche in
Deutschland ist dabei leider ein deutliches Beispiel. Im Rat der EKD gibt es
kein Mitglied mit Ostbiographie. Und auch unter den aktuell amtierenden
Landesbischéfen/innen — inklusive derer der ostdeutschen Kirchen — gab
es bis vorgestern — wenn ich es recht sehe — keine einzige Person mit Ost-
biographie. (Anm. der Redaktion: Am 10. Mai 2019 wurde Friedrich Kra-
mer zum neuen Landesbischof der Evangelischen Kirche in Mitteldeutsch-
land gewdhlt. Der Bischof mit Ostbiografie wird sein Amt im September
2019 antreten.)

Lieber Heino,

beim Nachdenken iiber die Griinde dafiir hoffe ich auch auf Deinen
Rat. Du bist in meinem Bischofsbiiro fiir mich jeden Tag sichtbar und pra-
sent. Schon seit langem hdngt dort ein Luther-Portrdt von Lucas Cranach.
Seit einigen Jahren hingt schrdg gegeniiber noch ein Bild, das ich Dir zu
verdanken habe. Es ist ein ,Gnadenstuhl®, also eine Darstellung der Drei-
einigkeit Gottes, bei der Gottvater den Gekreuzigten in seinem SchoB hilt.
Die Darstellung ist ein Kirchenfenster. Sie stammt hier aus dem Augusti-
nerkloster und war driiben in der Kirche solange als Ersatz fiir das Original-
fenster angebracht, bis das Originalfenster restauriert war. Der Vorstand
der Gesellschaft fiir Evangelische Theologie hat es mir zum Abschied als
Vorsitzender und zum Antritt meines Bischofsamtes damals geschenkt —
zundchst als Gutschein, weil es noch dort hing, dann im Original. Nun
schaut Luther in meinem Bischofsbiiro wiedet, wie damals beim Beten im
Augustinerkloster, auf diesen Gnadenstuhl — und ich darf dabei sein.
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Lieber Heino, ich danke Gott heute fiir 90 Jahre Segen, die er auf Dein
Leben gelegt hat, und ich danke Gott und nun auch Dir fiir allen Segen, der
aus Deinem Leben fiir so viele Menschen und ganz besonders auch fiir un-
sere Kirche erwachsen ist. Ich darf mich zu diesen Menschen zédhlen und
danke dir deswegen auch ganz personlich.

Herzlichen Gliickwunsch zum 90. Geburtstag!

Heinrich Bedford-Strohm
(Heinrich Bedford-Strohm ist seit dem 30. Oktober 2011
Landesbischof der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Bayern

und seit dem 11. November 2014
Ratsvorsitzender der Evangelischen Kirche in Deutschland.)
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In memoriam Paul-Werner Scheele

,Daten eines erfiillten Wirkens*“

Bischof emeritus Paul-Werner Scheele konnte noch am vergangenen
6. April 2019 die Vollendung seines 91. Lebensjahres begehen. Wie er
aber stets betont hat, war fiir ihn der Namenstag das entscheidende Da-
tum, wird doch der Christ aus der Taufe zu einem neuen Leben in Christus
geboren. In der Nachfolge unseres gemeinsamen Herrn Jesus Christus fiir
die Einheit der Christen zu wirken hat Bischof Paul-Werner bis ins hohe
Alter hinein gewissenhaft und mit der ihm eigenen Freude erfiillt als Pries-
ter, Hochschullehret, Bischof und weltweit anerkannter und geschitzter
Okumeneexperte.

1928 in Olpe im Sauerland geboren, weihte ihn Erzbischof Lorenz Jae-
ger am 29. Midrz 1952 in Paderborn zum Priester. Danach war er {iber
zehn Jahre lang in der Gemeindeseelsorge und im Schuldienst tdtig. 1964
promovierte er an der Theologischen Fakultdt der Universitdt Wiirzburg
mit einer Dissertation unter dem Titel , Einheit und Glaube. Johann Adam
Mbhlers Lehre von der Einheit der Kirche und ihre Bedeutung fiir die
Glaubensbegriindung“, dem Thema der Einheit, das ihn zeitlebens beschaf-
tigen und erfiillen sollte. In den Folgejahren arbeitete er als theologischer
Hochschullehrer an den Universititen Marburg, Bochum und Wiirzburg,
bis er ab dem 1. September 1971 zum Direktor des Johann-Adam-Méhler-
Instituts fiir Okumenik und Professor fiir Dogmatik sowie zum Dompropst
in Paderborn ernannt wurde. Nach seiner Bischofsweihe am 9. Mdrz 1975
durch den Erzbischof von Paderborn Johannes Degenhardt war er zunédchst
iiber vier Jahre als Weihbischof in seiner Heimatditzese titig. Am 31. Au-
gust 1979 ernannte Papst Johannes Paul II. Paul-Werner Scheele zum 87.
Bischof von Wiirzburg, das er als Oberhirte 24 Jahre lang bis zu seiner
Emeritierung am 14. Juli 2003 leitete. Auch danach nahm er weiterhin
zahlreiche Aufgaben im Bistum und in der nationalen und weltweiten Oku-
mene wahr.
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,Im Einsatz fiir die Einheit der Christen“

Okumenisch titig war Paul-Werner Scheele, wie er launig und doch
hintergriindig zu bemerken pflegte, seit seiner Taufe. Das war kein einfach
so dahingesagtes, sondern ernst gemeintes Wort. Es sagt viel, ja fast alles
iiber seinen 6kumenischen Einsatz. [hm war es ernst mit der Wahrheit un-
seres Glaubens, dass katholische, orthodoxe und evangelische Christen
durch die eine Taufe schon jetzt in einer tiefen, wenngleich nicht vollen
Weise eins sind. Durch die Taufe sind wir schon Schwestern und Briider in
Christus. Die Wiederentdeckung unserer Geschwisterlichkeit und die dar-
aus gewachsenen Freundschaften sind noch mehr als die 6kumenischen
Dokumente das eigentliche und wichtigste Ergebnis der bisherigen Dia-
loge. Paul-Werner Scheele hat diese Dimension der Freundschaft immer ge-
pflegt, und er konnte auf viele Mitstreiter innerhalb wie auBerhalb der ka-
tholischen Kirche zdhlen, die seine Freunde waren. Er wusste aber auch,
dass diese Geschwisterlichkeit nicht nur verbindet, sondern auch verbind-
lich ist und dass die gemeinsame Taufe ihrem innersten Wesen nach darauf
angelegt ist, zur gemeinsamen Teilnahme an dem einen Tisch des Herrn
und zum Trinken aus dem einen Kelch zu fiihren. Dafiir zu beten und zu
arbeiten, war fiir ihn keine Option, die man haben kann oder auch nicht;
es war ihm eine heilige Verpflichtung.

Seit Beginn seines Dienstes als Theologe und Bischof hat er sich in viel-
faltiger Weise segensreich fiir die Okumene eingesetzt, als langjahriger Vor-
sitzender der ,Bilateralen Arbeitsgruppe der Deutschen Bischofskonferenz
und der Vereinigten Evangelisch-Lutherischen Kirche Deutschlands®, in
den Jahren 1976 bis 2003 als Vorsitzender der Okumenekommission der
Deutschen Bischofskonferenz, und von 1979 an als erster katholischer Vor-
sitzender der , Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland®.
Auf internationaler Ebene war er von 1988 bis 1993 Vorsitzender der ,,Ge-
meinsamen Romisch-Katholischen/Evangelisch-Lutherischen Kommission
fiir die Einheit®, ab 1995 Prasident der 6kumenischen Kommission fiir die
Vorbereitung des groBen Jubildumsjahres 2000, bereits ab 1973 Berater
und in den Jahren 1984 bis 2008 Mitglied des ,Pédpstlichen Rates zur For-
derung der Einheit der Christen“. Noch in der Folgezeit war er als Emeri-
tus im internationalen Dialog mit den Alt-Orientalischen Kirchen und den
Altkatholiken tdtig und beteiligte sich bei vielen anderen Gremien und In-
itiativen fiir die Anliegen der Okumene.

Weltweit und besonders in Deutschland, dem Land, in dem die Refor-
mation ihren Ausgangspunkt hatte, ist in den letzten Jahrzehnten mehr an
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o6kumenischer Gemeinsamkeit gewachsen als in den Jahrhunderten zuvor
seit der Trennung der Christen. Voll Dankbarkeit kénnen wir heute auf die
zahlreichen Friichte blicken, die aus den bilateralen Gesprachen hervorge-
gangen sind. Mit Gottes Hilfe und gerade auch dem tatkrdftigen Einsatz
von Bischof Paul-Werner Scheele ist es gelungen, trennende Schranken
langsam und geduldig abzutragen. Gleichzeitig wurden die sichtbaren
Bande der Einheit gestdrkt. Ein Meilenstein auf dem Weg zur Einheit zwi-
schen Katholiken und Lutheranern wurde 1999 mit der Unterzeichnung
der ,,Gemeinsamen Erkldrung zur Rechtfertigungslehre“ erreicht, an deren
Vorbereitung Bischof Paul-Werner Scheele maBgeblich mitgewirkt hat.

Sein theologischer, geistlicher und pastoraler Erfahrungsschatz hat
viele Arbeitsgruppen auf internationaler und nationaler Ebene segensrei-
chen Wirkens Jahrzehnte hindurch auf dem Gebiet der Okumene berei-
chert. Mit viel Geduld, seiner beeindruckenden Fahigkeit zur Kommunika-
tion, seinem feinen Sinn fiir Humor und mit seinem offenen Herzen und
Geist, verbunden mit einer unerschiitterlichen Loyalitdt zur Kirche, hat er
intensiv daran gearbeitet, die Bande der Freundschaft zwischen den ge-
trennten Christen zu starken und historische Erinnerungen zu heilen.

Die Vorstellungen, wie die volle, sichtbare Einheit der Christen zu ver-
stehen ist, gehen noch auseinander. Das gibt auch gelegentlich Arger. Aber
es muss keine Katastrophe sein. Bischof Paul-Werner Scheele hat die Erfah-
rung gemacht: Schwierigkeiten, Widerstinde und Arger gab es in der Oku-
mene schon bisher, und trotzdem ist die Okumene vorangekommen. Es
wird auch in Zukunft so sein: die sich auftiirmenden Schwierigkeiten und
Widerstdnde werden nicht aufhéren und doch wird uns auch in Zukunft
das Gliick iiber das Geschenk des einander Naherkommens und weiterer
Schritte auf dem Weg zur Einheit begleiten. An dieser Stelle stoBen wir an
den eigentlichen Quell- und Tiefengrund von Paul-Werner Scheeles gera-
dezu unverwiistlicher Hoffnung. Sie war kein billiger Optimismus und
nicht einfach eine gliickliche natiirliche Anlage. Es ist die Hoffnung, die
eine theologische Tugend ist, d.h. die im Geschenk des Glaubens begriin-
dete feste Zuversicht, dass der Geist Gottes, das, was er angestofen und
begonnen hat, auch vollenden wird. Paul Werner Scheele ging es zutiefst
um einen geistlichen Okumenismus. Er ist das Herz der Okumene. Die
Okumene ist von ihrem Ursprung her und ist in ihrem Wesen eine Gebets-
bewegung, die zuriickgeht bis in den Abendmahlssaal. Wo Jesus am Abend
vor seinem Tod gebetet hat, ,dass alle eins sind“ (Joh 17,21). Okumene
meint, sich dieses Gebet zu eigen zu machen in dem Vertrauen, dass das
Gebet im Namen Jesu der Erhorung gewiss sein darf.
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Der Einsatz von Paul-Werner Scheele fiir die Okumene, der von groBer
Menschlichkeit und von Leidenschaft fiir die Sache der Einheit geprigt
war, moge vielen Mut, Zuversicht und Freude geben, auf dem Weg der
Okumene weiterzugehen, den er so konsequent gegangen ist. Inm gilt un-
ser aufrichtiger Dank fiir die vielfdltigen Bemiihungen, die er unternom-
men hat, um die Einheit der Christen zu fordern, fiir seine Fahigkeit, Brii-
cken des Friedens und der Verséhnung zu bauen, seine grofziigige und
briiderliche Prasenz und seine spirituelle Tiefe.

Matthias Tiirk
(Monsignore Dr. Matthias Tiirk, bislang Referent
im Papstlichen Rat zur Férderung der Einheit der Christen in Rom

(1999 bis Anfang 2019), ist seit 1. Médrz 2019
personlicher Referent von Bischof Franz Jung [Bistum Wiirzburg].)
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Gestern — heute — morgen

Vom 19. bis 21. Mirz 2019
fand an der Universitdt Faculdade
Unida in Vitéria, Brasilien, eine 6f-
fentliche Konsultation verantwortet
von der Kommission fiir Glauben
und Kirchenverfassung des Oku-
menischen Rates der Kirchen
(ORK) mit dem Titel , Towards a
Global Vision of the Church — Dia-
logue with Latin American Pente-
costalism*“ statt. Ziel der Konsulta-
tion war es, Vertreterinnen und
Vertreter von traditionell gewachse-
nen und neu entstandenen pfingst-
lich gepragten Kirchen miteinander
in ein Gesprich iiber die Ekklesiolo-
gie zu bringen. Konkret wurde dies
an den drei Themengebieten , We-
sen der Kirche®, ,Amt in der Kir-
che“ und ,Mission der Kirche“
anhand des Textes ,Die Kirche:
Auf dem Weg zu einer gemeinsam
Vision“ des ORK durchbuchsta-
biert. Dabei standen die Fragen im
Vordergrund, inwieweit sich die
pentekostalen Gemeinschaften mit
den in diesem Dokument getroffe-
nen Konvergenzen und Divergen-
zen identifizieren kdnnen und wie
iiber noch bestehende Unklarheiten
ein Gesprach mit den stets am oku-
menischen Gesprich teilnehmen-
den Kirchen weitergefiihrt werden
kann (s. Bericht i.d.H., S. 341).

Der Stindige Ausschuss fiir
Konsens und Zusammenarbeit des
Okumenischen Rates der Kirchen
verfasste am 9. April ein Kommuni-
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qué, in dem er die Freilassung von
zwei Metropoliten von Aleppo for-
derte, Seine Eminenz Bulos Jasid-
schi des Griechisch-Orthodoxen Pa-
triarchats von Antiochien und dem
gesamten Morgenland und Seine
Eminenz Gregorios Johanna Ibra-
him des Syrisch-Orthodoxen Patri-
archats von Antiochien und dem ge-
samten Morgenland.

Am 7. und 8. Mai hat der Oku-
menische Rat der Kirchen (ORK) im
Okumenischen Institut in Bossey
eine Tagung mit dem Titel , Wor-
king Together“ (Zusammenarbei-
ten) organisiert, in deren Rahmen
auch ein , Okumenischer Markt
der Moglichkeiten“ stattgefunden
hat. Eine Tagung wie diese findet je-
des Jahr statt und ist eine Mdglich-
keit, den Wissensaustausch zwi-
schen dem ORK wund den
kirchlichen Diensten und Werken
zu fordern. Ziel der Tagungen ist es,
den Geist der Zusammenarbeit und
der gegenseitigen Unterstiitzung
insbesondere in Bezug auf die Pro-
grammarbeit des ORK zu stirken.
Zudem stellte der ORK die regio-
nale Schwerpunktsetzung im Rah-
men des Pilgerwegs der Gerechtig-
keit und des Friedens fiir das Jahr
2020 auf die Region Pazifik und
Ozeanien und den thematischen
Schwerpunkt ,Sorge fiir Menschen,
Land und die Erde“ vor.

Die Generalsekretirinnen und
Generalsekretire der Nationalen



Kirchenrdte Europas trafen sich
vom 6. bis 9. Mai in Rom zu einem
inhaltlichen Austausch und Arbeits-
gesprach. Verantwortlich fiir die
Treffen ist die Konferenz Europai-
scher Kirchen (KEK), Gastgeber in
diesem Jahr war die Vereinigung
Protestantischer Kirchen in [talien
(Federazione delle chiese evangeli-
che in Italia). Inhaltlich standen die
Themen Migration und Fliicht-
lingssituation, Frauenrechte und
Frauenarmut, Nationalismus und
die Situation einer protestanti-
schen Minderheit in einem iiber-
wiegend katholisch geprdgten Land
auf der Tagesordnung. Dariiber hin-
aus tauschten sich die Generalsekre-
tarinnen und Generalsekretdre iiber
ihre jeweiligen Aufgaben und Her-
ausforderungen in ihren Kirchenra-
ten aus und teilten die unterschiedli-
chen Erfahrungen miteinander.
Ergédnzt wurden die Konferenzteile
durch Besuche beim Pédpstlichen Rat
zur Forderung der Einheit der Chri-
sten, dem okumenischen Biiro der
Methodistischen Kirche und der Ge-
meinschaft Sant’Egidio.

Die Kommission fiir Glauben
und Kirchenverfassung traf sich
vom 12. bis 19. Juni 2019 in Nan-
jing, China. Die Kommission eror-
terte die aktuellen Herausforderun-
gen im Zusammenhang mit der
Einheit der Kirchen, die in den Ant-
worten auf The Church Towards a
Common Vision (TCTCV) hervor-
gehoben werden.

Mit seiner Losung ,, Was fiir ein
Vertrauen*“ lag der Deutsche Evan-

gelische Kirchentag in Dortmund
(19. bis 23. Juni) am Puls der Zeit.
Mit authentischen Highlights und
eindrucksvollen Predigten bestd-
tigte er eindrucksvoll, wie attraktiv
dieses Forum fiir gesellschaftliche
Debatten ist. Mit der Einladung
zum 3. Okumenischen Kirchentag
vom 12. bis 16. Mai 2021 in Frank-
furt am Main ging der Evangelische
Kirchentag in Dortmund am 23.
Juni zu Ende. Gastgeber in zwei
Jahren sind die Evangelische Kirche
in Hessen und Nassau (EKHN) und
das Bistum Limburg. Die Hauptthe-
men des 3. Okumenischen Kirchen-
tags 2021 in Frankfurt am Main
sind abgesteckt. Ein Schwerpunkt
seien die ,Fragen des Glaubens
und der Spiritualitit”, auerdem
,das Zusammenleben zwischen
Konfessionen, Religionen und
Nationen sowie zwischen den Ge-
schlechtern und Generationen im
bunten Frankfurt“. Ein dritter
Schwerpunkt sei der Komplex der
internationalen Verantwortung
vom Klimawandel bis zum fairen
Handel. Ein viertes groBes Thema
werde in der ,Finanzmetropole
Frankfurt den Stichworten Geld,
Herrschaft und Macht gewidmet
sein“, sagte Thomas Sternberg, Pra-
sident des Zentralkomitees der
deutschen Katholiken. Im Oktober
werde man ,,diese Themenbereiche
in einem grofen Themenkonvent
weiter konkretisieren®.

Der Okumenische Rat der Kir-
chen (ORK) und das Internatio-
nale Jiidische Komitee fiir interre-
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ligiose Konsultationen (IJCIC)
sind vom 25. bis 27. Juni zu einem
offiziellen Treffen in Paris zusam-
mengekommen. Das Treffen, das
unter der Uberschrift , The normali-
zation of hatred: challenges for Jews
and Christians today“ (Die Normali-
sierung von Hass: Herausforderun-
gen fiir jlidische und christliche
Glaubige heute) stand, ,hat in einer
Zeit stattgefunden, die geprdgt ist
von Herausforderungen fiir religio-
ses Leben allgemein und fiir unsere
jeweiligen Glaubensgemeinschaften
in ihren verschiedenen Kontexten“,
heillt es in einem verdffentlichten
Kommuniqué.

Der  orthodox-anglikanische
Dialog hat am 27./28. Juni am hi-
storischen Zentrum der Kirche von
England in Canterbury seine Fortset-
zung gefunden. Er diente der Vorbe-
reitung der fiir Oktober angesetzten
Vollversammlung der Gemischten
orthodox-anglikanischen Dialogkom-
mission. Als deren Themen wurden
eine gemeinsame ost-/westkirchli-
che Haltung zur Sterbehilfe sowie
allgemein bioethische und ©6kologi-
sche Frage beschlossen und dafiir
Arbeitspapiere vorbereitet.

Die Serbische Orthodoxe Kir-
che (SOK) hat vom 28.-30. Juni in
Hannover den 800. Jahrestag ihrer
Autokephalie und die deutsche ser-
bisch-orthodoxe Didzese von Diissel-
dorf und Deutschland den 50. Jah-
restag ihrer Griindung gefeiert. Aus
diesem Anlass fand auch ein Sympo-
sium statt mit dem Thema , Die Ser-
bische  Orthodoxe Kirche in
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Deutschland in Geschichte, Gegen-
wart und Zukunft“. Ein Podium wid-
mete sich dem Thema ,/ntegration
als kirchliche Aufgabe und theolo-
gische Frage“ ein weiteres be-
leuchtete das Verhiltnis der ser-
bisch-orthodoxen Kirche zur
deutschen Gesellschaft.

Die Fiihrungspersonen von acht
regionalen O0kumenischen Organi-
sationen tagten vom 2. bis 4. Juli im
Okumenischen Institut des Okume-
nischen Rates der Kirchen (ORK) in
Bossey und tauschten sich iiber
Schwierigkeiten aus und stdrkten
ihre Beziehungen untereinander.
Neben dem ORK waren die Gesamt-
afrikanische Kirchenkonferenz, die
Asiatische Christliche Konferenz,
die Karibische Konferenz der Kir-
chen, die Konferenz Europdischer
Kirchen, der Kanadische Kirchenrat,
der Kirchenrat des Nahen Ostens,
der Nationalrat der Kirchen Christi
in den USA und die Pazifische Kir-
chenkonferenz vertreten.

Zu ihrem jdhrlichen Gesprdch
sind Vertreter der EKD und des
Koordinationsrats der Muslime
(KRM) am 3. Juli in Miinchen zu-
sammengekommen. Im Mittelpunkt
stand das Thema ,Religiose Heimat
und Identitdt, Vor dem Hinter-
grund der aktuellen Debatten {iiber
Zugehorigkeit und Zuwanderung
herrschte Einigkeit dariiber, dass
die religiose Verortung eines Men-
schen eine wichtige Rolle fiir seine
Identitét spielt. Beide Seiten wand-
ten sich gegen ,populistische Ten-
denzen, die einer Uberhhung der



je eigenen Nation das Wort reden“.

Fir den O&kumenischen Tag
der Schépfung 2019 lautet das
Motto ,,Salz der Erde“. Das Motto
greift zum einen die groRen Salzvor-
kommen auf, die unter der Stadt
Heilbronn zu finden sind. Dort fin-
det im Rahmen der Bundesgarten-
schau am 6. September die zentrale
Feier des Schopfungstages statt.
Zum anderen soll das Motto an die
Aufgabe der Christen erinnern, als
,oalz der Erde“ sich auch fiir die
Bewahrung und Erhaltung der
Schopfung einzusetzen.

Im Oktober wird in Rom die
,Sonderversammlung der  Bi-
schofssynode fiir das Amazonas-
Gebiet” stattfinden. Hier geht es
um die Verteidigung der Rechte der
indigenen Volker und die mensch-
lich verursachten Krisen des Oko-
systems. Soziale und ©kologische
Probleme sind hier verschrankt,
ganz so, wie es das erkenntnistheo-
retische Leitmotiv von ,Laudatio
si’“ postuliert: den Schrei der Ar-
men und den Schrei der Erde zu ho-
ren (LS 49). Auf dem Weg der Vor-

bereitung der Synode analysiert die
Kirche die Kommodifizierung allen
Lebens und der Natur in der kapita-
listischen Wirtschaft und sucht
nach Strategien, mit dieser zu bre-
chen und wirkungsvolle Alternati-
ven entgegenzusetzen.

Jfriedensklima® lautet das
neue Motto, unter dem vom 10. bis
20. November die 39. Okumeni-
sche FriedensDekade bundesweit in
Kirchengemeinden und Friedensin-
itiativen begangen wird.

Die néchste Zentralausschuss-
Tagung findet vom 18. bis 24. Mirz
2020 in Genf statt. Der Zentralaus-
schuss ist das hdochste Leitungsgre-
mium des ORK bis zur nichsten
Vollversammlung und tagt alle zwei
Jahre. Er fiihrt die von der Vollver-
sammlung angenommenen Richtli-
nien aus, beaufsichtigt den Haushalt
des Rates und leitet die Programm-
arbeit an.
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Von Personen

In der Philippinischen Unabhén-
gigen Kirche (Iglesia Filipina Inde-
pendiente — IFI), mit der die
alt-katholischen Kirchen seit 1965
in  Kirchengemeinschaft stehen,
wurde am 6. Februar mit Emelyn G.
Dacuycuy zum ersten Mal eine Frau
zur Bischofin gewdhlt. Sie wird die
Ditzese Batac im Norden der Philip-
pinischen Inseln leiten, die auch die
Heimat des ersten Erzbischofs der
IF1, Gregorio Aglipay, gewesen ist.

Am 4. April hat die Mitglieder-
versammlung (MV) der Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen in
Deutschland (ACK) in Hofgeismar
turnusgemadl einen neuen Vorstand
gewahlt. Zum ersten Mal in der Ge-
schichte der ACK iibernimmt ein
orthodoxer Christ das Amt des Vor-
sitzenden: Erzpriester Radu Con-
stantin Miron. Er folgt damit auf Bi-
schof Karl-Heinz Wiesemann aus
Speyer, dessen Wiederwahl sat-
zungsgemdB nicht moglich war. Als
Stellvertreter im neuen Vorstand
wurden Reverend Christopher East-
hill von der Arbeitsgemeinschaft An-
glikanisch-Episkopaler ~Gemeinden
und Bischof Harald Riickert von der
Evangelisch-methodistischen Kirche
gewdhlt. Weitere Vorstandsmitglie-
der sind Weihbischof Nikolaus
Schwerdtfeger aus dem romisch-ka-
tholischen Bistum Hildesheim und
Bischof Martin Hein aus der Evan-
gelischen Kirche von Kurhessen-
Waldeck.
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Ebenfalls auf der MV am 4. April
ist die ACK-Geschiéftsfiihrerin Elisa-
beth Dieckmann im Rahmen einer
Andacht verabschiedet worden. Die
romisch-katholische Theologin kehrt
nun in die Erzdiozese Miinchen und
Freising zuriick, die sie fiir ihre Ta-
tigkeit bei der ACK freigestellt hatte.
Sie wird dort als Fachreferentin fiir
theologische Bildung tdtig sein. Ve-
rena Hammes wurde als Nachfolge-
rin von Dieckmann in ihre Tatigkeit
eingefiihrt. Sie war von 2014 bis
2017 Projektreferentin ,Okumene
vor dem Reformationsgedenken
2017% im Bereich Glaube und Bil-
dung im Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz in Bonn.

Christian Stdblein ist am 6.
April zum Bischof der berlin-bran-
denburgischen Landeskirche (EKBO)
gewdhlt worden. Er folgt am 16. No-
vember Bischof Markus Drége
nach, der nach zehnjdhriger Amts-
zeit in den Ruhestand tritt. Stdblein
ist seit vier Jahren ,Propst® und
damit Bischofsstellvertreter —und
theologischer Leiter des Landeskir-
chenamtes der EKBO, des ,, Konsisto-
riums*.

Die Synode der Evangelischen
Kirche von  Kurhessen-Waldeck
widhlte am 9. Mai Beate Hofmann,
Professorin fiir Diakoniewissenschaft
an der Kirchlichen Hochschule Wup-
pertal/Bethel, zur Nachfolgerin von
Bischof Martin Hein, der Ende Sep-
tember in den Ruhestand tritt.



Friedrich Kramer, Direktor der
Evangelischen Akademie Sachsen-
Anhalt, wird neuer Bischof der
Evangelischen Kirche in Mittel-
deutschland (EKM). Die Synode
wdhlte ihn am 10. Mai zum Nachfol-
ger von [lse Junkermann, die nach
zehn Jahren zur Universitdt Leipzig
wechselt.

Gerhard Wegner, Direktor des
Sozialwissenschaftlichen  Instituts
der Evangelischen Kirche in
Deutschland (EKD), wurde am 11.
Mai in einem Gottesdienst in Berlin
in den Ruhestand verabschiedet.
Gleichzeitig wurde er als Pastor der
Evangelisch-lutherischen Landeskir-
che Hannovers entpflichtet. Wegner
leitete das Institut in Hannover seit
Oktober 2004. Er ist Griindungsdi-
rektor der Einrichtung, die aus der
Zusammenfiihrung des friitheren So-
zialwissenschaftlichen Institutes der
EKD in Bochum und des Pastoralso-
ziologischen Institutes der hanno-
verschen Landeskirche entstand.

Archimandrit Serovpe Isakha-
nyan, vor einem Jahr gewihlter
neuer Leiter der Diozese der Arme-
nisch-Apostolischen  Kirche in
Deutschland, ist zum Bischof ge-
weiht worden. Die Zeremonie fand
am 12. Mai in der Kathedrale von
Etschmiadsin nahe der armenischen
Hauptstadt Yerevan statt.

Wolfgang Kessler, Chefredak-
teur der Zeitschrift , Publik-Forum*“,
die er 20 Jahre lang geleitet hat,
wurde am 19. Mai in den Ruhestand
verabschiedet.

Neuer Erzbischof des Erzbis-
tums von Amerika wurde Metropolit
Elpidophoros Lambriniadis von
Proussa (Bursa) in der asiatischen
Tiirkei. Als Abt des Dreifaltigkeits-
klosters auf der Insel Chalki und de-
signierter Dekan der 1844 gegriin-
deten, 1971 vom tiirkischen Staat
geschlossenen Theologischen Hoch-
schule, sollte er diese auf eine Wie-
dererdffnung vorbereiten. Seine Ver-
setzung nach New York bedeutet
einen schweren Verlust fiir den
kirchlichen Wiederaufbau in Klein-
asien und ddmpft die Erwartungen
in Sachen Chalki. Er wird Nachfol-
ger des zuriickgetretenen iiber 91-
jahrigen US-Erzbischofs Dimitrios
Trakatellis.

Bernd Kuschnerus, Gemeinde-
pfarrer in Bremen, wird am 14. Juni
,Schriftfiihrer des Kirchenausschus-
ses“ und damit leitender Geistlicher
der Bremischen Evangelischen Kir-
che. Er ist Nachfolger von Renke
Brahms, dessen Stellvertreter er
war. Brahms wird im Sommer theo-
logischer Direktor der Evangelischen
Wittenbergstiftung, ein Amt, das er
seit Februar bereits nebenamtlich
wahrnimmt. Und er bleibt Friedens-
beauftragter des Rates der EKD.

Es vollendeten das

90. Lebensjahr:

Leo Nowak war von 1994 bis
2004 erster katholischer Bischof
des wiedererrichteten  Bistums
Magdeburg, am 17. Mirz;
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Heino Falcke, Propst i.R. des
Sprengels der Evangelischen Kirche
der Kirchenprovinz Sachsen, von
1974-1987 Vorsitzender des Aus-
schusses fiir Kirche und Gesell-
schaft des Bundes der Evangeli-
schen Kirchen in der DDR, am 12.
Mai (s. Wiirdigung i.d.H.,S. 368ff).

Verstorben sind:

Adolf Pohl, Dozent fiir Neues
Testament und Systematische Theo-
logie am Theologischen Seminar
Buckow, am 10. Dezember 2018;

Eugen Himmerle, 1982 erster
Referent fiir Fragen der Orthodoxie
und der altorientalischen Kirchen
am Konfessionskundlichen Institut
in Bensheim, im Alter von 96 Jah-
ren, am 9. Februar;

Robina Winbush, Mitglied des
Exekutiv- und des Zentralausschus-
ses des Okumenischen Rates der
Kirchen (ORK), im Alter von 61
Jahren, am 12. Mairz;
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Jean Vanier, Griinder der
christlichen ,Arche“-Gemeinschaf-
ten, in denen Menschen mit und
ohne geistige Behinderung zusam-
menleben, im Alter von 90 Jahren,
am 7. April;

Emilianos Vafeidis, Altabt des
Athosklosters Simonos Petra, einer
der groBen Erneuerer von orthodo-
xem Monchtum und Spiritualitit,
im Alter von 85 Jahren, am 9. Mai;

Paul-Werner Scheele, von
1975 bis 1979 Weihbischof in Pa-
derborn und von 1979 bis 2003 Bi-
schof von Wiirzburg, im Alter von
91 Jahren, am 10. Mai (s. Nachruf
i.d.H., S. 372 ff).



Zeitschriften und Dokumentationen

L. Aus der Okumene

Olav Fykse Tveit, Freedom,
Love, and Justice: Christ’s Love Mo-
ves the World to Reconciliation and
Unity, EcRev 1-2/19, 4-13;

Antje Jackelén, The Need for a
Theology of Resilience, Coexis-
tence, and Hope, ebd., 14-20;

Peter-Ben Smit, Sustainable
Masculinity in Ecumenical Perspec-
tive: The Pilgrimage of Justice and
Peace, ebd., 84-100;

Martin Robra, The World
Council of Churches and Pentecos-
tals, ebd., 161-174;

Derek C. Hatch, Koinonia as
Ecumenical Opening for Baptists,
ebd., 175-188.

II. Aus der Orthodoxen Kirche

Nikolaj Thon, Organ der ortho-
doxen Einheit. Vor 25 Jahren
wurde die KOKiD gegriindet, KNA-
OKI 20/19, Thema der Woche, I-
v;

Amphilochios Miltos, De 1'ico-
ne a I’,,ontologie iconique“ de Jean
Zizioulas, Irénikon 4/18, 483-507,

Ciprian Costin Apintiliesei,
La création, moyen de la relation de
Dieu avec 'homme. Aspects de la
pensée de D. Staniloae, ebd., 508-
532;

IIl. Aus der Altkatholischen
Kirche

Angela Berlis, ,Disrupted ec-
clesial internationality“: The Old
Catholic ,International Kirchliche
Zeitschrift“ during the First World
War; in: Kirchliche Zeitgeschichte /
Contemporary Church History 31
(2018), 146-168;

Urs von Arx, The compatibility
of ecumenical dialogues. A case
study based on the dialogue bet-
ween the Mar Thoma Syrian
Church and the Old Catholic Union
of Utrecht viewed from an Old Ca-
tholic perspective, IKZ 1/19, 2-24;

Joseph Daniel, The Bonn
Agreement (1931) as a key to Tran-
sitivity in Old Catholic Mar Thoma
Ecumenical Relations, IKZ 1/19,
25-38;

Douglas Pratt, Inter-(eccle-
sial Jcultural Learning as Receptive
Ecumenism. Prospects for an Intra-
Christian Dialogue, ebd., 39-50;

Klaus Koschorke, “Oldest and
in many ways a most important
Christian community”. Die Tho-
maschristen in den Debatten der
protestantischen Elite Siidindiens
zwischen 1890 und 1910, ebd.,
51-61;

Isaac Mar Philoxenos, Pastoral
Challenges: Diakonia and Mission
today, ebd., 62-72;

Adrian Suter, Okumenische
Beziehungen zwischen den altka-
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tholischen Kirchen und der Mar-
Thoma-Kirche. Bericht zur interna-
tionalen Konferenz (2017) und zum
Rezeptionsprozess des Dialogs,
ebd., 73-75.

1V. Gleichstellung der Frau in der
Kirche

Charlotte Methuen, Frauenor-
dination in der Church of England.
Befiirworter, Gegner und die Five
Guiding Principles, MDXKonflnst
1/19, 2-5;

HyeRan Kim-Cragg, An Over-
view of the Historical Dvelopment
of the World Communion of Refor-
med Churches on the Ordination of
Women, ebd., 6-9;

Edward McField, Women’s Or-
dination: The Position of the 13 Di-
visions in the Seventh-day Adven-
tist Church, ebd., 9-13;

Martina Aras, Die Rolle der
Frau in der Syrisch-Orthodoxen Kir-
che, ebd., 20-23;

Sabine Demel, Power to the
People. Die Mitbestimmung der
Laien in der Kirche konnte sofort
verbessert werden, HerKorr 5/19,
38-41;

Ofelia Ortega, The Challenge
and Urgency of Gender Inclusion in
Theological Education: Reflections
from Latin America, EcRev 1-2/19,
56-63;

Julia-Maria Lauer, Kirche: Ma-
ria 2.0 und der Aufstand der
Frauen, HerKorr 5/19, 11-12;

Andreas Otto, Volker Hase-
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nauer, ,Der Frust ist groB“. Kir-
chenstreik der Frauen von ,Maria
2.0“ an hunderten Orten, KNA-OKI
20/19, 13-14;

Thorsten Moos, Nur die Liebe
zdhlt. In der Ehe wird das Beson-
dere einer Zweierbeziehung tran-
szendiert, Zeitzeichen 4/19, 38-
40;

Ruben Zimmermann, Mehr als
ein ,weltlich Ding“. Evangelisches
Eheverstdndnis und die Sicht der bi-
blischen Tradition, Zeitzeichen
5/19, 43-45;

LAuf dem Weg zu einem neuen
evangelischen  Eheverstindnis®,
Tagung an der Evangelischen Aka-
demie Loccum, 31. August bis 1.
September 2018, epd-Dok 6/19.

V. Europa in der Krise?

Josef Senft, EU zwischen Krise
und Hoffnung. Das Subsidiaritdts-
prinzip wird zur Entsolidarisierung
missbraucht, StdZ 5/19, 323-335;

Martin Maier SJ, Europawah-
len in Krisenzeiten, ebd., 336-339;

Evita Armouti, Europa und
Einwanderung. Migration als Crash-
Test fiir die Zukunft der EU, ebd.,
341-347,

Michael Mertes, Schoah und
europdische Integration, ebd., 349-
358;

Christine Globig, Provokation
Lettland, MDKonflnst 1/19, 14-
19.



VI. Kirchen in der Ukraine

Esther Long Ratajeski, Le pay-
sage religieux en Ukraine. Un aper-
cu, Istina 1/19, 5-24;

Thomas Bremer/Sophia Se-
nyk, La situation ecclésiale ortho-
doxe actuelle en Ukraine. Quelques
remarques critiques, ebd., 25-50;

Victoriya Lyubashchenko, Les
protestants dans 1’'Ukraine indépen-
dante. Un premier bilan, ebd., 51—
73.

VII. Interreligiéser Dialog

Anne Kéfer, Hermeneutische
Herausforderungen im Dialog der
Religionen. Ein Versuch {iber inter-
religioses Verstehen, EvTh 2/19,
102-113;

Andreas Feldtkeller, Der Gott
Israels und das Volk Israel im Ko-
ran, ebd., 3/19, 165-178;

Henning Wrogemann, Kennt-
nis — Konsens — Kontroversitit.
Kirchliche Papiere zum Verhiltnis
Christen und Muslime und der Be-
griff des Dialogs, ebd., 179-192;

Amrel Sander, Salafismus/sala-
fiyya als historische Reformbewe-
gung und ihr Einfluss auf islamische
Stromungen der Gegenwart, ebd.,
193-209.

VIII. Populismus

Andreas Lob-Hiidepohl, ,Brii-
cken statt Barrieren“. Potenziale

christlicher Hoffnung gegen den Po-
pulismus von rechts, concilium
2/19, 196-205;

Franz Gmainer-Pranzl, Rechts-
populismus und Katholizitdt: Eine
ekklesiologische Besinnung, ebd.,
206-214;

Carmelo Dotolo, Die Paradoxe
des Populismus und der Beitrag der
Kirche zur Demokratie. Hypothesen
fiir unterwegs, ebd., 215-224;

Deutsche  Bischofskonferenz
(Hg.), ,,Dem Populismus widerste-
hen“. Wegweisung fiir Gemeinden
und kirchliche Gruppen zum Um-
gang mit Rechtspopulismus, 74 Sei-
ten.

IX. Weitere interessante Beitrige

Thomas Séding, Was man von
Jesus wissen kann. Alles muss kti-
tisch gepriift werden, was die Evan-
gelisten {iber den Heiland erzdhlen,
Zeitzeichen 4/19, 41-43;

Thomas Kaufmann, Eine an-
dere Schweizer Stimme. Huldrych
Zwingli wurde bewundert. Wer war
der Reformator Ziirichs? Zeitzei-
chen 5/19, 40-42;

Dirk Sager, ,Die menschliche
Komddie“. Erzdhlende Anthropolo-
gie in 2. Samuel 9 bis I. Konige 2,
ThGespr 2/19, 55-72;

Adolf Pohl, Beobachtungen zu
den Anfdngen der christlichen Ge-
meinde und ihre Bedeutung fiir un-
sere Gegenwart, ebd., 73-82;

William Schweiker, The Future
of Reformations Past, EvTh 2/19,
88-101.
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Neue Bucher

AUF DER SUCHE NACH HEIMAT

Amélé Adamavi-Aho Ekué, Frank
Mathwig, Matthias Zeindler,
Heimat(en)? Beitrdge zu einer
Theologie der Migration. Theolo-
gischer Verlag, Ziirich 2017. 206
Seiten. Br. EUR 26.90.

Im Jahr 2016 tauchten auf den
Stralen von Budapest Plakate auf:
»Wussten Sie,“ war darauf zu lesen,
,dass Briissel eine ganze Stadt ille-
galer Einwanderer in Ungarn ansie-
deln mochte?“ Hintergrund war das
letztlich ungiiltige Referendum um
die Frage, ob Ungarn aus der ge-
meinsamen europdischen Migrati-
onspolitik aussteigen solle. Wer mit
ungarischen Fliichtlingsaktivist*in-
nen tiiber diese Zeit spricht, erfahrt
viel von den Angsten in der Bevol-
kerung, gleichzeitig von der grofen
Hilfsbereitschaft, vor allem aber von
den tiefen Grédben, die der Streit
um die Migrationspolitik zwischen
Befiirwortern und Gegnern hinter-
lassen hat. Umso beachtenswerter
sind Wortmeldungen, welche die
,Demarkationslinien zwischen den
kontroversen Positionen bewusst
unterlaufen® (9). Der vorliegende
Band aus dem Jahr 2017 versucht
genau diese Grenziiberschreitung
und ist deshalb auch im Jahr 2019
noch ein wichtiger Debattenbeitrag
aus der Theologie.
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Briicken zwischen den Positio-
nen baut bereits der Ansatz der Au-
tor*innen, die bei ihrer ,Theologie
der Migration“ einen Begriff ins
Zentrum riicken, der Einwande-
rungsskeptiker und -befiirworter,
Gefliichtete und Einheimische ver-
bindet. Es ist die Heimat, welche
die einen suchen und die anderen
bedroht sehen, auf die sich aber alle
berufen. Das ist ein anspruchsvolles
Vorhaben in mehrerlei Hinsicht:
Erstens ist auch innerhalb der Kir-
chen umstritten, wem die Heimat
gehort, wer dort wohnen darf und
wo die Grenzen der Aufnahme lie-
gen. Zweitens ist die Migrationspo-
litik ein komplexes Feld, das sich
einfachen Antworten verweigert,
von der Fluchtursachenbekdmpfung
bis hin zum Verteilungsschliissel fiir
die in Europa Angekommenen. Und
drittens scheint kaum jemand von
der Theologie eine politisch tragfd-
hige Antwort in dieser komplexen
Gemengelage zu erwarten. Nicht
von ungefdhr weisen die Autor*in-
nen auf ein Relevanzproblem christ-
licher Positionen in der Einwande-
rungsdebatte hin.

Gleichzeitig stellen sie sich die-
ser Herausforderung. Was die Au-
tor*innen anbieten, ist keine politi-
sche Blaupause, aber eine Reflexion
des Heimatbegriffs, die neue Facet-
ten zu Tage fordert und damit die
gingigen  Argumentationsmuster
unterbricht. Sie tun dies auf der Ba-



sis ihrer eigenen Biografien. Amélé
Adamavi-Aho Ekué bringt ihre
Migrations- und Re-Migrationsge-
schichte, die Erfahrung des Verlustes
von Heimat aber auch die der Trans-
kulturalitdt mit ein. Matthias Zeind-
lers Lebensweg zeichnet eine groRe
,stabilitas loci“ aus und zugleich
setzt er, wie Max Frisch in seiner be-
riilhmten Rede, ein Fragezeichen
hinter den Satz ,Schweiz als Hei-
mat“. Frank Mathwig schlieBlich
kniipft an die Kriegs- und Fluchter-
fahrung seiner Eltern an. Allen drei
Autor*innen ist das Bewusstsein ge-
meinsam, dass Heimat ein umkampf-
ter Begriff ist: Nicht nur intellektuell
ist die Heimat keine Idylle, auch po-
litische Programme zur Schaffung
yvermeintlich einheitliche[r] kultu-
relle[r] Rdume“ (26) miinden regel-
méBig in Gewalt. Theologie muss
demgegeniiber zeigen, dass die
Spannung zwischen dem Wunsch
nach dauerhafter Verortung und
dem Neuschaffen von Heimat ohne
Gewalt auszuhalten ist. Die Autor*
innen kommen dem nach, indem sie
Heimat als Gabe und Aufgabe zu-
gleich begreifen. Als Gabe, weil Ein-
heimischen wie Fremden die Hei-
mat unverdient gegeben ist. Als
Aufgabe, weil Einheimische wie
Fremde sich stets neu um die Aneig-
nung von Heimat bemiihen miissen.
Heimatverlust und Neuaneignung
von Heimat kennzeichnet nicht al-
lein die Existenz von Migrant*in-
nen, sondern die eines jeden Men-
schen in der spiten Moderne.
Amélé Adamavi-Aho Ekué er-

schlieft in ihrem Beitrag , Heimat“
als Konzept fiir die interkulturelle
Theologie. So wie sich die Theolo-
gie an den Grenzen zwischen den
Kulturen verdndert, so verandert
sich auch das Verstdndnis von Hei-
mat. Die Autorin fasst ihre interkul-
turelle Relektiire des Heimatbegriffs
in drei Suchbewegungen zusam-
men. Die erste geht von einer
grundlegenden Feststellung inter-
kultureller Arbeit aus, ndmlich dass
unterschiedliche Erfahrungen nicht
in eins zu setzen sind, Unterschiede
also nebeneinander bestehen diir-
fen. Die zweite Suchbewegung
setzt bei einer Grundkonstitution
moderner Identititen an, der
Brucherfahrung. Fremdsein und
Wanderschaft sind weder fiir das
Volk Israel noch fiir das Christen-
tum eine duferliche Beschreibung,
sondern bilden den Kern ihres
Glaubens. In der dritten Suchbewe-
gung sucht Adamavi-Aho Ekué ei-
nen Weg zur Verstindigung zwi-
schen vielfdltigen und briichig
gewordenen Identitdten zu bahnen.
Dazu dient ihr das Konzept der Ver-
wundbarkeit. Nicht nur Fremde,
sondern auch Einheimische sind
verwundbar. In der gegenseitigen
Anerkennung dieser Verwundbar-
keit, im Weinen angesichts der ge-
genseitig mitgeteilten Flucht- und
Fremdheitsgeschichten, liegt der
Schliissel zu einer Kommunikation
auf Augenhohe.

Indem sie auf die Briichigkeit
des Heimatbegriffs und die Verlet-
zungsgeschichte ob des Verlustes
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von Beheimatung hinweist, bietet
die Autorin die Grundlage fiir Ge-
sprachsprozesse zwischen denen,
die eine neue Heimat suchen und
denen, die um ihre Heimat fiirch-
ten.

Dass Amélé Adamavi-Aho Ekué
vielfdltige Brucherfahrungen zum
Ausgangspunkt gegenseitiger Aner-
kennung macht, iiberzeugt. Dem
Leser bleibt allerdings fraglich, wie
angesichts der von der Autorin dia-
gnostizierten Partikularitdt dieser
Erfahrungen ein Erfahrungsiiber-
greifendes  anerkennendes  Ge-
sprach in Gang kommt. Okume-
nisch sensible Leser*innen werden
hier das ungeldste Problem der Ver-
mittlung von Einheit und Vielfalt
ausmachen.

Matthias Zeindler beginnt sei-
nen Beitrag ebenfalls mit einer
Brucherfahrung. Die  biblische
Schopfungsgeschichte erzdhlt so-
wohl von einer gottgeschaffenen
Heimat im Chaos als auch von de-
ren Verlust. Daran schlieBen sich
die Erfahrungen von Exodus, Land-
nahme und Landverlust an. Den
Verlust der Heimat stellt Zeindler in
dem Moment fest, in dem Heimat
nicht als Gabe akzeptiert wird, son-
dern sich der Mensch anmalt,
seine Heimat selbst endgiiltig und
losgeldst von Gott einzurichten. Er
wird sie dann, so Zeindler, auf Kos-
ten anderer besser machen, sie als
knappes Gut im Kampf um Ressour-
cen verstehen. Der Autor mahnt
deshalb, dass die ,Dialektik von Be-
heimatung und Heimatlosigkeit“
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(108) erst im Eschaton aufldsbar ist,
Heimat also kein abgeschlossenes,
sondern ein nach vorn hin offenes
Projekt ist. Dort, wo diese Eschato-
logie entschdrft wird, entsteht
Fremdenfeindlichkeit (vgl. 147).

Gerade weil Zeindler Heimat
als ein unabgeschlossenes Projekt
versteht, kann der Autor die gegen-
wirtige Debatte von dem Druck
entlasten, schon jetzt eine voll-
endete Heimat, notfalls mit Gewalt,
zu schaffen. Aus der Sicht des Re-
zensenten kann und darf er aber
nicht die Spannung auflésen, mit
der alle Entwiirfe leben miissen, die
sich zwischen dem ,schon“ und
dem ,noch nicht“ anordnen. Das
schlieBt auch ein Andenken an die
Opfer aller gewaltsamen Versuche,
Heimat zu schaffen, mit ein. Denn
auch davon zeugen die biblischen
Geschichten: Heimat ist immer ein
hochst ambivalenter, ja gefdhrlicher
Begriff. Er dient beispielsweise bei
Esra und Nehemia nicht nur den
Reinheitsphantasien der privilegier-
ten Gruppe der Exilsriickkehrer,
sondern auch der Exklusion der so-
zial marginalisierten kanaandischen
Frauen.

Im letzten Beitrag des Bandes
geht Frank Mathwig den Suchbewe-
gungen der Heimat nach. Er ver-
gleicht dabei Gesellschaften mit ei-
nem Eisenbahnabteil, in das immer
wieder neue Fahrgiste einsteigen.
Die urspriinglichen Abteilbewohner
betrachten den Neuankommling so
lange als Eindringling, bis wieder
ein neuer Fahrgast zusteigt und



man sich gegen den fremden Drit-
ten verbiindet. So ergeht es auch
dem Heimatbegriff: er dient als Ab-
grenzung, als ,,Containerbegriff, zu
dem alles gehort, was in der neu-
zeitlichen Freiheitsgeschichte unter
die Réder [...] gekommen war“
(163). In einer globalisierten und
sich schnell verdndernden Welt, su-
chen Menschen nach Orten, an de-
nen sie sich nicht erkldaren miissen.
Mit Hartmut Rosa spricht Mathwig
davon, dass Heimat dort ist, wo Re-
sonanz geschieht, wo wir uns mit
der Welt um uns herum verbunden
fithlen. Das ist aus Sicht des Rezen-
senten freilich schwierig, ist Hei-
mat doch gleichzeitig ein Privileg
der Wenigen. Um im Bild Mathwigs
zu bleiben: Nur wenige konnen
sich das Privatabteil noch leisten,
fiir die meisten — oder sogar fiir alle
— findet die Reise in einem GroR-
raumwagen ohne die das Eigene ab-
grenzenden Wainde statt. Um dort
zu leben, fordert Mathwig einen
Heimatbegriff, der hegemoniale An-
spriiche dezentriert. Er findet die-
sen in der christlichen Rede von der
Heimat, welche die ,eigene Exis-
tenz in einen groBeren Zusammen-
hang“ (201) stellt, namlich den der
Heimatsuche aller. Wie auch in den
beiden vorangegangenen Artikeln
geht es Mathwig um eine Begeg-
nung (scheinbar) Beheimateter und
Suchender auf Augenhohe. Mit But-
ler gesprochen ereignet sich fiir ihn
Heimat ,in der Wechselseitigkeit
von sehen und gesehen werden“
(204).

Die Autor*innen machen es ih-
ren Leser*innen nicht leicht. Hei-
mat ist kein heimeliger Schutzraum
vor den Unbilden der globalisierten
Welt. Im Gegenteil, die christliche
Heimatgeschichte erinnert zualler-
erst an die Suche nach Heimat und
die Briichigkeit jeder Beheimatung.
Wer identitdr verbrdmt nach den
Grenzen der Heimat ruft, wird
daran ebenso scheitern wie derje-
nige, der die Sehnsucht nach Behei-
matung stillzustellen sucht. Inso-
fern sind die drei Beitrdge ein
Ausgangspunkt fiir die je eigene Su-
che nach Beheimatung. Es liefen
sich weitere Perspektiven anschlie-
Ben, etwa die Perspektive Gefliich-
teter, die die neue Heimat im An-
kunftsland nicht finden (vgl. Fatma
Aydemir und Hengameh Yaghoobi-
farah (Hg.): Eure Heimat ist unser
Albtraum, Berlin 2019), oder die
Sicht von Bewohner*innen der
Grenzregionen, die ein Leben im
Transitbereich zwischen den Kultu-
ren fiihren. Die Perspektive der Po-
litiker*innen bleibt ebenfalls aufen
vor, was angesichts des im Vorwort

angemahnten  Relevanzproblems
der Theologie umso schwerer
wiegt. Auch aus o©kumenischer

Sicht bleiben Positionen offen: Das
Buch ist kein Okumenisches oder
gar interreligitses Projekt, obgleich
die unterschiedlichen Konfessionen
und Religionen — mit ihren je eige-
nen Migrations- und Integrationsge-
schichten — sicher einen Beitrag
dazu leisten kénnten. Dennoch sind
die drei Perspektiven facettenreich
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genug, um daran mit weiteren Bei-
trdgen in Zukunft anzukniipfen.
Was die Plakate in Ungarns
Hauptstadt angeht, so kam der
wirksamste Protest dagegen von ei-
ner kleinen Protestpartei, die ironi-
sche Faksimiles der Botschaften
kreierte: ,,Wussten Sie, dass Briissel
eine Stadt ist?“ Humor versucht
also, worum sich auch die Autor*in-
nen des vorliegenden Bandes bemii-
hen. Er bricht den Kampfbegriff
Heimat auf, damit etwas Neues ent-
stehen kann.
Christian Henkel

NACHTRAG ZUM
REFORMATIONSJUBILAUM

Ulrich H.]. Kortner, Luthers Provo-
kation fiir die Gegenwart. Christ-
sein — Bibel — Politik. Evangeli-

sche  Verlagsanstalt, Leipzig
2018. Pb. 176 Seiten. EUR
25,00.

Der Autor mochte sein Buch als
einen akzentuierten Nachtrag zum
Reformationsjubildum 2017 ver-
standen wissen. War dieses, nach
seinem Eindruck, in weiten Teilen
eine ,Domidne der Historiker“, wel-
che Bedenken gegen ,vorschnelle
Aktualisierungen“ anmeldeten, so
mochte K. ausdriicklich den theolo-
gischen Charakter und Ertrag der
Reformation stark machen. Seine
Absicht ist, die fiir eine evangeli-
sche Theologie bleibende, Profil
schirfende und herausfordernde
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Bedeutung Luthers herauszustellen.
Auch wenn Luther nicht als alleini-
ger und maBgeblicher Reprdsentant
der Reformation verstanden werden
darf, so kommt ihm doch als dem,
der unzweifelhaft publizistisch die
meiste Aufmerksamkeit und Beach-
tung fand, eine besondere Stellung
zu. Seine Theologie, so meint K. im
Vorwort, lasse sich aber nicht nur
kontextuell als ,Kritik an der spat-
mittelalterlichen Kirche und Theo-
logie“ lesen, sondern ebenso als
yantizipierte Kritik an der Mo-
derne® (13). Diese perspektivische
Relevanz der Theologie Luthers,
will K. mit ihrer Radikalitdt und ih-
rer provokanten Storkraft gegen-
iiber den Denkmustern der Mo-
derne zur Entfaltung bringen.
Damit mochte er zugleich einem
problematischen  Trivialisierungs-
trend und inhaltlichen Substanzver-
lust evangelischer Theologie begeg-
nen.

Sieben Themenfelder stehen
dabei fiir den Autor im Fokus seiner
gegenwartsorientierten  Lutherre-
zeption: Gottesverstandnis (17-38),
Freiheitsbegriff (39-57), Schriftaus-
legung (58-80), Menschenbild (81—
106), Berufs- und Arbeitsethos
(107-130) und die politische Ethik
(131-153).

Eine durchgidngige und fokus-
sierende Schliisselstellung fiir all
diese Themenbereiche kommt der
Rechtfertigungslehre zu. Sie bildet
den inhaltlichen Brennpunkt von
Luthers Theologie und strahlt mit
ihren substantiellen Implikationen



in alle einzelnen Bereiche aus, mit
richtungsweisenden Kldrungen und
fundamentalen Unterscheidungen.
Worin sich dies fiir den Autor nie-
derschldgt, soll beispielhaft an zwei
zentralen Themenfeldern, , Gottes-
bild“ und ,Menschenbild“, veran-
schaulicht werden.

Fiir das Gottesverstdndnis ist in
Luthers Denken leitend, dass nicht
abstrakt und neutral nach Gott ge-
fragt wird, sondern nur so, dass es
dabei immer zugleich um die Bezie-
hung des Menschen zu Gott geht.
,oachgemdfe Theologie handelt
weder von Gott noch vom Men-
schen aus einer Zuschauerposition,
in der allgemein iiber das Wesen
Gottes und das Wesen des Men-
schen rdsoniert wird, sondern kon-
kret vom Menschen vor Gott, der
sich im Glauben als gerechtfertigter
Siinder versteht”, stellt K. fest (27).
Gottes Handeln an und im Men-
schen ist immer mitzudenken. Das
beinhaltet auch, dass Luthers Got-
tesrede das , Positum der Selbstof-
fenbarung Gottes zur Voraussetzung
hat“. Dieser offenbarungstheolo-
gisch basierte Gottesglaube ist
Grund und MaB einer daraus resul-
tierenden radikalen Religionskritik
(19). Sie ist fiir K. von bleibender
Relevanz sowohl fiir den interreli-
giosen Dialog als auch fiir die Aus-
einandersetzung mit dem Atheis-
mus und dem postmodernen
religiosen Pluralismus unserer Tage.
Die biblisch bezeugte Selbstoffenba-
rung Gottes ist dabei gekennzeich-
net durch ein paradoxes Ineinander

von Enthiillung und Verhiillung.
Diese Gebrochenheit der Gottes-
offenbarung ist der entscheidende
Bezugspunkt des christlichen Got-
tesglaubens. In ihr und nicht in der
allgemeinen, abstrakt-religisen
Frage einer ,Abwesenheit Gottes“
liegt darum der eigentliche Grund
fiir die Strittigkeit, den Zweifel und
das Argernis, denen der Glaube aus-
gesetzt ist. Die christliche Tradition
mutet uns zu, Gott nicht so sehr als
den abwesenden, sondern mehr als
den verborgenen und doch zugleich
gegenwdrtigen und wirksamen Gott
zu denken (38).

Im Blick auf die Anthropologie
stellt Luthers Sicht des Menschen
als ,gerechtfertigter Siinder” und
das damit verkniipfte ,,simul iustus
et peccator” fiir K. eine fundamen-
tale Infragestellung des modernen
Menschenbildes mit dem Streben
nach Selbstoptimierung dar. Im Be-
reich der Biowissenschaften schlagt
sich dieser Drang nach Perfektionie-
rung besonders eindriicklich nieder.
Der ,neue Mensch® als Vision des
biotechnologischen Zeitalters ist
theologisch gesehen der ,alte
Mensch®, der nach der Zusage des
Evangeliums {iberwunden werden
soll (104). Er ist ein Abbild mensch-
licher Versuche der Selbstvervoll-
kommnung und Selbsterh6hung.
»2An der Anerkenntnis, dass das
neue Menschsein nicht von uns zu
erfinden ist, sondern als bereits vor-
gegebene Daseinsmoglichkeit zu er-
greifen ist, hingt die Menschlich-
keit des Menschen“ (105). Das
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kritische Potential reformatorischer
Anthropologie zeigt sich fiir K. ge-
rade im Kontext des heutigen bio-
ethischen Diskurses. Nicht die Ver-
besserungsbediirftigkeit, sondern
die Vergebungs- und Erlésungsbe-
diirftigkeit ist aus christlicher Sicht
das Signum des Menschen. Aus die-
sem rechtfertigungstheologischen
Ansatz resultiert fiir den Autor eine
Verantwortungsethik der Freiheit,
die heutzutage immer mehr von ei-
nem ,Ethos des Sein-Lassens und
der Verschonung®, der Selbstbe-
schrankung und Selbstbegrenzung
geprdgt ist. Eine solche Ethik wur-
zelt in der Gewissheit, dass der
Mensch als von Gott gerechtfertig-
ter Siinder sich nicht selbst ver-
dankt und sein Dasein fragmenta-
risch ist und bleibt und auf eine
eschatologische, ,von ihm nicht
selbst zu leistende Vollendung® ver-
weist (106).

Kortners Buch ist ein engagier-
tes Plddoyer fiir eine Kkritische
Selbstbefragung evangelischer
Theologie in Gestalt einer Erinne-
rung an ihre reformatorischen Wur-
zeln und Grundlagen. Luthers sper-
riges und bisweilen unmodernes
Denken wird dabei zu einem provo-
kativen Stachel fiir eine allzu
schnelle und vermeintlich moderne
Anpassungsdynamik. Die aufgezeig-
ten Aktualisierungslinien der Theo-
logie Luthers kommen in einer an-
regenden und herausfordernden
Weise zur Geltung. Gelegentlich
stellt sich allerdings die Frage, ob
neben der theologischen Aktualitdt
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auch die historische Verortung Lu-
thers eine ausreichende Beachtung
findet. Insgesamt ein Buch, das eine
kreative Lust an Auseinanderset-
zung und eine produktive Nach-
denklichkeit erzeugt.

Klaus Peter VoB8

GEBET UND GOTTESDIENST

Hanne Lamparter, Gebet und Got-
tesdienst. Praxis und Diskurs in
der Geschichte des Okumeni-
schen Rates der Kirchen. Evange-

lische Verlagsanstalt, Leipzig
2019. Br. 614 Seiten. EUR
68,00.

Die evangelische Theologin
Hanne Lamparter legt mit diesem
Band eine Studie zur Geschichte
der dkumenischen Bewegung vor,
die ein bislang nur kaum beachtetes
Feld untersucht. Dabei zeigt sie,
dass Gebet und Gottesdienst als
Vollziige geistlichen Lebens und als
Gegenstdande okumenischer Diskus-
sion entscheidende Motive und das
entscheidende Movens der kume-
nischen Bewegung darstellen.

Lamparter verdffentlicht mit
diesem Band ihre Tiibinger Disser-
tation. Diese ist klar strukturiert:
Die Autorin geht chronologisch ent-
lang der 6kumenischen Konferen-
zen vor, begonnen mit der Vorge-
schichte des Okumenischen Rates
der Kirchen (ORK) bis hin in dessen
jlingste Vergangenheit. Mit der
Weltmissionskonferenz in Edin-



burgh 1910 angefangen, umfasst
die Untersuchung alle Weltkonfe-
renzen der Kommission fiir Glau-
ben und Kirchenverfassung sowie
die Vollversammlungen des ORK bis
zu Busan 2013. Es wird jeweils die
liturgische Praxis der entsprechen-
den Versammlung dargestellt und in
einem zweiten Schritt analysiert.
Sofern sich die jeweilige Konferenz
nicht nur in ihrer Feierpraxis, son-
dern auch in ihren theologischen
Papieren zum Thema Gottesdienst
gedulert hat, werden diese Positio-
nierungen in die Untersuchung auf-
genommen. st die Studie an ihrem
Material und ihrem Aufbau kirchen-
historisch ausgerichtet, so geht sie
in ihrer Analyse systematisch-theo-
logisch vor. Der Gegenstand der
Arbeit ebenso wie die verarbeitete
Literatur sind von praktisch-theolo-
gischer Qualitdt.

Die 6kumenische Bewegung ist
mit dem Ideal der Einheit bzw. Ver-
einigung der Kirchen angetreten
und verstand Einheit anfangs als
Frucht des Gebets. Die weitere Ge-
schichte zeigt, dass gerade an den
zentralen Formen christlicher Spiri-
tualitdt die Geister aufeinanderpral-
len. In andauernden Wellenbewe-
gungen wechselten sich Interesse
oder Zuriickhaltung, hochkirchliche
oder schlichte Formen, Beteiligung
oder Ablehnung, Experimente oder
traditionelle Formen in gottes-
dienstlicher Praxis wie in gottes-
diensttheologischer Reflexion ab.

Eine zentrale Schlussfolgerung
Lamparters ruft die Realitdt neben

den Idealen auf: Ein 6kumenischer
Gottesdienst, der alle gleicherma-
Ben einbindet und zur Zufrieden-
heit aller gestaltet wird, ist letztlich
illusorisch. Im gemeinsamen Feiern
wird immer auch das irdische ,noch
nicht’, das Unvollkommene und
Fragmentarische sichtbar (444).
Darin ist allerdings kein Aufruf zur
Okumenischen Resignation zu ver-
stehen. Die Geschichte von Gebet
und Gottesdienst in Praxis und Dis-
kurs des ORK zeigt, dass Theorie
und Praxis, Reflexion und spiritu-
elle Offnung gleichermaBen not-
wendig sind. Ein Riickzug auf einen
der Aspekte und der Verzicht auf
den jeweils anderen Part sind un-
merklich. Dariiberhinaus féllt auf,
dass die okumenische Bewegung,
wie sie im ORK und seiner Vorge-
schichte reprdsentiert wird, ein
weithin protestantisches Phdanomen
ist. Sowohl gottesdienstliche als
auch theologische Arbeit kdnnen
nicht durch Minimalkonsensus die
Grében iiberwinden und zur sicht-
baren Einheit fiihren. Hier braucht
es stets gegenseitiges Kennenlernen
und Verstehen. Dafiir allerdings
sind Gebet und Gottesdienst die
besten Voraussetzungen: im Leben
der eigenen Tradition, im Erfahren
der anderen Traditionen, im ge-
meinsamen Beten verschiedener
Traditionen.

Markus Schmidt
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Christoph Boéttigheimer, Sinn[lo-
sigkeit] des Bittgebets. Auf der
Suche nach einer rationalen Ver-
antwortung. Herder Verlag, Frei-
burg 2018. 181 Seiten. Gb. EUR
20,00.

Ratlos, mit verzweifeltem Blick
und vergeblich emporgehobenen
Hénden — so schaut die namenlose
Skulptur auf dem Buchumschlag
hinauf in den Himmel, zu einem
Gott, der keine Antwort gibt. Auch
der Titel dieses Buches deutet an,
dass es hier um schonungslose Of-
fenheit bei einer Frage geht, die fiir
den christlichen Glauben (und
iiberhaupt fiir jede Form von
menschlicher Religiositdt) schlecht-
hin fundamental ist: Die Frage, ob
unser Bittgebet zu Gott Sinn hat
oder ob sich der Verdacht der Sinn-
losigkeit bewahrheitet, wird offen-
gelassen. Oder doch nicht? SchlieB-
lich steht der Zusatz ,[losigkeit]“
hier in Klammern, und das Wort
»,oinn“ erscheint fett gedruckt.

Ja, dadurch wird diese wichtige
Veroffentlichung von Christoph Bot-
tigheimer (Professor fiir Fundamen-
taltheologie an der katholischen
Universitdt Eichstdtt-Ingolstadt)
charakterisiert: Die vorbehaltlose
Radikalitdt der Fragen — und die
dazu in einem gewissen Kontrast
stehende vorsichtige Traditionsge-
bundenheit der Antworten bzw.
Antwortversuche. Seinen Untertitel
tragt dieses Buch mit vollem Recht:
,Auf der Suche nach einer rationa-
len Verantwortung“, getreu der
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Aufgabe der Fundamentaltheologie:
,Seid allezeit bereit zur Verantwor-
tung fiir jedermann, der von euch
Rechenschaft fordert* (1. Petr 3,
15). In fiinf Kapiteln (,,Gebet als
Glaubensmitte“, ,, Zuhoren Gottes“,
,Handeln Gottes“, ,Wille Gottes“
und ,Affizierung Gottes“) werden
in jeweils zwei Teilen kritische
,Anfragen“ und verschiedenste
,Antwortversuche“ einander ge-
geniibergestellt. In seiner Abhand-
lung konzentriert sich Bottigheimer
auf das Bittgebet (fiir einen selbst,
nicht in der Fiirbitte fiir andere),
denn die Probleme, die sich allge-
mein beim Beten stellen (,,Warum
antwortet Gott nicht [6fter]?“), tre-
ten hier in zugespitzter Form auf:
,Wenn in der Mitte des Betens die
Bitte steht, kulminieren im bitten-
den Beten sdmtliche Gebetspro-
bleme“ (35). Dabei verarbeitet Bot-
tigheimer eine beeindruckende
Menge an Literatur (nicht nur von
katholischen, sondern auch von
zahlreichen evangelischen Auto-
ren), die in letzter Zeit zu diesem
Thema erschienen ist.

Er macht deutlich, dass das Pro-
blem der nicht erfiillten Gebets-Bit-
ten mit unserem Gottesbild zusam-
menhdngt. Dabei steht nichts
weniger als das Gottesbild des per-
sonalen Theismus auf dem Priif-
stand (vgl. 39-44). Wenn wir von
Gott ein ,interventionistisches“
Handeln erwarten, werden wir oft-
mals enttduscht. Andererseits ist es
fiir den christlichen Glauben
schwer mdoglich, auf diese Erwar-



tung zu verzichten, denn die Hoff-
nung, dass ,,Gott hilft“ bildet gera-
dezu das Zentrum der biblischen
Uberlieferung sowohl im sogenann-
ten Alten als auch im Neuen Testa-
ment. Die Bedeutung des hebrdi-
schen Namens Jesu (,Jeschua“) ist
Gott rettet bzw. Gott hilft.

Der groBe Vorzug von Bottig-
heimers Buch ist, dass er diesen
Aporien nicht ausweicht, sondern
sie durch immer neue, das Problem
gleichsam auf die Spitze treibende
Fragen klar herausarbeitet: ,Hort
Gott denn nicht die Bitten der Men-
schen? Ist er fiir den Menschen
letztlich doch unerreichbar? Ist er
iiberhaupt eine Person oder wohnt
er nicht doch in unzuginglichem
Lichte (vgl. 1. Tim 6, 16)? Folgt auf
die Anrufung Gottes keine unmit-
telbare Resonanz bzw. vernehm-
bare Antwort, drangt sich unwei-
gerlich das Gefiihl auf, ins Leere
bzw. ins Nichts zu sprechen. Kann
das Gebet dann noch, wie so oft be-
hauptet wird, als Kommunikation,
gar als Zwiegesprach zwischen
Mensch und Gott gedeutet werden?
[...] Aber wie sollte man zu einem
Gott beten, den man nicht mehr
mit Du anreden darf? [...] Lehrt die
Erfahrung aber nicht immer wieder,
dass Gebetsbitten scheinbar uner-
hort verhallen, sie offensichtlich
nicht zu Gott durchdringen und ihn
nicht erreichen, da er weder ant-
wortet noch handelt und eingreift,
teils sogar das Gegenteil dessen ge-
schieht, worum gebetet und gefleht
wurde? [...] Immer wieder und nur

allzu oft passiert es, dass ,auch glau-
bige Menschen von ihrem Gebet al-
lenfalls das Echo der eigenen
Stimme zu hodren vermeinen — als
sprichen sie gegen eine Wand.“
(42-45) Diesen Fragen wird breiter
Raum gegeben — so sehr, dass beim
Lesen bisweilen der Eindruck einer
ermiidenden Redundanz oder Zirku-
laritdt entsteht und man umso dran-
gender nach einer Antwort ver-
langt. Der Versuchung, diese
Antwort durch eine radikale Modifi-
kation des Gottesbildes im Sinn der
Prozess-Theologie zu finden, gibt
Bottigheimer nicht nach und wahrt
die Bindung an die biblische und
theologiegeschichtliche Tradition.
Das hat zur Folge, dass die Wider-
spriiche in diesem Buch letztlich
nicht aufgelost werden (kdnnen),
sondern stehen bleiben (vgl. 156
und 166).

Dennoch gibt es ein paar Hin-
weise auf die bleibende Berechti-
gung des Bittgebets, die angesichts
des aufgezeigten Problemhorizonts
umso bedeutsamer erscheinen. Bot-
tigheimer bezieht sich dabei vor al-
lem auf die Wirkung des Gebets fiir
den Betenden. Er schreibt: ,Recht
betrachtet ist somit jedem Bittgebet
eine den Bittsteller entlastende und
damit verdndernde Wirkung imma-
nent. Unter diesem Gesichtspunkt
kann eigentlich von keiner unerhor-
ten Bitte gesprochen werden“ (98).

Was den theologischen Diskurs
betrifft, so miindet das Problem der
unerhorten Gebetsbitten letztlich in
der Theodizee-Problematik. Diese
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wird von Bottigheimer erdrtert und
im Sinn der traditionellen free-will-
defence beantwortet. Der freie Wil-
len des Menschen wird dabei nicht
als Widerspruch zu Gottes Allmacht
verstanden: ,Tatsdchlich ist Gottes
Selbstbeschrankung um der Freiheit
des Menschen willen nicht als ein
Verlust seiner Allmacht aufzufassen,
sondern ganz im Gegenteil als
hochster Ausdruck seiner unbesieg-
baren kreativen Macht, die nicht
unter Ausschluss, sondern unter
Einbeziehung menschlicher Frei-
heit ihr Ziel erreicht. Auch wenn er
seine Freiheit und Macht zugunsten
des freien Menschen einschridnkt,
so bleibt doch die Hoffnung, dass
seine Liebe den Menschen wer-
bend erreichen kann, ihn zu ergrei-
fen und als Mitliebenden zu gewin-
nen vermag“ (153).

Ob dieser Antwortversuch die
Last der Probleme zu tragen ver-
mag? Fragen iiber Fragen! Im
Schlusswort des Buches kommen
sie jedenfalls noch einmal zur Spra-
che: ,Am Ende drédngt sich immer
die qudlende Frage auf, weshalb
sich Gott so sehr bitten ldsst, wes-
halb er auf die Bitten der Menschen
nicht so reagiert, wie die Heilige
Schrift dies fiir die Vergangenheit
bezeugt, oder schlicht und einfach,
weshalb er sich so verborgen hilt,
obgleich er im Bittgebet doch oft-
mals offensiv angegangen wird. Of-
fene Fragen auszuhalten, kenn-
zeichnet die Ungewissheit eines
aufgekldrten Glaubens |[...]. Werden
Unglaube und Skepsis in das Bittge-
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bet integriert, wird der Glaube si-
cher nicht einfacher, bestimmt aber
aufrichtiger und am Ende reifer”
(167, Schlusssatz).

Jutta Koslowski

ZERSTORUNG DER CHRIST-
LICHEN SAKRALTOPOGRAPHIE

Martin lllert, Tarek Bashour, Su-
sanne Bohringer, Die Pforten
der Holle werden sie nicht iiber-
winden. Zerstérung der christli-
chen Sakraltopographie in Sy-
rien. Fromm Verlag, Osnabriick
2017. 80 Seiten. Th. EUR 12,80.

Das Buch wird eingeleitet mit
einem GruBwort von Bischofin
Petra Bosse-Huber, Leiterin der
Hauptabteilung Okumene und Aus-
landsarbeit im Kirchenamt der
Evangelischen Kirche in Deutsch-
land (3-4). Im darauffolgenden Vor-
wort gibt Tarek Bashour (5-6) dem
Leser u. a. mithilfe einer Ubersichts-
karte (8) einen Uberblick {iber die
Stddte, die im folgenden Text be-
schrieben werden. Das Cover des
Buches ist schlicht gehalten, jedoch
hochwertig produziert.

Die Autoren stellen zundchst
die Stadt Homs vor (9-15) und be-
schreiben eindrucksvoll die Beschd-
digung bzw. Zerstérung von zwolf
Klostern und Kirchen aller Konfes-
sionen. Erwdhnung findet dabei
Pfarrer Frans van der Lugt, der sich
fiir Christen und Muslime in Homs
einsetzte und mit ihnen die Belage-



rung durchlebte. AnschlieBend
wird der Fokus auf die Provinz
Homs und die Orte Sadad und Al-
Qaryatayn gelegt (16—20). Der Text
vermittelt, welchen grofen Scha-
den islamistische Gruppen ange-
richtet haben. Berichtet wird eben-
falls, dass die Christen in Hama
aufgrund der Angriffe vergessen ha-
ben, sich in Sicherheit zu bringen.
Es folgt die Beschreibung der Zer-
stérung von zahlreichen Kirchen,
Klostern und Dorfern in der Provinz
Idlib. Durch diese Darstellung wird
nachvollziehbar, welche Auswir-
kungen der Krieg auf die Christen
in der Stadt Idlib hatte (22-26).

Im Gebiet der toten Stadte (27—
28) werden verschiedene Ruinen
von Sakralbauten betrachtet, die
nun von islamistischen Gruppen als
Wohnorte benutzt werden. Er-
wiahnt wird weiterhin die Zersto-
rungen in Maalula, Yabrud, Al-Na-
bek, Qaraa, Deir Attiah und
Saidnaya (29-41). Auch Damaskus,
die Hauptstadt Syriens, und der Sitz
der Patriarchen der Rum-Orthodo-
xen, der Romisch-katholischen und
der Syrisch-Orthodoxen Kirche von
Antiochien wird ausfiihrlich behan-
delt (42-46). Zwar ist die Stadt im
Vergleich zu anderen relativ sicher,
doch am Rande von Damaskus wur-
den viele Stadtteile von Raketen be-
schddigt. Die Provinzen Daraa und
Al-Suwaida im Stidwesten des Lan-
des, in denen Christen, Muslime
und Drusen jahrelang friedlich mit-
einander lebten, wurden von dem
Krieg Dbesonders stark betroffen

(47-50). Die Autoren machen da-
bei deutlich, dass in mehreren klei-
nen Dorfern heute kein Christ
mehr wohnt.

Nach der Beschreibung der Zer-
storung in den Provinzen Lattakia
und Deir az-Zor (51-56) steht Al-
Hassaqa (57-61) stdrker im Fokus.
Hier, im Schmelztiegel der Ge-
schichte, lebten auch viele ver-
schiedene ethnische Gruppen in
Frieden zusammen. Die jahrhun-
dertealten Denkmadler, Ruinen und
Statuen fanden jedoch ein trauriges
Ende, als die Kdmpfer des Islami-
schen Staats in die Stadt einzogen.

Gegen Ende des Buches wird
ein ausfiihrlicher Blick auf das wirt-
schaftliche Zentrum Syriens, auf die
Stadt Aleppo, gerichtet (62-69). In
Schutt und Asche liegen nicht nur
die Hauser, Fabriken und kulturel-
len Schétze, sondern auch zahlrei-
che Kirchen und Klgster. Auch hier
machen die vielen Berichte von Au-
genzeugen das Buch so aulleror-
dentlich eindrucksvoll. Zundchst
werden an dieser Stelle die Kirchen
und Kloster mit ihrer jahrhunderte-
alten Geschichte und ihren wertvol-
len Gegenstinden ausfiihrlich be-
schrieben, sodass im Anschluss
deren zum Teil komplette Zersto-
rung noch grausamer wirkt. Das
Buch endet mit einem kurzen Be-
richt iiber Al-Raqqa, die Hauptstadt
des Islamischen Staats (70). Alle
vier Kirchen dort wurden angegrif-
fen und in Brand gesteckt, die ver-
bliebenen christlichen Familien
miissen unter diesen Umstdnden
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ein Leben in stindiger Unterdri-
ckung fiihren.

Im Schlusswort (71) wird deut-
lich, dass die Christen, die seit An-
fang des Christentums in dieser Re-
gion lebten, ihr Land trotz der
schwierigen Situation nicht aufge-
ben wollen. Fiir alle Leser wird so
die Stdrke dieser Menschen ersicht-
lich. Susanne Bohringers Nachwort
(72-73) beendet das Buch.

Nach dem Lesen dieses Buches
bleibt man sprachlos, geschockt und
zutiefst beriihrt zuriick durch die
nachdriickliche Schilderung der Zer-
storung der christlichen Sakraltopo-
graphie in Syrien. Noch intensiver
hdtte der Inhalt mit weiteren farbi-
gen Bildern der Kirchen, Kloster und
Stadte — sowohl vor als auch nach
der Zerstdrung — vermittelt werden
konnen. Denn oft ist dem Leser die
Auswirkung der Zerstérung, der Ver-
lust zahlreicher Ikonen, Statuen,
Wandmalereien und traditionellen
kulturellen Gegenstinden nicht im
vollen Ausmaf bewusst.

Das Buch, eine Momentauf-
nahme iiber das gegenwdrtige Sy-
rien, ist sehr empfehlenswert fiir
alle fachlich Interessierten, aber
auch fiir Leser weltweit.

Josef Onder

REFORMATIONSGESCHICHTE

Josef Nolte, Savonarola — Michelan-
gelo — Luther. Ergédnzungen zur
Reformationsgeschichte und wei-
terreichende Fragen. LIT Verlag,
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Berlin 2018. 240 Seiten. Gb.
EUR 39,90.

Es konnte sein, dass man klarer
sieht, wenn sich der Staub des
Schlachtgetiimmels gelegt hat, die
Hitze der Auseinandersetzung im
Pro und Contra ruhigerem Blut ge-
wichen ist. Dabei war es in dem,
was an Luther-Literatur bis 2017
recht reichlich auf den Markt kam,
beinahe nur ein Wettkampf im Pro,
nicht weniger der rémisch-katholi-
schen Autoren als der protestanti-
schen. Allenfalls konnte man die
betonte Bemiihung der ersteren
wahrnehmen, die jahrhunderteal-
ten Klischees der Lutherschma-
hung, seit Joseph Lortz {iberwun-
den, definitiv hinter sich zu lassen
und die genuinen Intentionen sei-
ner Theologie herauszuarbeiten. So
etwa in der konfessionsiibergrei-
fend gemeinsamen Darstellung von
Volker Leppin und Dorothea Sattler
die Klarstellung — gleichsam im Na-
men des Okumenischen Arbeits-
kreises von Theologen in Deutsch-
land —, dass es Luther um eine
soteriologische Fragestellung ging,
nicht schon, wie im Vatikan
sogleich unterstellt, um die ekkle-
siologische, genauer: die Autoritéts-
fragen, womit sachbezogene Ant-
worten {iberfliissig erschienen. Die
Protestanten hingegen, die im Lu-
therlob ohnehin zuriickhaltenderen
Reformierten eingeschlossen, be-
miihten sich, auch seine gravie-
rendsten Schwachstellen nicht zu
verschweigen, wie die unertragli-



chen Polemiken gegen die aufstdn-
dischen Bauern und die sich nicht
zum erneuerten Christentum be-
kehren wollenden Juden. Hier ver-
kam, das war anzuerkennen, die
Sprachkraft des Genies zur Stamm-
tischhetze. Aber: was war auch
nach des Profanhistorikers Heinz
Schilling magistraler Lutherbiogra-
phie - bereits 2014 erschienen,
rasch folgten weitere Auflagen — ne-
ben gewissen veranderten Akzentu-
ierungen, an grundlegend neuer Er-
kenntnis zu erwarten?

Gleichwohl ist bei Nolte Neues
zu finden. Nicht nur Neues, sondern
den Gesamtblick Veranderndes. Sein
schmaler Band erscheint einer Wort-
meldung gleich, die noch Einspruch
erhebt bei schon abgeschlossen
scheinender Debatte. Zumindest er-
hebt er den Anspruch auf eine FuB-
note, die die Conclusio des Verhand-
lungsprotokolls noch einmal in Frage
stellt. Auf diese FuBnote hat Heinz
Schilling in seinem Werk (ab 3.
Aufl.) ausdriicklich verwiesen.

Schon die Zusammenstellung
jener drei Namen im Buchtitel ldsst
aufmerken. ,Savonarola“? Lange
nicht gehort — aber, stimmt, da war
was. Ja, sogar auch — man schaut
sich den dritten Namen an — mit
Luther. Wir erinnern uns an das
Wormser Reformationsdenkmal, an
die dortigen ,Vor“-Reformatoren.
Und wirklich, von denen war jiingst
bei all den Erkundungen iiber den
frithen, den ,katholischen“ Luther
kaum bis iiberhaupt nicht die Rede.
Was soll auch bei diesem Dominika-

nermdnch sein? Gewiss, verbrannt
in Florenz — aber Luther sprach
doch wohl allemal von Hus, der,
verbrannt auch er, ihm sein eigenes
Schicksal vorgezeichnet zu haben
schien. Nein, sagt Nolte. Noch als
Luther zu Hus Abstand hielt, sah er
bereits den Ort von Savonarolas
Scheiterhaufen in Florenz. Gerade
zwei Jahrzehnte danach (erst 1898
auf der Piazza della Signoria mar-
kiert), als er dort durchkam, konnte
man meinen, den Brandgeruch
noch in der Nase zu spiiren. Doch,
ist nicht noch erstaunlicher Michel-
angelos Nennung? , Prophete rechts
— Prophete links, das Weltkind in
der Mitten“? Was sucht hier der
Kiinstler? Nolte wird aufweisen,
dass er ein Schiiler war des einen
dieser Propheten. Und — dass auch
der andere es watr.

Bei dieser Verdffentlichung han-
delt es sich um eine, allerdings in-
haltlich  sorgfiltig abgestimmte,
Sammlung von z. T. ungedruckten
Vortragen und Aufsdtzen aus mehr
als vierzig Jahren Forschungsarbeit
um diese drei, wie er sie nennt,
,Epochengestalten®. Verdiente diese
auch, wie der Autor zugesteht, eine
umfassendere monographische Dar-
stellung, wozu er sich jetzt nicht in
der Lage sehe, so ist doch dankens-
wert, dass die hier vorgelegten Stu-
dien, bislang, wenn {iberhaupt, nur
verstreut und schwer zuginglich
veroffentlicht, noch in eine Debatte
eingefiihrt werden, die einer Viel-
zahl hier benannter Aspekte durch-
aus ermangelte.
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Das erste der drei Kapitel gilt
unmittelbar der (von seiner Kirche
gleichermaen wie vom geistesge-
schichtlichen Liberalismus) ,ver-
drdngten Epochengestalt“ Savon-
arola. Hier erfolgt eine Abweisung
bislang {iblicher Arten der Savon-
arola-Kritik, wie etwa im Macchia-
velli-Vergleich (,,Ein Prophet ohne
Waffen?“) oder zu den Misserfolgen
seiner Schiiler in Lucca (,,Eine ginz-
lich gliicklose Reformation?“) oder
zu seiner Abwertung durch Goethe
wie durch Nietzsche (,Storenfried
einer ganzen Epoche?). Nicht ver-
wundert, dass Beitrdge solcher Art
im 500. Gedenkjahr seiner Hinrich-
tung (1998), vorgetragen wurden,
wie der zuletzt genannte bei der Re-
naissance-Gesellschaft zu Berlin.
Andererseits wat, nach den (von
seinen protestantischen Nachfol-
gern anscheinend vergessenen) gro-
RBen Wiirdigungen Rankes, auch ro-
misch-katholisch, wenn auch noch
lange nicht, von Verdnderungen des
Savonarolabildes in jiingster Zeit zu
reden, so in , Die Riickkehr des Ver-
drangten, bei einem Konvent sei-
nes Dominkanerordens in Kéln vor-
getragen. Hier wurde vom Autor
schon damals auf die bislang noch
immer vergebliche Bemiihung,
auch aus Kreisen seines Ordens
(eine Parallele zum Augustinerere-
miten Martinus?) zu einer kirchen-
amtlichen Neubewertung seines
Verfahrens hingewiesen. Zumal,
wie erinnert wird, nicht einmal die
Indexkongregation Einwdnde gegen
seine Texte vorzubringen wusste.
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Nicht urspriinglich und nicht
freiwillig hatte sich Nolte die Erfor-
schung Savonarolas nahegelegt. Ab-
gedrangt aus der rom.-kath. Theolo-
gie (er hatte gerade [1971] die
wegweisende Dissertation ,Dogma
in Geschichte. Versuch einer Kritik
des Dogmatismus in der Glaubens-
darstellung® verdffentlicht) wid-
mete er sich Savonarola, in Vertie-
fung von  bereits friiherer
Wahrnehmung im Kontext von Stu-
dien zum florentinischen Quattro-
cento. Die Gelegenheit dazu bot der
Tiibinger Sonderforschungsbereich
,Spatmittelalter und Reformation“
in den 1970er Jahren. Hier sind be-
reits zwei gewichtige Beitrdage ent-
standen, die dem zweiten Kapitel —
,oavonarolas Wirkungen bei Mi-
chelangelo und Luther“ — zugeord-
net sind. So die erstmals 1975
vorgetragene, 1978 im Druck er-
schienene, merkwiirdigerweise
lange unbeachtet gebliebene Studie
,Evangelicae doctrinae purum ex-
emplum“ iiber ,Savonarolas Ge-
fangnismeditationen und Luthers
reformationstheologische Anfiange“.
Sie enthilt die — herkémmliche An-
sichten in Frage stellende — These,
dass eben diese Meditationen zu Ps.
51 und 31 (Vulgata), die Savonarola
in den Tagen vor seiner Hinrich-
tung in Kerkerhaft niederschrieb,
die Anfinge von Luthers neuer
Theologie wesentlich pragten. Auf-
fallen konnte ja schon, dass er, aus
[talien zurilickgekehrt, seinen Lehr-
auftrag sogleich mit Psalmenvorle-
sungen begann. Die Neuherausgabe



des Savonarolaschen Textes und
ihre friihe weite Verbreitung spre-
chen ein Ubriges. Schon 1977 hatte
Nolte vor dem Forschungsbereich
vorgetragen , Canonizat eum Chris-
tus per nos“, nach Luthers Vorwort
zum Wittenberger Druck. Texte zu
,Luthers Savonarola-Verehrung”
sind beigegeben. Er spricht von
dem ,heyligen Manne Hieronymus
Savonarola“ und nimmt sein letztes
Gebet, aus dem Friihitalienischen
ins Friihneuhochdeutsche {ibertra-
gen, in seine Werkausgabe auf.
Ebenfalls in diesem zweiten
Teil finden sich die Studien zu sei-
ner anderen bedeutsamen Wir-
kungsdimension, ndmlich zu Mi-
chelangelo. Ein Vortrag vor der
Berliner  Renaissance-Gesellschaft
1992 wies bereits auf die iiber en-
gere theologische Fragestellungen
hinausweisenden kulturellen Anlie-
gen Savonarolas hin. Der bekannte
,Bildersturm“ mit der Selbstkritik
etwa Botticellis wird hier, anders als
liberale Verurteilung ihn missver-
stand, als der Versuch gesehen,
,eine andere Renaissance“ herbei-
zufiihren, eine christlich gepragte
neue Epoche. Diese Fragestellung
wird weitergefiihrt in einem Vor-
trag im Benediktinerkloster Otto-
beuren ,Kunst {iber Kunst hinaus“,
der , Savonarolas Echo in den Wer-
ken und Gedanken Michelangelos*
nachgeht: in der Gestaltung der
Deckenfresken in der Sixtinischen
Kapelle (das Cover des Buches zeigt
die ergreifende Darstellung Jere-
mias); in den jahrzehntelangen Aus-

einandersetzungen mit seinen zu-
mal pdpstlichen Auftraggebern (Ju-
lius II., Clemens VIL); in der le-
benslangen Bemiihung um die
Christusgestalt — von der friihen
Pieta in St. Peter {iber den Aufer-
standenen in Sta. Maria sopra Mi-
nerva hin zu den Kreuzigungsge-
