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ZUM GELEIT

Wer auf mehr als zwanzig Jahre Mitarbeit im Lutherischen Weltbund zu-
riickblickt — und damit die runde Hilfte seiner beruflichen Titigkeit ausge-
fiilllt hat —, ist geneigt und veranlaBt, eine gewisse Bilanz zu ziehen. Sie soll
hier wenigstens angedeutet werden, zumal der gegenwirtige Einschnitt in
meinem Leben — der beginnende Ruhestand — auch mit einer zehnjihrigen
Herausgeberschaft dieses Jahrbuches ,,Lutherische Kirche in der Welt* zu-
sammenfillt.

Es sind im wesentlichen drei Erfahrungen, die meine Wirksamkeit in
dieser Zeit bestimmt haben.

1. Die ,,lutherische Sache* ist nicht am Ende; natiirlich auch nicht am
Anfang — sie geht kriftig weiter. Dazu haben in diesen Jahren gewif auch
duBere, zeitbedingte Ereignisse beigetragen, und werden es noch: 1980 das
450-jihrige Gedenken an die Augsburger Konfession, das grundlegende
Bekenntnis der lutherischen Reformation, und 1983 die Erinnerung an den
500. Geburtstag Martin Luthers. Dazwischen und danach tritt das Luther-
tum in anderer Weise 6ffentlich in Erscheinung (200 Jahre Toleranzedikt in
Osterreich, VII. Vollversammlung des Lutherischen Weltbundes in Budapest).
In jedem Fall ging und geht es nicht um Nostalgie oder Traditionspflege —
dafiir sorgen schon die zahlreichen Kritiken jedweder , konfessioneller*
GroRveranstaltungen —, sondern um die Aktualisierung des Bekenntnisses
fiir unsere Zeit. Dies bedeutet naturgemiR auch ein Spannungsverhiltnis zur
Okumene, der Einheitsbewegung in der Christenheit. Wir meinen, daf auf
diesem weiten Feld nicht Fusion, sondern Kooperation das Gebot der
Stunde ist. Es ist nicht anzunehmen, daB die Orthodoxie ihr unter unsig-
lichen Leiden bewihrtes Erbe je aufgeben wird, ebensowenig wie die ré-
misch-katholische Kirche je aufhoren wird, das zu sein, was sie ist. Das
gleiche gilt mehr oder weniger auch von den iibrigen Glaubensfamilien, von
den Reformierten und Anglikanern bis zu den Baptisten. Warum sollte dann
das Luthertum in der Welt darauf verzichten, seinen Beitrag einzubringen in
die ,,Christenheit auf Erden‘? Wobei — zugegebenermalen — ,,die Gemenge-
lage des Protestantismus in Deutschland** (Bischof Wélber) noch besondere
Akzente setzt.

2. Die lutherischen Kirchen haben den Stellenwert der ,,guten Werke*
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wiederentdeckt, den ihnen schon der Reformator zugewiesen hat, herausge-
fordert durch die beispiellosen N&te der Zeit. Wie beim Zusammenschlu
zum Lutherischen Weltkonvent (Eisenach 1923), so war es erst recht bei der
Griindung des Lutherischen Weltbundes (Lund 1947); am Anfang und im
Vordergrund standen die spontanen und gemeinsamen Hilfeleistungen an-
gesichts der bedriickenden Notstinde: der Kampf gegen den Hunger, die
Sorge fiir die Flichtlinge und der kirchliche Wiederaufbau. Damit hat das
Luthertum endgiiltig seine Isolierung und seinen Provinzialismus aufgege-
ben, ist aus dem — ihm oft nachgesagten — Quietismus herausgetreten und
hat begonnen, seine soziale Verantwortung wahrzunehmen, die iiber die
Grenzen der Landes- oder Regionalkirchen hinausreicht. Es ist das besonde-
re Verdienst des Lutherischen Weltdienstes — 1952 bei der I1. Vollversamm-
lung in Hannover ins Leben gerufen — und seiner leitenden Mitarbeiter, in
diesen dreiRig Jahren daraus ein Instrument gemacht zu haben, das iiber die
aktive Hilfe fiir die Notleidenden hinaus in den Mitgliedskirchen des LWB
das BewuBtsein geweckt und gestirkt hat, daf christliche Liebe heute
— ohne Riicksicht auf Rasse und Klasse, auf Nation und Konfession — iiber-
all dort gefordert ist, wo Not und Elend es gebieten, und damit zur 6kume-
nischen Diakonie wird. Was den Lutherischen Weltdienst von den meisten
grofen kirchlichen Hilfswerken unterscheidet und so effektiv machrt, ist
seine ,,operationale’* Arbeitsweise, d. h. daR er seine Entwicklungshilfe-
Programme, insbesondere im Fliichtlingsdienst in Afrika, in eigener Verant-
wortung, aber in enger Zusammenarbeit mit den jeweiligen Regierungen und
dem Hohen Kommissar fiir Flichtlinge der Vereinten Nationen, durchfiihrt.
Wenigstens eine Zahl mdge den Umfang seiner Wirksamkeit verdeutlichen:
»der Jahresumsatz'‘ der Abteilung Weltdienst betrug 1980 insgesamt rund
46 Millionen Dollar.

3. Der Lutherische Weltbund ist vornehmlich fiir seine Minderheitskir-
chen da, wozu auch die aus der Mission hervorgegangenen Kirchen gehéren.
Die heute gingige Rede, ,,daB die Christen insgesamt in der Diaspora leben*,
darf ihn von dieser Verpflichtung nicht entbinden. Es ist fiir uns Glieder
einer Volkskirche oft beschimend, mit welcher Treue die Glaubensgenossen
in der Zerstreuung sich ihrer lutherischen Kirche verbunden wissen. Das
spiegelt sich z. B in Osteuropa nicht nur im Gottesdienstbesuch wider, son-
dern auch in der Wertschidtzung des Reformators, dessen Bild in den Sakri-
steien und Pfarrhdusern wie selbstverstindlich seinen Platz hat. Es ist iiber-
haupt erstaunlich — das hat gerade Augsburg wieder deutlich gemacht — mit
welcher Intensitdt die lutherische Réformation in das jeweilige Volkstum
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und seine Sprache eingedrungen ist. Dieser Wirkungsgeschichte nachzugehen,
wire eine dankenswerte Aufgabe fiir dieses Jahrbuch im Luther-Jahr 1983.
— Das Sprachenproblem im Bereich lutherischer Minorititskirchen hat ja ge-
wif auch noch einen anderen Aspekt, sofern es sich um — zum Teil seit Jahr-
hunderten — deutschsprachige Gemeinden oder Kirchen handelt. Diesem fast
schicksalhaften Problem sehen sich gegenwirtig sowohl die Siebenbiirgisch-
Sichsische Kirche AB. in Ruminien wie auch die evangelisch-lutherischen
Briidergemeinden im Innern der Sowjetunion gegeniibergestellt. Werden sie
— soweit sie im Lande bleiben — um ihrer Jugend willen und wegen des po-
litischen und gesellschaftlichen Druckes ithrer Umwelt in Zukunft nicht doch
gezwungen sein, in ihrem kirchlichen Leben auf die Landessprache iiberzuge-
hen? Ein Beispiel dafiir ist die Evangelische Kirche lutherischen Bekenntnis-
ses in Brasilien, die schon die portugiesische Sprache in kontinuierlicher
Entwicklung in ihren Gottesdiensten benutzt. Wir werden in dieser schwierr
gen Frage (die noch viele andere aufwirft) unsere Glaubensbriider und
-schwestern von aufen her nur mit groer Zuriickhaltung begleiten kénnen.

Im vorliegenden Jahrbuch des Martin Luther-Bundes werden manche die-
ser Erkenntnisse und Erfahrungen aus jahrzehntelangem Dienst fiir die ,,Lu-
therische Kirche in der Welt‘‘ aus der Sicht der Verfasser erhirtet, die alle
mit ihr oder mit unserem Diasporawerk im besonderen zu tun hatten oder
haben. Andere Beitrige — vor allem im Bereich der Theologie — haben all-
gemeine Giiltigkeit im Sinne der reformatorischen Lehre. Einer dieser letzte-
ren Aufsitze stammt von Professor Dr. Martin Wittenberg, der am 10. Dezem-
ber 1981 sein 70. Lebensjahr vollendet. Er gehort zum Kreis der Mitarbeiter,
mit denen D. Georg Merz nach dem 2. Weltkrieg die Augustana-Hochschule
in Neuendettelsau aufgebaut hat. An diesem Ort war er als Lehrer der Kirche
bemiiht, die Anliegen Wilhelm Lohes zu erkennen und weiterzugeben. Er hat
sich auch in den Dienst von Diaspora und Mission gestellt und den Vorsitz
des bayerischen Martin Luther-Vereins durch Jahre gefiihrt. Sein Arbeitsge-
biet war stets breit. Neben der alttestamentlichen Professur stand fiir ihn
immer auch Kirchengeschichtliches; er lehrte ebenso Judenmissionskunde,
Hymnologie und Liturgik und ist bis heute ein von vielen geschitzter
Prediger des Evangeliums. Wir griilfen ihn an dieser Stelle besonders.

Zugleich gilt unser Dank allen an diesem Jahrbuch Beteiligten. Ihre Bei-
trige stirken die Freunde in unserem Land und die draufen ,,in der Zer-
streuung‘’, an unserem gemeinsamen Auftrag festzuhalten.

Stuttgart, im August 1981 Ernst Eberhard
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HELGE BRATTGARD

GOTTESDIENST ALS VERKUNDIGUNG*

Wenn man ein solches Thema hért, in welcher Richtung gehen dann die
Gedanken? In der evangelisch-lutherischen Kirche — der ,,Kirche des Wor-
tes* — herrscht des &fteren die Meinung, da Gottesdienst hauptsichlich
Verkiindigung im Sinne von Predigt sei. Das Interesse der Kirchenginger ist
auf die Kanzel hin eingestellt. Zum Gottesdienst gehen heilt: die Predigt
horen, bisweilen einen Prediger horen. Dies gilt nicht nur unter den Laien.
Viele Pfarrer sind von dieser ,,Milieustorung® betroffen. Das bedeutet im
besten Fall, daR die Vorbereitung und die Durchfiihrung eines Gottesdien-
stes hauptsichlich die Predigt, ihre Vorbereitung und ihre Durchfithrung
betrifft. ;

Ich nenne ein aktuelles Beispiel. Als Erginzung zu dem Evangelischen
Erwachsenen-Katechismus, ein Bestseller in der Kirche Westdeutschlands,
hat man sogenannte Katechismusbriefe herausgegeben. Brief 9 enthilt die
Frage: ,Was erwarten Sie vom Gottesdienst?* Ich zitiere aus der Antwort:
»An der Spitze des Interesses steht die Predigt, und zwar bei 92 % der regel-
miRigen Gottesdienstbesucher.* Selbstverstindlich liest man in dem Brief,
daR Gottesdienst auch anders ist. Aber, so lautet eine Uberschrift in dem
Text: ,,Auf die Predigt kommt es an.

Gottesdienst ist Verkiindigung und Verkiindigung ist Predigt, das ist
eine weitverbreitete Auffassung in unseren lutherischen Kirchen. In keiner
anderen Kirche in der Welt wird so viel gepredigt. Landesbischof Hanns
Lilje sagte bei einem Predigerseminar vor etlichen Jahren: ,In unserer Kir-
che kann man fast sagen ,es predigt' so wie man sagt ,es regnet'.
Das Hauptthema ,,Verkiindigung heute** stellt kritische Fragen an das
Unterthema ,,Gottesdienst als Verkiindigung'’. Ist Verkiindigung nur Pre-
digt? Ist Gottesdienst nur Kultgottesdienst? Als Antwort auf die Frage prii-
fen wir folgende These: Gottesdienst ist auch Lebensgottesdienst als Ver-
kiindigung. Wie auch ein Gottesdienst gestaltet ist, er hat einen weiteren
Sinn als nur Wortverkiindigung.

*Referat, gehalten auf der Tagung des LWB fiir europiische Kirchen in Tallin, 1980
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I. Was ist Gottesdienst

1. Der Begriff

Im neutestamentlichen Sprachgebrauch ist es schwierig, eine sachge-
mile Bezeichnung fiir das zu finden, was wir mit dem Wort ,,Gottesdiehst“
bezeichnen. Wir begegnen zwar zentralen, kultischen Begriffen als latreia,
threskeia, sebesthai und leiturgia, aber keiner von diesen Begriffen wird im
Neuen Testament fiir das Phinomen gebraucht, was wir im allgemeinen
Sprachgebrauch ,,Gottesdienst* nennen. Die Begriffe, die bei den Griechen
oder im Alten Testament fiir die spezifische gottesdienstliche Verehrung der
Gottheit gebraucht werden, vermdgen das nicht auszudriicken, was dort
geschieht, wo sich Christen zum Gottesdienst versammeln. Diese Begriffe
zerbrechen an der Neuheit des neutestamentlichen Gottesdienstes. Wo sie
gebraucht werden, bezeichnen sie entweder den heidnischen Kult oder die
Gottesdienste Israels. Wenn sie im christlichen Zusammenhang gebraucht
werden, weisen sie einen neuen Bedeutungsinhalt auf. Den Christen wird
zugerufen: ,Eure latreia ist ein ,geistiger’ (oder ,verniinftiger') Gottes-
dienst, die ungeteilte Hingabe eurer ganzen leibhaftigen Existenz an Gott*
(Rom. 12,1—2). Wenn der Begriff threskeia auf aulerchristliche Erscheinun-
gen angewendet wird, zeigt er ein stark kultisches Geprage. Er kann auch als
religionsgeschichtliche Kategorie gebraucht werden. In Apg. 26,5 bezeich-
net er die jiidische Religion innerhalb der Mannigfaltigkeit der Religionen.
Die Vulgata hat ihn auch treffend mit religio libersetzt. Wenn aber dieses
Wort auf die Christen angewandt wird, streift es alles spezifisch Kultische
und Rituelle ab (Jak. 1,26 f.). Im Neuen Testament nennen die Christen
selbst ihr Gottdienen nie ein sebestbai. Mit diesem Begriff bezeichnet das
Neue Testament den Kult, der einer heidnischen Gottheit erwiesen wird
(Apg. 19,27) oder den Kult der Schépfung (R6m. 1,25). Mit diesem Wort
wird auch der jiidisch-pharisiische Ritualismus mit dem Zitat aus Jes. 29,13
gekennzeichnet (Matth. 15,9; Mk. 7,7). Auch der Begriff leiturgia macht
das, was wir ,,Gottesdienst * nennen, nicht kenntlich. In Apologie XXIV,
78—83 hat Melanchthon die Grundbedeutung von leiturgia treffend heraus-
gearbeitet in dem Abschnitt De vocabulis missae. Der Begriff leiturgia hat
zwar eine sehr weite Bedeutung im Neuen Testament, aber als Bezeichnung
fiir ,,Gottesdienst** in dem Sinn, wie wir das Wort brauchen, kommt er nicht
VOr.

Mit Peter Brunner sind wir geneigt zu sagen, daR der Begriff, welcher

12



unserem Wort Gottesdienst am nichsten liegt, zu erkliren ist mit: ,,Im
Namen Jesu versammelt sein‘ (synagesthai), oder ,,in der ekklesia, bzw. als
ekklesia zusammenkommen‘‘ (synerchesthai). Daneben kommt das ,,Brot-
brechen* in Frage. Diese Begriffe sind aber nicht aus der Sphire des Kultus,
sondern aus der Sphire des Alltags genommen.

Begriffsgeschichtliche Erwigungen zeigen, dal es nicht méglich ist, eine
eindeutige, sachgemiBe Erklirung fiir ,,Gottesdienst" anzugeben. Was wir so
bezeichnen, ist im Neuen Testament ein Ereignis, ein Geschehen. Dies Ge-
schehen umfalt nicht nur Kultgottesdienst, sondern auch Lebensgottes-
dienst. In mannigfach verschiedener Gestalt wird der eine und ganze Gottes-
dienst vollzogen. In Luthers Auslegung des ersten Gebotes im Grofien Kate-
chismus heiBt es, daf solcher Gottesdienst, ,,dal das Herz keinen anderen
Trost noch Zuversicht wisse, denn zu ihm, lasse sich auch nicht davon reis-
sen, sondern dariiber wage und hintansetze alles, was auf Erden ist*, ,,die
rechte Ehre und Gottesdienst‘‘ist. Der rechte Gottesdienst ist nichts anderes
als der Glaube und die daraus flieRende Liebe zu Gott und dem Nichsten.
Wenn das Leben der Christen als ganzes ein Gottesdienst ist, so hingt das
damit zusammen, dal es einen konkreten Mittelpunkt gefunden hat, der als
beherrschendes Kraftzentrum das Ganze ihrer Existenz bestimmt. So ist
also Gottesdienst nach der Begriffsuntersuchung in der Heiligen Schrift in
allen seinen Formen Verkiindigung im weitesten Sinn, sowohl fiir die Ver-
sammelten als auch fiir die Umwelt.

2. Gott und Gottesdienst

Gott und Gottesdienst gehdren zusammen. Das Gottesbild bestimmt
den Gottesdienst in der Gemeinde sowie den Gottesdienst im Alltag. In bei-
den Fillen zeigt der Gottesdienst, welchen Gott man hat. Der Gottesdienst
verkiindigt also. Aber Gott kann man nur im Glauben haben. Darum be-
stimmt auch der Glaubensbegriff den Gottesdienst. Die Frage des Gottes-
dienstes als Verkiindigung ist also primir nicht eine liturgische Frage, son-
dern eine Frage nach dem Gottesbild und dem Glaubensbegriff. Falsche
Vorstellungen in dieser Hinsicht verwandeln den Gottesdienst in Abgétterei.
Das gilt fiir die Heiden ebenso wie fiir die Kirche.

Heute haben viele Menschen innerhalb und auRerhalb der Kirche
ein falsches Gottesbild. Entweder ist Gott der iiberwachende, strenge
Gott: ,,Achtung, Gott sieht dich!*, oder er ist der zu nichts verpflichten-
de Gott ohne Forderungen. Welches Gottesbild verkiindigt heute unser Got-
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tesdienst fiir die Menschen mit ihrer Sehnsucht und ihrer Furcht? Gottes-
dienstliche Reformen sind mit der Heilsfrage und damit auch mit dem Got-
tesbild und dem Glaubensbegriff eng verbunden. Was es bedeutet, einen
Gott zu haben, kommt also im Gottesdienst zum Ausdruck. Ein Zitat von
Luther erinnert an den Zusammenhang zwischen Gott und Gottesdienst:
.»-..Das Wort ,ich byn deyn Gott‘ das mas und ziel ist, alles was von Gotts
dienst gesagt werden mag...

3. Die Kirche des Gottesdienstes

In der lutherischen Theologie wird Kirche vorrangig von ihrer gottes-
dienstlichen Funktion her verstanden. Die Confessio Augustana definiert
die Kirche so: Est autem ecclesia congregatio sanctorum, in qua evangelium
pure docetur et recte administrantur sacramenta (Art. 7), Die Kirche ist hier
durch den Gottesdienst konstituiert, der in der Gemeinde gehalten wird.
Aus dem Gottesdienst entsteht also die congregatio sanctorum. Wenn man
fragt, was und wo die Kirche ist, wird auf den Gottesdienst verwiesen. Der
Gottesdienst verkiindigt. Er sagt, daR die Kirche nicht fiir sich selbst da ist.
Sie hat eine Aufgabe. Sie ist fiir die anderen da, gerade als Verkiindigung.
Liturgische Ordnungen sind ,,duBerliche Dinge*, die ihren Wert nicht in
sich selbst haben, sondern in ihrem Gebrauch, im Glauben. Deshalb konnen
und miissen die liturgischen Ordnungen variabel sein. Bleibend ist nur der
Gottesdienst des Wortes und der Sakramente, in welchem Kirche zum Heil
der Menschen faBbar wird. Wo das Wort des Evangeliums und das sakramen-
tale Zeichen unangetastet in Geltung bleiben und ,,Reizung zum Glauben*
bewirken, kéonnen auch andere Formen fiir Gottesdienst vorkommen. Seit
der Reformationszeit haben die lutherischen Kirchen sich mit dem Gottes-
dienst beschiftigt, gerade von diesen Ausgangspunkten her. Dabei hat man
auch den ganzen Gottesdienst als Verkiindigung verstanden in dem Sinn, wie
wir hier Gottesdienst verstehen.

I1. Gottesdienst als Verkiindigung innerhalb der Heilskonomie Gottes
1. In der universalen Heilso konomie der Menschhbeit

Der Mensch ist zur Ebenbildlichkeit Gottes geschaffen. Die Betiti
gung seiner Ebenbildlichkeit ist mannigfaltig. Sie umfalt das ganze Dasein

des Erstgeschaffenen. Dazu gehoren auch solche Handlungen, die sich in be-
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sonderer Weise als Gottesdienst herausheben. Das Besondere der Wider-
spiegelung Gottes besteht darin, daR der Mensch durch Gottes viterliche
Anrede zu einem Ich geworden ist. Gott hat den Menschen gewollt als
das Kind seiner Liebe. Die Widerspiegelung Gottes geschieht darum in
und durch einen geistigen Akt, der als Gottesdienst bezeichnet werden
kann. Der Mensch kann nicht Gottes Ebenbild sein ohne das unmittel-
bare, an den Schopfer gerichtete, anbetende Wort der Anerkennung, des
Dankes, der Verherrlichung. Ohne Gebet und Lobpreis wire der Mensch
nicht der Spiegel der Herrlichkeit Gottes. Darum will Gott die Antwort
des Menschen nicht in der Art, wie die Steine, die Pflanzen, die Tiere,
wohl auch die Gestirne, seinem Schépferwort, ihn zu loben, nachkom-
men. Sie tun dies selbstverstindlich wie die Engel. Gott hat dem Men-
schen den Raum der Freiheit geschaffen. Er wartet auf die liebende Ant-
wort seines Kindes, das in personlicher Freiheit ,,Ja* zu ihm sagt. Hier
finden wir die Grundlagen fiir alles, was Gottesdienst heit. Vor dem Fall
spricht ja der Mensch dieses ,,Ja, Vater*’ nicht aufgrund einer Entscheidung,
sondern in fragloser, ungebrochener, spontaner Selbstverstindlichkeit, als
Manifestation der wahren urspriinglichen Freiheit des Menschen. In dieser
Hinwendung zu Gott, dem Schopfer, ist ein Tun miteingeschlossen, das
unmittelbar auf Gott gerichtet ist. Die Besonderheit dieses Tuns wird in der
Schopfungs- und Paradiesesgeschichte zeichenhaft und geheimnisvoll an-
gedeutet durch den Hinweis auf eine besonders abgegrenzte Zeit, den
siecbenten Tag, und auf einen besonders abgegrenzten Ort, den Baum der
Erkenntnis des Guten und Bésen.

Fiir das Verstindnis des Gottesdienstes als Verkiindigung spielt die Deu-
tung des Sabbats und des Sonntags eine Rolle. Hier kénnen nur einige An-
deutungen gemacht werden. Die infragekommenden Kommentare zu
den biblischen Texten iiber Gottes Ruhe am siebenten Tag betonen, daf die-
se Ruhe Gottes von der Einsetzung des Sabbats als einer kultischen In-
stitution zu unterscheiden ist. Sie ist jedoch mit ihr verkniipft. Nicht die
Arbeit, die Tat, ist die Vollendung der Schépfung, sondern die Stille, in
welcher kein Werk mehr vollbracht wird. Das erste, was der Mensch nach
seiner Schopfung tut, ist nicht Arbeit, sondern Teilhabe an der Ruhe Gottes.
Nachdem er in Gott ausgeruht hat, kann er zur Arbeit gehen. Gottesdienst
ist, wie wir gesehen haben, nicht nur Kult, sondern auch Lebensgottesdienst
in der Liebe zum Nichsten. In den Auslegungen, die Luther zum dritten
Gebot gegeben hat, wird betont, daB es sich hier nicht um ein duBeres Heili-
gen des Ruhetags handeln kann. Fiir Luther ist ja die Tatsache, daR der Kor-
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per seine Ruhe braucht, ein natiirliches Gesetz. Mit dem Feiertag verbindet
Gott eine andere Absicht. Er hat ein geistliches Ziel dafiir. Feiertag bedeu-
tet also nicht eine neue Aktivitit des Menschen vor Gott, die im Gegensatz
zur Arbeit sozusagen eine geistliche Leistung sein sollte. Die Ruhe, die Gott
mit dem siebenten Tag verbunden hat, ist vielmehr ein Ausdruck fiir die Hal-
tung des Empfangens. In Danksagung des Glaubens ruht der Mensch von
seinen eigenen Werken aus und empfingt Gottes Werk in Wort und Sakra-
ment. Wir haben es hier mit der Ganzheit des Evangeliums zu tun, das sich
auf das gesamte christliche Leben erstreckt und nicht nur auf bestimmrte
Feiertage. Die Ruhe, ,,die Feier®, ist also fiir Luther vor allem ein Ausdruck
des Glaubens, der alles von Gott empfingt. Dies geschieht natiirlich nicht
ohne Gottes Dienst an uns in Wort und Sakrament. Der Glaube, der dieses
schenkende Werk Gottes empfingt, macht die Gemeinde der Feier teilhaf-
tig. Erst in diesem Empfangen ist ,,Feier* identisch mit dem Gottesdienst-
feiern der Gemeinde. Fiir unser Thema ist, nach diesen Uber!egungen, die
Frage aktuell, ob wir in unseren lutherischen Kirchen dieses Verstindnis
des Sonntags und des Gottesdienstes zum Ausdruck bringen. Was verkiindi-
gen unsere Sonntage mit ihren Gottesdiensten den Menschen heute? Wieviel
Gesetzlichkeit ist in unseren Gemeinden noch da hinsichtlich des Sonn-
tags und der Gottesdienste an diesem Tage? Ich méchte in diesem Zu-
sammenhang auf das aufmerksam machen, was Erich Fromm und Nobel
preistriger Isaac B. Singer mit ihren Biichern iiber den Sabbat und den Sonn-
tag geschrieben haben. In diesen Tagen, da die Confessio Augustana aktuell
ist, mochte ich daran erinnern, daR diese Ausfilhrungen iiber den Sonntag
und damit auch iiber den Gottesdienst sehr bedeutungsvoll sind.

Nicht nur eine besonders abgegrenzte Zeit, sondern auch ein besonders
abgegrenzter Ort begegnet uns, wenn wir auf den ersten Seiten unserer Bibel
nach dem Gottesdienst als Verkiindigung fragen. Da ist der Baum der Er-
kenntnis des Guten und Bésen (1. Mos. 2,16 f.). In anschaulicher Ausma-
lung hat Luther diesen Baum der Erkenntnis als das erste Gotteshaus des
Menschen auf Erden verstanden. Er sieht vor seinen Augen, wie Adam
seinen Altar, seinen Predigtstuhl hier hat. Hier sammelt er am Sabbat seine
Nachkommen, verkiindigt Gottes Wort, lobt und preist Gott fiir seine
Gaben, bedenkt die Grenze, die Gott gesetzt hat, und verweist auf den
Glaubensgehorsam, den er darum hier erwartet. Adam wird zum ersten
Prediger des Wortes gegeniiber Eva. Das primire Element im Gottesdienst
der Kirche ist die lebendige Uberlieferung des Wortes Gottes.

Nicht nur Luther, sondern auch andere Kirchenviter haben in diesen
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Merkmalen der ersten Gottesdienste auf Erden auch Merkmale fiir die
Gottesdienste der Kirche gesehen. Indem die Glieder der Kirche im Glauben
mehr und mehr in das Bild des Sohnes Gottes hineingestaltet werden und
dadurch gewissermalen die Ebenbildlichkeit Gottes ausstrahlen (Kol. 3,10;
Eph. 4,24), kann wieder etwas aufleuchten von dem urspriinglichen Glanz,
der iiber dem Gottesdienst des Erstgeschaffenen lag. Zum Wesen des Got-
tesdienstes der Kirche gehért jene spontane und unmittelbare personale Lie-
besgemeinschaft zwischen Gott und Mensch, der wir im Paradies begegnet
sind. Hier begegnet uns Gottesdienst als Verkiindigung in schéner Gestalt.

Der Siindenfall des Menschen hat den Gottesdienst zerstort, der ihm
mit seiner Erschaffung geschenkt wurde. An die Stelle der spontanen Hin-
gabe im Gottesdienst ist die Abgotterei getreten. Gott hat aber seine
Menschheit nicht vergessen. Er stiftet neue Veranstaltungen, Opferdienst
und Priestertum, er gewihrt Vergebung und Gemeinschaft. Der Gottesdienst
des Alten Bundes schlieft aber ein heilsdkonimisches ,,Noch nicht*’ in sich.
Alles, was im Gottesdienst geschieht, ist auf den ausgerichtet, der kom-
men soll. Insofern ist dieser Gottesdienst in besonderem Sinn als Verkiindi-
gung zu verstehen. Israel ist um der Volkerwelt willen erwihlt. Dies gilt auch
fiir seinen Gottesdienst, der stellvertretend fiir die Menschheit geschieht.
Er ist da als Verkiindigung. Aber er bleibt doch gebunden an einen bestimm-
ten Ort, an ganz bestimmte Zeiten und Menschen und an festgelegte und
verbindliche Riten. Der Gottesdienst Israels muR darum selbst vergehen,
wenn der neue Aon kommt mit einem neuen Gottesdienst, der vollkom-
mener verkiindigt, was es heit, Gott zu dienen, und was es bedeutet, dal
Gott uns zuerst dient.

Der Gottesdienst der Kirche Jesu Christi verkiindigt, daR wir durch Je-
su Werk eine Offnung zum himmlischen Heiligtum mit vollem Zugang
zum Vater gefunden habe. Er geschieht im Pneuma und ist erdffnet fiir den
Vollzug der himmlischen Liturgie vor Gottes Thron. Er geschicht in dem in
der Kirche erscheinenden Leibe Christi. Was im Gottesdienst des Alten
Bundes von der Versdhnung durch Opfer, von dem priesterlichen Dienst
vor Gott, verkiindigt worden war, ist im ‘neutestamentlichen Gottesdienst
durch Jesus Christus verwirklicht worden. Zugleich verkiindigt der Gottes-
dienst im Neuen Testament eine noch ausstehende Zukunft der Heilsdkono-
mie Gottes, die diese in einer eigentimlich vorlaufenden Weise in sich hat.
Im Gottesdienst der Kirche auf Erden wird etwas von dem, was im Got-
tesdienst im Himmel kommen soll, nicht nur verkiindigt, sondern vollzo-
gen als Vergegenwirtigung der eschatologischen Mahlgemeinschaft Jesu mit
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den Seinen im Reiche Gottes.
2. In der besonderen Heilsokonomie des einzelnen

In der universalen Heils6konomie Gottes spiegelt sich die Geschichte
Gottes mit dem einzelnen. Im Gottesdienst wird der einzelne in die Gnaden-
geschichte Gottes hineingestellt, erst durch den Taufgottesdienst, danach
durch den Gottesdienst mit Wortverkiindigung und Abendmahl. In der Ver-
kiindigung hat der einzelne in diesen Gottesdiensten die Gnade in Reichwer
te. Hier kann er als Siinder gerechtfertigt werden, indem er die Vergebung
der Sinden immer neu empfingt und in der Erneuerung eines pneumati-
schen Lebens Gott im Gemeindegottesdienst und im Lebensgottesdienst
ehrt. Die geschichtliche Begegnung mit dieser GnadenverheiBung in den
Gottesdiensten ist die Krisis des Menschen. In dieser Krisis wird es sich ent-
scheiden, ob er Anteil gewinnt an dem Gottesdienst der Kirche Jesu Christi,
oder ob er in der Sklaverei der Abgotterei gebunden bleibt. Der Gottesdienst
verkiindigt und bietet diese Moglichkeiten.

3. Die kosmologische Dimension des Gottesdienstes

a) Der Gottesdienst der Engel als Verkiindigung

Der Gottesdienst der himmlischen Heerscharen ist nicht unseren Bedin-
gungen unterworfen. lhr Gottesdienst vor dem Thron spiegelt darum un-
mittelbar die Glorie Gottes wider. Das Gotteslob ist zur Natur der Engel ge-
worden. Im Mittelpunkt fiir diesen himmlischen Gottesdienst steht, wie
im Gottesdienst auf Erden, Jesus (Offb. 5,6—12). Die beiden Gottes-
dienste sind einander zugewandt. Durch ihren gemeinsamen Mittelpunkt
sind sie in Kommunikation miteinander. Was in dem himmlischen Gottes-
dienst verkiindigt wird, hat seinen Abglanz in dem irdischen, und was dort
verkiindigt wird, hat seine Vollendung im Himmel. Die Verkiindigung in bei-
den geschieht in realer Verbindung miteinander (Offb. 7,9—12; Hebr. 12,
22-24). Von diesen Gesichtspunkten her miissen wir uns fragen, in welchem
MaR dies fiir unsere Gottesdienste auf Erden etwas bedeutet.

b) Der Gottesdienst der Natur als Verkiindigung

Der Gottesdienst der Kirche auf Erden klingt nicht nur zusammen mit
dem Gottesdienst im Himmel, sondern auch mit dem Gotteslob der auRer-
menschlichen, irdischen Kreaturen. Alle Werke Gottes an allen Orten seines
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Reiches loben zusammen mit dem Lob der Engel und dem Lob meiner Seele
den Herrn (Ps. 103,20—22). Besonders hervorgehoben als ein Instrument die-
ses kreatiirlichen Gotteslobes wird der gestirnte Himmel (Ps. 8,2; 96,113 ).
Durch den Kosmos tont die Verkiindigung der Machterweisung Gottes im
Werk der Schépfung. Besonders der Psalmist weil von einer universalen lob-
preisenden Verkiindigung und Manifestation der Glorie Gottes durch den
Himmel, durch Tag und Nacht. ,,Ein Tag sagt’s dem andern, und eine Nacht
tut’s kund der andern‘ (Ps. 19, 3). Die Naturelemente, die mit den Theopha-
nien Gottes in Funktion treten, wie Donner und Blitz, Feuer und Rauch,
sind hier von Bedeutung. Winde macht er zu seinem Boten, Feuerflammen zu
seinen Dienern (Ps. 104,4). Einen herrlichen Ausdruck fiir diese Einbezie-
hung der Natur in das Lob der Engel und in das Lob des Menschen ist Psalm
148. Das Wort, das in dem Sanctus Jes. 6,3 steht: ,,die ganze Erde ist voll
von Gottes Glorie‘, soll in diesem Sinne verstanden werden. Wir Men-
schen konnen diesen Gottesdienst und seine Verkiindigung nicht héren,
aber durch die Offenbarung in der Schrift ist es uns angedeutet, worin er be-
steht. Und wer Ohren hat zu héren, hort auch etwas von den Seufzern der
Kreatur (Rém. 8,19—23). Nicht durch ihre eigene Schuld, aber durch ihre
relative Schicksalsgemeinschaft mit dem schuldig gewordenen Menschen
vollzieht die Natur ihren Gottesdienst mit dem Lob Gottes unter sehnsiichti-
gen Seufzern. In dieser Schicksalsgemeinschaft liegt aber auch die Hoffnung
begriindet, die sie mit den Menschen teilt. Wenn die Befreiung kommt, soll

auch die Natur befreit werden von diesem Seufzen in ihrem Gottesdienst
(Offb. 5,13).

¢) Der Gottesdienst der Kirche als Verkiindigung stebt in Verbindung mit
dem Lob der Engel und dem Lob der Natur

Er ist mit beiden verwandt, aber unterscheidet sich auch von beiden. In
allen drei Dimensionen hat der Gottesdienst als Verkiindigung seinen Mittel-
punkt in dem auf dem Thron Sitzenden und dem Gekreuzigten und Erhoh-
ten zu seiner Rechten. In der Verkiindigung des Gottesdienstes ist er in
verschiedener Weise gegenwirtig: dort oben in der unmittelbaren Thronge-
genwart und in der wortgebundenen pneumatragenden Sakramentsgegen-
wart, hier unten in der allgemeinen kreatiirlichen Allgegenwart.

Fiir unseren Gottesdienst sind diese Perspektiven sehr wichtig. Sie sind
allzuoft vergessen worden. Fiir das Verstindnis vom Gottesdienst als Ver-
kiindigung sind sie unentbehrlich. Die Naturzerstérung durch die Menschen
verhindert diese Verkiindigung heute, wenn zum Beispiel die Vogel nicht
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mehr singen im schweigenden Frithling und das Wasser nicht mehr jubel,
da es vergiftet ist. Die Sikularisierung auch innerhalb der Kirchen hat den
Glauben an das, was im Himmel vorgeht, zerstort, so daf wir fiir die Engel
kein Gespiir mehr haben. Gottesdienst als Verkiindigung kann neue Perspek-
tiven gewinnen, wenn wir all diese Dimensionen miteinbeziehen, die uns die
christliche Tradition in der Bibel bietet.

II1. Der Gottesdienst als Werk Gottes

Die Verkiindigung des Gottesdienstes als Ganzheit meint vor allem, daR
Gottesdienst primir als Gottes Dienst an uns zu verstehen ist. Nach reforma-
torischem Verstindnis ist diese Auffassung des Gottesdienstes aus dem Evan-
gelium selbst hervorgewachsen, wie man es in der Heiligen Schrift gefunden
hatte. Sola Gratia kommt auch dadurch zum Ausdruck, daB Gott uns mit
seinen Gaben dient, wenn wir zum Gottesdienst versammelt sind. Die Lei
denschaft, mit welcher die Reformatoren und besonders Luther diesen Ge-
sichtspunkt vertreten haben, ist zu verstehen im Zusammenhang mit ihrem
Kampf gegen Werkgerechtigkeit und Verdienstdenken im Verstindnis der
Messe in der damaligen romischen Kirche. Es ist aber immer wichtig, nicht zu-
letzt in unserer von Leistungshysterie geprigten Zeit, unsere Gottesdienste so
zu halten, daR die Menschen hier dieser Verkiindigung begegnen. Als Ganz-
heit, in allen seinen Teilen, sollte der Gottesdienst eine Verkiindigung dessen
sein, womit Gott uns jetzt dient. Dies geschieht in verschiedenen Formen.

1. Die Verkiindigung des Wortes

Im Neuen Testament begegnet uns ein fast verwirrender Reichtum von
Formen der Wortverkiindigung. Dieser Reichtum findet sich nicht zu allen
Zeiten und an allen Orten und tritt nicht in gleicher Weise in Erscheinung. Das
hingt mit den Geistesgaben zusammen. Aber die Kirche Jesu muf immer
ihre Gottesdienste so gestalten, daf die Mannigfaltigkeit des Waortes als Ver-
kiindigung zum Ausdruck kommen darf. DasWort soll ,,ym schwang'* sein.

Die primire Form der Wortverkiindigung im Gottesdienst ist die Schrift-
lesung, besonders die Lesung des Neuen Testaments. Wir wissen ja, wie
stark Luther betont, daB die Schrift ausgelegt werden sollte. Er weist
manchmal sehr drastisch darauf hin, dal das Wort Gottes von Anfang
an nicht ein geschriebenes, sondern ein miindlich verkiindigtes Wort sei. Die
Kirche war kein ,,Fedderhaws sondern ein Mundhaws'‘. Das hingt damit
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zusammen, dal die Frage fiir ihn nicht eigentlich lautete: was steht in der
Schrift? Der Text als solcher war fiir Luther nicht problematisch. Die wich-
tigste Frage war stattdessen: was bedeutet es fiir mich? Unter diesem Ge-
sichtspunkt ist Luthers Hoherbewertung der Briefliteratur in der Schrift
gegen die Evangelien zu verstehen. Das bedeutet nicht, daB die Lesung
der Schrift keinen Platz im Gottesdienst hdtte. Wenn man die Lesung
so versteht, daR sich das Wort selber auslegt, gehort auch sie zur Verkiin-
digung. Vielleicht miissen wir gerade als lutherische Kirche dies mehr be-
tonen. Die Gemeinde hat ein Recht, dem prophetischen und apostolischen
Wort der Schrift auch unmittelbar ohne Auslegung zu begegnen. In den Ge-
sprichen zwischen der rémischen und lutherischen Kirche hat man auch die-
ses Problem behandelt. Gottesdienst als Verkiindigung findet statt in der
Schriftlesung, wenn diese, frei von biblizistischen und leistungsbelasteten
Auffassungen, das seinem Wesen nach miindliche lebendige Wort aus seiner
notgedrungen schriftlichen Gestalt befreit.

In der Absolution begegnet dem im Gottesdienst offenen Menschen das
Wort des Evangeliums in stirkster Konzentration. Dieses Moment des Got-
tesdienstes ist eine Verdichtung aller Verkiindigung. Hier schligt etwas von
dem Herzen des Gottesdienstes. Die Absolution ist die individuellste Form
der Evangeliumsverkiindigung im Gottesdienst. Selbstverstindlich soll sie
nicht nur als Einzelabsolution vorkommen, sondern auch als Vergebung der
ganzen Gemeinde nach dem Schuldbekenntnis. Es ist aber unsere Erfahrung
in Schweden, daR die meisten Gottesdienstbesucher dieses Moment im Got-
tesdienst nicht so verstehen, wie wir es hier dargestellt haben. Wir miissen
auf diesen Punkt mehr Aufmerksamkeit verwenden und hier durch Unter-
richt und Erziehung in den Gemeinden eine Anderung herbeifiihren.

In unseren Gottesdiensten kommen auch eine Reihe von Formeln vor,
wie GruB und Segen, die auch Verkiindigung in konzentrierter Gestalt sind.
Ich nenne hier nur als Beispiel Salutatio, Pax, KanzelgruB, Kanzelsegen und
den Segen bei der Entlassung der Gemeinde. In welchem MaR werden diese
Momente des Gottesdienstes als Verkiindigung verstanden? Hier haben wir
viel zu tun, um dies unseren Gemeinden klarzumachen. Diese Worte sind et-
was ganz anderes als das, was wir heute unter ,,Wiinschen® verstehen. Jesus
hat seinen Jiingern Anteil an seiner Segensmacht gegeben (Joh. 14,12). Der
Friedensgruf der Jiinger ist nicht leer, sondern mit pneumatischer Realitit
erfiillt (Luk. 10, 5; Matth. 10,12 f.). Die Welt kann nur ,,Frieden ‘ wiinschen.
Der Herr gibt den Seinen den Frieden auf eine andere Weise (Joh. 14,27).
So ist auch der Gruf, mit dem Jiinger ein Haus betreten, nicht ein Wunsch,
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sondern eine Gabe, die angenommen oder abgelehnt werden kann. Sie ist
so real, da im Falle der Ablehnung die eirane (Frieden) zu den Jiingern zu-
rickkehrt. Die Kirche ist mit dieser Segensvollmacht beauftragt. In den Ge-
nesisvorlesungen hat Luther diesen Charakter des Segens schén und klar aus-
gefithrt, wenn er zu Gen. 27,38 f. sagt, dal diese Segensworte keineswegs
,hur ein leerer Schwall von Worten** sind. Sie sind nicht exoptatio (Wunsch)
sondern donatio (Gabe). ,,Sie schicken und bringen, was die Worte aussagen,
in der Tat‘. Nach reformatorischem Verstindnis gilt dies nicht nur von dem
Patriarchensegen im Alten Bund, sondern Segen dieser Art haben auch
wir im Neuen Bunde durch Christi Priestertum. Aber die Segensgabe wird
allein im Glauben empfangen.

Solchen Verkiindigungscharakter im Gottesdienst hat besonders der Se-
gen, der am Ende einer Gottesdiensthandlung steht. Er wird zum Abschied
gesprochen und sendet den Gesegneten in eine neue Aufgabe hinein. Er
ist das ,,letzte’* Wort des Gottesdienstes. Weder die GruBworte noch die
Segensworte im Gottesdienst sind unwichtige Elemente. Nicht selten wer-
den sie sowohl von Pfarrern als auch von Laien als nebensichliche, for-
melhafte Angelegenheiten behandelt. Wollen wir den Gottesdienst als
Verkiindigung verstehen, diirfen wir diese Elemente nicht vergessen oder so-
gar aushohlen. Es gibt noch andere Elemente im Gottesdienst, die Verkiin-
digungscharakter haben, aber es wiirde zu weit fithren, in Einzelheiten zu ge-
hen. Wir wenden uns daher dem Moment im Gottesdienst zu, in dem wir ge-
wohnlich die Verkiindigung des Gottesdienstes finden, der Predigt.

Wir haben schon gesehen, daR die Kirchginger heute ein besonderes In-
teresse an der Predigt haben. Die Erwartungen sind auf die Kanzel gerichtet,
wenn man iiber Verkiindigung im Gottesdienst redet. Unsere Aufgabe ist
hier nicht eine Analyse der Predigt. Nur einige Gesichtspunkte, die die Pre-
digt als Verkiindigung betreffen, konnen hier behandelt werden. Die Aufga-
be der Predigt als Verkiindigung ist vor allem, die Menschen zum Glauben zu
befreien. Die Notwendigkeit der Auslegung durch die Predigt ist nicht durch
die Schrift bedingt, sondern durch die Befangenheit der Menschen. Die Pre-
digt ist darum als eine Kampfhandlung Christi zu verstehen. Eine Predigt
mufl, um Predigt zu sein, Christi Tod und Auferstehung , ,brauchen. Sie
schligt eine Briicke von dem lebendigen Wort zu den Menschen, so daR der
Text in eine Verbindung mit den Zuhdrern kommt. Erst so ist Predigt Ver-
kiindigung. Vielfach ist sie nur ein Selbstgesprich, das Drehenum einen Kreis
im besten Fall eine Analyse des Textes. Da werden aber die Erwartungen, die
auf die Kanzel gerichtet sind, zu Enttduschungen. Kommt hinzu, daR die
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feierliche Amtssprache in der Kirche fremd klingt und zu emnem gekinstel-
ten Vokabular wird. So ist es nicht zu verwundern, da Menschen sagen: Ich
habe Gott mit diesen Formeln geerbt, aber jetzt verliere ich ihn durch diese
Formeln. In der Gruppenarbeit kénnen wir die Erfahrungen unserer Kirche
hinsichtlich der Predigt als Verkiindigung austauschen. In allen Kirchen wird
heute iiber die Predigt gearbeitet. Das ist notwendig und das ist gut. Wir
haben hier manches voneinander zu lernen. Wenn die Predigt in einer Krise
ist, besteht die Losung nicht darin, daf man im gottesdienstlichen Leben der
Kirche den Akt der Predigt zuriicktreten liBt zugunsten anderer Handlun-
gen. Eine Erneuerung des gottesdienstlichen Lebens der Kirche kann nur Er-
folg haben durch eine Erneuerung der Predigt. Sie hat eine unentbehrliche
Funktion in der Wortverkiindigung des Gottesdienstes. Ihre Bindung an
Schrift und Bekenntnis widerspricht nicht ihrem geschichtlich konkreten,
freien, pneumatischen Charakter.

2. Taufe und Abendmabl als Verkiindigung

Die Sakramente sind an und fiir sich als Handlungen eine Form von Ver-
kiindigung, nicht nur fiir die Gemeinde, sondern auch fiir die Gesellschaft.
Sie sind verkiindigende Zeichen. In unseren Volkskirchen schafft diese Situ-
ation besondere Probleme. Das gilt vor allem fiir die Taufe. Was verkiindigt
heute in einer Volkskirche die Kindertaufpraxis? Besonders in den skandi-
navischen Volkskirchen ist hier ein Problem aufgetaucht, mit dem wir uns
jetzt ernsthaft beschiftigen. Es ist aber nicht zu iibersehen, daR auch in an-
deren Regionen Europas sich das gleiche Thema stellt.

Wenn wir das Herrenmahl vom Gesichtspunkt der Verkiindigung be-
trachten, steht vor allem 1. Kor. 11,26 im Blickpunkt: ,,Denn so oft ihr von
diesem Brot esset und von diesem Kelch trinket, sollt ihr des Herrn Tod ver-
kiindigen, bis daf er kommt.* Das Mahl des Herrn ist nicht stumm. Das
Abendmahlsgeschehen ist in die Verkiindigung des Wortes eingebettet. Dies
gilt vor allem von den Einsetzungsworten nach dem alten Wort: accedit ver-
bum ad elementum et fit sacramentum. Aber dariiber hinaus wird im Abend-
mahl auch das Tun zur Verkiindigung. Nach 1. Kor. 11,26 gehért das Essen
und das Trinken, also die Handlung selbst, das dromenon, zur Verkiindigung.
Wort und Tat sind hier zusammengeschmolzen zu einer unléslichen Einheit.
Insofern ist die Abendmahlshandlung als Tat Verkiindigung an dem Ort, wo
Menschen am Tisch des Herrn knien.

Abendmahl als Verkiindigung im Gottesdienst hingt auch mit dem
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anamnesis-Charakter des Abensmahls zusammen. Das einmalige Heilsgesche-
hen wird durch die amamnesis vergegenwirtigt. Mit den Reformatoren be-
tont die lutherische Kirche, daf auch Verkiindigung ist, was Jesus mit seiner
Aufforderung zum Gedichtnis an ihn gemeint hat, eine Predigt iiber ihn. Zur
Stiitze dieser Auslegung beruft sich Luther auf Luk. 22,19; 1. Kor. 11,26;
Ps. 102,22; 11,4 f. Luther identifiziert ,,Gedidchtnis’* und ,,Predigt*. Das
tut er in Polemik gegen die rdmische Kirche, in welcher die Predigt, die Ver-
kiindigung in der Messe, mehr auf die Gegenwart binweist, ,,dariiber spricht*,
wihrend fiir Luther die Verkiindigung nicht auferhalb der Messe steht, son-
dern ein Teil der Messe ist. Wenn Luther das Geddchtnismoment im Sinn der
Verkiindigung (Predigt) deutet, so will er damit auch der schwirmerischen
Auffassung e:ﬁtgegentretcn, daR das Gedichtnis als aktive Betdtigung des
Menschen in einer Bewegung der Einzelseele empor zu Gott verstanden
wird. Das ,,Gedichtnis* ist vielmehr als ein 6ffentliches Handeln Gottes
zu begreifen. Das kommt gut in der Auslegung der Reformatoren von
Ps. 111,5 zum Ausdruck: ,,Er gedenket ewiglich an seinen Bund* oder
in den Kommentaren zu Ps. 111,6: , Er liBt verkiindigen seine gewalti-
gen Taten seinem Volk.* Nach diesen Grundgedanken kann man die Predigt,
die Verkiindigung, auch als eine Auslegung der Messe verstehen. Dieser Ge-
danke muR in unseren Tagen aktualisiert werden, wenn wir die evangelische
Tiefe unseres Themas, Gottesdienst als Verkiindigung, besonders das Abend-
mahl als Verkiindigung im Gottesdienst, verstehen wollen.

3. Das Amt als Dienst Gottes in der Verkiindigung

Das Verstindnis des Amtes steht heute im Zentrum der interkonfessio-
nellen Dialoge. Hier ist nicht der Platz fiir eine Diskussion dieses grofen
Problems. Ich mochte nur darauf hinweisen, daf wir unser Thema nicht be-
handeln kdnnen, ohne auch das Amt zu erwihnen. Das Amtsverstind-
nis ist meiner Meinung nach fiir das Verstindnis der Verkiindigung im
Gottesdienst von groRer Bedeutung. Hier sei nur ein Aspekt erwihnt,
der nicht oft aktualisiert wird. Der Pfarrer ist Verkiindiger. Aber er ist
auch Verkiindigung, nicht nur im Alltag, sondern auch im Gottesdienst.
Er darf nicht Zentrum des Gottesdienstes sein. Durch sein Verhalten,
auch durch die Korpersprache prigt er den Gottesdienst in mancherlei
Weise. Es ist eine Gefahr, daB der Gottesdienst um seinetwillen gefeiert
wird. Der Pfarrer als Verkiindigung, nicht nur als Verkiindiger, ist ein sehr
wichtiges Unterthema in unseren Uberlegungen zum Gottesdienst als
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Verkiindigung.
IV. Gottesdienst als Werk des Glaubens

Gott dient man nur im Glauben. Wie wir schon gesehen haben, hingt
die Auffassung vom Gottesdienst sehr mit dem Glaubensbegriff zusammen.
Ein rechter Gottesdienst verkiindigt darum auch etwas von dem Glauben der
Menschen, die zum Gottesdienst versammelt sind.

Ein Gottesdienst ist darum auch ein Dienst der Gemeinde im Glauben
vor Gott. Dies kommt in mancherlei Weise zum Ausdruck. Wir haben schon
gesehen, daB der Gottesdienst als ganzer in der Dimension des Gebetes steht.
Aber dieses Gebet tritt auch hervor in einem besonderen Tun, in besonderen
Handlungen im Gottesdienst. Die Aufforderung: Lasset uns beten! bedeutet,
dal besondere Momente des Gottesdienstes als Gebet zu verstehen sind. In
diesen Gebeten verkiindigt die Gemeinde, wie sie im Glauben dem Herrn be-
gegnet. Darum miissen die Gebete des Gottesdienstes sehr genau ausgearbei-
tet sein. Die Erneuerung des Gottesdienstes umfalt auch diese Momente.

Besonders ist natiirlich das Bekenntnis im Gottesdienst als Verkiindi-
gung zu verstehen. Das gilt sowohl fiir das Schuldbekenntnis als auch fiir das
Glaubensbekenntnis. Diese Handlungen gelten in der Offentlichkeit der
Welt und in der Offentlichkeit der Kirche gerade als Verkiindigung. Aus dem
Gottesdienst kann man nicht nur ein Zeichen machen, er ist auch ein Be-
kenntnis in der Zeit. Hier erweist sich der Glaube als Verkiindigung im Got-
tesdienst. Das Bekenntnis des Glaubens trigt stets die Ziige des Zeugnisses
an sich. Das ist eine Moglichkeit der Verkiindigung an die Welt. In gewissen
Zeiten kommt danach nur noch das Blutzeugnis.

Aber Bekenntnis ist nicht nur dies, sondern auch Dank- und Lobopfer
im Gottesdienst. Das Wort homologein im Neuen Testament bedeutet:
Siinden bekennen, Glauben bekennen und Gott preisen.

Der Gottesdienst im Himmel ist voll von sogenannten Akklamationen.
Als ein Spiegel dieses Gottesdienstes kommen auch in den irdischen Gottes-
diensten solche Akklamationen vor. Schon in der Bibel begegnen wir ihnen
(Matth. 21,9). Durch diese Zurufe gegeniiber Gott bekennt oder verkiindigt
die Gemeinde im Gottesdienst, wem sie dient. Die gottesdienstlichen Akkla-
mationen sind auch ein Ruf gegeniiber allen irdischen Michten, die Vereh-
rung fordern, daB unser Gott der Einzige ist, dem wir Ehre zeigen. Dies wird
in die Welt hinausgerufen als eine Verkiindigung.

Dies gilt auch der Proskynese. Die Anbetung Gottes im Gottesdienst
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hat ja verschiedene Formen, unter denen die Proskynese eine ist. Hier haben
wir viel von der rémischen Kirche zu lernen. Mit der Reformation ist leider
viel von diesen Formen verlorengegangen. In Schweden haben wir eine unge-
brochene liturgische Tradition, stirker als in Deutschland. Darum finden wir
in unserer Kirche mehr Proskynese als anderswo in den lutherischen Kir-
chen. Wo es zur doxologischen Akklamation kommt, sollte die leibhafte Sei
te ihres Vollzugs nicht fehlen. Ich zitiere hier gern ein Wort von Luther:
»Wo aber das hertzlich anbetten ist, da folget gar feyn auch das euserlich
neygen, bucken, knyen und ehrbieten mit dem leybe‘. Durch diese AuRe-
rungen empfingt der Gottesdienst auch seinen Offentlichkeitscharakter,
wird auch in dieser Hinsicht zur Verkiindigung.

In diesem Zusammenhang muf}, obwohl ganz kurz, doch auch etwas ge-
sagt werden von der Bedeutung der Kunst im Gottesdienst. Hier begegnen
wir einer sehr bedeutungsvollen Form der Verkiindigung. Dazu gehoren
die Musik, die Architektur, das Bild, der Schmuck usw. Der Kampf der Re-
formatoren gegen die Schwirmer, die Bilderstirmer waren, kann auch als
Kampf gegen eine christliche Kulturfeindschaft betrachtet werden. Alle
Formen der Kunst kdnnen eine Hilfe der Verkiindigung sein. Eine gute Er-
innerung daran war die internationale Kunstausstellung in Augsburg anliR-
lich des Augustanajubiliums mit dem Titel ,,Welt im Umbruch®. Hier wurde
sehr deutlich, welch groBe Bedeutung die Kunst damals fiir die Verkiindi-
gung auch im Gottesdienst hatte. Wir miissen, meiner Meinung nach, solche
Verkiindigungsméglichkeiten auch heute besser nutzbar machen. Dabei
konnen wir mit der modernen Technik die verschiedenen Kunstarten in
Einklang bringen. In meinem Dom haben wir ein weltberithmtes Glasmosaik.
Wenn wir Gottesdienste mit Hilfe der Kunst, dem Glas, den Steinen, der
Musik und dem Gesang durch Chore halten, bekommen wir eine Man-
nigfaltigkeit in der Verkindigung des Gottesdienstes, die ohne die Kunst
unmdglich wire.

V. Die missionarische Dimension des Gottesdienstes

In der Urkirche war der Gottesdienst sowohl missionarisch an die Men-
schen auBerhalb der Kirche, wie auch erbaulich-feiernd an die Menschen der
Gemeinde gerichtet. Heute ist die Gestalt der missionarischen Sendung ver-
lorengegangen. Die Kirche steht hier vor einer Herausforderung. Sie gilt al
len Kirchen in der Welt. Wihrend der Ausarbeitung dieses Vortrages habe
ich im schwedischen Fernsehen ein Programm von England gesehen. Es behan-
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delte die Situation der anglikanischen Kirche. Das Thema der Sendung
war das Unvermdgen der Kirche, missionarisch zu sein. Auch in den skandi-
navischen Volkskirchen sind wir mit demselben Problem beschiftigt.

Ist sich die Gemeinde ihrer Sendung in die Welt bewuRt oder will sie ihren
Glauben fiir sich behalten, innerhalb ihrer eigenen Grenzen? Die Antwort
auf diese Frage ist fiir den Gottesdienst der Gemeinde von entscheidender
Bedeutung. Heute erreichen unsere Gottesdienste nur einen ganz kleinen
Kreis. Wenn wir darum Experimentgottesdienste halten, um Ankniipfungs-
punkte unter den Menschen zu finden, reagiert die etablierte Gemeinde oft
negativ. In dieser Spannung stehen heute die meisten Kirchen. Hier haben
wir viel von den Erfahrungen in den verschiedenen Kirchen zu lernen, be-
sonders bei einem Austausch der Erfahrungen zwischen den Kirchen in
verschiedenen Kulturgebieten.

Die Infragestellung der traditionellen Gestalt des Gottesdienstes, weil
er nicht linger missionarisch ist, muf ernsthaft bedacht werden. Neuge-
staltungen miissen gepriift werden besonders im Hinblick auf den Gottes-
dienst als Verkiindigung fir die Kirchenfremden. Hier spielt gewifl die
gottesdienstliche, die kultische Sprache eine groRe Rolle.

Ein besonderes Problem ist die Verbindung des Alltags mit dem Gottes-
dienst. Aber wenn die Kirche in ihren Gottesdiensten zu gesellschaftlichen
Problemen Stellung nimmt, beginnt, wie wir alle wissen, der Streit. Hier
muf die Kirche einen Mittelweg finden, damit sie klar verkiindigen kann,
dafl der Alltagsgottesdienst als Ausdruck fiir den Glauben und der Gemein-
degottesdienst in enger Verbindung miteinander stehen. Die Gemeinde kann
hier einen Dienst Gottes tun in ihrer Verkiindigung des Zusammenhanges
zwischen Kultgottesdienst und Lebensgottesdienst.

VI. Gottesdienst als Verkiindigung der Versohnung und des Friedens
in den Gemeinden, unter den Kirchen und zwischen den Volkern

Eine Ursache des Vertrauensverlustes der Kirche ist heute der Streit
innerhalb der Gemeinden. Worum man streitet, das ist verschieden in den
Kirchen. Bei uns in Schweden ist es besonders die Ordination der Frauen. Es
kénnen aber auch viele andere Fragen sein. Wir miissen uns darauf besinnen,
daR das gréBte Hindernis fiir die Verkiindigung des Evangeliums heute nicht
aulerhalb, sondern innerhalb der Kirchen zu finden ist. Unser Gottesdienst
als Verkiindigung muf darum vor allem ein Zeichen des Friedens und der
Versohnung in den Gemeinden sein. Fehlt das, hilft keine noch so drastische
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Neuordnung in der Liturgie.

Unsere Gottesdienste miissen auch ein Zeichen der Okumene sein. Die
erfolgreichen Dialoge zwischen den Kirchen heute miissen ihr Echo in un-
seren gemeinsamen Gottesdiensten haben. Gemeinsam vor Gott kénnen wir
in den Gottesdiensten der Welt verkiindigen, daf wir in Christus eins sind.

Angesichts der Drohung eines neuen Weltkrieges sollten unsere Gottes-
dienste eine Verkiindigung des Friedens sein. Uberall in der Welt miissen un-
sere Kirchen ein Zeichen fiir die Versdhnung der Vélker sein. Stellvertre-
tend sollte das Volk Gottes in allen Lindern in seinen Gottesdiensten dieser
Einstellung Ausdruck geben.

VIL Der Gottesdienst als Verkiindigung im Himmel

Hier wird der Gottesdienst in Hymnus iibergehen. In der Vollendung
ist der Hymnus das letzte Wort, mit dem die Kirche von Gott redet. Da-
rum ist der Hymnus die Endgestalt der Theologia, ein Wort (logos) von
Gott (theos). Mit diesem hymnischen Wort soll den Volkern oder den Men-
schen nichts mehr verkiindigt werden. Mit diesem Wort des Hymnus soll
nichts mehr erfleht und erbeten werden, nichts mehr bekannt, anerkannt
oder proklamiert werden. Der Hymnus soll und will gar nichts mehr. Er
ist der vollendete Spiegel der Glorie Gottes. Der Gottesdienst als Verkiin-
digung ist vollendet worden.

All das Gute, das wir Gott tun konnen, ist Lob und Dank. Das ist auch der
rechte einzige Gottesdienst. Alle anderen Giiter empfangen wir von ihm,
auf daR wir solche Lobesopfer dafiir geben. Und wo man dir einen anderen
Gottesdienst vormacht, da wisse, daR es Irrtum und Betriigerei ist.

Martin Luther
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ADOLF KOBERLE

RECHTFERTIGUNG UND GERICHT NACH DEN WERKEN

Religion als sittliche Leistung

Die vor- und auferchristlichen Religionen, ob Stifter-Religion oder my-
stische Erlosungsreligion, haben bei allen tiefgreifenden Unterschieden eines
miteinander gemeinsam: sie machen das zeitliche und ewige Heil des Men-
schen abhingig von der sittlichen Leistung. Gewif gesellt sich dazu auch eine
Vielzahl ritueller Verhaltensweisen: Wallfahrten und Waschungen, gewissen-
hafte Beachtung bestimmter Gebetszeiten und Gebetshaltungen, die Vor-
schrift der Beschneidung, die leibliche Disziplin. Entscheidend bleibt: die
Hoffnung iiber Grab und Tod hinaus ist begriindet in der sittlichen Bewih-
rung.

Eine begrenzte Auswahl aus dem Reichtum der Religionsgeschichte mag
diese Giiltigkeit verdeutlichen. Der Hinduismus lebt von der Uberzeugung:
wer in seinem jetzigen Leben Boses getan hat, muf damit rechnen, daR ihm
eine Wiedergeburt in einer niedrigeren Kaste bevorsteht oder gar der Abstieg
in ein Tier, wihrend der sittlich Hochstehende erwarten darf, in seiner nich-
sten Reinkarnation in einer héheren Kaste wieder zur Welt zu kommen
oder gar auf der Stufe ethischer Vollkommenheit in das g6ttliche Wesen ein-
zugehen. Im Buddhismus ist die erste Voraussetzung fiir die Aufnahme im
Nirwana ein unermiidliches Ringen um Reinigung im sittlichen Wandel.
Wenn Begierde, HaR und Verblendung erloschen sind, tut sich die Tiir zur
Vollendung auf.

Die dgyptische und parsistische Religion lehrt: die Seele muR nach dem
Tod iiber eine Briicke gehen. Die Seele eines Gerechten kann sie zuversicht-
lich iiberschreiten. Die Seele des Bosen stiirzt in den Abgrund der Holle. Wo
gute und schlechte Handlungen einander aufwiegen, gelangen die Seelen in
ein Zwischenreich, wo ihre Liuterung vorgenommen wird. Die Lebenskraft
des Islam besteht nicht zuletzt darin, daf er seine Anhinger unter klar be-
stimmte sittliche Normen stellt, deren gewissenhaftes Einhalten den Gliubi-
gern alle Wonnen des Paradieses verspricht.

Ist auch das Judentum als eine Leistungsreligion anzusprechen? Es gibt
in der Neuzeit sowohl in Jerusalem wie in Amerika reformierte jiidische Ge-
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meinden, die aus dem Geist von Martin Buber, Schalom Ben-Chorin und Da-
vid Flusser leben. All die Genannten bestreiten heftig das Recht, den jiidi-
schen Glauben als Leistungsreligion zu bezeichnen. Wohl wird die Beschnei-
dung und die Beachtung der wichtigsten Speisegebote bejaht, aber dariiber
hinaus lebt man als synagogale Gemeinde in einer geradezu kindhaft-frohli-
chen Zuversicht seines Glaubens. Das Gebot der Gottes- und Nichstenliebe
ersetzt die kasuistische Moral.: Der Sabbat wird als Wohltat, als Freudenfest
begangen. Die Liturgie ist erfiillt vom Geist der Anbetung und der Lobprei-
sung Gottes. Die Wortverkiindigung riihmt die Barmherzigkeit Gottes in
einer Klarheit, daR sich mancher christliche Prediger ein Stiick davon ab-
schneiden konnte. Wem es vergdnnt ist, ein so geprigtes Judentum in
Gottesdienst und Hausgemeinde mitzuerleben, der kann davon nur tief
beeindruckt sein.

Freilich, man darf dartiber nicht vergessen: das orthodoxe Judentum un-
ter der Fihrung des Oberrabbinats in Jerusalem lehnt dieses reformierte Ju-
dentum mit einer geradezu haRerfiiliten Leidenschaft ab als eine dem Chri-
stentum verwandte Entartung und stellt ihm ein vollig andersartig geprigtes
religises Ideal entgegen.

In dem von Leo Hirsch herausgegebenen Sammelband: ,,Jiidische Glau-
benswelt" (Basel 1978) heiRt es unter der Uberschrift ,,Es ist schwer, Jude
zu werden*: ,,Hat sich ein Nichtjude entschlossen,unseren Glauben mit sei-
nen Pflichten auf sich zu nehmen, so haben ihm zunichst drei Rabbiner das
Judentum darzustellen, und zwar mit seinen schwersten Aufgaben als eine
fast unertrigliche Biirde, und kann es dem Fremden anders erscheinen? Wird
er nicht als Jude vom Erwachen am Morgen bis zum Einschlafen am Abend
tausend Vorschriften zu beachten haben und sich selbst im eisernen Zaum
halten? Wird er nicht von allem ERbaren und Wohlschmeckenden das wenig-
ste geniefen, von allen menschlichen Freiheiten die wenigsten gebrauchen
diirfen? Wie schwer ist es, unserer Lehre die Treue zu halten, wird man ihm
sagen. Wenn wir aber die Hunderte von Vorschriften unserer Lehre nicht
halten, dann drohen uns schwere Strafen. Wer Jude wird, der hat das
schwerste Teil erwihlt, das kann man ihm nicht diister genug vorstellig ma-
chen. Umso wertvoller allerdings ist dann auch, wer trotz allem sich dem Ju-
dentum ergibt! (S. 38 £.).

Wir sollten nicht vergessen: allein ein so geprigtes Judentum hat die
Kraft besessen, das in alle Erdteile zerstreute Gottesvolk zusammenzuhalten.

Gemessen an einer in der Welt immer weiter um sich greifenden religis-
sen Verflachung und Gleichgiiltigkeit, von einem militanten Atheismus ganz
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zu schweigen, verdient jede Religion jedenfalls hohe Achtung, die ihre An-
hidnger anhilt, an sich selbst zu arbeiten, sich im Tun des Guten zu iben,
statt sich im moralischen Urteilen und Verhalten gehen zu lassen.

Die Krisis der Leistungsreligion

Der iibliche Sprachgebrauch denkt bei dem Wors,Pharisier,an fromme
Heuchler, die anderen Wasser predigen und selbst Wein trinken. Der ge-
schichtliche Ursprung wird damit in keiner Weise getroffen. Die Pharisier
zur Zeit Jesu waren rechtschaffene Leute, die es bitter ernst nahmen mit der
Erfiilllung der schriftlichen und miindlichen Gesetzesauslegung. Trotzdem ist
Jesus in harter Auseinandersetzung mit ihnen zusammengestoRen.

Nach dem jiidischen Gesetz mufte eine Ehebrecherin gettet werden.
Jesus aber hilt ihren Richtern entgegen: Wer unter euch ohne Siinde ist, der
werfe den ersten Stein! Dem berechnenden Verdienstgedanken wird entge-
gengehalten: Wenn ihr alles getan habt, was euch befohlen ist, so sprecht:
Wir sind unniitze Knechte. Wir haben getan, was wir zu tun schuldig waren.
Der mit ungeziihlten Geboten und Verboten schwer belastete Sabbat erhilt
wieder seinen urspriinglichen Sinn: Der Sabbat ist um des Menschen willen
gemacht und nicht der Mensch um des Sabbat willen (Joh. 8,7; Luk. 17,10;
Mark. 2,27).

Das Gleichnis Jesu vom Pharisder und Zollner (Luk. 18,9) beginnt mit
den vielsagenden Worten: ,,Er sagte es zu einigen, die sich voller Selbstver-
trauen fiir Gerechte hielten und die iibrigen verachteten.** Dieser Auftakt
enthilt bereits die entscheidende Kritik an jeder Art von Leistungsreligion.
Der sittliche Emporstrebende blickt mitleidslos auf alle herab, die mit ihm
nicht Schritt halten. Er kennt kein Erbarmen mit denen, die unterwegs lie-
gen bleiben. Er findet es ganz in der Ordnung, daR sie die verdiente Strafe
fiir ihr Versagen empfangen. Damit verbindet sich, wenn auch in einen Dank
gegen Gott gekleidet, das Hochgefiihl der eigenen Tiichtigkeit, das BewuRt-
sein, besser zu sein als , Rduber, Ungerechte, Ehebrecher und Zsllner*. Das
Aufzihlen der vollbrachten Leistungen (,Ich faste zweimal die Woche und
gebe den Zehnten von allen meinen Einkiinften‘)fithrt zum frommen Hoch-
mut, begiinstigt Lohnerwartung und Lohnanspruch vor Gott und nimmt da-
durch der guten Tat ihren Glanz und ihre Schénheit.

GewiR finden sich im Alten Testament auch Stellen, die das religiGse
Selbstvertrauen in Frage stellen. So zeigt sich der 19. Psalm beunruhigt: Wer
kann merken, wie oft er fehlet? Verzeihe mir die vorborgenen Fehle. Der
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130. Psalm bekennt: So du willst, Herr, Siinden zurechnen, Herr wer wird
bestehen? Von dem groRen jidischen Schriftgelehrten Jochanan-Zakkai,
einem Zeitgenossen des Gamaliel, ist iiberliefert: als es mit ihm zum Ster-
ben kam, umstanden seine Schiiler ehrfurchtsvoll das Lager des Todgeweih-
ten in der Erwartung, der verehrte Lehrer werde einen besonders zuversicht-
lichen Tod sterben. Doch zu ihrem fassungslosen Staunen fingt der Schei-
dende bitter zu weinen an. Als die Schiiler ihn trsten wollen mit dem Hin-
weis, er sei ihnen doch alle Zeit ein Vorbild in der Erfiillung der gottlichen
Gebote gewesen, da wehrt er ab mit den Worten aus dem Buch Hiob (25,4):
,,Vor Dir ist kein Heiliger gerecht*. Die Trinen dieses Rabbi sind etwas sehr
Ehrwiirdiges. Sie bringen zum Ausdruck, daR der Abstand, der Gott und
Mensch voneinander trennt, zu grof ist, als daf er durch menschliches Be-
miihen iiberwunden werden konnte. Wire sich das Frithjudentum zur Zeit
Jesu in seiner Gesamtheit dieser Einsicht bewufSt gewesen, man kann fiiglich
fragen, ob die Verkiindigung Jesu zu seiner HinausstoBung auf den Golgatha-
hiigel hitte fiihren miissen.

Auch das seelsorgerlich-missionarische Gesprich mit den ostasiatischen
Erlésungsreligionen enthiillt die Grenzen der sittlichen Leistungsreligion.
Stanley Jones berichtet in seinem Buch ,,Christus am runden Tisch®, der
Austausch mit den Brahmanen habe sich regelmiBig nach kurzer Zeit auf
die Frage konzentriert: wie weit ist der Weg zu Gott? Die Spitzentriger der
indischen Philosophie hatten darauf immer nur die eine Antwort: der Weg
zu Gott ist unendlich weit, er ist so weit, da ein einmaliges menschliches
Erdenleben auf keinen Fall ausreicht, um an das ferne Ziel zu gelangen. Es
miissen wiederholte Daseinsstufen durchlaufen werden, um sich empor zu
liutern. Da aber jedes Erdenleben aufs Neue in Schuld und Versagen ver-
strickt, 1Rt sich die Frage nicht unterdriicken, wann diese Sisyphus-Arbeit
jemals enden wird.

Die Siinderliebe Jesu

Auch das Judentum weil, dafR Gott barmherzig ist und vergeben kann.
Doch seine Hilfe gilt nur denen, ,,die seinen Bund halten und gedenken an
seine Gebote, daR sie danach tun* (Ps. 103,18). Der 5. Psalm bekennt: Du,
Herr, segnest die Gerechten (Vers 13). Die Siinder dagegen haben das Ge-
richt Gottes zu erwarten. Die Trennung von ihnen gilt als eine der vornehm-
sten religiosen Pflichten.

Dem gegeniiber ist das eigentlich Umstiirzende am Evangelium die be-
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dingungslose Liebe Jesu zu den Verlorenen und Gefallenen, zu den Unwiirdi-
gen und Verworfenen. Jesus war der Tischgenosse der Zollner und Siinder.
..Die Frohbotschaft, daR die Liebe Gottes dem Siinder gilt, ist ohne jede Pa-
rallele, ohne jede Analogie. Im zeitgendssischen Judentum ist nichts Ver-
gleichbares zu finden* (Joachim Jeremias). DaR es sich dabei um Urgestein
der Uberlieferung handelt, wird deutlich an dem Sturm der Emp&rung, den
Jesu Verhalten und Verkiindigung auslost, zumal er beansprucht, damit als
Stellvertreter Gottes auf Erden zu handeln.

Eine Dirne dringt ein in das Haus eines Pharisiers, wo Jesus zu Gast
geladen ist. Die Frau benetzt unter Trinen die Fiie Jesu und der Prophet
aus Nazareth liRt sich die ungewShnliche Huldigung williggefallen (Luk.7,38).
Die Reaktion bei dem frommen Hausherrn ist Unwillen und Entsetzen. Wire
dieser ein Gottgesandter, er miifte die Frau mit dem schlechten Ruf doch
von sich stoRen. In Qumran, in dem Wiistenkloster am Toten Meer, wo die
Frau sowieso nicht viel galt, hitte man zweifellos so gedacht und gehandelt.
Wie Jesus sich im Haus des Zachius, der ein Oberster der Zéllner war, als
Gast einlidt, murren die Leute: Bei einem Siinder ist er eingekehrt (Luk.19,7).
Noch am Kreuz kiimmert sich Jesus um ein gestrandetes Leben. Er nimmt
den Bruder an der Hand, obwohl der Arme nichts vorzuweisen hat, was die
Zuwendung der Liebe begriinden kdnnte.

Die Gleichnisse Jesu sind erfiillt von dem Reichtum der erbarmenden
Giite Gottes. Das verirrte Tier wird auf der Schulter des guten Hirten zur
Herde zuriickgebracht. Die in den Staub gefallene Miinze wird aufgehoben.
Dem unwiirdigen Sohn wird bei der Heimkehr in das Vaterhaus ein Freuden-
fest bereitet. Der Vater eilt ihm entgegen und schlieBt ihn in seine Arme.
Am Beispiel des dlteren Bruders aber wird gezeigt, wie es Gott mit Traurig-
keit erfiillt, wenn die Braven sich nicht mitzufreuen vermogen, wenn sie
scheel sehen, daR Gott so giitig ist.

Man sollte nie vergessen: allein um dieser Haltung und Verkiindigung
willen hat Christus den Weg ans Kreuz gehen miissen. Eine Radikalisierung
der Tora-Forderung hitten die Schriftgelehrten und Pharisder durchaus gel-
ten lassen. DaR Gott ganz anders urteilt, daR er die Armen umarmt, da@ er
den Verlorenen gut ist, dieses Verhalten riittelte an den Fundamenten der
giiltigen Religion, ja es wurde als Gotteslisterung empfunden.

Es gilt bis auf den heutigen Tag: wer streng moralisch denkt und urteil,
der kann nur Anstol daran nehmen, daR Jesus eine solche Botschaft in die
Welt gebracht hat. Bedeutet es nicht einen Umsturz aller Werte, wenn die
sittliche Perfektion nicht mehr die Voraussetzung der Gottesgemeinschaft
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ist? Wie immer man dazu stehen mag, eines liBt sich nicht bestreiten, daR
Jesus in gottlicher Vollmacht so geredet und gehandelt hat und daR er bereit
war, dafiir mit der Aufopferung seines Lebens zu bezahlen. Die Imperative
als Aufruf zu einem zuchtvollen Leben in der Nachfolge fehlen gewiR nicht
in der Verkiindigung Jesu. Aber sie stehen nicht an erster Stelle. Ihre Erfiil-
lung ist nicht die Voraussetzung fiir die Heimkehr zu Gott, fiir den Frieden
mit Gott. Dieser beruht vielmehr allein auf dem Wunder der Siindenverge-
bung, die gnadenhaft unverdient jedem zuteil wird, der nach der Befreiung
von seiner Schuld verlangt. '

Der paulinische Rechtfertigungsglaube

Die GewiBheit, daR Gott sich dem verlorenen Leben mit erbarmender
Liebe zuwendet, hat durch Paulus eine tiefgrabende theologische Ausfor-
mung erhalten. Der Apostel, der sich im Philipperbrief als ein Hebrier aus
dem Volk Israel, als ein Pharisier nach dem Gesetz bezeichnet, geht davon
aus, daf alle Menschen vor dem Richterstuhl Gottes offenbar werden miis-
sen, um dort Annahme oder Verwerfung zu empfangen. Damit wird die Fra-
ge brennend: Worauf soll der Mensch in der Stunde des Todes seine Zuver-
sicht setzen? Die eine Mdglichkeit ist: ich vertraue auf die Erfiillung der Wer-
ke des Gesetzes. Grundsitzlich wird diese Moglichkeit zugegeben. Wer das
Gesetz in allen Stiicken erfiillt, ist ein vollkommener Mann und darf bei dem
eschatologischen Urteilsspruch mit dem Ja Gottes rechnen (Gal. 3,12). Fak-
tisch aber tut keiner in diesem vélligen Sinn den géttlichen Willen.

Der Aufbau des Rémerbriefs rechnet nicht nur ab mit den heidnischen
Lastern, er zeigt, wie auch der jiidische Mensch weit hinter dem Forderungs-
anspruch Gottes zuriickbleibt, so daR sie zuletzt alle des Ruhmes mangeln,
den sie vor Gott haben sollten. Dann aber bezeugt der gleiche Brief im 3. Ka-
pitel, daR Gott in seiner grundlosen Giite jenseits alles menschlichen Unver-
mogens eine neue Mdglichkeit gestiftet hat. Er bietet in Jesus Christus ge-
schenkweise eine vollkommene Gerechtigkeit an. Aus dem Angeklagten und
Verdammungswiirdigen wird ein Freigesprochener, der sich seiner Gottes-
kindschaft gewi® sein darf.

Damit vollzieht sich ein radikaler Stellungswechsel. Der Weg der Ge-
rechtigkeit durch die Gesetzeserfiillung fillt dahin. Was man fiir Gewinn er-
achtete, erscheint jetzt als Abweg und Schaden. Hinfort gilt: Wer will ver-
dammen? Christus ist hier, der gestorben ist, ja viel mehr, der auch aufer-
weckt ist, welcher ist zur Rechten Gottes und vertritt uns (R6m. 8,34).
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Die reformatorische Rechtfertigungslehre

Der junge Luther vermochte in seiner Bibel, die er in der Klosterzeit
eifrig las, so lange ihm die Augen fiir die Herrlichkeit des Evangeliums gehal-
ten waren, nur zwel Sitze entdecken. Der erste Satz lautete: Gott fordert
den Menschen ganz. Es ist ihm ernst mit seinem heiligen Anspruch. Der
Mensch aber, das war die zweite Einsicht, die den Mdnch in seiner Zelle er-
griff und quilte, bleibt Gott auch bei ehrlichem Bemithen unendlich viel |
schuldig. Wir gehorchen dem Gebot der Gottes- und Nichstenliebe nur un-
zureichend und wenn wir gehorchen, dann tun wir es allzu oft nur lustlos
und seufzend, statt in freudiger Bereitschaft. In der unerbittlichen Verfol-
gung solcher gewissenswachen Einsichten geriet Luther in eine tiefe Seelen-
not, bis ihm tber dem Studium der Heiligen Schrift die befreiende GewiR-
heit aufleuchtete: mag uns noch so viel von Gott trennen, Gott trennt sich
gleichwohl nicht von uns. Jesus Christus wird von dem Reformator neu ent-
deckt als der Tischgenosse der Unwiirdigen. Die ethische Perfektion ist hin-
fort nicht mehr die Bedingung fiir die Zulassung bei Gott. Der Satz ,,Dieser
nimmt die Siinder an und isset mit ihnen* (Luk. 15,2), urspriinglich ein
Wort feindseligen Vorwurfs aus dem Mund der Pharisier gegen Jesus gerich-
tet, wird fiir Luther Kern und Stern des Evangeliums.

Paulus und Luther haben die vertrauensvolle Annahme der géttlichen
Liebeszuwendung in die prignante Formulierung gefaRt: Rechtfertigung des
Gottlosen aus Glauben um Christi willen. Im Reformationsjahrhundert hat-
te das Wort Rechtfertigung hellen Glanz. Es war der articulus stantis et ca-
dentis ecclesiae. Damals hitte ein Kind von zehn Jahren in Klarheit zu sa-
gen vermocht, was darunter zu verstehen ist.

Seitdem hat sich viel geindert. Wir diirfen uns nicht dariiber tiuschen;
das Wort von der Rechtfertigung wird heute selbst in kirchentreuen Kreisen
kaum mehr verstanden. Es ist nicht mehr das tragende Fundament im Leben
des Glaubens. Schon Martin Luther scheint etwas empfunden zu haben von
der Schwierigkeit, die das dem juristischen Sprachschatz entnommene Wort
dem schlichten Horer bereiten kann. So fehlt im Kleinen Katechismus der
Ausdruck, wenn er auch der Sache nach gewi vorhanden ist. Und doch, wie
miihelos liBt sich das befremdliche Wort fiir jedermann iibersetzen: ich darf
kommen, wie ich bin, Gott gibt mich nicht auf, er stoBt mich nicht zuriick,
er liRt mich gelten, er hat mich angenommen, ich darf Gottes liebes Kind
sein, ich habe Heimat und Biirgerrecht im Haus Gottes gefunden, ich darf
mit Christus tauschen, er nimmt mir meine Armut ab und gibt mir seinen
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Reichtum.

Die moderne Abneigung gegeniiber der Botschaft von der Rechtferti-
gung hat nicht nur sprachliche Griinde. Paul Tillich hat die Meinung vertre-
ten: Die Angst vor der Schuld, von der Luther als ein durchaus noch mittel-
terlich geprigter Mensch umgetrieben war, ist heute zuriickgetreten gegenii-
ber der Schicksalsangst und dem Leiden unter der Sinnlosigkeit des Daseins.
Der neuzeitliche Mensch fragt nicht mehr: wie kriege ich einen gnidigen
Gott? sondern: wie und wo finde ich einen mir gnidigen Nichsten ange-
sichts der furchtbaren Zerrissenheit aller zwischenmenschlichen Beziehun-
gen? GewiR handelt es sich um echte Néte unserer Zeit. Und doch muR als-
bald hinzugefiigt werden: Sinngebung des Lebens und briiderliche Gemein-
schaft untereinander kann nur aufblithen auf der Grundlage der Vergebung.
Warum finden die Menschen nicht zueinander, warum gibt es keinen gni-
digen Nichsten mehr? Doch allein darum, weil wir einander nicht vergeben
kénnen. Und wir kénnen nicht vergeben, weil wir nicht aus der Recht
fertigung leben. So lange der Mensch mit Gott im Streit, im Unfrieden
lebt, bleibt sein Tun im Triiben. Tut sich der Himmel fiir uns auf in dem
Wunder der Vergebung, dann kénnen die Lichtstrahlen der Ewigkeit auf alle
Bereiche unserer Lebensbahn fallen und sie iiberglinzen.

Man hat das umkimpfte Wort ,.eine sinnentleerte Formel der Vergan-
genheit, die heute nicht mehr anspricht, die weder Anteilnahme noch Wi
derspruch erweckt,* genannt. Und doch ldBt sich eine Vergegenwirtigung
sehr wohl aufweisen. Ein vorherrschender Zug im Leben des Menschen von
heute ist das Verlangen nach Selbstbestitigung. Die Menschen kénnen sich
nicht genug tun, ihre Leistungen voreinander zur Sprache zu bringen. Man
bewertet sich selbst und die anderen nach dem Erfolg, nach der Hohe des
Einkommens, nach Titel und Rang im &6ffentlichen Ansehen. DaR sich dar-
aus unendlich viel Lieblosigkeit im Richten und im Gerichtetwerden ergibt,
ist die unvermeidliche Folge. Dahin aber muB es zwangsliufig kommen,
wenn der Mensch auf die Rechtfertigung vor Gott verzichtet. Es bleibt ihm
dann gar nichts anderes iibrig, als unablissig sich selbst zu verteidigen, sich
selbst zu bestitigen und bestitigen zu lassen. Wie frei konnte er statt dessen
sein, wenn er die unselige Selbstbehauptung und Selbstrechtfertigung fahren
lieBe, wenn er mit Paul Gerhardt wieder sprechen lernte: Hab ich das Haupt
zum Freunde und bin geliebt bei Gott, was kann mir tun der Feinde und Wi-
dersacher Rott.

Ein letztes MiBverstindnis mu noch ausgeriumt werden, weil es we-
sentlich dazu beigetragen hat, die moderne Abneigung zu verstirken. Recht-
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fertigung sagt wohl: Unfihigkeit des Menschen, sich selbst vor Gott behaup-
ten zu kdnnen. Aber Rechtfertigung meint nie und nimmer, daR dem Men-
schen in seinem irdischen Wirken und Schaffen jeder Wert abgesprochen
werden soll. Vor der Welt kénnen und diirfen wir Ehre und Ansehen haben,
und warum nicht gelegentlich auch einmal Lob und Anerkennung. Aber
Ehre und Ruhm vor den Menschen und Ehre und Ruhm vor Gott ist zweier-
lei. Das eine mdgen wir haben, das andere wird uns auf jeden Fall mangeln.
Die Rechtfertigung entwiirdigt nicht den Menschen, wie es in der Propagan-
da der nationalsozialistischen Ideologie stindig zu héren war. Aber Recht-
fertigung weist hin auf den qualitativen Unterschied von menschlichen und
gottlichen MaRstiben in der Beurteilung. Zuletzt kommt es im Blick auf un-
ser ewiges Geschick nicht darauf an, was Menschen von uns denken, reden
und halten. Fiir unsere ewige Zukunft ist allein entscheidend, ob wir im
Wohlgefallen Gottes stehen oder auRerhalb dieser Geborgenheit. Allein die-
se Vergewisserung des Heils mochte das Zeugnis von der Rechtfertigung
einem jeden vermitteln.

Die Kritik an der Rechtfertigung im Namen des sittlichen Bewuf3tseins

Die Rechtfertigung verstanden als das Meer des Erbarmens, in das Gott
unsere Schuld versenkt, um ihrer nicht mehr zu gedenken, ist eine nicht un-
gefihrliche Botschaft. Schon in der urchristlichen Gemeinde zu Rom scheint
es eine enthusiastische Gruppe gegeben zu haben, die die fragwiirdige Parole
ausgab: ,,Laft uns in der Siinde beharren, auf da die Gnade dadurch umso
herrlicher in Erscheinung trete’ (Rom. 6,1) Paulus antwortet auf eine dies-
beziigliche Anfrage der rémischen Gemeinde mit den Worten: Das sei ferne!
Der Ausdruck, der dafiir im griechischen Text steht, klingt noch ungleich
schirfer. Man konnte ihn in freier Weise iibersetzen: Um Gottes willen, nur
nicht so ein entsetzliches Mifverstindnis! Rechtfertigung des Gottlosen be-
deutet nie und nimmer Rechtfertigung der Gottlosigkeit. Die Befreiung vom
Leistungsdruck des Gesetzes bedeutet nicht Gesetzlosigkeit. Der Mensch
darf wohl kommen, wie er ist, aber Gott li8t den aus Gnaden Angenomme-
nen nicht bleiben, wie er ist. Er zieht ihn hinein in die Lebensgemeinschaft
mit Christus, die sich heilend und erneuernd auf den alten Menschen aus-
wirkt.

Luther muBte von Thomas Miinzer den Vorwurf entgegennehmen, seine
Rechtfertigungslehre verfiihre die Menschen dazu, ,,auf Christi Kreide zu
zechen®. Der Heidelberger Katechismus stellt angesichts der Rechtfertigung
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die Frage, ob ,solche Lehre nicht sorglose und verruchte Leute mache®. In
der Schrift ,,Von der Freiheit eines Christenmenschen‘ muR sich Luther
scharf auseinandersetzen mit Leuten, die sagen: ,,Ei, so denn der Glaube alle
Dinge ist und alleine geniigsam, um fromm zu machen, warum sind dann die
guten Werke geboten? So wollen wir guter Dinge sein und nichts tun.** Lu-
ther antwortet solchen Libertinisten in schroffer Abwehr: , Nein, lieber
Mensch, nicht also!‘* Seine Schriften gegen die Antinomer gehdren zu den
schirfsten Kampfansagen, die der Reformator jemals verfaft hat.

Kierkegaard stellt sarkastisch fest: ,,Es gab von jeher einen weltlichen
Sinn, der recht gern den christlichen Namen haben méchte, nur um mog-
lichst billigen Preis. Dieser weltliche Sinn wurde auf Luther aufmerksam. Er
horchte auf, und vorsichtshalber horchte er nochmals auf, damit er nicht
falsch gehort hitte. Und darauf sagte er, vortrefflich! Das ist etwas fiir uns.
Luther sagt, es komme allein auf den Glauben an. Nehmen wir also sein
Wort, seine Lehre an — und sind von allen Werken frei, es lebe Luther!*

Dietrich Bonhoeffer beklagt in seinem Buch ,,Nachfolgé“, das auf eine
Verlebendigung der Bergpredigt fiir unsere Zeit hinzielt, die Christenheit ha-
be aus der teuren Gnade, die Christus uns durch sein Leiden und Sterben
erworben hat, eine billige Gnade gemacht, die zu Schleuderpreisen am Tauf-
stein, am Traualtar und am offenen Grab aller Welt angeboten werde.

Auch katholische Theologen, wie der Kirchenhistoriker Joseph Lortz,
die im Unterschied zu einem Remigius Biumer der evangelischen Kirche
wohlgesinnt sind, haben an den Protestantismus die Frage gerichtet, ob die
reformatorische Rechtfertigungslehre sich nicht doch verhidngnisvoll ausge-
wirkt habe in der Richtung einer sittlichen Erschlaffung. Die Frage ist nicht
unberechtigt. Luther hat im Alter bitter dariiber geklagt, daR sich in Witten-
berg trotz seiner herzandringenden Wortverkiindigung das oberflichliche
und weltliche Wesen der Stadt in keiner Weise geindert habe. Erst recht
zeigt die Geschichte des Protestantismus eine Vielzahl von Auflésungs-
erscheinungen.

GewiR, wir wollen nicht ungerecht und nicht undankbar sein. Die Bot-
schaft von der freien Gnade, die zur Liebe gegen Gott und den Nichsten er-
weckt, hat nachhaltige Segenspuren in der Geschichte der davon geprigten
Volker hinterlassen. Aber die Befreiung von dem Leistungsdruck des Ge-
setzes hat auch dazu beigetragen, die religidse Oberflichlichkeit zu begiinsti-
gen. In der evangelischen Kirche der Gegenwart ist die Zahl der Schmalspur-
christen erschreckend groR geworden, die unter der Freiheit eines Christen-
menschen nur noch verstehen: ich brauche nicht regelmiBig zu beten, ich
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brauche nicht zu beichten, ich brauche nicht am gottesdienstlichen Leben
der Gemeinde teilzunehmen, ich darf die Gebote Gottes nach meinem Sinn
und Geschmack auslegen.

Wie kann dieser religiosen Laxheit gesteuert werden? Die Antwort muR}
lauten: Wir brauchen eine neue Verkiindigung der biblischen Botschaft von
dem Gericht nach den Werken.

Das Gericht nach den Werken

Sowohl die Evangelien wie die neutestamentlichen Briefe sind voll von
dem Hinweis: ,,Es ist dem Menschen bestimmt, einmal zu sterben, danach
aber das Gericht* (Hebr. 9,27). Jesus warnt vor den Zungensiinden: ,,Ich
sage euch aber, daf die Menschen miissen Rechenschaft geben am Tage des
Gerichts von einem jeglichen nichtsnutzigen Wort, das sie geredet haben.
Aus deinen Worten wirst du gerechtfertigt und aus deinen Worten wirst du
verdammt werden.’ Die Bergpredigt warnt: ,,Richtet nicht, auf daR ihr
nicht gerichtet werdet. Denn mit welcherlei Gericht ihr richtet, werdet ihr
gerichtet werden; und mit welcherlei MaR ihr messet, wird euch gemessen
werden** (Matth. 12,36 und 7,1). Paulus wird von seinen Gegnern verdich-
tigt, er meine es nicht lauter und aufrichtig bei seiner Arbeit. Darauf antwor-
tet der Apostel: ,,Es ist mir ein Geringes, daB ich von euch gerichtet werde,
oder von einem menschlichen Tage, auch richte ich mich selbst nicht. Ich
bin mir nichts bewuRt, aber darin bin ich nicht gerechtfertigt, der Herr ist’s,
der mich richtet. Darum richtet nicht vor der Zeit, bis der Herr kommt, wel-
cher wird ans Licht bringen, auch was im Finstern verborgen ist, und wird
das Trachten der Herzen offenbaren‘ (1. Kor. 4, 3).

Der altprotestantischen Dogmatik waren all diese Stellen der Heiligen
Schrift wohl vertraut. Aber man vertrat die Uberzeugung: die Worte vom
Gericht nach den Werken haben nur fiir den Giiltigkeit, der das Angebot der
versbhnenden Gottesliebe verschmiht. Als solcher ist er schutzlos dem Ge-
richt Gottes ausgeliefert und kein Paraklet tritt fiir ihn ein. Wer dagegen aus
der Rechtfertigung lebt, kommt nie und nimmer ins Gericht, er hat es hin-
ter sich gelassen. Das Kirchenlied bezeugt diese zuversichtliche GewiRheit
mit den Worten: ,,Mein Gewissen nagt mich nicht, Moses darf mich nicht
verklagen. Der mich frei und ledig spricht, hat die Siinden abgetragen, daR
mich nichts verdammen kann, Jesus nimmt die Siinder an.**

Aber nun ist es eines der wichtigsten Ergebnisse der heutigen exegeti-
schen Arbeit am Neuen Testament, daf uns diese orthodoxe Tradition in ih-
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rer biblischen Berechtigung fragwiirdig geworden ist. Herbert Braun hat in
einer Spezialuntersuchung iiber ,Gerichtsgedanke und Rechtfertigung bei
Paulus* (Leipzig 1930) darauf hingewiesen: der Apostel redet an die sech-
zigmal von einem Gericht nach den Werken, das sich an den Christen voll-
zieht, wihrend er nur zwanzigmal von einem Gericht an allen Menschen
spricht. Das Wort in 2. Kor. 5,10 ist ohne Einschrinkung gesagt: ,,Wir miis-
sen alle offenbar werden vor dem Richterstuhl Christi, auf da® ein jeglicher
empfange, wie er gehandelt hat bei Leibesleben, es sei gut oder bése. Von
dem gleichen Ernst der Verantwortung ist Rom. 14,10 erfiillt: ,,Wir missen
alle vor dem Richterstuhl Gottes dargestellt werden, dann wird ein jeglicher
fiir sich selbst Gott Rechenschaft geben.*

Wie laBt sich Rechtfertigungsgewifheit und Gericht nach den Werken
miteinander vereinen? Entsteht nicht eine unauflésbare Antinomie, wenn
beides zugleich festgehalten wird?

Auf keinen Fall kann das Gericht nach den Werken, auch wenn es dem
Christusjiinger nicht erspart bleibt, die Zugehorigkeit zu Christus und dem
Reich der Gnade antasten. Die Tatsache der Errettung bleibt bestehen. Der
Gerechtfertigte wird im Gericht Gottes nicht verworfen. Wohl aber kann das
Gericht weh tun. Es kann schneiden und verletzen, es wird alles verbrennen,
was in einem Leben ungereinigt und unbeschnitten geblieben ist.

Der Christ geht in das Gericht wie ein Kranker zu der Operation bei
einem Arzt, dem er restlos vertraut. Der Kranke weil: der Arzt wird das
Messer gebrauchen, aber er tut es nicht, um zu verletzen, um zu zerstéren,
sondern um zu heilen. So darf der Glaube dessen gewiR sein: es ist der
Vater, der mich richtet, und dem Gericht des Vaters kann ich mich getrost
ausliefern.

Wenn wir im Unterschied zur altprotestantischen Tradition an einem
Gericht nach den Werken im Leben der Gliubigen festhalten, dann werden
die Bedenken gegenstandslos, die das moralische BewufB3tsein zu allen Zeiten
gegen die Rechtfertigung vorgebracht hat. Wenn ich damit rechnen muRg,
daB im Gericht Gottes nichts verborgen bleibt von bésen Gedanken, Worten
und Werken, wenn mir das alles unter Schmerzen abgenommen wird, der
Hochmut, die Selbstgefilligkeit, die unsauberen Wiinsche, die Unwahrhaftig-
keit, dann kann ich nichts besseres tun, als jetzt schon allem ungéttlichen
Wesen in meinem Leben den Kampf anzusagen. Dann fillt das MiRverstind-
nis endgiiltig dahin, als kime es im Vertrauen auf das Rechtfertigungsgesche-
hen auf etwas mehr oder weniger Siindigen im Grunde nicht an. Alles, was
wir jetzt unter der Zucht des Heiligen Geistes abtun, das braucht uns im
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gottlichen Gericht nicht mehr abgenommen werden. Und alles Unreine, was
wir aus Gier oder Leidensscheu noch immer festhalten, das wird das gottliche
Gerichtsmesser nicht verschonen. Genau das meint Paulus mit der Feststel-
lung: ,,Wenn wir uns selbst richteten, so wiirden wir nicht gerichtet*.
(1Ko 11;,31):

Der Hinweis auf das Gericht nach den Werken ist nicht, wie man schon
behauptet hat, ein nicht ganz bewiltigter jidischer Rest in der Theologie des
Apostels Paulus. Im Gegenteil, es handelt sich dabei um ein zentrales Anlie-
gen seiner Verkiindigung, das auf keinen Fall unterschlagen werden darf.
Hier auf Erden kénnen wir Masken voreinander tragen.

Wir konnen uns besser, edler, giitiger geben, als wir sind. Wir kénnen
uns verschanzen hinter einem imponierenden Titel. Wir kénnen uns in die
Masse fliichten in der Meinung, dort unbeobachtet zu bleiben. Einmal aber
wird aller duRere Schein, wird alle erstrebte Anonymitit von uns abfallen.
Nach dem Tod kommt das Innerste nach auRen. Das verborgene Sinnen und
Trachten des Menschen wird enthiillt und niemand kann sich selbst entflie-
hen. Nach biblischer Uberzeugung kann es auch schrecklich sein, in die Hin-
de des lebendigen Gottes zu fallen.

Der Gerichtshorizont ist nicht nur dem sikularen BewuBtsein der Ge-
genwart entschwunden. Es wird heute auch in Theologie und Kirche von
dem eschatologischen Wetterleuchten kaum mehr gesprochen. Dabei sollte
es der Menschheit des 20. Jahrhunderts nicht so fern liegen, sich Gottes Ge-
richtsernst zu vergegenwirtigen. Haben wir doch erlebt, da Gott richten
kann! GewiR, alle irdischen Geschichtsgerichte sind nur ein vorweggenom-
mener, vorausgeworfener Schatten, der uns die endgiiltige Verantwortung
ahnen l4gt.

Rechtfertigung und Gericht nach den Werken diirfen nicht auseinander-
gerissen werden. Beide Wahrheiten miissen zusammen gesehen werden. Wo
sie voneinander getrennt werden, wird das Evangelium entstellt. Rechtferti-
gung ohne Vergegenwirtigung des Gerichtes nach den Werken kann zu einem
gefihrlichen Ruhepolster werden. Die Gerichtsbotschaft aber ohne den
Freudenklang des Wortes von der Verséhnung kann zu Hochmut oder auch -
zur Verzweiflung fithren. Wie recht hat darum der Katechismus, wenn die
Auslegung zum 1. Gebot lautet: Wir sollen Gott iiber alle Dinge fiirchten, lie-
ben und vertrauen!
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Anmerkung

Breiter ausgefiihrt findet sich das Thema in den beiden Verdéffentlichungen des Ver-
fassers: Vergebung und neues Leben, Vorzeichen christlicher Existenz, 118 S., Stutt-
gart 1979, und: Wir gedenken der Entschlafenen (zusammen mit Kirchenrat Mumm
herausgegeben), 120 S., Kassel 1981.

Gute Werke will Gott getan haben. Aber daf du dir damit den Weg zum
Himmel bereitest, das ist zuviel. - Martin Luther
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EBERHARD WOLFEL

TOLERANZ UND BEKENNTNIS

Systematische Uberlegungen zu einem bleibenden Problem?!)

I. Einfithrung und Abgrenzung

., Toleranz* und , Bekenntnis*: Diese Begriffe sind in einer recht merk-
wiirdigen Weise aufeinander bezogen und aneinander gebunden. Denn das
geduldige, tolerierende Gewihrenlassen des einen schafft dem anderen den
Freiraum zur Konfession. Beide, Toleranz wie Bekenntnis, stehen so in
einem recht freundlichen Verhiltnis zueinander. Gemeinsam, gleichsam
Riicken an Riicken, verteidigen sie die ,Dialogische Existenz®, in der
menschliches Miteinander sich entfaltet und fortgedeiht.

Wir werden dieses ,,Zueinander‘ zu erhirten, zu vertiefen und durchzu-
halten haben. Wir werden es aber auch verteidigen miissen. Kehrt sich
nimlich dasjenige, was da gleichsam Riicken an Riicken gemeinsam die Frei-
heit des Menschseins verteidigt, das Gesicht zu, so scheint sich die friedliche
Ko-Existenz plotzlich in ein schroffes Gegeneinander zu verwandeln. Denn:
Was ich da toleriere, das ist doch 6fters gerade das von mir Bestrittene, das
Verneinte, ja das an den Pranger gestellte ,, Verurteilte*’! Gerit hier nicht der
Versuch zu kooperieren in den Verdacht der Kumpanei, in den Verdacht
eines hochst verdichtigen KompromiRlertums?

Vielleicht sollte man ein solches Miffbebagen an ,allzuviel* Toleranz
noch ein wenig deutlicher ins Visier nehmen, schon um auch erste Antwor-
ten hierauf und Gegenstimmen in sich laut werden zu lassen:

1. Lost z. B. die Haltung der ,,Toleranz‘, konsequent vollzogen, nicht
letztlich alles Bindende auf, insofern sie Irrtum und Wahrheit einander
gleichstellt? Ndmlich: als beide gleichermaen Zu-Tolerierende?

Oder ist es — die Gegenstimme meldet sich — vielmehr so, da gerade
,,Toleranz* durch eine innere Norm in Bindungen hineinruft, insofern
nimlich in dieser Haltung gerade der Respekt vor der Wahrheit, die Ach-
tung vor dem, was der andere zu ihrer Findung beitragen kénnte, zum
Ausdruck kommt?

2. Ist aber nicht gerade in Sachen der Religion — und auf die Fragen des
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religiosen, des christlichen Bekennens schneiden wir diese unsere Ausfithrun-
gen hier zu — unser Auftrag ein véllig ,,intoleranter*? Die Bindung an die
Offenbarung Gottes stellt uns doch den anderen gegeniiber, bedeutet ein
., Entweder-Oder", bedeutet AusschlieRlichkeit?

,,Mich wundert, daR ihr euch so bald abwenden lasset ... zu einem ande-
ren Evangelium, obwohl es doch kein andres gibt... Aber wenn auch wir
oder ein Engel vom Himmel euch wiirde Evangelium anders predigen, als wir
euch gepredigt haben, der sei anathema* (Gal. 1,6—8) — und wer wollte
die Mahnung, die hier fiir ernste Christen bis zur Stunde ausgeht, iiberse-
hen wollen oder kénnen!

Aber: Zu unterscheiden ist ja wohl: Das Tolerieren des Menschen selbst —
von dem ,,Was‘‘ seines Sagens;und bhinzuboren wire ebenso darauf, daf Paulus
von ,,Evangelium* spricht und also in jedem Fall etwas verkiindet, was sich
mit einem Geschenk an den Menschen wendet und ihn damit eben in seiner
Entscheidungsfihigkeit toleriert, nicht ihm Handfesseln anlegen méchte.

3. Und doch: MuR nicht die Geduld irgendwo zu Ende sein, wenn Tole-
ranz zu schweren Schiden fiir die Gemeinschaft der Familie, des Staates, fiir
den Frieden fiithrt? Diese Frage meint das Richtige, sie verwirrt jedoch das
Geflecht der Begriffe: Denn was hier zur Rede steht, ist die Sicherung der
Basis von Toleranz. Die Verteidigung der Grundlagen der Toleranz ist jedoch
kein Thema von Toleranz mehr — und entsprechend auch nicht primir des
,,Bekennens*: sondern der Umsetzung allen Wortbekennens in Zivilcourage,
ja in Tatkraft bis hin zur Mobilisierung physischer Reserven und angemesse-
ner Mittel von Macht. Das Thema ,,Toleranz und Bekenntnis‘ wird hier, um
es theologisch zu sagen, hiniibergefiihrt in das Thema ,,Gesetz und Evange-
lium* — dies aber ist ein anderes. Es steht fiir diese Ausfiihrungen am Rande.

II. Toleranz und Bekenntnis als Grundbegriffe menschlichen Miteinanders

1. Wenn H. Thielicke?) fiir den hier angeschnittenen Bereich ,, Toleranz
als eine Form der Bereitschaft, das Andersartige (in jedem Betracht!) zu er-
tragen und einen modus convivendi ihm gegeniiber zu finden* definiert, so
liegt dies gewil auf der Linie des Bisherigen. Trotzdem scheint es uns noch
zu wenig. Das Verhiltnis beider Sachverhalte ist nicht nur ein ko-extensives
dulerliches, sie sind vielmehr innerlich, intensiv, als solche aufeinander bezo-
gen. Viel besser konnte man hier an Hegels Wort erinnern: das ,,Tun des
Einen hat selbst die doppelte Bedeutung, ebensowohl sein Tun als das Tun
des Anderen zu sein“3). Denn Toleranz verschafft férmlich erst die Moglich-
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keit zum Bekennen — wie Intoleranz dem Bekennen umgekehrt alle Mog-
lichkeiten férmlich abschneiden wiirde.

Toleranz ist also die alleinige Form, deren Inhalt wirklich ,,Bekennen*
sein kann; sie ist die AuRenseite dessen, was nach innen sich als Bekenntnis
offnet. Toleranz zeigt eine Haltung am, die einem Inbalt den Ort zuweist:
nimlich den Ort des Gewissens, in Verantwortung frei entscheiden und spre-
chen zu kénnen und dem anderen Gehér zutrauen und anvertrauen zu diir-
fen.

Damit wird der Einheitspunkt deutlich, in dem beide iibereinstimmen:
,,Toleranz** ist immer Bekenntnis zum Gewissen als dem eigentlichen Homi-
nisationspunkt der Spezies ,Mensch* — und ,Bekenntnis‘‘ bekennt auf der
Basis der Toleranz selbst, die sie jeweils praktiziert, indem sie Konfession
ibt.

Die jeweilige Ganzheitlichkeit des Akts bezeugt diese Einheit durchaus:
ein halbherziges ,, Tolerieren'’ wie ,,Bekennen‘‘ bringt beides um seine Wiirde.
Erst mit dem ,,Bekannten‘ als ,,fides guae creditur®, also dem, was in miind-
lichen oder verschriftlichen ,,Bekenntnissen® niedergelegt ist und damit iiber
den Akt der ,fides qua creditur* hinausgeht, kommt dann ein graduelles
Moment ins Thema hinein, das in der Stickwerkhaftigkeit unserer Erkennt-
nis grundgelegt ist und hiniiberfithrt zum Thema ,,Irrtum und Wahrheit*, an
dem sich das Tolerieren erneut zu bewihren hat.

2. Man sieht diese wurzelhafte Zueinandergehorigkeit der Begriffe noch
deutlicher, wenn man die beiden Feinde ansieht, die Toleranz und Bekennt-
nis gleichermaBen bedrohen:

a) Einmal den Zwang, der beides verdunkelt und das Gewissen um das
bringt, was ihm zusteht, ihm die Wiirde raubt: Jeder Zwang zum Bekennen
erzwingt lediglich Heuchelei — d. h. Liige; und bewirkt infolgedessen auch
lediglich Konformismus, Friedhofsruhe, Kadavergehorsam. Zwang des Be-
kennens 16st jede Uberzeugungsgemeinschaft auf. Es ist Luther, der dies
(fiir unseren historischen Zusammenhang) zuerst in voller Deutlichkeit her-
ausgearbeitet hat (,,Von weltlicher Obrigkeit*’, 1523):

,,Was ist’s denn nun, daB sie die Leute wollen zwingen zu gliuben im
Herzen und sehen, daR es unmdglich ist, treiben damit die schwachen Ge-
wissen mit Gewalt, zu liigen, zu verleugnen und anders zu sagen, denn sie es
im Herzen halten.*

,,Es ist umsonst unmdoglich, jemand zu gebieten oder zu zwingen mit
Gewalt, so oder so zu gliuben. Es gehort ein ander Griff dazu, die Gewalt
tut’s nicht.*
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,,Toleranz* mag also gewiR erst in der Aufklirungszeit zu vollem Leuchten
gebracht worden sein. Trotzdem ist es die Basis des von der reformatori-
schen Botschaft Luthers normierten Gewissens, die Reformation und Neu-
zeit gerade im Zeichen der Toleranz aneinanderbindet. Letztlich ist hier zwi-
schen beiden Epochen nicht nur eine duere Abfolge, sondern eine Inten-
tionsgemeinschaft des als richtig Erkannten begriindet.

So sind es durchaus gelegentliche Sitze iiber Toleranz, in denen man
sich gerade als Lutheraner voll verstanden fiihlt und die einem die GewiBheit
von der Zueinandergehdrigkeit von reformatorischer und neuzeitlicher Ge-
wissensethik geben. Man vergleiche zum Beispiel die Selbstverteidigung
Kurfiirst Maximilian Josephs IV. vom 26. August 1803 gegeniiber katholi-
schen Stinden(angesichts seines im selben Jahr erlassenen Religionsediktes
fiir Bayern): ,,Warum sollen nicht mehrere Religionsverwandten als Briider
einer Familie, als S6hne eines Vaters, ... als Glieder einer und eben derselben
Gesellschaft aus einem gemeinschaftlichen Interesse der 6ffentlichen Sicher-
heit und Wohlfahrt, durch ein gemeinschaftliches Band in gliicklicher Ruhe
und Einheit beisammen leben kénnen? Haben nicht alle christliche Religio-
nen eine gemeinschaftliche Moral, einen gemeinschaftlichen Lehrer? Erken-
nen sie nicht die nimlichen Pflichten, auf deren Erfiillung eigentlich die
Gliickseligkeit der Staaten beruhet? Entsteht nicht dadurch eine Gleichheit
in ihren Gesinnungen, Uebereinstimmung in ihren moralischen Handlungen?
Konnen sie nicht als gute Biirger einerlei Gesetzen gehorchen, wenn sie
schon an verschiedenen Altiren beten?‘‘4)

b) Die Basis des Gewissens ist es aber auch, die uns den anderen Feind
der Toleranz wie des Bekennens nennt: Nimlich die Indifferenz, die doch so
leicht mit der Toleranz verwechselt wird. Mit der Haltung der Indifferenz,
der Gleichgiiltigkeit, wird die Basis der Verantwortungsbereitschaft, wird das
innere Engagement aber eben gerade verlassen: Wenn ich gleichgiiltig bin,
was wire da noch zu ,ertragen*, zu tolerieren? Auch , Indifferenz‘ ist eine
Haltung, die eine Handlungsbereitschaft impliziert, aber sie handelt nach der
Maxime der Verneinung jeder Verpflichtung und ist darum asozial und indo-
lent. Und damit eben zeigt sie sich geradezu als Gegenteil von , Toleranz‘‘:
Sie will gar nicht ertragen, sondern empfindet Ertragen als unertrigliche Be-
listigung: Indifferenz ist ein Sich-Striuben gegen jede soziale Verantwor-
tung und gerade als ein solcher Abwehrmechanismus hochst intolerant! In-
differenz ist also Gegenstiick zur Toleranz, eine Spielart von Intoleranz bei
notorischer Unterdriickung jeder Gewissensregung! Sie fillt damit hinter das
Spezifikum ,,Menschsein zuriick in den puren Drang der Selbsterhaltung;
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sie dient entsprechend der Durchsetzung lediglich eigener Interessen — wo-
bei sie nicht nach zu ,,tolerierenden* Standpunkten anderer fragt.

Wiederum lernen wir an unserer abendlindischen Geschichte: Denn
dies, daR von dem richtigen Standpunkt: ,Die Religionen miissen alle to-
lerieret werden** hin zu dem Standpunkt, es moge ,,jeder nach seiner eignen
Facon selig werden®, fiir die neuzeitliche Entwicklung nur ein Schritt war,
oft in einer Person verkérpert (bekanntlich stammen beide Worte von Fried-
rich dem GroRen), trennt Reformation und Neuzeit: Die ,,Gleichgiiltigkeit*
als Produkt toleranten Denkens ist auf der Grundlage reformatorischer
Uberzeugungsethik nicht denkbar. Vielmehr ist Indifferenz gerade im Sinne
echten Toleranzdenkens absolut 2u verneinen.

3. Gerade war die Rede von etwas, das ,,absolut zu verneinen sei. Da-
mit nihert sich unser Thema seinem wohl heikelsten Punkt: Ob man denn,
auf dem Boden der Toleranz stehend, iiberhaupt etwas ,,absolut verneinen*
diirfe? Zeigt hier nicht doch das ,,Bekenntnis‘, getreu seinem Bekenntnis
zur Giiltigkeit von Wahrheit (d. h. also qua Ausschlieflichkeit des Wahr-
heitsanspruchs) ein intolerantes Gesicht? Die Frage wird bedringender noch
in der Ethik: Zeigt nicht das Gute gegeniiber dem Bdsen ein solches Gesicht,
daR Toleranz sich von selbst verbietet? Was hat Christus gemein mit Belial?

Um hier klar zu sehen, empfiehlt es sich in der Tat, die Struktur theo-
retischer Erkenntnis auf der einen und ethischer Problematik auf der ande-
ren Seite in der Behandlung der Frage zu trennen. Zunichst also zur Struk-
tur theoretischer Erkenntnis: '

a) Es liegt an der logischen Eigenart unseres Denkens, da@ jede Behaup-
tung ihr Gegenteil verneint. Ein Wabrheitsrelativismus also (,,Ich weil}, daR
ich nichts weiR®) ist durch das Denken selbst verboten, d. h. widerlegt sich
selbst (das eime behauptet ja der Relativist zu wissen, nimlich dag er nichts
weiR). Das Wahrheitsbewuftsein des Menschen wird also dadurch in der
Wabhrheit gehalten, daB es vom Widerspruchsgesetz beherrscht wird.

Dies ist freilich deshalb nicht weiter aufregend, weil das der logischen
Wahrheit Widersprechende die Struktur des In-sich-Widerspriichlichen trigt.
Was sich selbst widerspricht, taugt nicht einmal dazu, Widerspruch zu erhe-
ben und kann ergo auch nicht Basis von Argumentation sein. , Wahrheits-
intoleranz" wire imsoweit also die Verwerfung des Absurden. Sie kann in-
folgedessen auch nur mit den Mitteln des Denkens selbst unternommen wer-
den, eine Haltung willentlicher Verwerfung zeigt sich hier selbst als absurd,
da sie zur Erkenntnis nichts beitrigt, sie héchstens behindert. (Es sei denn,
Wille wiirde in einem fernhaltenden Sinn in Ansatz gebracht. Dann wiirde
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er besagen: ,Halte das, was du wiinschst und willst, von deiner Erkenntnis
fern, es stort nur.)

Was in der Sphire rein logischer Verhiltnisse klar heraustritt, ist mutatis
mutandis ebenso gegeben fiir das Gebiet des Erfahrungswissens insgesamt.
Hier ist zwar das Gegenteilige nicht das Absurde, sondern kann ,auch der Fall
gewesen sein®, aber es kann etwas zum Beispiel nur ,,s0 oder so*‘ gewesen sein.
Was hier bei der Wahrheitsfindung (dessen, was denn nun faktisch der Fall
war) weiterhilft, ist lediglich die Beobachtung und das Experiment als Kri-
terium der Wahrheit. Das Bekenntnis zur Wabrbeit spiegelt sich hier in der
Toleranz gegeniiber der Beobachtung und im Mut zum Experiment!

Sofern also theoretisches Erkennen iiberhaupt (= im Sinn von , Wissen‘‘)
zur Frage steht, kann . Wahrheitsintoleranz*‘ eigentlich nur besagen, jede Ge-
waltsamkeit fernzuhalten, und das ist das Gegenteil von dem, was man sonst
unter ,Intoleranz** verstebt! Der Begriff ,Wahrheitsintoleranz® meint es
zwar gut mit uns (,,unbedingte Anerkenntnis von Wahrheit'‘), aber dieser
Zweck heiligt auch in diesem Fall nicht die Mittel (,,Gewalt* gegeniiber Ar-
gumenten wiirde hier geradezu einen entscheidenden Strich durch die Rech-
nung machen!), so daR man wohl besser in Fragen der Wissenschaft und des
Erkennens den Begriff iiberhaupt vermeidet. Wabrbeit braucht keine intole-
rante Haltung. Sie sorgt fiir sich selbst, einfach, indem sie erkannt wird.

b) Schwieriger gelagert ist die Frage bei ethischen Problemen (und sie
sind die eigentlich fiir unser Thema zutreffenden): Das innere Organ des to-
lerierenden Verhaltens ist ja der verantwortliche Wille. Dieser ist ethisch nie
neutral, sondern immer gefordert. Er partizipiert an ethischer Normativitit.
Und diese verwirft das andere nicht als das Absurde (oder die abweichende
Maglichkeit), sondern als das Bose. Das aber ruft nach der Tat.

"Wihlen wir das ,, Toleranzprinzip‘‘ gleich selber zum Modellfall, so folgt
aus dem Imperativ ,, Toleranz der Toleranz‘‘ vermeintlich sofort ein ,,Into-
leranzprinzip*: ,,Intoleranz der Intoleranz*. Man muR hier jedoch vorsich-
tig sein und genauer unterscheiden:

A. Als Bestandteil eines Normensystems ist der Satz von der notwendig
zu vertretenden Toleranz (,,Toleranzprinzip‘) gewill beherrscht von einem
_Entweder — Oder®, durch welches das Gegenteil ethisch verneint werden
muR. Dies besagt jedoch nur: Negation der Intoleranz als Norm (und zwar
toto genere!); es besagt nicht, daR das ,Toleranzprinzip‘* in manchen Fil-
len — genauer gesagt bei Fillen vorliegender Intoleranz von anderer Seite —
auch zu einem ,Intoleranzprinzip** werden diirfe, so da@ man sich auf die
eben verneinte ,,Norm* einlassen miifte, als konnte sie ein vertretbarer MaR-
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stab unseres Handelns werden, etwa eben in Gestalt der Maxime: ,,Intole-
ranz der Intoleranz!

Eine Analyse mit den Mitteln formaler Logik, die wir hier nur andeuten,
wiirde dies schnell und genau erweisen. Denn ,,Intoleranz‘‘ ist ja nichts ande-
res als ,,Toleranz verneint'’. Damit wird eins von beiden ausgeschlossen (ter-
tium non datur): Beide zusammen kénnen also nicht Bestandteil eines
ethisch normierten Handlungssystems sein (sonst wiirde das ,Nichtwider-
spruchsgesetz* auRer Kraft gesetzt). Toleranz impliziert also die Negation
der Intoleranz konsequenterweise immer. Nimmt man die Aussage ernst,
daR es dabei immer um normatives Handeln geht, so wird dieser Satz sogar
zur obligatorischen Verpflichtung, gilt ethisch unbedingt und d. h. fiir alle
Fille.

Halten wir dieses Ergebnis noch einmal fest: Wo Intoleranz auftauchrt,
ist sie als ethisches Prinzip stets zu verneinen; die Toleranz das einzig Ange-
messene. Eine Negation formuliert eben als solche nichts Positives; sie fiihrt
im Gegenteil auf dem Umweg iiber die doppelte Negation zu einer Bejahung
des Ausgangspunktes zuriick. In unserem Fall: zur Toleranz.

B. Also doch ein Stillehalten selbst in dem Fall, daR andere die Basis der
Toleranz dazu benutzen, das ganze Normensystem zu zerstoren? Eine Aus-
lieferung des Ethischen an solche, die die Uberzeugungsgemeinschaft nur
dazu benutzen, um Gewalt vor Recht zu setzen?

Nein! Denn als Handlungsprinzip ld8t sich nicht nur das Normensystem
selbst denken, sondern auch jede Handlung, die dasselbe sichert. Handeln
selbst auf der Basis von GewaltmaRnahmen empfingt geradezu seine
Legitimation durch diese Aufgabe: Sie zeigt sich damit umschlossen von der

_,,Gerechtigkeit®, der sie Nachdruck verleihen soll,gegebenenfalls mit Mitteln
auch physischer Abwehr, wo anderer Nachdruck nicht mehr hilft. (Gewalt
und Durchsetzung von Recht mit Mitteln der Macht ist dann vonnéten:
iibereinstimmend damit, da@ wir als Menschen ja auch, im Rahmen der
Schépfungsgegebenheit , Natur'* betrachtet, nicht reines Personsein inkorpo-
rieren, sondern zugleich animales Triebkonstrukt sind, das seine eignen The-
rapien erforderlich macht.) !

Freilich wire es wohl zweckmiRig, den Begriff , Intoleranz‘‘ aus Griin-
den semantischer Sauberkeit der ethischen Sphire vorzubehalten (als Prin-
zip, das stets zu verneinen ist) und anstelle dessen zu formulieren: ,,Gewalt
der Gewalt!* Wobei wir niher explizieren: ,,Gewalt der Gewalt*, das ist An-
wendung von Gewalt zwecks Hemmung von Gewalttitigkeit®). Wir haben
am Anfang gesagt, wieso an dieser Stelle unser Thema endet. Da das alsdann
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entstehende Thema ,,Gesetz und Evangelium®, ,,Gewalt im Rahmen der
Zwei-Reiche-Lehre’* jedoch durch mannigfache Fiden mit dem unseren ver-
bunden ist, moge zur Verdeutlichung noch einmal ein Luther-Zitat aus
..Von weltlicher Obrigkeit*‘ stehen, das ins Schwarze trifft:

,."Wollte man darum sich das Wagnis zutrauen, ein ganzes Land oder die
Welt mit dem Evangelium zu regieren, so ist das ebenso, wie wenn ein Hirte
Wolfe, Lowen, Adler und Schafe in einem Stall zusammentite und jedes
frei unter den anderen gehen lieBe und spriche: ,Da weidet euch und seid
rechtschaffen und friedlich untereinander; der Stall steht offen, Weide habt
ihr genug, Hunde und Priigel braucht ihr nicht zu fiirchten.® Da wiirden wohl
die Schafe Frieden halten und sich in dieser Weise friedlich weiden und re-
gieren lassen;aber sie wiirden nicht lange leben:

Diesen Teil (der sich — sozusagen — dem ,,Christlichen Humanismus‘‘
widmete) abschliefend, buchen wir jedenfalls: Gerade unter Einbezug ihrer
normativen Wertseite halten sich Toleranz und Bekenntnis durch, und zwar
als das Humanum, bzw. als dessen hochster Ausdruck. Die Norm des Gewis-
sens macht uns — tolerant. Und die Toleranz bezwingt uns innerlich, indem
sie uns notigt, ein Bekenntnis zu ihr, als Basis jeder Gewissensethik abzule-
gen.

III. Toleranz — abfolgend aus dem Bekenntnis des christlichen Glaubens

1. Unsere bisherigen Ausfithrungen haben die Ubereinstimmung von
christlicher und menschlicher Gewissensethik erbracht. Und doch diirfen
wir hier noch einen Schritt weitergehen und davon sprechen, was der christ-
liche Glaube und sein Bekenntnis fiir das Toleranz- und Gewissensproblem
bedeutet. Es war Paul Althaus, der einmal den schénen Satz sprach: ,,Nur
aus dem Glauben kommt die echte Toleranz, die den Ernst der Wahrheit
nicht verrit:'¢) Die Wahrheit, von der hier die Rede ist — und das qualifi-
ziert alles, was noch zu sagen sein wird —, ist eine Person, nimlich Jesus
Christus. Und erst diese Person macht uns recht frei (Joh. 8,32) — nimlich
zur Toleranz! Anders gesagt: Das ,,Solus Christus‘‘ des Evangeliums enthdlt
das Bekenntnis zur Toleranz in einem sonst nicht gekannten, auch nicht
kennbaren Ausmafs!

Das gilt es nun auszufichern:

a) Solus Christus — das beift ja: sola fide'!! Und das bezeugt nichts an-
deres, als daR ,,Glauben®, ,Glauben kénnen* und infolgedessen auch ,,Be-
kennen konnen* nicht in die Macht unseres Rennens oder Laufens gestellt
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sind! Es ist vielmehr dies alles freies, unverfiigbares Geschenk des Heiligen
Geistes, an den Mitmenschen genauso wie an uns selber!

Und dies eben bedeutet ein Freigemachtwerden zur Toleranz — jeder
ungeduldige Eifer, jedes Notigen und Zwingenwollen wiirde uns ja férmlich
zu Verritern an der Rechtfertigung durch Gott machen.

Glaubenkdnnen ist ja eben nicht Werk des Menschen, sondern Gabe des
Heiligen Geistes! Der Unverfiigharkeit des Glaubens folgt also der Respekt
vor dem anderen auf dem FuR, an dem Gott sein Werk als SEIN Werk tun
will! Alles andere hieRe, den Glauben zu einem Werk des Menschen machen!
Gerade der christliche Glaube schlie@t uns in Solidaritit der Toleranz mit
dem Mitmenschen zusammen.

b) Solus Christus — das beifit im selben Sinn ,,s0la gratia*! Und wenn
wir dieses Wort inhaltlich verstehen, dann bedeutet es: Erkenntnis und Er-
fahrung der Liebe Gottes (im Spiegel der Rechtfertigung). Es ist die Liebe,
von der der Apostel sagt, daR sie langmiitig und freundlich sei, nicht eifere,
sich nicht erbittern lift, das Bdse nicht zurechnet: ,,Sie vertrigt alles, sie
glaubt alles, sie hoffet alles, sie duldet (!) alles. Die Liebe horet nimmer
auf:‘ (1. Kor. 13,7 f.) Gibt es eine bessere Beschreibung der Toleranz, die
mitten aus dem Herzen christlicher Glaubenserkenntnis stromt? Ist es nicht
so, daB erst ein derart vom Innersten her gefiillter Toleranzgedanke die Ge-
wihr bietet, daB Toleranz nicht nur behauptet, sondern auch wirklich prak-
tiziert wird?

c) SchlieBlich: Wenn man das Gesagte in die Wurzeln seines Erkannt-
werdens zuriickverfolgt, und wenn dann allerdings die Heilige Schrift vor
Augen kommt, dann kann man als einen iibergreifenden Gesamtausdruck
der Bedeutung, den das christliche Bekennen fiir Toleranzprinzip und
menschliche Gewissensethik besitzt, auch formulieren: Es ist das ,,Sola
scriptura’’, als die Wiege, in der das ,,Solus Christus‘‘ liegt, durch welches
moderne Uberzeugungsethik (und ihre Prinzipien) den Weg in die heutige
Welt einst begonnen hat und im Riickgriff auf das dort Verkiindigte immer
erneut beginnen kann!

So sind es die ,,particula exclusiva‘‘ lutherischen Bekennens, aus denen
sich, gerade in ihrer Biindelung, das Toleranzprinzip der Moderne und jede
Uberzeugungsethik der Zukunft entfalten lassen: In einem, wie ich vorhin
sagte, anderweitig unbekannten und auch nicht kennbaren Mag.

2. Es scheint mir richtig, an dieser Stelle auf zwei Folgerungen hinzu-
weisen, die aus dem Grundprinzip — nunmehr christlicher — Toleranz er-
wachsen.
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a) Eimmal: Die Spaltung ,Christlich — Nichtchristlich** geht gewil}
durch die Menschheit; sie geht aber vor allem durch unsere eigene Brust.
Und so kommt es, daB auch unser Bekennen — auch unser lutherisches Be-
kenntnis — der Spannung des ,,simul iustus — simul peccator** ausgesetzt ist!
Das ,,EK MEPOVS Yap yivdookoper* des Apostels (1. Kor. 13, 9) —von Luther
so wunderbar iibersetzt mit ,,Unser Wissen ist Stiickwerk* — gilt also nach-
haltig und primdr fiir uns und unsere Bekenntnisgemeinschaft selbst,und ent-
sprechend ist das , Komm, Schépfer Geist!* zu allermeist fiir uns selbst zu
erbitten!

Auch wir also sehen ,jetzt durch einen Spiegel in einem dunklen Wort",
sollte uns das nicht in einem besonderen Sinn tolerant machen? Ist hierin
nicht eine mitten aus der Rechtfertigung geschopfte Erkenntnis angelegt,
die uns von einem unbuBfertigen Konfessionalismus erlgst?

Es ist gerade das an der Rechtfertigungslebre gebildete Zentrum der
lutherischen Konfession, das uns die Vielfalt der Konfessionen sehen lehrt
als mit dem tiefen Fragmal des ,simul iustus — simul peccator gekenn-
zeichnete Gebilde auf dem gemeinsamen Weg zu Christus. Dies gilt auch
dort, wo man, und diesmal nach aufen gewandt, den ,,Alleinseligmachungs-
anspruch® einer bestimmten Kirche schlicht mit einem schroffen und nor-
mativen ,,Nein!* beantworten muf3.

b) Ein anderes: Es wurde gesagt, die Wahrheit sei fiir uns eine Person.
Das zwingt uns dazu, christliches Wahrheitswissen als Erfahrung an dieser
Person zu suchen. Christliche Theologie wird so zur Erfabrungswissenschaft
von der — wir sprachen schon vorhin davon — Liebe Gottes, die in dieser
Person, dem Christus, uns gezeigt und geschenkt ist. Das Stehen in der Wahr-
heit, unser Bekennen, wird damit in seinem Wesen zur Praktizierung der
Nachfolge in Liebe. Die Theorie wird insoweit véllig iiberfiihrt in die Anwe-
senheit einer Lebenspraxis. Die Toleranz erscheint im Licht solchen Lebens-
Bekenntnisses gleichsam nur noch wie im Riickspiegel. Giltiges Bekennen
wird zur schopferischen Anwesenbeit von Liebe.

Auf der anderen Seite freilich wird jetzt das Versagen der Liebe, d. h.
jeder Mangel an vorhandener Liebe, zum eigentlichen Problem mangelhaften
Bekennens! Die Indifferenz, dieser Feind der Toleranz, zeigt sich hier konse-
quenterweise als wurzelhafter Mangel an Liebe. Und der schépferische
Geist, der Indifferenz und Intoleranz iiberwinden kann, ist wirksam in jedem
eingebrachten ,,Mehr*‘ an Liebe.

3. Wieder war im Verlauf unserer Darlegungen von , Norm** die Rede,
einmal sogar von einem ,,schroffen Nein‘‘! MiiRte nicht hier noch einmal eine
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dhnliche Untersuchung gefithrt werden wie vorhin, nimlich derart, ob denn
nun Normativitit sich mit ,,Liebe‘’, ja ,,Vergebung* vertrage?

Jedoch bleibt das friiher Gesagte giiltig im selben Umfang wie die Gewis-
sensethik tiberhaupt. Es wird nur spezifiziert: Durch strenge Zuordnung der
christlichen Wahrheit zu Personwabrbeit und Uberzeugungswabrheit. Beides
besagt grundsitzlich ein ,,verbo, non vi ‘ christlichen Umgangs miteinander
und mit anderen. ,Man sollte die Ketzer mit Schriften, nicht mit Feuer
iiberwinden (WA 6,455); ,,das Wort Gottes muB zu Felde liegen und
kimpfen ... Man lasse die Geister aufeinander platzen und treffen ..*
(WA 15,218).

Dies alles ist deutlich; aber auf ein Doppeltes muf zum Schluf doch
noch hingewiesen werden, weil es nicht selbstverstindlich ist:

a) Einmal: Das Wort von Rechtfertigung, Liebe, Vergebung erscheint
in seiner Normativitit gerade auch darin, daB es die Krisis der Welt bedeutet.
,,Es ist erschienen die heilsame Gnade allen Menschen und ziichtiget uns**
(Tit. 2,11 f.). Christliche Liebe ist keine Affenliebe, sondern sie muB, gerade
weil sie unser Personsein heil machen will, auch hart sein kénnen. Die Liebe
kann sich in der ,,consolatio fratrum‘‘auch hinter der , Kirchenzucht*‘ verber-
gen. Und vielleicht liBt sich der Niedergang einer Kirche auch daran ablesen,
in welchem Ausmalf Kirchenzucht ausbleibt. Gewif ist unser Amt ein sol-
ches der Verséhnung. Aber es ist auch ein Amt des Bindens — so gewi8 bei-
de Amter nicht gleichwertig sind, sondern das ,,Binden‘‘ im Dienst des ,,L&-
sens‘* steht. Wie W. Elert es einmal ausgedriickt hat7): ,,Die Siinde ,behalten*
heilt, sie nicht vergeben diirfen.*

b) Ein Zweites muB an dieser Stelle hinzugesetzt sein: Christliche Ge-
meinde schwebt nicht iiber der Welt, sondern alles Irdische geht quer durch
sie hindurch. Infolgedessen kehren auch alle Probleme, die jede Uberzeu-
gungsgemeinschaft mit der Problematik der Gewalt verbindet, in ihr wieder.
Kirchenrecht ist als Ordnungsrecht auch in der tolerantesten Kirche notwen-
dig vertreten: mit allen entsprechenden Konsequenzen.

Freilich: Galt fiir den Staat, daB der MaRstab der Ethik das umgreifen-
de Normativ der Rechtsanwendung sei — so gilt in der Kirche dariiber hinaus
noch ein Besonderes: Nimlich daR alle Normen hier noch zuziiglich um-
schlossen sind von einer Liebesethik, wie vorhin dargestellt. Eine solche darf
die Verteidigung ihrerselbst gewiR nicht aushéhlen (das wire wiederum ,,Af-
fenliebe*) — aber sie kann die Augen der Gerechtigkeit in den Dienst ibres
ubergeordneten Zieles stellen und macht sie so erst eigentlich sebend. Liebe
macht auch in Dingen des Rechts sebend: und dies ist gegeniiber der puren
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Rechtsordnung des Staates etwas durchaus Neues, etwas Trostliches.
IV. Ein ,,bleibendes'* Problem

Der Untertitel des gestellten Themas spricht von ,,Toleranz und Be:
kenntnis als einem bleibenden Problem*‘. In welchem Sinn soll man das ver-
stehen?

1. Nicht so sehr mochte ich es theoretisch verstanden wissen? Sicher ist
unser Thema ein schwieriges Problem. Seine spezifischen Schwierigkeiten
liegen

a) in dem, was man vielleicht mit einem Ausdruck W. Stegmiillers ,,se-
mantische Umweltverschmutzung* nennen konnted). |, Toleranz** wie , Be-
kenntnis* sind als umfassende Begriffe leicht in Gefahr, nichtssagend zu
werden, weil sie so viele Bereiche abdecken sollen. Insofern leiden sie glei-
chermaRen an der Gefahr, ausgeleiert zu werden, vieldeutig zu sein.

b) Das Thema ist weiterhin, auch das ist eine bedeutende Schwierigkeit,
in sehr viele weitere Themenbereiche hineinverflochten, und es ist nicht
leicht, das Thema so weitgehend zu isolieren, daR die in den Begriffen ,, To-
leranz* und , Bekenntnis* angelegte Programmatik hervortreten und ihre
Aussagekraft entfalten kann.

Aber in alledem sehe ich letztlich nicht die eigentliche Schwierigkeit.

2. Wie mir scheint, besteht das Bleibende des Problems in einem
Praktischen. Und zwar von doppelter Art:

Einmal taucht die Thematik meist als Fallanwendung auf (Verhiltnis
von Ost und West, Katholizismus und Protestantismus, Ordnung und Liebe,
Disziplinarma@nahme und Vergebung; usw.). Das Verwirrende der Fallan-
wendung ist immer die individuelle Konstellation, die mehr beinhaltet als
alles, was Theorie je zu ihrem Verstindnis beitragen kann. Insofern bleibt
unser Problem eines, das die ,,Stunde der Wahrheit" jeweils in der konkre-
ten Situation noch vor sich hat.

Und damit ist schon ein Zweites gesagt: Es sind immer die Aktanten
auf der Bithne der Wirklichkeit, die Fille zu entscheiden haben, die Wegwer
sung und Geleit geben sollen. Von ihnen und ihrem Verstindnis hingt das
»Tolerieren‘‘ wie auch die Art des ,,Bekennens* notwendigerweise ab. Und
das heiRt fiir die Kirche: Von ihren Christen, von deren geistlicher Kraft
und von dem, was sie an Nachfolge mit in ihre Entscheidung hineinehmen,
hingt ab, was an Toleranz und Bekenntnis in einem christlichen Sinn ver-
wirklicht werden kann. Und das wiederum heilt: alles hingt letztlich ab
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vom Heiligen Geist und seiner Gegenwart. Er 1st der letzte und einzige Biir-

ge, der Toleranz und Bekenntnis in rechter Weise uns ausiiben und an-
wenden lehren kann. Bei dem soll und muf es bleiben.

Anmerkungen

1

Referat auf einer Theologentagung des Martin Luther-Bundes in der Evangelischen
Akademie in Bad Segeberg am 27. Jan. 1981.
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1903, 97 ff. Vgl. dazu auch P. Althaus, op. cit. Anm. 6, 5. 105.

Die Devise ,,Gewalt der Gewalt** ist kein Imperativ im eigentlichen Sinn, deshalb
verwickelt man sich auch nicht in ethische Widerspriiche vorbeschriebener Art,
wenn man auf dieselbe rekurrieren mufl. — Es sei bei dieser Gelegenheit nach-
riicklich herausgestellt, da auf die historische Entwicklung und Durchsetzung
des ,,Toleranzprinzips*, die oft, wie das Tolerieren im Leben des Einzelnen, ver-
schlungene Wege ging, in diesen, eine systematische Intension verfolgenden Aus-
fiilhrungen nicht eingegangen werden soll. Vgl. zur historischen Seite des Problems
(mit weiteren Literaturverweisen): G. Maron, Bemerkungen zum Thema ,,Tole-
ranz'‘, in: MD 24, 1973, S. 6-10 und: H. Lutz (Hrsg.), Zur Geschichte der Tole-
ranz und Religionsfreiheit, Darmstadt 1977.

Toleranz und Intoleranz des Glaubens. Vortrag zur Hundertjahrfeier der Miinche-
ner St. Matthiusgemeinde, gehalten am 18. 9. 1933 im Auditorium Maximum der
Universitit Miinchen (Ges. Aufs, II, Giitersloh 1935, S. 104—120). -

Der christliche Glaube, Hamburg 19607, S. 429.

Vgl. W. Stegmiiller, Hauptstromungen der Gegenwartsphilosophie, Bd. II, Stutt-
gart 19796, S. XX f.

Der Seelen soll und kann niemand gebieten, er wisse denn ihr den Weg zu
weisen gen Himmel. Das aber kann kein Mensch tun, sondern Gott allein.

Martin Luther
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MARTIN WITTENBERG

DEIN STIMM ICH HOR ZU JEDER FRIST

Beitrage zum Bilde Nikolaus Selneckers (1530—1592)

I. Melanchthon-Schiilerschaft und Konkordienformel

Die Hervorhebung wichtiger Ziige im Bild eines Mannes aus dem frinki-
schen Luthertum des Reformations-Jahrhunderts moge einsetzen mit der
Nennung dreier Namen, deren Triger dem Luthertum Frankens im 20. Jahr-
hundert angehdrt (und daher auch an ilteren ,,Folgen*‘ dieses Jahrbuchs mit-
gewirkt) haben: Friedrich Wilhelm Hopf, Georg Merz und Hermann Sassel).

Im Zusammenhang der Besinnung auf das Jahr 1980 nicht nur der
Augustana, sondern auch des Konkordienbuchs hat der als einziger von den
dreien noch lebende F. W. Hopf daran erinnert, da® Georg Merz und Hermann
Sasse, zunichst wihrend der ersten, im ,,Dritten Reiche* spielenden Ab-
schnitte des Kirchenkampfes eng verbunden, doch schon damals ihres ver-
schiedenen Verhiltnisses zur Konkordienformel sich bewuft wurden. (Er
hat dafiir jedem, der beiden nahestand, tief bewegende Dokumente geboten?),
Merz hat Sasse dabei an die Unterschiede zwischen Melanchthon und Lu-
ther erinnert, die man nicht nur als kirchengeschichtliche Fakten erwihnen
diirfe, sondern als eine unsre Kirche bedriickende Last sehen miisse. Es gebe
nicht nur eine Gefihrdung genuin lutherischen Lehrens von Zwingli und
Calvin, sondern auch von Melanchthon her. ,,Es ist eben doch Tatsache, daR
Melanchthon ein Lehrer unserer Kirche wurde, als solcher anerkannt war
und als solcher weiterwirkt. Die Tatsache, da die Konkordienformel, so
sehr ihre Lehre der Lehre des Reformators entspricht, nicht allenthalben
anerkannt wurde, hat doch auch darin ihren Grund, dal man sich von
Melanchthon nicht trennen wollte, und nicht trennen konnte.* Er, der Merz
von 1941, , miisse‘ sich ,,sachlich gegen Melanchthon stellen*. — Wie Merz
sich spiter leidenschaftlich dagegen wandte, die Geltung der Konkordien-
formel fiir die evangelisch-lutherische Kirche Bayerns anzuerkennen, geht
aus einem durch Hopf zitierten Brief hervor, den er, damals Rektor von
Pastoralkolleg und Augustana-Hochschule in Neuendettelsau, 1949 an Sasse
schrieb. Doch ist an dieser Stelle nicht das Gegeniiber von Sasse und Merz
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und nicht das Bild des Letztgenannten von der Konkordienformel zu verfol-
gen. Esgehtvielmehrum dasProblem derMelanchthon-Schiilerschaft einerseits,
der Theologie der Konkordienformel andrerseits im Leben Selneckers.

II. Das Selnecker-Jubilium in Franken

1. 1530, im Augustana-Jahr, in der Friihe des Tages St. Nicolai geboren,
wurde Nikolaus Selnecker in seiner Vaterstadt, dem ostmittelfrinkischen
Hersbruck, um den 6. 12. 1980 herum von Heimatforschung und Kirche ge-
feiert. Eine wertvolle Festschrift, zumeist von Ortsansissigen verfallt, belegt
aufs beste diese Zusammenarbeit?). Von ihren Mitarbeitern hatte Alfred
Eckert schon fiir den Jahrgang 1979 der Zeitschrift fiir bayerische Kirchen-
geschichte iiber Selnecker sich geduBert4), wihrend Heinz Seifert mehrfach
in kirchlichen Blittern das Wort nahm: in fiir weite Kreise bestimmten, aber
wissenschaftlich unterbauten Darstellungen. — Ein Beitrag des Verfassers
dieser Betrachtungen erschien — unabhédngig von den Feiern in Hersbruck —
in der Zeitschrift ,,Gottesdienst und Kirchenmusik‘‘®>).— Man erinnerte
sich selbst in der weltlichen Presse mit Stolz daran, daf Selneckers Lieder zu
den meistgesungenen des evangelischen Gottesdienstes gehéren und daR der
einstige Hersbrucker Stadtschreiberssohn 1592 zu Leipzig in der Thomas-
Kirche ,,wie ein Fiirst" beigesetzt wurde. — Wer in letzter Zeit®) sonst zu
Selnecker schrieb?), tat es uneigentlich: im Rahmen der Erforschung des
Konkordienbuches oder der lutherischen Theologie des 16. Jahrhunderts.

2. Das Hersbrucker Festbiichlein und die es begleitenden volkstimlichen
Artikel stellen — verstindlicherweise — besonders Selneckers Jugend aus
fiihrlich dar, die er seit 1534 oder 1536 in Niirnberg verbrachte, der damals
gebietreichsten und bedeutendsten aller Freien Reichsstidte, zu deren Terri-
torium auch das ostwirts von ihr gelegene Hersbruck gehérte. Niirnberg®)
wurde Selneckers eigentliche Heimat, der sich noch 1563, als kursichsischer
Hofprediger, einen ,,Norimbergensis** nannte. Von dort aus ging er 1549
zum Studium (auf viterlichen Wunsch — man denkt an Luther — zunichst
der Rechte) nach Wittenberg. Die Schilderung seiner Jugendjahre aber
erwihnt seine mannigfachen Kontakte zu bedeutenden Luther-Freunden
und -Schiilern in der Reichsstadt. Genannt sei Wenzeslaus Lin(c)k, Luther
schon im Augustiner-Orden verbunden, Empfinger zahlreicher Lutherbriefe:
Selnecker horte in der Heiliggeistkirche seine Predigten?). Genannt sei
Luthers Famulus Veit Dietrich, Aufzeichner von Tischreden und Herausge-
ber von Postillen Luthers 19): Selnecker schrieb seine Predigten bei St. Sebald
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nach und riithmte ihn spiter als Seelsorger. Genannt sei Andreas Osiander, u.
a. einer der wichtigsten Teilnehmer am Marburger Gesprich (1529): seine
Katechismuspredigtenl1) hat der junge Hersbrucker hochstwahrscheinlich
gehort, der sich spiter als ein in der Taufe dem Katechismus Gewidmeter sah
und sich seiner Wahrheit lebenslinglich verpflichtet wuBtel?): der Kate-
chismus wurde in seiner Kindheit zu Niirnberg zweimal wéchentlich ,,zur
Vesperzeit'* erklirt und eingepriigt. (Dabei darf man dem jungen Menschen
durchaus ein waches: Verstindnis zutrauen, dem bereits als Zwolfjihrigen das
Organistenamt in der Burgkapelle gegen feste Besoldung iibertragen wurde!)

Bei diesen und andern Niirnbergern (sein Vater stand Lazarus Spengler
nahe), dazu in solchen Institutionen, empfing Selnecker das bleibende luthe-
rische Fundament seines geistlichen Lebens und christlichen Denkens, das
man keineswegs dariiber vergessen darf, dag er seine theologische Bildung im
nachlutherischen, melanchthonischen Wittenberg erhielt.

Dabei hat die Selnecker-Feier in Franken durchaus auch seine friihen
Verbindungen zu Melanchthon herausgestellt. Johannes Rauschacher,
zweiter Rektor der Heilig-Geist-Schule in Niirnberg (dem Selnecker nach
eignem Zeugnis die Erweckung zum Flei® und zum Studieneifer ver--
dankt), war dessen Freund, ebenso Selneckers ,,Inspektor** als Chorschiiler
im Heilig-Geist-Spital und spiter im Egidien-Gymnasium, Michael Roting,
der einen lebhaften Briefwechsel mit Magister Philippus fiihrte. Vor allem
aber: Selneckers Vater, der Sachwalter, Notar und Organist Georg Sel-
necker d. A., stand zu Melanchthon in so freundschaftlichen Béziehungen,
daR Melanchthon den jungen Niirnberger 1549 in sein Haus aufnahm und
seinen Wechsel vom juristischen zum theologischen Studium dem Vater
gegeniiber empfahl und unterstitzte. Kein Wunder, daf Nikolaus Selnecker
sich als Melanchthons Pflegesohn fiihlte und ihn wie einen zweiten Vater
liebte!

3. DaR diese Verbundenheit mit Melanchthon fiir seinen akademischen
und kirchlichen Weg mancherlei Friichte trug, ist bekannt. Dag sie ihn auch
theologisch bestimme, haben dem durch persénliche Neider und kryptokal-
vinistische (!) Gegner 1564/65 aus Dresden verdringten Hofprediger wie
dem 1570 in Wittenberg Promovierten manche Gnesiolutheraner immer
wieder vorgehalten. Wie weit mit Grund, hat von den frinkischen Autoren
Alfred Eckert in Auseinandersetzung mit dem Satz eines ebenfalls in Fran-
ken Wirkenden, Friedrich Wilhelm Kantzenbachs, zu kliren versucht, daB
der Selnecker, der einst das ,,Corpus Reformatorum Philippicum* ,warm
unterstiitzt, sich ,verwunderlicherweise’‘ auch wieder dem strengen Luther-
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tum habe ,,nidhern‘* kénnenl3). Das Recht zu solchem Urteil ist Kantzen-
bach sowohl aufgrund der élteren Literatur iiber Selnecker als auch aufgrund
dessen zu konzedieren, daR dieser noch in seiner ,,Kurzen Schrift und War-
nung ‘ von 1576 iiber eine 1563 erschienene Abendmahls-Schrift von Paul
Eber in Wittenberg, (auch eines Franken), urteilte, sie rede ,,von der Substanz
des heiligen Abendmahls richtig und klar* und widerlege ,,der Sakramentie-
rer Einrede* ,,griindlich*, wihrend Eber doch zu den eifrigsten Bekimpfern
der eigentlich lutherischen und auch von Selnecker bejahten Anbetung des
Leibes und Blutes Christi im Sakrament gehértel#) — was nicht eben fiir
Selneckers theologische Konsequenz spricht, wenn anders die Adoratio aus
der rechten Sakramentslehre folgte.

So erhob die Hersbrucker Selnecker-Feier durchaus mit Recht durch
ihren theologisch wichtigsten Autor die Bitte 13) um mehr Aufmerksamkeit
,fiir das gemeindeschaffende Wirken Nikolaus Selneckers, des Franken, der
das Weltluthertum mitgestaltete. Allerdings: ob Eckerts Ansicht16), Sel-
necker habe zunichst ,,keinen Streit zwischen den beiden Vitern des refor-
matorischen Glaubens gekannt®, dann aber erleben miissen, wie Luther und
Melanchthon ,,von ihren Schiillern gegeneinander ausgespielt'* wurden, das
Problem von Melanchthon-Schiilerschaft und Konkordienformel-Mitverfas-
serschaft tief genug anpackt?

III. Einige leicht iibersehene Tatsachen

1. DaR Selnecker zu den Vitern der Konkordien-Formel gehort, dirfte
sich zwar nicht allgemeiner, aber doch einiger Bekanntschaft erfreuen,
wenngleich gelegentlich auch nur aufgrund der in letzter Zeit 6fter reprodu-
zierten Aufnahmen der Unterschriften zur ,,Epitome*, die seitens der Sech-
ser-Kommission im Kloster Berg(en) am 29. Mai 1577 geleistet wurdenl7).

Weniger bekannt ist Selneckers Bedeutung fiir das Konkordien-Buch
von 158018) zunichst fiir die darin enthaltene lateinische Gestalt urspriing-
lich deutsch verfater Bekenntnisschriften. Ihre Wichtigkeit wird ermessen
kdnnen, wer etwas von der verhingnisvollen Bedeutung des Ubergangs der
6kumenischen Bewegung zur Vieldeutigkeit des Common Basic English —
auf der Weltmissionskonferenz in Jerusalem — weiR1?). Nun hat zwar Jakob
Andreae, obschon kursichsischer Beauftragter, die Ubersetzung der Konkor-
dienformel ins Lateinische durch seinen sichsischen Kollegen, eben Selnecker,
fir die Ausgabe von 1580 verhindert, und auch Selneckers fiir die Ausgabe
von 1582 bearbeiteter Text konnte sich nicht durchsetzen. Wohl aber hat
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er schon fiir die Ausgabe von 1580 die Ubersetzung von Luthers Schmal-
kaldischen Artikeln geschaffen, die gelegentlich nicht ohne Schénheit ist.
Aber wie hitte er an seinem geliebten Katechismus vorbeigehen konnen?
Beim bereits lateinisch vorliegenden Kleinen Katechismsu hat er die Uber-
setzung iiberarbeitet und korrigiert, sowie Luthers Ausfiihrungen iiber die
Beichte neu iibersetzt. Den Grofen Katechismus hatte ein Fritherer zu einem
Paradestiick humanistischer Gelehrsamkeit machen wollen: Selnecker drang
darauf, Luthers Kernigkeit und heilige Einfalt auch fiir den lateinischen Text
wiederherzustellen. So entfernte er Klassikerzitate, brachte den lateinischen
Wortlaut in Ubereinstimmung mit dem deutschen — und mufte ein bislang
ausgelassenes Stiick der Vaterunser-Auslegung erstmalig iibersetzen. In der
Ausmerzung der antiken Zitate folgte er ibrigens dem Verfahren von Justus
Jonas bei der Herstellung des deutschen Textes von Melanchthons Apologie
der Augustana.

2. Was die ,,Formula" selber angeht, so ist es nicht unwichtig, da3
Selnecker seiner eigenen Aussage nach an der Einrichtung der griechischen
Zitate des beriihmten ,,Catalogus Testimoniorum “ mitgewirkt hat, des Ver-
zeichnisses der Zeugnisse aus der Heiligen Schrift und der Schriften wichti-
ger Lehrer der alten und der mittelalterlichen Kirche. Dieser ,,Catalogus”
sollte die Kirchlichkeit der lutherischen Lehre entgegen der Behauptung
nachweisen, daR die Lutheraner der ganzen bisherigen Lehrbildung der
Christenheit gegeniiber Neuerungen zumindest in den Formulierungen, aber
auch in den Sachen, aufgebracht, mithin kein Recht hitten, sich auf die
(von Selnecker erstmalig so genannten!) ,,6kumenischen‘ Bekenntnisse zu
berufen. Diesen Vorwurf von jesuitischer wie von linksmelanchthonisch-cal-
vinistischer Seite nahm man sebr ernst: so gewiR man war, da mit Martin
Luther die alte Wahrheit des Evangeliums endlich wieder an den Tag gebro-
chen, auch manche die Christenheit lingst umtreibende Frage endlich einer
Klirung entgegengefiihrt sei, so gewil wollte man keine Sekte sein, die zwi-
schen sich und der Urgemeinde nur grofen Abfall sihe und somit keine
geistlichen Viter kenne, sondern nur ihre eigenen Schulhdupter und deren
angebliche Offenbarungen. Dabei aber ging es besonders um ,,das neue Dog-
ma der lutherischen Christologie* (wie der Titel der Marburger Habilita-
tionsschrift von Theodor Mahlmann lautet, die jene von dem Polen Johan-
nes Laski und dem Schweizer Heinrich Bullinger erhobenen Vorwiirfe be-
handelt29).

Beziiglich der eigentlichen Formula haben die sorgfiltigen Forschungen
des rheinischen Pfarrers Jobst Ebel in der Zeitschrift fiir Kirchengeschich-
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te21) das bislang letzte Wort gesprochen. Hatte einst Niedner in seinem Ge-
denkartikel??) die Bedeutung Selneckers auf dem Konvent vom 16. 2. 1576
emphatisch hervorgehoben, auch sie in den Rahmen der welt- und konfes-
sionspolitischen Konzeption des Kurfiirsten August hineingestell, so wird
durch Ebel die groBe Aktivitit Selneckers fir Zusammenkommen und
Durchsetzung der Konkordie ebenfalls stark unterstrichen. Auch wird seine
theologische Entwicklung von Melanchthon zu Andreae und Martin Chem-
nitz23) nachgezeichnet, wobei allerdings Ebels Vernichlissigung relativ fri-
her AuRerungen Selneckers iiber das Herrenmahl24) zu bedauern ist. Dem
Gesamturteil iiber Selneckers Beteiligung am Text der Formula Concordiae2?)
wird man zustimmen miissen, in der ganzen Bekenntnisschrift sei ,,kein gros-
serer Abschnitt zu finden'’, bei dem ,,ausschlieBlich‘‘ er ,,als Verfasser in
Frage kime'‘, wie denn auch Selneckers spitere Aktivititen fiir die Konkor-
dienformel ,,nur als Unterstiitzung, Erliuterung und weitere Durchdringung
derselben* zu werten seien.

Ebels Sicht der Spannungen zwischen dem Melanchthonianer Selnecker
und den iibrigen Autoren der Konkordienformel wird noch zu bedenken
sein. Hier ist zunichst das Grundproblem unsrer Uberlegungen neu zu
formulieren: was hat Selnecker auf den Weg zum Konkordienwerk gefiihrt,
ja zum militanten Luthertum und zum leidenden Zeugnis fiir dessen Recht,
bis hin zur Vertreibung aus Pfarramt, Superintendentur und Professur in der
Ara Krell26)? Seine — in der ilteren Forschung stark unterstrichene — Be-
eindruckbarkeit und Bestimmbarkeit durch stirkere Naturen? Der ihm von
Andreae nachgesagte — und bis heute immer wieder vermutete — Mangel an
Urteilsfihigkeit?7)? Der — zuletzt durch Eckert?8) betonte — irenische, auf
Einigung und Einheit gerichtete Grundzug seines Wesens und Wollens? All
diese Erklirungen konnen nicht befriedigen; sie kranken an iibersehenen
Gegenargumenten2?). Ist also nach tieferen Motivationen zu fragen30)?

3. Vor dem Versuch einer Antwort ist noch auf eine oft iibersehene Ge-
stalt hinzuweisen, deren Bedeutung fiir Selnecker Tom Hardt herausgestellt
hat: auf den Fiirsten Georg von Anhalt, den von Luther Anfang August 1545
im feierlichen Gottesdienst zum Bischof geweihten Coadjutor des Bistums
Merseburg31). Selnecker hat wahrscheinlich den heute fast Vergessenen,
auch wohl wegen seiner Teilnahme an der Abfassung des ,,Leipziger In-
terims‘ (bei Verwerfung des Augsburgischen) leise in Verruf Geratenen
bei Besuchen Georgs in Wittenberg und seinen Gesprichen mit Melan-
chthon32) kennengelernt. Er hat ihn als Theologen so hoch geschitzt, dal
er ihn beinahe neben Luther stellte33); aus seinen Schriften hat er Ausziige
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abgedruckt, der Konordienformel entsprechend geordnet. — Mit Georgs
1550 gehaltenen, wohl 1532 gedruckten vier Predigten vom hochwiirdigen
Sakrament des Leibes und Blutes Christi, die u. a. die rechte Anbetung des
Sakraments behandeln34), war Melanchthon nicht recht einverstanden; er
soll gedufert haben, es sei ,viele Gaukelei* darin zu finden, aber er, Phi-
lippus, wolle noch ,,dem FaR den Boden ausstoen. Also auch an dieser
Stelle die Spannung: hier zwischen Melanchthon einerseits, einer von
Selnecker hochgehaltenen Theologie andrerseits!

IV. Ein Versuch, Selnecker zu verstehen

1. Selnecker ist Melanchthon-Schiiler. Das bedeutet auch, daR er durch
den ,,Praeceptor Germaniae‘* seine philosophische Bildung erhielt und sie
als Instrumentarium theologischen Denkens zu benutzen lernte. Er bekennt,
was immer er (wie andere) in den Freien Kiinsten und echter Philosophie
wisse, danke er Philippus, und beruft sich dafiir auf Luther; er fiigt hinzu,
auch in der Theologie gebe es keinen besseren ,,Methodus‘ als den in des
Philippus Schriften; von ihm nehme man die Ausdriicke, die den Dingen
angemessen seien, und deren Definitionen3%). DaR mit philosophischem
Riistzeug schon in Luthers Tagen gefochten wurde, zeigt ein Blick in dessen
groBes Bekenntnis vom Abendmahl Christi, das 1528 erschien und auf des-
sen Ausfithrungen auch die Viter der Konkordienformel sich bezogen ha-
ben36). Die oft angefihrten angeblichen Lutherworte, die bei der Begriin-
dung der ,leiblichen Gegenwirtigkeit* im Sakrament verlangen, vom , Al-
lenthalben-** oder ,,An-allen-Orten-Sein* solle nicht disputiert werden, ha-
ben sich ja eindeutig als eine Bemerkung Melanchthons herausgestellt37).
Selnecker ist indessen auch theologisch Melanchthon-Schiiler, wenn es ihm
1561 beim Kampf um die rechte Abendmahlslehre nicht um die Christolo-
gie der Allenthalbenheits-, der ,,Ubiquitits‘-Lehre, geht, sondern um Chri-
sti Anordnung und die Wahrheit Seines Wortes — jedoch gerade hier geht
Melanchthon in Luthers Richtung, und Selnecker nimmt Chemnitz’ Versuch
auf, , Luthers Intention in Melanchthons Lehrbegriff auszusprechen“38).
Die Artaber, wie er Chemnitz weiterzufiihren versucht, zeigt ihn wie als theolo-
gisch scharfen und an der Heiligen Schrift orientierten, so auch als logisch
versierten, Gedanken und Formeln klirenden Denker. Wobei es die gelegent-
lich vorkommende Beurteilung Selneckers als eines hdchstens Zweitrangigen
etlichermaffen zurechtriickt, wenn geurteilt werden muR, ein Satz Selneckers
in seinem ,,Libellus brevis et utilis* von 1561 enthalte in kiirzester Form die
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systematische Konsequenz der bis dahin erarbeiteten lutherischen Christolo-
gie39). Auch Beyreuther nennt Selnecker ja einen ,hervorragenden Theo-
logen*, auf den man ,,nicht zu verzichten vermochte*49)!

2. Dieser zur Fithrung auch der philosophischen Waffen durchaus fihige
Theologe von Rang aber legt in einer akademischen Vorlesung #1) ein Be-
kenntnis zum ,,einfiltig Glauben und ,,einfiltig* Lehren der ,,einfachen®
Wahrheit von der Person des ,,Christus Emanuel* ab, die aus dem Worte
Gottes zu entnehmen sei, wobei sein ,,simplex*‘ und ,,simpliciter* die ,,Ein-
fachheit” (im Gegensatz zur philosophischen Komplikation) und die ,,Ein-
falt* (des Charakters und des Glaubens) in sich schlieRt#2). Selnecker hat
bekannt#3), daR er als junger Gelehrter nicht so gedacht und nicht so emp-
funden habe, sondern es im geistlichen Amt, in Krankheiten, Unfillen, To-
desangst gelernt habe, allein an das Gotteswort sich zu halten ,,wider mein
eigen Gedancken®. Und doch scheint solche Einfalt, ja eine gewisse Kind-
lichkeit, sehr tief in seinem Wesen begriindet. Seine erwihnte Stellung zum
Katechismus spricht dafiir, den er noch 1581 als Norm behandelt, an der die
Wahrheit des Konkordienbuches gemessen und erkannt werden konnet4).
Und vielleicht ist bezeichnend, daB er 1560 beim Tode Melanchthons dessen
,.integritas simplicitasque** beklagte, die mit thm aus der Welt schieden: es
kennzeichnet ihn selber, daf er unter den beiden Charakteristika des Meisters
die Einfalt nennt.

3. Vielleicht gehort es zur Arglosigkeit dieser Einfalt, da Selnecker
noch 1581 als Mann, der ein halbes Jahrhundert hinter sich hat, Melanchthon
prinzipiell (ihnlich wie Beyreuther*?) auf der Linie Luthers sieht. In den
. Recitationes*‘ steht als letzte Vorlesung die liber die Autoritit Luthers und
Philippus’, die keineswegs gegeneinandergestellt, sondern als Méinner glei
chen Sinnes gesehen werden. Daf Melanchthon habe zuweilen kleinmiitig
sein kénnen und daR er anders dastiinde, wenn er nicht gemeint hitte, die
.»Sakramentierer durch Lindigkeit und Freundschaft gewinnen zu kdnnen,
wird zugegeben. Was er nach Luthers Tode gedndert oder gar gegen Luther
geschrieben, wird weder gutgeheifen noch verworfen, sondern der mensch-
lichen Schwachheit zugeschrieben. Was verurteilt werden miisse, sei der Kon-

" kordienformel zu entnehmen. Melanchthons theologische Aussagen verstehe
man von Luthers im géttlichen Worte fundierter Meinung her, und schmiik-
ke Luthers Mantel auch die Schriften Philippus’#®). Von dieser Position des
,»Wir anerkennen Philippus nicht als einen Sakramentierer, sondern als einen
Lutheraner, d. h. als einen, der mit Herz und Munde Christ ist‘‘, werden

il

dann allerdings elf Punkte geklirt, die kontrovers geworden seien®7).
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4. Nun braucht wahre Einfalt, zumal wenn sie am Werk eines geliebten
Lehrers Korrekturen vollziehen muB, doch einen Punkt, zu dem sie fest und
unerschiitterlich steht, einen Punkt, wo ihr Herz schligt. Ihn aber scheint
die These Ebels#8) nicht zu treffen, Selneckers Aussagen kénnten zeigen,
wieviel von der melanchthonischen Fassung der Lehre vom freien Willen,
von Gesetz und Evangelium u. a. m. sich in die Lehrduerungen der Konkor-
dienformel integrieren lieB. Sollte jenen Zentralpunkt Selneckerscher From-
migkeit nicht eher doch Eckert getroffen haben4?), wenn er den Hauptteil
seiner Beleuchtung von Selneckers Theologie der Abendmahlslehre wid-
met30)? Ist es nicht auch unter diesem Gesichtspunkt aufschluBreich, dal
von den dreizehn Vorlesungen der ,,Recitationes™ fiinf sich mit dem Konkor-
dienwerk als Ganzem und seiner Geschichte befassen, aber vier mit dem Her-
renmahl? Und daR ein Abendmahlslied Selneckers, um 1750 nachweislich
noch weit verbreitet, heute noch in freikirchlich-lutherischen Gemeinden
lebendig31), beides enthilt die abrenuntiatorische Wendung gegen die
Sakramentierer, ,,die meistern wollen ihren Gott‘, und die rithrende, an eine
bekannte Stelle der Schmalkaldischen Artikel erinnernde Zusage:

,,Ich bin Dein Schiflein, Jesu Christ,
Dein Stimm ich hor zu jeder Frist"— ?

Vielleicht haben wir Selnecker so zu verstehen, daR sein Herz fiir das
Abendmahl Christi schlug; daR er darin auch durch seine Melanchthon-Schii-
lerschaft nicht irritiert wurde; daR er deshalb auf die anderen ,,Architekten‘
der Konkordienformel zugehen konnte, mit denen er sich im Sakraments-
glauben verbunden sah, und deshalb die Ausprigung anderer Lehrstiicke, die
er durch Melanchthon empfangen, zuriickzustellen bzw. zuriickhaltend zu
vertreten vermochte?

Jedenfalls zeigt dieser Franke aus (dem gar nicht sehr weit von Georg
Merz’ Geburtsort, dem oberfrinkischen Walkersbrunn, gelegenen) Hersbruck,
wie man Melanchthon-Schiiler zu sein, dem Konkordienwerk sich zu wid-
men und gerade so fiir Luthers Erbe und Kirche zu arbeiten und zu leiden
vermochte.
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Anmerkungen

1

66

Vgl. Jahrbuch I (1946): S. 29 ff. (Hopf), S. 38 ff. (Sasse); II (1947): S. 69 ff.
(Hopf) S. 103 ff. (Sasse); IV (1949/50): S 19 ff. (Merz).

Zu Hopf: vor allem die ihm gewidmete Festschrift ,,Unter Einem Christus sein
und streiten* (hrsg. v. J. Schéne und V. Stolle; Erlangen 1980); dort iiber seine
frankische Zeit; S. 204 ff., z. T. auch S. 221 ff.

Zu Merz: die in Folge 24 dieses Jahrbuchs (1977) S. 74 A. 18 genannte Literatur;
ferner (auRer den iiblichen Nachschlagwerken) die beiden Darstellungen von F.W.
Kantzenbach in seiner Ausgabe theologischer Aufsitze von Georg Merz ( ,Um
Glauben und Leben nach Luthers Lehre' = ,Theol. Biicherei‘, Bd. 15, Miinchen
1961) S. 5 ff., sowie in seiner (hektografiert vorliegenden) Festvorlesung: ,,Georg
Merz (1892—1959) / Frucht und Impuls seines Lebens* (Neuendettelsau 1959);
endlich in der Vicedom-Festschrift ,,Ihr werdet meine Zeugen sein‘* (hrsg. v. W.
Ruf, Niirnberg 1963) meine Mitteilungen S. 66 f.

Zu Sasse: die Sammelbénde ,,In Statu Confessionis'* I und II (hrsg. v. F. W. Hopf;
19752 und 1976; in I S. 7 ff. eine Selbstdarstellung Sasses); sodann Sasses ,,Zeug-
nisse'* (Vortrige und Predigten aus seiner Erlanger Zeit; hrsg. v. Hopf; Martin-Lu-
ther-Verlag, Erlangen 1979); dort S. 15 ff., eine Darstellung Sasses durch Hopf;
wichtig das Geleitwort von Hermann Dietzfelbinger. Nach Sasses Tod (1976) er-
schien eine Gedenknummer der ,,Lutherischen Blitter* (Nr. 115, Hermannsburg
1978) mit Beitrdgen auch aus Australien und Skandinavien; Nr. 116 (1979) brach-
te einen Gedenkartikel aus der DDR. Als Nr. 117/118 erhielten die Bezieher Sas-
ses ,,Corpus Christi * (Erlangen 1971) als ,,Beitrag zum Problem der Abendmahls-
konkordie*; in all diesen Nummern und in Nr. 119 (Hermannsburg 1980) aus-
fiihrliche Darstellungen (von F. W. Hopf) der Behandlung wichtiger Themen durch
Sasse.

Vgl. seine Aufsitze zunichst in Nr. 120 (S 86 A. 7;S. 95 f.; S. 101 A. 21), be-
sonders aber in Nr. 121 (S. 144 ff., S. 164 ff.) der ,,Lutherischen Blitter'‘ (1980)!
Im folgenden wiederhole ich Merz’ Gedanken von S. 146 und von S. 152.

Die Ausnahme. Erich Beyreuther, der iiber ,,Selnecker und die Michte seiner
Zeit * schrieb. Die vier iibrigen Autoren sind Hersbrucker. — Das 104 Seiten star-
ke Biichlein ist zu beziehen sowohl durch das Evang.-Luth. Dekanat als auch
durch das Hirtenmuseum in D—8562 Hersbruck.

Bd. 48 (1979) der ZbayKG, S 19 ff.

,»GuK** (Miinchen), Heft 1/1981, S 4 ff: Martin Wittenberg, ,,Wirklich ein Hiis-
chen?* — Der Aufsatz berichtet u. a. iiber Selneckers erstaunliche Arbeitslei-
stung und Schaffensbreite und iiber markante Szenen seines Lebens. Er leidet dar-
unter, daf die Schriftleitung von ,,GuK" die Bezifferung seiner Einzelteile ge-
strichen und damit seinen Aufbau verdunkelt hat. S. 10 f., Anm. 2, stellt auch
Fragen an das Hersbrucker Festbiichlein.

Aus etwas fritherer Zeit ist noch der (im Zweiten Weltkrieg leicht iibersehene) Ge-
denkartikel von Carl Niedner zu Selneckers Todestag (24. 5. 1592) zu nennen:
,Luthertum*‘, Jahrgang 53 (1942), S. 150 ff.

Aus der schwedischen Forschung sei auf die tiefgrabende, vieles zurechtriickende
Studie von Tom G.A. Hardt (Stockholm) zur lutherischen Nachtmahlslehre des
16. Jahrhunderts hingewiesen: Venerabilis et adorabilis Eucharistia (Uppsala
1971), die zwar deutsche Zusammenfassungen (S. 291 bis 301) des schwedischen
Textes bietet, aber lingst eine Ubersetzung ins Deutsche verdient hiitte. Leider
ermangelt sie jedwedes Registers.

Hinsichtlich der neueren deutschen Literatur sei Herr Forschungsassistent Rudolf
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Keller in Erlangen fiir viele freundliche Hinweise und Vermittlungen wirmstens
bedankt.

Niirnberg hat sich insofern wenigstens kirchlich an der Selnecker-Feier beteiligt,
als der Windsbacher Knabenchor in der ,,Motette* bei St. Lorenz am 11. 10. 80
ein Selnecker-Lied in moderner Vertonung sang.

Er spricht noch 1581 von ,,Linccius* als einem ,,venerandus et sanctus vir'* (einem
verehrungswiirdigen und heiligen Manne), der gegen Pipstler und Sakramentierer
wacker gekdmpft: so in seinem ,,Recitationes aliquot™ (Leipzig 1583), S. 90 f.,
deren Benutzung die Biicherei der Augustana-Hochschule in Neuendettelsau dan-
kenswerterweise erméglichte.

Luthers Werke hrsg. v. Clemen, Bd. 8 (1930), S. 1 bis 80; Bd. 7 (1932), S. 69 bis
84. Erwihnt sei, daR Selnecker sich noch 1981 einer von Dietrich hiufig erzihlten
Szene aus der Coburg-Zeit erinnerte: ,Recitationes”, S. 304 f.; dort zu Dietrich
auch S. 91.

Dazu Rudolf Keller in der (bei Anm. 1 genannten) Hopf-Festschrift S. 113 ff.,
wennschon mit besonderer Zuspitzung.

Vgl. den (bei Anm. 5 genannten) Aufsatz in GuK (1981), S. 10! Dort S, 8, auch
zu Selneckers spiter zu erwihnender Verdringung aus Dresden.

Eckerts (bei Anm. 4 genannter) Aufsatz zitiert Kantzenbach auf S. 19. Eckerts
Antwort steht wohl auf S. 26 unter Ziffer 1. Sie nimmt die (durchaus positiv ge-
meinte) Bezeichnung des ,,Vermittlungstheologen* auf, die seinerzeit Franz Di-
belius geprigt hat (Beitr. z. sichs. KG IV, 1888, S. 3 f.).

Dazu Hardt (bei Anm. 8), S. 250 f. (A. 98 und A. 2) mit S. 299, dazu sein ganzes
Kapitel VII (S. 214 bis 289 mit S. 298 ff.).

Eckert (wie Anm. 4), S. 27.

A. a. 0. S. 25. — Eckert selber zitiert S. 23 Luthers Frage an Melanchthon, wer
ihm die Macht gegeben habe, ein allgemeines Bekenntnis wie die Confessio Augu-
stana zu indern. DaB diese Frage gestellt werden mufRte, macht die Theorie vom
Gegeneinander nur der Epigonen fraglich.

Abgebildet in dem von J. Schone herausgegebenen, m. E. bislang nicht geniigend
bekanntgewordenen Sammelband von Aufsitzen zur Konkordienformel (Erlangen
1978, Martin-Luther-Verlag), S. 10. Ahnlich S. 170 die Unterschriften zur Solida
Declaratio. — Im Rahmen dieses Jahrbuchs sei nachdriicklich auf den wertvollen
Beitrag von Ludwig Binder (S. 151 ff.) iiber die Konkordienformel und die evan-
gelisch-lutherische Kirche Siebenbiirgens hingewiesen. — Eine Abbildung des wohl
von Selnecker geschriebenen Protokolls iiber die Verhandlungen in Kloster Bergen
mit einer durch Angaben iiber die rechtliche Stellung der Sechs bereicherten Liste
bringt das Hersbrucker Festbiichlein auf S. 79. In allen drei Listen steht Selnecker
an zweiter Stelle der Sechs. — Vgl. dazu den bei Anm. 6 erwihnten Aufsatz von
Niedner, S. 154 ff. (iiber Andreae S. 156)!

Das Folgende im Anschluf an die Einleitungen der Géttinger Ausgabe der Be-
kenntnisschriften (1930).

Dazu etwa: Jiirgen Wilhelm Winterhager, Weltwerdung der Kirche (Ziirich und
Frankfurt 1964) S 156 f. Ahnliche Gedanken im Blick auf die Klarheit des La-
teins gegeniiber der stirkeren Emotionalisierbarkeit und Manipulierbarkeit der
modernen Sprachen hat m. W. auch Sasse geduBert. Manche Zweideutigkeiten
des Leuenberger Dokuments diirften bei einer Ubersetzung ins Lateinische sich
enthiillen.

Giitersloh 1969. Mahlmann spricht iiber Selnecker ausfiihrlich im AbschluRkapi-
tel ,,Riickblick und Wiirdigung"*.

ZKG 91 (4. Folge XXIX) Heft 2/3 (1980), S. 237 ff.: Die Herkunft des Konzep-
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tes der Konkordienformel. Uber Selnecker S. 265 bis 271.

Vgl. Anm. 6 und 17 (SchluBsatz)! Niedners Bewertung der Politik von ,,Vater
August** unterscheidet sich sehr von der Beyreuthers, Festbiichlein S. 86 ff.

Dieser schreibt sich in den Anm. 17 genannten Unterschriften stets ,,Kemnicius*’.
Ist wirklich, was Eckert (a. a. O. S. 20 ff.) aus Selneckers ,,Libellus brevis et uti-
lis** (1560), aus dem ,,Ganzen Psalter des koniglichen Propheten David** (1569),
aus seinem ,,Catechismus, in kurze Gesiinge verfasset* (1573) zusammengestellt,
nur gut philippistisch (Ebel S. 266)? Waren (Ebel S. 267) um 1570 fiir Selnecker
Christologie und Abendmahl ,,nicht so wichtig'*?

ZGK1980,'8..271.

Dazu GuK-Aufsatz, S. 8 f! Dort S. 5 auch die These iiber Selneckers BeeinfluRbar-
keit.

Ebel S. 270 f. mit A. 246. Niedner (a. a. O. S. 156) schreibt iiber das Verhingnis-
volle in der Personlichkeit Andreaes und konstatiert zum Schlu, Andreaes Ha}
verfolge Selnecker bis heute. Freilich notiert Erich Beyreuther (Festbiichlein
S. 81), Selnecker sei nachtragender gewesen als Andreae.

Eckert ZbayKG 1979, S. 20 und 26, im AnschluR an F. Dibelius.

So wird m. E. Eckert dem militanten Luthertum der Spitzeit Selneckers nicht
gerecht. Oder, zur Einschrinkung der These von Selneckers BeeinfluRbarkeit:
Mahlmann (bei Anm. 20, S 239) nennt Selneckers ,,Libellus brevis et utilis*
von 1561 ,,von Chemnitz nicht kritiklos abhingig*. Er zeigt S. 240 f., wie Selnek-
ker Chemnitz weiterfiihrt.

Es miiRte vielleicht im Sinne des GuK-Aufsatzes (Anm. 5) geschehen; wobei auf
die von der Eckerts abweichende Interpretation von ,,Laf mich Dein sein und
bleiben' hingewiesen sei: sie scheint zumal dem urspriinglichen Selnecker-Text
angemessener.

Vgl. zu ihm Hardt in seinem Kapitel VII immer wieder! So z. B. S. 215 (mit
A. 13, woselbst auch Literatur); S 225, A 70 und 73; S. 232, A. 19;S. 235 f.,
Anm. 33; S 248. Vor allem S. 270 ff., der Abschnitt iiber Georg insbesondere,
bringt Bezugnahmen auf Selnecker. S. 300: ,Hauptverantwortlich fiir die Be-
wahrung des lutherischen Erbes'* (nidmlich hinsichtlich der aus der Realprisenz
folgenden Praxis der Herrenmahlfeier) sei Georg von Anhalt. — In seinen ,,Re-
citationes erwihnt Selnecker Bischof Georg z. B. S. 292, wihrend er ihn S. 366
bis 370 zusammenhingend zitiert. — Angaben iiber Georgs bischofliches Wir-
ken: 0. G. Schmidt, Georgs des Gottseligen, Fiirsten zu Anhalt, Leben (in Bd. IV
von ,,Leben der Altviter der luth. Kirche', hrsg. v. M. Meurer, 1864) S. 115 ff.,
136 ff. Die Bischofsweihe (Priester war Georg seit iiber zwei Jahrzehnten), S. 123.
Auch: Hardt, S. 270 f., A. 15.

Dazu Schmidt (Anm. 31), S. 95; 97;105;118; 150;152; 159.

Hardt S 274, A. 25 bringt ein Zitat in dieser Richtung; S. 300 spricht er von
.»Selnecker, der Georg fast an Luthers Seite setzt”. Auf der gleichen Seite die
Mitteilung iiber die Ausziige.

Inhaltlich wiedergegeben bei Schmidt S. 141 f. Dort S. 142, Anm., die iiber Sel-
necker auf dessen Schwiegervater zuriickgehende Melanchthon-Anekdote.
»Recitationes* S. 328. Luthers Urteil. Qui Philippum non agnoscit Praecepto
rem, eum necesse est merum esse asinum (,,Wer Philippus nicht als Lehrer aner-
kennt, ist notwendig ein blanker Esel*)

Luthers Werke hrsg. v. Clemen, Bd. 3 (19667), S. 352 ff. Die im Text erwihnte
Stelle ebd. S. 394, 20 ff. Die Zitierung in der Solida Declaratio der Konkordien-
formel VII 97 ff., BSLK. (1930), S 1006, 13 ff. — Uber die philosophische Be-
deutung der Gedanken Luthers vgl. von nichttheologischer Seite Karl Kindt,



Vorschule christlicher Philosophie, Hamburg 1951, S. 194 tf.

Dazu ausfiihrlich Mahlmann a. a. O. besonders S. 25 f.; 219 ff.; 239.

Mahlmann S. 239 f. (S. 240 das Zitat).

Dazu Mahlmann S. 240 bis 244; dort S. 244 das Zitat.

Hersbrucker Festbiichlein S. 81 und 83.

,Recitationes S. 118.

Erinnert sei an Hans Asmussens Schrift ,,Die Einfalt und die Kirche* (Theol. Exist.
Nr. 56, Miinchen 1938)

Mitgeteilt: Festbiichlein S. 41 f.

»Recitationes* § 113. Ebd. S. 17 die im Text genannte Auflerung von 1560.
Festbiichlein, S. 83 f.

Ebd. S. 322 bis 336; das an 2. K&énige 2, 9 bis 13 erinnernde Zitat S. 330.

Ebd. S. 330 bis 333.

Ebel, ZKG 1980, S. 271.

ZbayKG (1979), S. 22 ff., vgl. unsere Anm. 24!

Das gilt trotz einiger unklarer Formulierungen Eckerts, wie z. B. S. 22: ,,Das allein
im Glauben Empfangene bedeutet fiir Selnecker wiirdiges Abendmahl‘‘.

,»Wir danken dir, o Jesu Christ, daB du das Limmlein worden bis‘‘ (Lutherisches
Kirchengesangbuch, Uelzen 1956, Nr. 37), acht Strophen. Das Zitat: Strophe 6.
Erwahnt sei, da das LKG unter Nr. 33 auch ein Lied Selneckers von der heili-
gen Absolution bringt.

Christus spricht zu dir: Ich habe dir das Sakrament gelassen, daR du dich
im Glauben iibst, und das FuBwasser gestiftet, daR du dich in der Liebe
libst. _ Martin Luther
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HANS SCHWARZ

DIE KIRCHE ALS HERAUSFORDERUNG DER ZUKUNFT

Von der Zukunft sprechen heute viele Menschen. Oft wird dies mit Ban-
gen und Unbehagen getan, oft mit unglaublicher Selbstverstindlichkeit. Die
Kirche hat es auch mit der Zukunft zu tun. Obwohl es in unsere Pline und
Ordnungen, unsere mittel- und langfristigen Berechnungen vielleicht gar
nicht passen will, ist die Kirche nur eine Interimsinstitution, errichtet von
ihrem Herrn bis zu seiner Wiederkunft. Die Kirche paft nicht in eine Welt,
die annimmt, daB der Lauf ihrer Geschichte berechenbar und von den Be-
mithungen der Menschheit und den verfiigbaren Mitteln bestimmt ist. Die
Kirche jedoch weif und bekennt: ,,Mit unserer Macht ist nichts getan, wir
sind gar bald verloren.* In einer sikularen Gesellschaft, die sich auf sich
selbst verliRt, ist die Kirche nicht nur wesentlich der sikularen Kultur ent-
gegengesetzt, sondern sie bezeugt auch eine Zukunft, die von Gott und nicht
vom Menschen geschaffen wird.

I. Kirche als Symbol der Zukunft

Wenn sich die Kirche mit den Angelegenheiten der Welt befalt, mit
dem Kampf fiir Gerechtigkeit und Menschenrechte und der Bereitstellung
der notwendigen Lebensgrundlagen, dient sie einem zweifachen Zweck.
Erstens will die Kirche gerade denen dienen, die in Not sind. Da die Kirche
aber weiR, daf alle ihre Bemithungen bestenfalls Flickwerk sind, Pflaster auf
die Wunden einer Welt, die im argen liegt, deutet die Kirche zweitens mit ih-
ren Bemiithungen auch auf eine Welt hin, die nicht mehr linger zerrissen sein
wird. Ahnlich wie die Wunder unseres Herrn nicht nur Menschen in Not hal-
fen, sondern auch Zeichen einer neuen Schépfung waren, ist die Kirche in
thren Titigkeiten auch ein Symbol der Zukunft.

Das eschatologische Symbol der neuen Schépfung wird nicht nur im
Sozialengagement sichtbar, sondern in allen Titigkeiten der Kirche. Jede
Vergebung ist ein Erinnern an die Liebe Gottes, die einmal ihre Vollendung
finden wird, und jedes Abendmahl ist ein Hinweis auf das himmlische Freu-
denmahl. Die zweimalige Wendung in den Einsetzungsworten des Abend-
mahls: ,Dies tut zu meinem Gedichtnis © bedeutet nicht nur, daR wir uns
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an Christi Opfer erinnern sollen. Sie bedeutet auch, daf Gott in Erinnerung
an das Opfer seines Sohnes sein Kommen und die Vollendung des Reiches
schneller herbeifiihren soll. Bei jeder Abendmahlsfeier verkiindet die Kirche
den Anfang der Heilszeit und wartet auf den Beginn ihrer Vollendung. Die
Gemeinde wird daran erinnert, das Abendmahl bis zum Kommen Christi zu
feiern, was wiederum einen lebendigen Hinweis auf die eschatologische Voll-
endung in sich birgt.

Im Kontext des Abendmahls miissen wir auch den aramidischen Aus-
druck Maranatha bedenken, der in 1. Kor. 16,22, Did. 10,6 und vielleicht
in iibersetzter Form in Offb. 22,20 vorkommt. Es ist schwer auszumachen,
ob dieser Ausdruck besagen soll, daf unser Herr gegenwirtig ist oder ob er
die Bitte enthilt, daB unser Herr komme. Jedenfalls birgt er einen allgemei-
nen, liturgischen Brauch in sich. Falls Maranatha bedeutet, daR unser Herr
gegenwirtig ist, dann behauptet dieser Ausdruck die Gegenwart des Herrn
im Abendmahl, genauso wie er auch auf die endgiltige 6ffentliche Offen-
barung der Gegenwart Christi abzielt. Wenn dieser Ausdruck jedoch so zu
iibersetzen ist, daR unser Herr kommen mdoge, dann sind wir wieder mit dem
eschatologischen Warten und Sehnen der Gemeinde nach seiner kommenden
Herrlichkeit konfrontiert.

Die christliche Gemeinde versteht sich selbst als Symbol der schon be-
gonnen Zukunft Christi. Dies wird auch im Vaterunser betont. Als ein we-
sentlicher Teil der Abendmahlsliturgie gehdrte das Vaterunser in der frithen
Kirche zu dem Teil des Gottesdienstes, an dem nur die Getauften teilneh-
men durften. Beide Bitten, Gebeiligt werde Dein Name und Dein Reich
komme, sind in ihrem Inhalt nahe mit dem erwartenden Ruf verbunden,
Komm, o Herr. Sie sehnen sich danach, daB Gottes profanierter und mi-
brauchter Name verherrlicht und die Herrschaft seines Reiches offenbart
wird. In einer Welt, die vom Bosen, von Verzweiflung und Konflikt heimge-
sucht ist, sehnt sich die christliche Gemeinde nach der Offenbarung der
Herrlichkeit Gottes. IThre Bitten sind mit gerechtfertigtem Zutrauen erfiillt
und keine frommen Wiinsche. Angesichts einer bésen Welt, die die Kirche
umgibt und auf sie eindringt, nehmen die Gliubigen die VerheiBung Gottes
ernst und wenden sich voll Vertrauen an ihn im Vaterunser. Da sein Sohn
seine Jiinger dieses Gebet gelehrt hat, sind sie absolut gewi}, da Gott seine
Verheiungen erfiillen wird, wie er zu Hesekiel gesagt hat: ,,Denn ich will
meinen groRen Namen, der von den Heiden entheiligt ist, den ihr unter ih-
nen entheiligt habt, heilig machen. Und die Heiden sollen erfahren, daR ich
der Herr sei, spricht der Herr Herr, wenn ich mich vor thnen an euch erzeige,
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da ich heilig sei** (Hes. 36, 23).

Auch die anderen Teile des Vaterunsers zeugen von einem Sehnen und
einer Erwartung des Eschaton. In der Bitte um Brot und Vergebung zum
Beispiel bittet die Kirche, da Gott ihr hier und heute das Brot des Lebens
und Vergebung der Siinden geben mdge. Die betende Kirche wird zu einem
Leuchtturm der Hoffnung in der Dunkelheit dieser Welt. Unter all dem
Versagen, dem Abfall und der Verneinung wird Gottes Konigsherrschaft
iiber das Leben seines Volkes verwirklicht. Obwohl noch Symbole der Zu-
kunft, sind das Brot des Lebens und Gottes nicht endende Gnade schon
jetzt gegenwirtig als Anzeichen seiner allmichtigen Herrlichkeit und des
Kommens seines Reiches.

Wenn wir uns nun kurz der Taufe zuwenden, bemerken wir sofort, da®
das Uberwiegen der Praxis der Kindertaufe vollig abwegig wire, wenn wir
die Taufe als Eingliederung in die sichtbare institutionelle Kirche ansehen
wiirden. Das Verstindnis des Sterbens und Auferstehens mit Christus oder
des Eingegliedertwerdens in seinen Leib zielt auf mehr ab als nur institu-
tionelle Mitgliedschaft in der Kirche. Es geschieht auch mehr als nur, daB ein
Mensch zu Christus bekehrt und ein bekennender Christ wird. Wenn Paulus
sagt, daf® wir in einem neuen Leben wandeln sollen, da wir eine neue Schop-
fung geworden sind, meint er damit zumindest zwei Dinge: Wir sind noch in
einem Ubergang von diesem zum zukiinftigen Aon. Obwohl uns die Welt
nicht véllig in Bann halten kann, kann sie uns noch versuchen. Luther
sprach zu Recht vom Ertrinken des alten Adams durch tigliche Reue und
BuRe. Doch miissen wir auch bedenken, daR unsere christliche Existenz
nicht statisch, sondern dynamisch ist. Zusammen mit der ganzen Schépfung
sehen und harren wir auf die Offenbarung der Sohne Gottes und die Mani-
festation des Reiches.

Das Sterben und Auferstehen mit Christus ist fiir uns nur dann sinn-
voll, wenn es uns ermdglicht, aus dem natiirlichen Zyklus von Geburt und
Tod auszubrechen, von dem dieses Bild herstammt. Es muf eine Zeit ge-
ben, in der der Tod nicht mehr linger Siege feiern kann und wir fiir immer
im neuen Leben wandeln konnen. In dhnlicher Weise ist es nur dann sinn-
voll, Teil des Leibes Christi zu werden, wenn das die Uberwindung unserer
sindhaften Entfremdung und raumzeitlichen Trennung von Christus irgend-
wann mit sich bringt. Einmal miissen wir mit ihm das sprichwortliche himm-
lische Freudenfest feiern und uns fiir immer an ihm erfreuen kdnnen. Mit
anderen Worten, die Taufe bleibt eine leere Hiille, falls sie nicht durch das
Kommen des Reiches bestitigt wird. Aber die Taufe ist auch ein Zeichen
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und Symbol dieser zukiinftigen Bestitigung und wird deshalb im Vertrauwen
und in der Hoffnung vollzogen. Das gleiche gilt fiir das Abendmahl. Es ist
zutiefst eschatologisch, indem es die eschatologische Verwirklichung anzeigt
und die darin begriindete Hoffnung.

Es ist damit klar, daR die Kirche durch ihre Aktionen, ihre liturgische
Feiern und ihr Gebetsleben ein Symbol der Zukunft ist, indem sie die Dinge,
die da kommen werden, voranzeigt und zugleich geduldig, aber stark hofft
und vertraut, daR sie auch letztlich Wirklichkeit werden. Doch wire die
Kirche eine seltsame Gemeinschaft, wenn sie dichte, diese Dinge durch
eigene Kraft herbeifiihren zu konnen. Die Kraft und Ermutigung fir die
Antizipation und Hoffnung wird von der Erfahrung Christi abgeleitet. Durch
die Gegenwart Christi und die Macht des Geistes erfihrt die Kirche, da das
Leben und Geschick Jesu Christi das Hauptbeispiel ihres eigenen Lebens und
Geschickes ist. Jenseits allen Zweifels weil sie, daR letztlich die Geschichte
auf den Triumph seines Reiches hinlduft. Wir konnen deswegen darauf ver-
trauen, ,,denn der Herr wird sein Volk richten und seinen Knechten gnidig
sein (Ps. 135,14) Somit wird diese Hoffnung, die er in uns entfachte, nicht
betrogen werden.

II. ,,Und Gott wird in ihrer Mitte wohnen**

Triumphalismus ist nicht der rechte Punkt, um unsere Gedanken zur
Kirche als einer Herausforderung fiir die Zukunft abzuschlieRen. Sogar die
romisch-katholische Kirche, mit der oft die Idee eines Triumphalismus ver-
bunden wurde, entdeckt wieder die Notwendigkeit des Dienstes und Lei-
dens. Aber Verfolgung und Leiden sind auch nicht notwendigerweise die
Zeichen der wahren Kirchel). Gott verteilt Leiden und Schmerz unter-
schiedslos auf Gliubige und Ungliubige, Christen und Nichtchristen. Aber
wenn die Kirche die historische Kraft ist, durch die Gott die menschliche
Welt neu macht, und wenn sie der lebendige Organismus ist, der die histori-
schen Taten Gottes, durch die Gott unsere Siindhaftigkeit iiberwand, mit der
zukiinftigen Errichtung eines neuen Jerusalems verbindet, dann wire es ana-
chronistisch, nur bei Leid und Schmerz zu verweilen. Auch ein Diener
braucht Festlichkeit und Freude, um seinen Dienst lebenswert und bedeu-
tungsvoll zu machen.

Festlichkeit und Feier sind keme Momente der Ruhe in einer unruhi-
gen Welt, sondern Punkte, an denen wir uns nach dem ewigen Sabbat seh-
nen, der eine Zeit der reinen Freude und des Erfreuens in sich birgt. Indem
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wir Christus als den Gekreuzigten und Auferstandenen betrachten, kénnen
wir mit gutem Gewissen unsere Befreiung und Freiheit als Kinder Gottes
feiern, obwohl wir wissen, daR wir noch in einer unruhigen Welt gefangen
sind. Die Kirche wiirde die Quelle ihrer Stirke und Hoffnung verraten, wenn
sie ihre Funktion allein darin erschépft sihe, einer unruhigen Welt beizuste-
hen. Die Kirche ist auch ein Leuchtturm der Hoffnung, die die in Christus
gewonnene Freiheit im eigenen Leben demonstriert und ihre Freude in die-
ser Freiheit manifestiert. Eine Theologie des Triumphes braucht kein Ver-
rat an der Evangeliumstradition zu sein, wenn es ein Triumphieren in dem
bedeutet, was Gott in und durch seine Kirche getan hat, tun will und jetzt
tut. Die Vorwegnahme des himmlischen Triumphes, in der man sich der ver-
gangenen Taten Gottes erinnert und voller Hoffnung auf die eschatologische
Vollendung sieht, ist genauso wichtig fiir die Kirche, wie sich zu vergegen-
wirtigen, daf wir immer noch im Tal des Todes und der Ungerechtigkeit
leben.

Besonders im Gottesdienst, in der Verkiindigung und in der kirchlichen
Kunst muf8 die Kirche etwas von dem zu erwartenden Triumph ausdriicken.
Es ist ein miBverstandenes Bild des Dienstes, wenn die Kirche nur nach
Mehrzweckriumen und Klappstiihlen strebt. Gewil kann der luxuridse Tep-
pich im Gottesdienstraum daran hindern, das Evangelium auszubreiten und
der Welt zu dienen. In einer Welt jedoch, die von Rationalisierung und der
Vermehrung des investierten Kapitals gekennzeichnet ist, muf auch daran
erinnert werden, dal wir nicht vom Brot allein leben. Ein Gott, der in der
Natur so viel Glanz verbreitet, muf durch alle Medien gepriesen und angebe-
tet werden. Seine eschatologische Vollendung, obwohl mit Zuriickhaltung
gezeichnet, ist niemals mit tristen oder neutralen Biirofarben gemalt, son-
dern mit den leuchtenden und glanzvollen Bildern der Perlentore und der
himmlischen Chore. Das Jingste Gericht von Michelangelo in der Sixtini-
schen Kapelle in Rom, die majestdtischen Oratorien eines Messias von Georg
Friedrich Hindel, die Choralvorspiele von Johann Sebastian Bach und die
Tirme der Kathedrale von Chartres sind nur einige Beispiele des Riihmens
Gottes fiir seine vergangenen Taten und seine zukiinftigen VerheiBungen.
Eine Kirche, die nicht mehr die Kunst als eine Form des Erinnerns und des
Vorwegnehmens der VerheiBungen Gottes in Dienst nimmt, hat ein verkiirz-
tes Verstindnis von der GroRartigkeit der Evangelientradition. Sie ist auch
zu zaghaft, Gott mit dem ganzen Sein zu antworten. Wenn wir Gott nicht
mit all unseren Sinnen und all unseren Ausdrucksweisen preisen wollen, ver-
gessen wir, dal Teilnehmen an seinem Triumph mehr ist als verbale oder
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literarische Zustimmung.

Es ist bedeutsam, daf im Zuge der liturgischen Experimente und Er-
neuerung sich die romisch-katholische Kirche von einer einseitigen Zur-
schaustellung des Glanzes wegbewegt und die Notwendigkeit der Verkiindi-
gung wieder entdeckt, wihrend viele protestantische Denominationen jetzt
bemerken, daf Gottesdienst mehr ist als Anhdren einer Predigt und Singen
ciniger Lieder. Gottesdienst dramatisiert Gottes Heilstaten in Christus und
zelebriert die zukiinftige Herrlichkeit aller Heiligen. Liturgische Gewinder,
Prozessionen, gesungene Liturgie und sogar manchmal Weihrauch erinnern
uns daran, da® wir Gott nicht nur mit unseren Ohren feiern, sondern auch
mit unserem ganzen Wesen und mit allen unseren Sinnen. In dhnlicher Weise
bemerken wir in der Verkiindigung einen ausgewogeneren Ausdruck der
ganzen Evangeliumstradition, die zwar zu Recht auf Christi Tod und Aufer-
stehung zentriert ist, aber nicht mehr fast ausschlieRlich am Kreuz verweilt.
Mit Trauer erinnern wir uns, daf unsere Welt ihren Herrn nicht annahm,
sondern ihn an das Kreuz nagelte. Aber wir miissen ebenso in der Herrlich-
keit des Auferstandenen triumphieren und in der Verheiung, die sie in sich
birgt. Es zeichnet sich auch ein umfassenderes Verstindnis der Evangeliums-
tradition ab, die auch die hebriischen Schriften als Teil dieser Tradition
beinhaltet, die in den Predigten als unser Altes Testament verkiindet werden.
Wir erinnern uns mit Dank, daR Gott in den Jahrhunderten vor der Mensch-
werdung unseres Herrn sich unserer Welt angenommen hat und weiterhin
sich ihrer annimmt. Wir hoffen und erwarten, daB er sich ihrer so annimmt,
dag er schlieBlich unter seinem Volk wohnen wird.

Ungliicklicherweise ist die Erwartung der himmlischen Zukunft niemals
mit Nachdruck in der Kirche verkiindet worden. Sektiererische Gruppen ha-
ben immer wieder die Kirche an die Notwendigkeit und Zentralitit dieses
Teils des Evangeliums erinnern miissen, obwohl wir doch davon unsere Macht
und unseren Ausblick ableiten. In diesem Jahrhundert hat aber die Theolo-
gie die Bedeutung einer eschatologischen Perspektive wiederentdeckt. Doch
die Wiederentdeckung der sogenannten letzten Dinge steht noch aus. Viel-
leicht hat die Kirche zu Recht gefiihlt, daf es eine existenzbedrohende Vi-
sion ist, die der Seher der Offenbarung ausdriickt: ,,Und ich sah keinen Tem-
pel darin; denn der Herr, der allmichtige Gotg, ist ihr Tempel und das Lamm.
Und die Stadt bedarf keiner Sonne und des Mondes, daR sie ihr scheinen;
denn die Herrlichkeit Gottes erleuchtet sie, und ihre Leuchte ist das Lamm.
Und die Heiden, die da selig werden, wandeln in ihrem Licht; und die Kéni
ge auf Erden werden ihre Herrlichkeit in sie bringen. Und ihre Tore werden
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nicht verschlossen des Tages; denn da wird keine Nacht sein (Offb. 21,
2285

Inmitten einer grausamen, ungerechten und zerrissenen Welt scheint
solch eine eschatologische Harmonie von Menschen und Nationen unwirk-
lich zu sein. Vielleicht fithlen wir auch, daR wir uns zu sehr auf unsere eige-
nen Erfolge auf dieser Erde verlassen haben, statt sie zugunsten der endgiilti-
gen Herrschaft Gottes in einer himmlischen Stadt aufzugeben. Auch viele
traditionelle Kirchenmitglieder und kirchliche Amtstriger scheinen iiber
diese Vision einer Stadt, in der die Gegenwart Gottes alle Tempel ersetzen
wird, Unbehagen zu empfinden. Wie sehr lieben wir doch unsere Kirchenge-
biude und unsere EinfluRsphéren, die wir errichten und abzusichern versu-
chen.

Zugegeben, die Vision, die das Buch der Johannesoffenbarung uns mit-
teilt, scheint unwirklich zu sein. Sie ist aus einer anderen Welt und bedroht
den Status quo unserer selbsterrichteten Sicherheit. Aber traf nicht dasselbe
schon fiir die Zeit des Kommens unseres Herrn zu? Erzihlt uns nicht das
Matthdusevangelium, daB Herodes die unschuldigen Kinder in Bethlehem ab-
schlachten lieB, da er sich durch die Geburt des Messias in seiner Sicherheit
bedroht fiihlte? Gottes Erlosungshandeln bedrohlt immer unsere Sicherheit.
Aber wie vertrauenswiirdig ist unsere Sicherheit? In den letzten fiinfzig Jah-
ren sind wir von einer Krise zur anderen getaumelt. Die grofe Wirtschafts-
krise der dreiBiger Jahre, der Zweite Weltkrieg, der Koreakrieg, _dic zahlrei-
chen Krisen im Nahen Osten, der Vietnamkrieg und die Energickrise sind
nur einige der Zeichen, daf unsere Sicherheit mehr Wunschtraum als Wirk-
lichkeit ist. Vielleicht war der Psalmist im Erfassen unserer Lage realistischer,
wenn er sagte,/ 4B unsere Jahre nur Mithe und Arbeit sind, da sie schnell
dahinfahren, als flégen sie davon (Ps. 90,10).

Indem wir immer mehr das Dahinflichen der Zeit und das Geringer-
werden unserer Rohstoffe entdecken, gewinnt die Vision der eschatologi-
schen Vollendung neue Glaubwiirdigkeit und Dringlichkeit. Die Kirche tut
ihren Mitgliedern und einer Welt, die in Not und Unruhe ist, keinen Dienst,
wenn sie die Verkiindigung der eschatologischen Zukunft vernachlissigt, in
der Gott in der Mitte seiner Menschen wohnen wird. Wenn diese Botschaft
mit Nachdruck und zutrauender Hoffnung verkiindet wird, trigt sie auch da-
zu bei, dal wir unsere eigene Verantwortung nicht vernachlissigen. Im Ge-
gensatz zur Meinung von Karl Marx braucht sie auch nicht zu einem himm-
lischen Notausstieg zu werden. Walbert Bithlmann sagt zu Recht: ,,Die Orien-
tierung an Gott als unserer absoluten Zukunft enthebt uns nicht unserer
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Verantwortlichkeit fiir diese Welt, sondern radikalisiert sie. Wer weif}, dal
Gott eines Tages alle Trinen abwischen will, wird sich nicht damit begnii-
gen, daR die Gefolterten weiterhin leiden... Entweder hoffen wir auf diese
Welt, die von Gott geschaffen und geliebt ist, in antizipatorischer Verwirk-
lichung oder es gibt iiberhaupt keine Hoffnung*2).

Unsere Hoffnung ermuntert uns, das Gleichnis vom getreuen Haushalter
ernst zu nehmen, denn wir wissen, daf unser Gott und damit der Gott der
Welt kommen wird. Nur wenn wir dem Kommen unseres Herrn gegeniiber
gleichgiiltig sind, versuchen wir, unsere Verantwortung beiseite zu schieben
und uns selbst als Herren und Unterdriicker zu etablieren (Luk. 12,45). Wir
tun das dann sogar im Namen der Freiheit und der Befreiung. Eine Kirche,
die ihrem Ruf treu bleibt, die frohe Botschaft anzukiindigen, da Gott in
ihrer Mitte wohnen wird, wird Hoffnung, Vertrauen und Orientierungshilfe
in einer konfusen Welt bieten. Sie wird ein Leuchtturm und Treffpunkt fiir
die Zukunft sein und bleiben. Obwohl sie fiir einige ein Stein des Anstoles
sein wird, ist sie fiir viele andere ein festes Fundament. Die Kirche ist ein
Symbol der VerheiRung Christi, daR die Pforten der Hélle uns nicht ver-
schlingen werden.

Anmerkungen

1 So richtig Paul Althaus, Die christliche Wahrheit, Giitersloh 19595, §. 503.
2 Walbert Bithlmann, The Coming of the Third Church. An Analysis of the Present
and Future of the Church, Maryknoll, NY 1977, S. 397 f.

Der Verfasser dieses Aufsatzes war von 1967 bis 1981 Edward C. Fendt Professor of
Systematic Theology am Trinity Lutheran Seminary in Columbus, Ohio/USA, und ist
jetzt Professor fiir Evangelische Theologie an der Universitit Regensburg. Seine eng-
lischen Biicher sind alle im Augsburg Publishing House, Minneapolis erschienen: On
the Way to the Future. A Christian View of Eschatology in the Light of Current Trends
in Religion, Philosophy, and Science (1972, 19792). The Search for God. Christianity-
Atheism-Secularism-World Religions (1975), Our Cosmic Journey. Christian Anthropo-
logy in the Light of Current Trends in the Sciences, Philosophy and Theology (1977),
Beyond the Gates of Death. A Biblical Examination of Evidence for Life After Death
(1981), und The Christian Church. Biblical Origin, Historical Transformation, and Po-
tential for the Future (1982).

Der vorstehende Aufsatz ist eine leicht geinderte Ubersetzung eines Teils des SchluB-
kapitels des letztgenannten Buches.
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GEORGE POSFAY

DIASPORA: NACHTEIL ODER GEWINN?

Uberlegungen am Beispiel Brasiliens

Eine Untersuchung iiber die Bedeutung der Diasporasituation kénnte
mit vielen sehr konkreten Beispielen aus dem Leben der Evangelisch-Lutheri-
schen Kirche in Brasilien illustriert werden. Der Methode, die Geschichte
dieser Kirche unter solch einem Gesichtspunkt zu beschreiben, werde ich
hier nicht folger. Es wurden ja in den letzten drei Jahren verschiedene Wer-
ke dariiber veréffentlicht — Martin N. Dreher, ,,Kirche und Deutschtum in
der Entwicklung der Evangelischen Kirche lutherischen Bekenntnisses in
Brasilien‘‘ und Hans-Jiirgen Prien, ,,Die Geschichte des Christentums in La-
teinamerika‘* —, und darum soll hier ein anderer Weg eingeschlagen werden.

Ich mochte einige Charakterziige der kirchlichen Diasporasituation be-
schreiben, ihre Echtheit mit Beispielen aus der Geschichte und dem Leben
der erwihnten brasilianischen (oder der Schwesterkirchen in Lateinamerika)
belegen, und dann untersuchen, worin die besondere Aufgabe der Sendung,
d. h. die Teilnahme der Kirche an der Mission der gesamten Christenheit
liegen kann. ;

Wenn wir die uns zur Verfiigung stehende Literatur iiber europiische
evangelische Diaspora in Lateinamerika iiberschauen, kommen wir zu zwei
Ergebnissen. In den meisten deutschen Veréffentlichungen oder in solchen,
die anderswo (auch in Lateinamerika) in deutscher Sprache erschienen
sind, wird die kirchliche Diasporasituation in der Vergangenheit oft be-
schrieben, analysiert und im allgemeinen mit Wohlwollen behandelt. Auf der
anderen Seite ist in portugiesischer, spanischer und englischer Sprache sel-
ten iiber dieses Thema geschrieben worden, und wenn die Aufmerksamkeit
mancher Autoren in Richtung der Einwandererkirchen geht, werden oft nur
die negativen Charakterziige der Diaspora hervorgehoben. Fiir die erste Fest-
stellung kann ich mich auf die vielen Artikel berufen, die in den vergangenen
Jahrzehnten in den Jahrbiichern des Gustav-Adolf-Werkes und des Martin
Luther-Bundes verdffentlicht worden sind. Fiir meine zweite Feststellung
mécehte ich auf eine kiirzlich in meine Hinde geratene Verdffentlichung ver-
weisen. In der Dezembernummer des vergangenen Jahres (1980) des jetzt
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in Brasilien erscheinenden Rundbriefes, der vom Okumenischen Rat der Kir-
chen und dem Rat der Lateinamerikanischen Kirchen gemeinsam verdffent-
licht wird, erschien ein Artikel iiber eine Konferenz, die ungefihr 100 Mit-
glieder der episkopalen, evangelisch-lutherischen, presbyterianischen, refor-
mierten und mancher baptistischen und Pfingstkirchen sowie sogenannter
,,6kumenischer Gruppen‘ zu einer Konsultation {iber Evangelisation in Bra-
silien zusammengefiihrt hatte. Dieser Rundbrief ver6ffentlicht die Botschaft
der Konsultation an die Kirchen des Landes — und zu dieser Gruppe gehd-
ren auch die aus der Einwanderung entstandenen Kirchen. Man nimmt auf
sie folgendermaBen Bezug: ,,Protestantische Evangelisation in der brasiliani-
schen Kultur*, Unterabschnitt: ,,Ablehnung der brasilianischen Kultur. Uber
sie wird wortlich folgendes gesagt: ,Die protestantischen Kirchen der Ein-
wanderung sind die iltesten (unter unseren Kirchen) und entwickeln ihre
Evangelisation in dem Sinne, daB sie die Identitit der Einwanderergruppen
in einer Umgebung, welche sie (bisher) noch nicht integrieren konnte,
aufrechtzuerhalten versuchen. Wihrend vieler Jahrzehnte hat die Evangelisa-
tionsarbeit dieser Kirchen sich nicht mit der brasilianischen Kultur beschéf-
tigt, erst neuerdings nehmen sie davon Kenntnis. Sie bleiben wie ein gesell-
schaftliches Getto, von unserer sozialen Realitit entfremdet.*

Noch ein Beispiel aus dem 1970 verdffentlichten Band des ,,Zentrums
fiir Christliche Studien‘* (Centro de Estudios Cristianos) in Buenos Aires, in
welchem hauptsichlich Soziologen die Emigrantenkirchen von Argentinien
untersucht und beschrieben haben. Das Buch trigt den Titel: ,Las Iglesias
del transplante* (Die Kirchen der Umpflanzung). Die einzelnen Kapitel
der Studie sind von verschiedenen Verfassern, nicht ausschlieflich von Ar-
gentiniern geschrieben, jedoch kommt keiner von ihnen aus einer der
Emigrantenkirchen, ohne die — wenigstens wenn wir an die Mitgliedszahlen
denken — der argentinische Protestantismus eine bedeutend kleinere Gruppe
wire. Ich frage mich: Weist diese einseitige Auswahl der Autoren nicht
vielleicht auf eine Kritik hin, die folgendermafen ausgedriickt werden
kénnte: Diese Kirchen sind keine richtigen argentinischen Kirchen. Ihre
Vertreter haben ihre Rolle in der Gemeinschaft der protestantischen Kir-
chen des Landes noch nicht entdeckt und kénnen sie deshalb auch nicht
beschreiben.

In der Literatur iiber Diasporakirchen, die von AuRenstehenden ge-
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schrieben wird, taucht immer wieder das Wort ,,Getto* auf. Man kann sogar
den Eindruck gewinnen, da das Leben einer Diaspora nur als Gettositua-
tion einer Minderheit beschrieben werden kann.

Unqualifizierte Verallgemeinerungen sind manchmal niitzlich, um ein
Phinomen generell zu beschreiben. In diesem Fall aber ist die Charak-
terisierung einer Diasporasituation mit dem Wort ,,Getto* nicht nur unge-
nau, sondern sogar falsch. In manchen Zeiten und Gegenden sind Gettos,
z. B. Siedlungen von Diasporajuden, dadurch entstanden, da sich Familien
der gleichen Glaubensgemeinschaft in Ortschaften mit Menschen anderer
Religionen freiwillig nahe beieinander angesiedelt haben. In vielen Fillen der
Geschichte der letzten tausend Jahre entstanden aber Gettos dadurch, daB
Menschen jidischer Religion gezwungen wurden, in bestimmte, fiir sie vorge-
sehene Stadtteile (oder andere geographische Gebiete) zu ziehen. Solche ab-
gesonderten und ihnen zugewiesenen Gebiete wurden Getto genannt. Dieser
Zwang hat auf die Mitglieder der erwidhnten Religionsgemeinschaften oft
eine sehr schwere Last gelegt, und die meisten Gettos sind dann auch nach
der Abschaffung des Zwanges schnell als geographisch-soziologische Einhei-
ten verschwunden. Wenn man das Wort ,,Getto* so versteht, so kann man
es kaum fiir die Beschreibung der Diasporagemeinden der evangelischen Ein-
wanderer in Brasilien und anderer lateinamerikanischer Staaten beniitzen.
Von wenigen Ausnahmefillen abgesehen sind die Einwanderer nie gezwun-
gen worden, sich an fiir sie festgelegten Orten niederzulassen. Der einzige
zwingende Umstand war ihre 6konomische Lage, die es ihnen verbot, von
der Scholle, die sie schon erworben hatten oder welche sie zu erwerben ver-
suchten, weiterzuwandern. Ich méchte die Diasporasituation deshalb nicht
mit dem leider immer wieder gebrauchten Wort ,,Gettodasein‘’ bezeichnen,
sondern drei Charakteristika dieses sehr umfassenden Ausdruckes einzeln be-
trachten:

Erstens gehort dazu die Tendenz der Diasporaangehdrigen, sich nabe
beieinander anzusiedeln, wo immer es moglich war. In Stidten ist dieser
Wunsch — wenn er iiberhaupt bei allen Einwanderern bestand — oft nicht
durchfiihrbar gewesen. Man miite untersuchen, ob in lindlichen Gebieten,
wo oft zum Zeitpunkt der Einwanderung eine Infrastruktur fehlte, eventuell
die Furcht vor dem Ausgeliefertsein ein Grund war, sich zu gruppieren
und die Gemeinschaft mit anderen Menschen in einer dhnlichen Lage zu su-
hen. Vielleicht bestehen deswegen bis zum heutigen Tage einigermafen ge-
schlossene evangelische Siedlungen in Brasilien. In der ersten Hilfte des 19.
Jahrhunderts war auch die Regierung daran interessiert, die Besiedlung der
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Gebiete im siidlichen Brasilien zu beschleunigen, um der Besetzung des Lan-
des von spanischsprechenden Siedlern zuvorzukommen, die aus Argentinien
einwandern wollten.

Die Siedlungspolitik des jungen brasilianischen Kaiserreichs wiinschte
geschlossene Siedlungen. Sie machte das Ansiedeln dadurch attraktiv, daf
sie Land zur Verfiigung stellte und Privilegien versprach — u. a. die Méglich-
keit des Unterrichts und des Gottesdienstes in der Muttersprache, gemiR
der Tradition der Siedler. Die erste deutsche evangelische Einwanderergrup-
pe, die am 3. Mai 1824 in Novo Friburgo eintraf, kam mit Pfarrer Friedrich
Oswald Sauerbronn nach Brasilien und griindete die wahrscheinlich erste,
noch heute bestehende evangelische Kirchengemeinde Lateinamerikas. Hier
sind Einwanderer in eine bestehende, aber ziemlich entvélkerte Siedlung
gekommen. Die zweite Gruppe, die elf Wochen spiter in Rio Grande do Sul
landete, wo sich heute Sao Leopoldo befindet, bildete in dem von ihr besie-
delten Raum die erste bodenstindige Bewohnerschaft. So darf man das
erste Wort der erwihnten Charakterisierung der Diasporasituation ,,Ten-
denz“ nur vorsichtig gebrauchen, weil oft das Ergebnis nicht das Resultat
eines Wunsches sondern der duferen Umstinde war, d. h. die Einwanderer
wollten vielleicht nicht unbedingt nebeneinander wohnen, aber die Gege-
benheiten zwangen sie dazu.

Einen weiteren Charakterzug der Diasporasituation sieht man in dem
Widerstreben der Angehorigen einer Diaspora, sich in die Umgebung zu
integrieren. Obgleich nicht zu leugnen ist, daR solche Beobachtungen
gemacht werden konnten, muB man in diesem Fall auch untersuchen, ob
wir es hier mit einem Endresultat zu tun haben, das auf verschiedene, nicht
unbedingt mit der Diasporasituation zu erklirende Motivierungen zuriick-
geht, oder ob es ein Korrelat des Diasporadaseins ist.

Die Geschichte der evangelischen Emigranten Lateinamerikas mahnt
uns zur Vorsicht.

Wie ich oben erwihnt habe, kam die zweite Gruppe evangelischer Emi-
granten in ein Gebiet, wo sie die ersten festen Siedler waren. Immerhin be-
stand nicht allzuweit von Sao Leopoldo, wie sie ihre Siedlung nannten,
schon eine kleine Stadt, die heute als Porto Alegre bekannt ist. Aber in
anderen Gegenden waren die Deutschen oft die ersten und lange die einzigen
Einwanderer in einem ziemlich grofen Gebiet, das viele von ihnen wihrend
ihrer Lebenszeit nie mehr verlassen haben. Die Integration in die Umgebung
war vor 150 Jahren eine schwierige Angelegenheit. Um diese Schwierigkeit
zu illustrieren, méchte ich hier das Beispiel eines anderen lateinamerikani
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schen Landes und einer nicht-deutschen Emigrantengruppe anfithren.

Vor iiber 110 Jahren wurden Auswanderer aus Wales in Patagonien, der
sidlichsten Provinz Argentiniens angesiedelt. Sie waren neben Indianern die
ersten Bewohner dieser Gegend, die auf Leute, die gemiRigtes europiisches
Klima gewohnt waren, sehr unfreundlich und rauh wirken mufite. An
welche Kultur, soziale oder politische Struktur hitten die Waliser in Pata-
gonien ihr eigenes, traditionsgebundenes Gemeinschaftsleben anpassen
sollen, wenn weit und breit keine , richtigen** Argentinier wohnten? Viel-
leicht an die der Indianer? Es gab keine Wege, keine Eisenbahnverbindun-
gen, kein Telefon. Die einzige Verbindung mit Gebieten, wo spanischspre-
chende Argentinier wohnten, konnte nur durch eine lange Seereise hergestellt
werden.

Ahnliches kann man iiber die Situation in Siidchile sagen, die nach der
Ankunft der deutschen Einwanderer vor 120 Jahren bestand. Die Entfer-
nungen dort sind so groB, daR die meisten Bewohner nie das Land nérdlich
von Osorno oder von Valdivia besucht haben. In der Umgebung, die sie
erreichen konnten, brauchten sie kein Spanisch; sie konnten mit der deut-
schen Sprache gut auskommen, da es beinahe in jedem Dorf und auch in
jeder Stadt Bauern, Geschiftsleute und sogar Staatsangestellte gab, mit
denen sie in der Sprache ihrer Vorfahren kommunizieren konnten.

Die langsame Integrierung in das einheimische Leben hingt zudem mit
den turbulenten politischen Ereignissen zusammen, die die sidamerikani-
schen Linder viel mehr charakterisieren als die nordamerikanischen. Die
Urspriinge, die Zielsetzungen und die Methoden der sidamerikanischen
politischen Bewegungen waren fiir die Einwanderer oft uniibersichtlich.
Wenn sie sich doch einmal entschlossen hatten, sich fiir Politik zu interessie-
ren, konnte es vorkommen, daf sie sich ihre ,,Finger verbrannten*. Ich
denke hier an erster Stelle an die Erfahrungen, die von deutschen Emi-
granten in Siidbrasilien gemacht worden sind, die sich der sogenannten
,» Farrapos-Bewegung ‘ angeschlossen hatten.

Die Schwierigkeit des Hineinwachsens von Diasporagruppen in die
lokale Wirklichkeit kann in der oft beschriebenen Tatsache ihren Grund
haben, daR die politischen Kreise einiger lateinamerikanischer Linder sich in
manchen Perioden gegen den Einfluf der Emigranten wehrten. Da diese in
einigen Gebieten die Mehrheit der Bewohner bildeten, hitten sie nach der
Verfassung der neuen selbstindigen Staaten die Moglichkeit gehabt, die
politische Macht von den alten Landbesitzern zu iibernehmen. Diese Bei-
spiele sollen nicht belegen, daf die Tendenz zur Isolierung in Diasporage-
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meinden und Kirchen nur eine Konsequenz von besonderen Umstinden ist,
sondern sie sollen diese Tendenz verstindlich machen und vor einer pauscha-
len Verurteilung bewahren. Eine vorsichtige Aussage konnte vielleicht so
formuliert werden: Diasporagruppen, die sich sprachlich, kulturell, religios
oder auf andere Weise von der Umgebung unterscheiden, sind der Gefahr der
Isolierung mehr ausgesetzt als Gruppen, die zwar auch eine eigene Identitit
besitzen, jedoch in vielen Dingen der Umgebung Zhneln. Deshalb konnten
die italienischen Emigranten sich in Argentinien schneller in die argentini-
sche Gesellschaft integrieren als die deutschen, die vor ihnen oder gleichzei-
tig mit ihnen ankamen.

SchlieRlich soll noch ein vermeintlicher Charakterzug der Diaspora-
gruppen analysiert werden, welcher auch fiir nicht-religiése Gruppierungen
von vielen als bestimmend angesehen wird. Auch ihn kann man am leich-
testen in einem Satz zusammenfassen: die Pflege der Verbindungen mit der
alten Heimat (oder der Heimat der Viter) scheint das Zentrum des gemein-
schaftlichen Lebens zu sein.

Bestimmt ist es richtig, daB Emigrantengruppen zu jeder Zeit gern
Vereine und andere Organisationen gegriindet haben, um die Verbindung
mit der alten Heimat zu pflegen. Diese Zielsetzung wurde oft in ihren
Statuten erwihnt. Tatsichlich gab es Fille, wo kirchliche Organisationen
an erster Stelle als Fackeltriger fiir Funktionen angesehen und auch fiir die
Ausfithrung von Diensten ausgenutzt wurden, die mit dieser Idee in Zusam-
menhang gebracht werden konnten. In der oben erwihnten Studie von
Martin N. Dreher findet sich genug Material, das man zur Illustrierung
anfithren konnte. Aber wieder muf} man sich vor Verallgemeinerung hiiten.

Die negativen Tendenzen in den brasilianischen evangelischen Gemein-
den deutscher Abstammung sieht man oft in der Tatsache manifestiert, da3
sie beinahe ein Jahrhundert lang nicht an die Errichtung einer eigenen
Ausbildungsstitte fiir ihre Pfarrer gedacht haben. Sie holten Pastoren aus
Deutschland oder waren spiter zufrieden, wenn von dort welche ausge-
sandt wurden.

Man kann diese historische Tatsache nicht leugnen, doch haben wohl
auch andere Ursachen dazu gefiihrt, daf die Erziehung einer bodenstindigen
Pfarrerschaft erst nach dem zweiten Weltkrieg mit vollem Ernst angefangen
wurde. Hier ist z. B. die Unerfahrenheit der ersten Pfarrer auf dem Gebiet
der theologischen Ausbildung zu nennen. Weitere uniiberbriickbare Schwie-
rigkeiten lagen in den strukturellen und finanziellen Problemen der armen
Siedlergemeinden. In den sogenannten freien Gemeinden in Rio Grande do
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Sul gab es Ansitze, bodenstindige Pastoren zu berufen, die aber nur kiim-
merlich oder iiberhaupt nicht ausgebildet waren, aber diese Versuche fiihrten
keineswegs dazu, daR solche Gemeinden brasilianischer wurden als die, in
denen ein Pfarrer aus Deutschland wirkte.

Man muB in diesem Zusammenhang auch auf ein anderes Problem hin-
weisen, das aus der Geschichte der theologischen Ausbildung in den prote-
stantischen Kirchen Lateinamerikas resultiert. Mit wenigen Ausnahmen
wurde die bodenstindige Ausbildung von Pastoren nicht durch die Initiative
der protestantischen Gemeinden in Lateinamerika organisiert, sondern sie
war das Ergebnis von Beschlissen, die von Missionsorganisationen und
Schwesterkirchen in anderen Teilen der Welt, hauptsichlich in Nordamerika,
gefaBt wurden. Die Ausbildungsstitten erhielten in der Vergangenheit (und
die meisten auch in der Gegenwart) massive finanzielle Unterstiitzung von
diesen Organisationen. Also kann man es in keiner Weise als Verdienst der
aus der Mission entstandenen evangelischen Kirchen Siidamerikas ansehen,
daB sie sich frither mit der Frage der Schaffung einer bodenstindigen Pfar-
rerschaft befaBt haben als die evangelischen Emigrantengemeinden deut-
scher Herkunft in Brasilien, die nicht iiber Verbindungen zu einer nordame-
rikanischen Kirche verfiigten. Ebenso kann man sie fiir das relativ langsame
Vorwirtsschreiten auf diesem Gebiet nicht verantwortlich machen, sondern
muf} die Frage stellen, warum kirchliche Organisationen in Deutschland, mit
welchen die aus solchen Gemeinden entstandenen Synoden in Verbindung
waren, nicht schon vor 1946 dem Beispiel nordamerikanischer Missionen
folgten und ihnen in der Errichtung solcher Ausbildungsstellen geholfen
haben? Daf man fiir solch ein Unternehmen schon vor dem Zweiten Welt-
krieg in den Gemeinden positives Verstindnis gefunden hitte, zeigen die
Resultate der Missouri-Synode auf diesem Gebiet, deren Partnerkirche in
Brasilien schon frither mit der Ausbildung von evangelisch-lutherischen
Pfarrern im Lande begonnen hatte. SchlieBlich setzten sich die Gemeinden
der der Missouri-Synode angegliederten Kirche in Brasilien ebenso aus
deutschen evangelischen Emigranten und ihren Nachkommen zusammen wie
diejenigen der Synoden, die Verbindungen mit Deutschland hatten. Sie
haben nicht auf dieselbe Weise ihre Verbindung zur alten Heimat gepflegt
wie die Gemeinden, die heute zur Evangelischen Kirche lutherischen Be-
kenntnisses in Brasilien (EKLBB IECLB) gehéren. Man miite einmal
untersuchen, wieweit ihre erst in Brasilien gewonnene Verbindung zu einer
nordamerikanischen Kirchengemeinschaft die Verbindungen zur Heimat
ersetzte.
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Zusammentassend lit sich testhalten, dal die Charakterisierung der
Diasporagemeinden nicht ohne Vorbehalt ausgesprochen werden darf: die
Pflege der Verbindungen mit der alten Heimat scheint im Zentrum ihres
Gemeinschaftslebens zu stehen.

1L

Wir haben zunichst versucht, drei Charakterziige der Diasporasituation
kritisch darzulegen, welche nicht nur kirchlichen Gemeinschaften, sondern
auch anderen Organisationen von Einwanderern und in der Zerstreuung
lebenden Gruppen zu eigen sind. Sie hingen in irgendeiner Weise mit dem
oft beniitzten Schlagwort ,,Gettomentalitit® zusammen.

Im folgenden soll versucht werden, sich der religiosen Ausstrahlung
der Diasporagemeinden zuzuwenden, die an ihr geiuierte Kritik zu beschrei-
ben und, wenn méglich, zu widerlegen. Es handelt sich — entsprechend den
drei ,,Charakterziigen” der Diasporagemeinschaften — vor allem um drei
Aussagen, die alle mit einer Grundaussage zusammenhingen, wie man sie
oft iiber Diasporagemeinden und -kirchen in Lateinamerika, aber auch in
Nordamerika und anderswo lesen kann. Es wird in der Literatur behauptet:
sie reprasentieren kein dynamisches Christentum.

Die erste dieser Einzelaussagen lautet: Gemeinden von Emigranten
haben die Tendenz, eine Form des Christentums zu bewabren, die zur Zeit
ibrer Auswanderung in der Heimat bestand, aber auch dort nmicht mebr
bestebt.

Diese Beobachtung kann man nicht nur bei der Untersuchung kirch-
lichen Lebens von Diasporagemeinden, sondern auch von durch Missions-
arbeit entstandenen Gemeinden in Lateinamerika machen. Um nur auf evan-
gelisch-lutherischem Gebiet zu bleiben, seien hier zwei Beispiele genannt:
die Vereinigte Evangelisch-Lutherische Kirche in Argentinien dhnelt in ihrer
Verfassung, ihrem Aufbau, ihrer Missionspolitik und ihrer 6kumenischen
Einstellung der ehemaligen Vereinigten Lutherischen Kirche in Amerika
(jetzt LCA), die die ersten Missionare nach Argentinien ausgesandt hatte.
Andererseits dhnelt die hauptsichlich aus Gemeinden der Aymara-Indianer
bestehende Bolivianische Evangelisch-Lutherische Kirche in ihrer Verkiindi-
gung, Frommigkeit und vielen anderen LebensiuBerungen der Weltgebetsliga
fiir Mission, einer nordamerikanischen freien Glaubensmissionsvereinigung
von lutherischen Christen, welche die Missionsarbeit in den Jahren vor dem
zweiten Weltkrieg in Bolivien begonnen hatte.

Man konnte sogar behaupten, daR der lateinamerikanische Katholizis-
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mus in groBem AusmaR die Ziige der rémischen Kirche von Spanien und
Portugal des 16. und 17. Jahrhunderts trigt (in Argentinien die der Kirche
von Spanien und Italien im 19. Jahrhundert), und er ohne das Studium
des siideuropiischen Katholizismus in der Zeit nach der Reformation nur
schwer oder iiberhaupt nicht zu verstehen ist.

Ein anderer Einwand gegen solch eine Charakterisierung der Diasporage-
meinden ist folgender: steckt hinter dem Satz nicht die Uberzeugung, daR
lebendiges Christentum in einer stindigen Lancierung von neuen Ideen,
Lebensstilen und Uberbordwerfen von alten Einsichten und Praktiken be-
steht? MiiRte man dann nicht auch die sogenannten ,,sowjetdeutschen’ Ge-
meinden in Sibirien verurteilen, daR sie bis heute pietistische Postillen in
ihren Gemeinden lesen und sie nicht vor hundert Jahren durch die damals
modernen, rationalistischen Predigtsammlungen ersetzt haben? Die Frage
kann nicht wissenschaftlich beantwortet werden, aber man kann sich leicht
vorstellen, dal sie mit einem aus dem Rationalismus stammenden Christen-
tum die Priifungszeiten nicht in derselben Art und Weise iiberlebt hitten.
Damit soll nicht behauptet werden, daf’ alles, was aus der Vergangenheit
stammt und von den Diasporagemeinden einmal als zu bewahrende Erb-
schaft angesehen wurde, wirklich wertvolles Gut darstellt und deshalb in
jedem Fall religidser Konservatismus nur positiv eingeschitzt werden sollte.

Es gibt viele Beispiele in der Kirchengeschichte, wo eine verpflanzte
Form des Christentums, gerade weil sie mitgebrachte Werte bewahrte, die in
der alten Heimat verlorengingen, eine neue Rolle in einer spiteren Entwick-
lung erhielt und iiber die Grenzen ihres urspriinglichen Bereiches Bedeu-
tung erlangte. Ich denke hier an erster Stelle an die Kirche der Waldenser.

DaR positive Folgen der Bewahrung von Tradition unter den nach
Brasilien eingewanderten Evangelischen nicht leicht zu entdecken sind, liegt
vielleicht daran, daR ihre Gemeinden sich nicht aus religis, sondern meist
aus Okonomisch motivierten Auswanderern zusammensetzen, deren Ein-
wanderung sich iiber eine lange Periode erstreckte. Die zwei Hauptgruppen,
die Hunsriicker und die Pommern, brachten nicht dieselbe Glaubenstradi-
tion mit; die ibrigen Einwanderer, die aus anderen Teilen Deutschlands oder
der Welt kamen, repridsentierten wieder andere religidse Stromungen. Um
eine Gemeinschaft in der Fremde zu schaffen, muRte man oft das kirchliche
Leben und die evangelische Frommigkeit auf ein homogenisiertes Minimum
bringen und Besonderheiten vernachlissigen. Ein solcher Typ von Christen-
tum ist fiir einen AuRenseiter nicht sehr attraktiv. Andererseits lift sich
fragen, ob ein solches Phinomen auch bei anderen Kirchen, die nicht aus der

87



Diaspora stammen, zu entdecken ist, z. B. in ihrem Bestreben, Gemeinden
von verschiedener Geschichte in einem Kirchentum zu vereinigen. Dadurch,
daR wir hier von einem ProzeR sprechen, haben wir darauf hingewiesen, dal
es bei den Diasporagemeinden nicht nur um die Konservierung eines Origi
nalzustandes geht, sondern es auch ein Bestreben nach einer groReren
Einheit gibt, die Entwicklungen in einer oder anderen Richtung nétig
macht.

Doch die Kritik von Auenstehenden setzt hier ein und stellt die These
auf, daf kirchliche Gruppen der Diaspora sich von geistigen Stromungen
des Landes oder des Kontinents, wo sie leben, abzuschirmen versuchen und
auch deshalb fiir die lokale oder regionale 6kumenische Bewegung nur wenig
Bedeutung haben konnen.

Um solche Anschauungen ernst zu nehmen, mii8te man eingehend un-
tersuchen, welche geistlichen Aufbriiche und Entwicklungen im 19. und
20. Jahrhundert zu nennen wiren, vor denen sich die deutschen Einwan-
derer abgeschirmt hitten. Das Ergebnis wire wohl nicht gerade aufregend.
Die verschiedenen Erneuerungsbestrebungen im protestantischen Bereich
Lateinamerikas konnen hauptsichlich auf angelsichsische Erweckungsbe
wegungen zuriickgefiihrt werden, welche in diesem Raum — wenigstens
anfangs — ebenso eine verpflanzte Spiritualitit darstellten, wie die, welche
von deutschen evangelischen Einwanderern aus ihrer alten Heimat nach
Brasilien gebracht wurde. Ebensowenig war das Leben der romisch-katholr
schen Kirche Lateinamerikas im 19. und der ersten Hilfte des 20. Jahrhun-
derts von einer tiefgreifenden geistlichen Erneuerungsbewegung ernsthaft
beriihrt, was auch darin zum Ausdruck kommt, daR es bis vor kurzem
keinen aus lateinaemerikanischen Lindern stammenden Heiligen auf der
Liste der von Rom kanonisierten Personen gab.

Die Probleme, mit denen sich andere Kirchen beschiftigten, waren den
evangelischen Einwanderern oft ganz fremd. Die groBe Frage in der Presby-
terianischen Kirche Brasiliens, ob ein Christ Freimaurer sein diirfe oder nicht,
war fiir die meisten von ihnen nicht relevant. Das Problem des Legalismus,
ob ein Christ rauchen und alkoholische Getrinke trinken diirfe, bei andere-
ren Protestanten wieder eine wichtige Frage, wurde in ihren Kreisen auf eine
ganz andere Weise geldst als bei jenen. Sie konnten auch nicht den Weg des
Anti-Katholizismus einschlagen, weil die ersten Einwanderer von Deutsch-
land die Kenntnis einer romisch-katholischen Kirche mitbrachten, die mit
den Anhingern der Reformation zusammenleben konnte. In der neuen
Heimat muRten sie mit romisch-katholischen Einwanderern eine Gemein-
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schaft bilden, obgleich Anti-Katholizismus in vielen als bodenstindig an-
gesehenen Kirchen als ein Beweis des richtigen evangelischen Glaubens
galt.

Die Mitglieder der Diasporagemeinden waren auch von der Vielfalt der
religidsen Gemeinschaften in Brasilien nicht beeindruckt, noch weniger von
den Lehren, welche sie propagierten. Sie waren andererseits nicht imstande,
das wirklich christliche Gut mancher Bewegungen von synkretistischen
Auffassungen anderer zu unterscheiden. Sogar ihre Pfarrer, die aus Deutsch-
land kamen, konnten mit diesen Problemen nicht leicht fertig werden, so
daf es fiir sie nur eine Losung gab: die Gemeindeglieder vor allem Einflu
brasilianischer religidser Kreise zu bewahren.

Dies darf man unter keinen Umstinden als eine anti-0kumenische Hal-
tung bezeichnen. Erstens darum nicht, weil man im 19. Jahrhundert kaum
schon von einer 6kumenischen Bewegung sprechen kann und diese Bewe-
gung auch im 20. Jahrhundert nur sehr langsam in Lateinamerika einzog.
Ubrigens ist es bekannt, daR im Jahre 1934, als die Confedercao Evangélica
do Brasil begriindet wurde, die vier evangelischen Synoden, welche heute die
IECLB bilden, nicht zur Mitarbeit eingeladen worden sind; der Beitritt
der Kirche konnte erst im Jahre 1958 vollzogen werden.

Zusammenfassend kann man wohl sagen, daR im lateinamerikanischen
Raum die Integration der Diasporagemeinden in das geistliche Leben ihrer
neuen Heimat nicht nur erschwert wurde durch die Tendenz sich abzukap-
seln, sondern auch durch die Qualitit der vorhandenen religiésen Stromun-
gen.

Schlieflich noch folgende Aussage, durch welche christliche Diaspora-
gemeinschaften oft charakterisiert werden: Diasporachristen kiimmern sich
nur um die, die zu ibrer Volksgemeinschaft geboren, sie sind micht an
Mission interessiert.

Diese Aussage kann nicht veraligemeinert werden, denn die Mennoniten
sind auch evangelische Einwanderer, die deutsch sprechen. In Paraguay ha-
ben sie sehr schnell nach ihrer Ankunft eine respektable Missionsarbeit bei
den in ihrer Nihe lebenden Indianern angefangen. Ein anderes Beispiel
stammt aus Australien. Hier haben sich evangelisch-lutherische Auswanderer
aus Deutschland bald nach ihrer Ankunft in Barossatal und anderen Gegen-
den mit der Frage befalt, wie man Gottes Wort unter der Urbevolkerung
des Landes verbreiten konnte. Gemeindepfarrer haben fiir viele Monate und
sogar Jahre ihre Diasporagemeinde mit deren Billigung verlassen, um zu
erforschen, ob , hinter den Bergen® etwas fiir Gottes Herrschaft hier auf
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Erden getan werden konnte. Aus diesen Ansitzen wuchs dann die intensive
Missionsarbeit der Evangelisch-Lutherischen Kirche, die neben der Verkiin-
digung des Wortes unter den Urbewohnern Australiens die Missionsarbeit in
Neuguinea geférdert hat Eine Kirche, die vielleicht nur ein Achtel der
Mitglieder der IECLB hat, also mit gutem Recht eine Diasporakirche ge-
nannt werden kann, hat eine imponierende Missionsarbeit sowohl im Lande
als auch in anderen Lindern entwickelt.

Der Missionsgedanke in den Gemeinden der deutschen evangelischen
Auswanderer in Brasilien war gewil nicht ganz ausgestorben. Er wurde von
drei Kriften oder Motiven in bestimmten Grenzen gehalten. Die erste
Begrenzung kann man in den Gesetzen des brasilianischen Staates sehen, der
solche Titigkeit bis zum Ende des 19. Jahrhunderts nicht zugelassen und
die freie Religionsausiibung der evangelischen Deutschen nur unter der Be-
dingung erlaubt hat, daf sie das Wort in deutscher Sprache predigen.

Die zweite Begrenzung bestand darin, daR die deutschen evangelischen
Emigranten ihre Mission an erster Stelle darin sahen, andere Einwohner,
die in der alten Heimat nicht auf dieselbe Weise Kirchenchristen gewesen
waren wie sie, in ihre Gemeinden einzuladen und sie zu aktiven Mitgliedern
zu machen. Dies war eine Missionsaufgabe, fiir die sie am besten qualifiziert
waren und die sie auch am besten ausfiillen konnten.

Schlieflich wurde ihr missionarisches Interesse dadurch behindert, daR
nach der Kodifizierung der Religionsfreiheit das missiologische Problem in
Lateinamerika ungelést war: was ist Mission und was ist Proselytismus?
Auch nach der Griindung der theologischen Fakultit in Sao Leopoldo
konnte man sich mit dieser Frage theologisch nicht geniigend befassen, weil
andere Probleme zu bewiltigen waren. Ebenso wenig konnte man Theorien
und Praktiken anderer evangelischer Kirchen oder die des Katholizismus
ohne weiteres iibernehmen, weil sie einen Fremdkdrper im theologischen
System einer evangelisch-lutherischen Kirche dargestellt hitten.

In den letzten 15—20 Jahren hat jedoch die IECLB mit der Missionsar-
beit angefangen, zunichst in Westparana, dann am Rande der GroBstidte
und schlieflich in Indianerreservaten und Neusiedlungsgebieten, die weit
von den bestehenden Gemeinden der IECLB entfernt liegen.

Die angeblichen Charakterziige der evangelischen Diasporagemeinden
beruhen nicht nur auf ihrer Diasporasituation, sondern zugleich auch auf
besonderen Umstinden ihrer Umgebung, Lage und Aufgabe. Es gibt evange-
lische Diasporagemeinden in Lateinamerika und anderen Weltteilen, fiir
welche die in den Aussagen zusammengefaRte Kritik keine Giiltigkeit hat.
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Nachdem wir sechs Charakterzige, die vielfach als typische Merkma-
le einer christlichen Diasporagemeinschaft bezeichnet werden, kritisch un-
tersucht haben, kommen wir zu dem Resultat, daB sie nicht ohne weiteres
fiir jede Diasporasituation als bestimmend angesehen werden diirfen, son-
dern dafl besondere Umstinde und Situationen zur Entwicklung der be-
sprochenen und anderer Charakterziige der kirchlichen Diaspora beitragen
konnen. Der Unterschied zur Auffassung vieler Autoren, die die Diaspora-
gemeinschaften von auen betrachten, besteht darin, daf die Aneignung der
genannten Charakterziige als eine Moglichkeit, aber nicht als eine mit der
Diasporasituation innerlich zusammenhingende Wirklichkeit anzusehen ist.
In diesem Zusammenhang spielen zwei weitere Uberlegungen eine Rolle.

Erstens ist zwischen christlichen, und unter ihnen besonders evangeli-
schen Diasporagemeinden, und anderen Gemeinschaften, Organisationen der
Diaspora zu unterscheiden. In einer christlichen Diasporagemeinde stebt
die Verkindigung des Wortes des Herrn im Zentrum und sie findet auch
regelmiBig- und oOffentlich statt. Gottesdienst und Predigt, welche das
Riickgrat der kirchlichen Diasporaarbeit bilden, auch wenn sie mit viel
menschlicher Schwiche behaftet sind, bestimmen die Existenz dieser
Gemeinschaften — im Gegensatz zu allen anderen Organisationen der
Diaspora. Diese Aktivitit verbindet die Diasporagemeinden. nicht mit
kulturellen, gesellschaftlichen und anderen Gemeinschaften der Diaspora
(Kulturvereine, Schulvereine, Wohltitigkeitsvereine usw.), auch wenn ihre
Mitglieder identisch sein kdnnen, sondern mit Kirchen, die unter Umstinden
eine ganz andere Geschichte haben. Deshalb kann man nicht ohne weiteres
Charakterziige, die bei sikularen Diasporaorganisationen mehr in den
Vordergrund treten, einfach auch fiir kirchliche Gemeinschaften als giiltig
erkliren. Schon vom soziologischen Gesichtspunkt aus sind sie zu verschie-
denen Kategorien gehdrende Einheiten.

Die andere Uberlegung ist eine theologische. GemiR unserem Glau-
ben geschiebt immer etwas, wo das Wort Gottes verkindigt wird, weil der
Heilige Geist fiir sein Handeln unter uns sich der Gnadenmittel bedient. Das
Werk des Heiligen Geistes kann mit vielen Worten beschrieben werden, auf
jeden Fall bringt Gottes Geist, wenn er unter Menschen wirkt, Verinderun-
gen. Wann, wo und wie, dies ist Sein Geheimnis. Aber mit dem Vertasser des
55. Kapitels des Jesajabuches diirfen wir glauben, daR Gottes Wort nie
umsonst Menschenherzen trifft, sondern wie der Regen eine wichtige Rolle
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in der Natur spielt, so ist es auch mit Gottes Wort, wenn es zu uns kommt.

Darum diirfen wir hoffen, da@ Diasporagemeinden und -kirchen, wie
auch ihre Mitglieder, sich verindern kénnen. Was einmal ein auffallender,
negativ einzuschitzender Charakterzug solch einer Gemeinschaft war, kann
total verschwinden und sich ins Gegenteil erheben, oder was einst als eine
Last angesehen wurde, kann zu einem Segen fiir die eigene Gemeinschaft,
aber auch fiir andere werden.

V.

Menschen, die einmal die ausnehmend schéne, aber gefihrliche Fahrt
vom Atlantischen zum Stillen Ozean um die Siidspitze Lateinamerikas (oder
umgekehrt) mitgemacht haben, kénnen davon berichten, dal es besonders
bedriickend ist, die Felsenblocke, die aus dem Wasser ragen und ganz bizarre
Formen haben, in den Meerengen zu sehen. Sie sind so zahlreich und schei-
nen den Weg des Schiffes so einzuengen, daf die Passagiere oft schon vor
Augen haben, wie das Schiff anst68t und zerbricht. Bestimmt dachten Ma-
gellan und seine Gefihrten so, als sie zum erstenmal durch die Meerenge
fuhren. Doch auf heutige Lotsen und Schiffskapitine, Steuerleute und
andere, die die Gegend kennen, machen sie nicht denselben Eindruck wie
auf Touristen. Fiir sie spielen die Felsblocke die Rolle der Kilometersteine
an der Landstrale oder die der Bojen, die in geringer Meerestiefe die Schiffe
sicher in den Hafen fiihren. Die Verschiedenheit ihrer Formen ist eine
Orientierungshilfe.

Ein aus dem Meer hervorragender Felsen kann also einerseits eine Ge-
fahr, andererseits eine Hilfe sein.

So ist es mit Tendenzen, Charakterziigen und Versuchungen im Leben
der kirchlichen Diaspora. Ohne das Wissen, da Gott auch in ihrer Mitte
titig ist, konnen sie uns zu melancholischen Gedanken veranlassen. Aber
wer davon iiberzeugt ist, da® Gott aus unangenehmen, sogar bose aussehen-
den Dingen Gutes hervorbringen kann, ist in der Lage, mit Zuversicht die
Zukunft der Diasporagemeinden und -kirchen ins Auge zu fassen.

So kann die Tendenz der Diasporachristen, sich in der Fremde eng zu-
sammenzuschlieBen, als ein Beispiel dafiir gelten, daR Christsein auch be-
deutet, daff man 2u einer engen Gemeinschaft gebhort, wo einer fiir den
anderen Sorge trigt. Darauf weist auch der Verfasser des letzten Aufsatzes
in der erwihnten Untersuchung iiber die argentinischen Emigrantenkirchen
hin (Dwain Epps, S. 216).
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Ebenso hat der Fels, der als ,,Hindernis bei der Integration in die Um-
gebung'’ bezeichnet werden kénnte, eine sonnige Seite, die auch eine Hilfe
fir die Zukunft bedeuten kann. Er weist auf den Unterschied bin, der zwi-
schen Kirche und Welt bestebt, und hilft bei der kritischen Auswertung al-
ler politischen Tendenzen, von welcher Richtung sie auch kommen. Denn
das theologische Denken nicht nur in Lateinamerika, sondern auch in ande-
ren Erdteilen wird gefihrdet durch die Moglichkeit eines neuen Bundes zwi-
schen den Regierenden und der Kirche auf der Basis eines Nationalismus,
durch die Ideologisierung des Evangeliums und die vollstindige Tren-
nung von Lehre und Leben.

Die Gefahr, daR eine Diasporakirche zu viele Bindungen an die ur-
spriingliche Heimat ihrer Griinder hat, kann ebenfalls unter einem anderen
Gesichtspunkt betrachtet werden. Im Zeitalter der Okumene kann es fiir alle
lateinamerikanischen Kirchen niitzlich sein, daB es in ihnen Mitarbeiter gibt,
die besondere Verbindungen — hier denke ich an erster Stelle an sprach-
liche — mit europiischen Lindern haben und als Mittler geistlicher Gaben
jener Kirchen die Kirchen Lateinamerikas bereichern konnen.

Konnte nicht das Beispiel einer aus der Emigration stammenden Kirche,
die viele Werte aus der Vergangenheit hochschitzt, eine Inspiration sein fiir
cine — oft ohne tiefe Wurzeln lebende — Kirche? Kénnte eine solche Kir-
che nicht ihren Schwesternkirchen helfen, dariber nachzudenken, was sie
in threm kirchlichen Leben fiir so wertvoll balten, daff sie davon nichts auf-
geben wiirden, sondern bereit wiren, es anderen mitzuteilen? Auch die
vorsichtige Beurteilung aller von auen kommenden Str6mungen in den
Diasporakirchen konnte dazu fithren, dal ithre Schwesterkirchen die ,, Unter-
scheidung der Geister‘ besser praktizieren.

Und schlieflich bin ich davon iiberzeugt, daf die schrittweise und weni-
ger schwirmerisch sich entwickelnde missionarische Verantwortung der
IECLB eine grole Bedeutung auf dem Gebiet der missiologischen Uberle-
gungen und der 6kumenischen Zusammenarbeit haben kann. Sie kann unter
Umstinden zu einem Beweis werden, dal Verpflichtung zur Mission und
okumenische Offenbeit einander nicht ausschliefien.

N
Was ist nun die Verantwortung und die Aufgabe der Schwesterkirchen
gegeniiber einer Diasporakirche wie die IECLB? Die Antwort kann nur lau-

ten: wir tun unseren Dienst an der Schwesterkirche in Brasilien, wenn wir
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mit unseren Fiirbitten, unserem Beispiel und mit der Beantwortung ihrer
konkreten an uns gerichteten Bitten auch in Zukunft dazu beitragen, daB sie
eine Arbeitsstitte oder Atelier des Heiligen Geistes in dem grofen siidameri-
kanischen Land bleiben kann und dadurch ein Segen fiir viele wird.

Literatur:

Joachim Fischer und Christoph Jahn (Hrsg.): Es begann am Rio dos Sinos, Erlangen
1970.

Martin N. Dreher: Kirche und Deutschtum in der Entwicklung der Evangelischen
Kirche Lutherischen Bekenntnisses in Brasilien, Gottingen 1978.

Hans-Jiirgen Prien, Die Geschichte des Christentums in Lateinamerika, Gottingen 1978.
Waldo Luis Villalpando (Hrsg.): Las Iglesias del trasplante, Centro de Estudios Chri-
stianos, Buenos Aires, 1970.

Dr. Mortimer Arias (Hrsg.): Carta mensual de evangelizacion, Dez. 1980, Nr.
28, Sao Bernado do Campo, Brasil.

Zum Gotteshaus gehdrt nicht mehr, als daR Gott mit seinem Worte da
sei. Martin Luther
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MAX TRATZ

NOCH UNTER TRANEN PSALMEN SINGEN

Die evangelisch-lutherische Kirche der Ukrainer
in Ostgalizien (1925—1944)

Denkt man an die fast unermeRlichen Verluste, welche die evangelisch-
lutherische Kirche im Osten durch den Zweiten Weltkrieg erlitten hat, dann
scheint der Untergang der kleinen ukrainischen Kirche in den ehemaligen
polnischen Provinzen Galizien und Wolhynien nur eine Randerscheinung zu
sein. Dengoch hat zumindest der Martin-Luther-Bund Ursache, diese Kirche
nicht in Vergangenheit geraten zu lassen. Auf seiner Jahrestagung 1930 in
Augsburg hat er am 23./24. September offiziell das ,,Ukrainische Hilfswerk
des Martin Lutherbundes* gegriindet. Weniger feierlich war dann der Be-
schlu, daB es mit Wirkung zum 1. Januar 1946 infolge der verinderten
Umstinde erloschen sei.

Im gleichen Jahre 1930 hatte sich bereits im Juni der Rektor an den
Zocklerschen Anstalten in Stanislau, Lic. Wilfried Lempp, an die Gesell-
schaft fir Innere und Aufere Mission in Neuendettelsau brieflich mit der
Bitte gewandt, in Neuendettelsau die kommenden ukrainischen Theologen
auszubilden und zu betreuen. Er erhielt von Dr. Eppelein bereits am 14. 6.
1930 eine freudige Zusage. In Neuendettelsau stand dafiir der Mann zur Ver-
fiigung, welcher die besten Voraussetzungen fiir diese Aufgabe mitbrachte,
der unvergessene Pfarrer Johann Langholf, der selbst Wolhyniendeutscher
war. So wurden in Dettelsau von 1931—1944 insgesamt 30 junge Ukrainer
aufgenommen, unterrichtet, und sie und ihre Familien, soweit sie dem Un-
heil des Ostens noch entrinnen konnten, zum Teil noch bis 1952 oft unter
groRen Opfern betreut. Rechtfertigten auch einzelne Schiiler nicht das in
sie gesetzte Vertrauen, so wuchsen doch die meisten unter Kreuz und Ver-
folgung zu treuen Zeugen ihres Herrn heran. So hat also auch die Neuen-
dettelsauer Gesellschaft AnlaR, sie nicht zu vergessen.

Nicht minder die andere Ausbildungsstitte im Briiderhaus in Moritzburg
in Sachsen. Das Gemeinschaftshaus in Vandsburg, das sich unter Pfarrer
Lassahn/Bromberg dieser Aufgabe widmete, existiert allerdings nicht mehr.

Aber auch die bayerische Landeskirche sollte der ukrainischen Pfarrer
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gedenken, von denen die meisten ihre Ordination durch den Ansbacher
Kreisdekan empfangen hatten. Sie haben durch ihren Dienst auch ein Stiick
zur bayerischen Kirchengeschichte beigetragen. Einer von ihnen, Edmund
Pyszczuk, war nach seiner Entlassung aus russischer Gefangenschaft bis zu
seinem Tode am 28. 4. 1969 noch im Dienst der bayerischen Landeskirche.

Die ,,Europiische Zentralstelle fiir kirchliche Hilfsaktionen in Genf
unter Leitung von Dr. Adolf Keller hatte sich in drei Konferenzen 1933
und 1935 und zuletzt am 11. 9. 36 in Prag eingehend mit Hilfsprogrammen
fiir die reformierten und lutherischen Kirchen in der Ukraine beschiftigt
und auch wesentliche Hilfe geleistet. Am Lutherischen WeltkongreR in Paris
1936 nahm als Reprisentant der ukrainisch-lutherischen Kirche Pastor Hi-
larius Schebetz teil.

Es sollen daher die folgenden Ausfiihrungen nicht nur ein Gedenken,
sondern ein echter ,,DenkanstoR‘ sein, wieso Gott in zwnzig Jahren eine sol-
che evangelische Bewegung unter der ukrainischen Bevolkerung entstehen
lieR, um dann ihre Spuren scheinbar wieder vollig verléschen zu lassen. Es
war diese Bewegung ja die erste evangelische Volksbewegung in einem slawi-
schen Lande seit den Tagen der Reformation.

DaR dazu die Ukrainer ausersehen waren, hat sicher etwas mit ihrer
leidvollen Geschichte zu tun. Es ist diesem Volk von etwa 44 Millionen
Seelen (im Jahre 1932) niemals richtig vergénnt gewesen, in einem eigenen
Staatswesen seine Nationalitit und seine Kultur zu verwirklichen. Es war
fast immer ,,aufgeteilt”. Heute ist es allerdings véllig ,,geeint* in der Sowjet-
Republik Ukraine. Durch den Versailler Vertrag und das Rigaer Abkommen
wurden aus der osterreichischen Erbmasse die Kronkolonie Galizien und aus
RuRland die Landschaft Wolhynien mit etwa 7 Millionen Ukrainern, Weil3-
russen und Ruthenen der Republik Polen zugefiigt. Ein kleiner Teil davon
gehdrte zur russisch-, spiter ukrainisch-orthodoxen Kirche, die Mehrzahl
waren ,,Uniaten*, d. h. Angehorige der griechisch-romisch-unierten Kirche.
Diese hatte ihren Ursprung in der berithmten Synode von Brest-Litowsk im
Jahre 1596, bei der die Bistiimer Wlodzimierz, Luck, Polock, Chelm, Pinsk
und zeitweise selbst Kiew sich der Jurisdiktion des Papstes unterstellten
unter Wahrung ihrer griechischen Liturgie, des Gottesdienstes in altslawi-
scher Sprache, des Abendmahls in beiderlei Gestalt und der Priesterehe. Hun-
dert Jahre spiter traten dieser Union auch die Bischéfe von Lemberg und
Przemysl bei. In RuRland konnte sich die Union nicht halten. Sie iiberlebte
aber in der Osterreichischen Monarchie. So war also die Mehrzahl der Ukrai-
ner in Polen uniert und sie bekamen auch bald die sehr heftigen Polonisie-
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rungs- und Romanisierungsversuche zu spiiren. 1925 verlor der Klerus, trotz
heftigen Widerstandes, das Recht der Priesterehe. Der geistliche Nachwuchs
wurde der besonderen Obhut des Redemptoristenordens unterstellt, der in
seiner Ordensniederlassung ,,Zur unbefleckten Empfingnis der seligen Jung-
frau Maria* in Beauplateau bei Liittich eine besondere Ausbildungsstitte
dafiir eingerichtet hatte. Die begabtesten Jungen kamen allerdings gleich ins
Institutum Ruthenicum nach Rom.

In den galizischen Landgemeinden wurden regelmiBige ,,Missionen‘
durchgefiihrt, um den vollen AnschluR an Rom vorzubereiten. DaR dies im
Hinblick auf das mehr als gespannte Verhiltnis zur polnischen Staatsregie-
rung zum Teil groBe Unruhe unter der Bevolkerung hervorrief, war nicht
verwunderlich. Das war aber nicht die Ursache fiir eine evangelische Bewe-
gung.

Diese kam zunichst aus Amerika. Zu Hunderttausenden waren ukraini-
sche Bauern nach den USA und nach Kanada ausgewandert. Unter ihnen hat-
ten sich bereits zu Beginn des Jahrhunderts evangelische Gemeinden ukrai-
nischer Nationalitit gebildet und sich der presbyterianischen Kirche in To-
ronto angeschlossen. Von dort kamen im Frithjahr 1925 die beiden Pfarrer
Kusiw und Crath zusammen mit Diakon Butschak nach Stanislau und Kolo-
mea. Am 2. Osterfeiertag fand der erste ukrainische Gottesdienst in der
deutschen evangelischen Kirche in Kolomea statt. Der dortige Pfarrer Lic.
Max Weidauer, einer der getreuesten Freunde Zocklers, begleitete.die Ausbrei-
tung des reformierten Zweiges der jungen ukrainischen Kirche in und um
Kolomea mit Rat und Hilfe bis zu seinem frithen Tod am 2. April 1937.

Das Zentrum aber wurden die Stanislauer Anstalten unter der Leitung
des geistesmichtigen Theodor Zockler. Bereits 1891 war er als Sendbote
der lutherischen Judenmission nach Stanislau gekommen und fithrte das
Werk weiter, das vor ihm sein Freund August Wiegand aus Mecklenburg
begonnen hatte: Die Sammlung der evangelischen Kolonisten in und um
Stanislau. Unter seiner Leitung entstanden dann die Anstalten der Pflege
und Erziehung, die Otto Dibelius zu Recht das ,,Bethel des Ostens* nannte.
Begonnen wurde mit einem Kinderheim ,,Bethlehem* (1896), dem bereits
zwel Jahre spiter die Schule folgte.

Eine hochherzige Spende des Direktors einer Petroleumgesellschaft,
Geo von Kaufmann, ermdglichte 1913 den Bau eines Kinderpflegeheimes,
verbunden mit einem Diakonissenmutterhaus. Der Name ,,Serepta‘* deutete
sinnigerweise die Verbindung von Ol und Barmherzigkeit an. Es folgten
dann das Heim fiir Alte und Behinderte ,,Sunen‘ und nach dem Ersten Welt-
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krieg das evangelische Realgymnasium mit Internaten, das Kandidatenheim
Paulinum und die landwirtschaftliche Maschinenfabrik ,,Vis‘. 1938 umfate
die Stanislauer Anstaltsgemeinde iiber 500 Seelen.

Kirchlich unterstand die galizische Diaspora bis 1918 dem Oberkirchen-
rat in Wien. Die Aufsicht iibte ein Superintendent aus, der seinen Dienstsitz
in Lemberg, zeitweise auch in Biala hatte. Am 11. Dezember 1919 faRte
eine Versammlung von Vertretern aus 18 galizischen evangelischen Gemein-
den in Lemberg den Beschluf zur Griindung einer selbstindigen ,,Evangeli-
schen Kirche Augsburgischen und Helvetischen Bekenntnisses'. Zur ober-
sten Kirchenbehorde wurde ein Superintendentialausschuf bestimmt und
als Leiter Dr. Theodor Zéckler ernannt. Der Oberkirchenrat in Wien iiber-
trug auf Bitten hin in feierlicher Form seine bisherigen Rechte und Pflichten
auf diese neue Kirche. 1922 wurde dem polnischen Kultusministerium der
Entwurf eines Grundgesetzes iibergeben. Der wichtigste Abschnitt war Ar-
tikel 2 dieses Grundgesetzes, in dem es hieR: ,,Hinsichtlich der konfessio-
nellen Frage hilt die Evangelische Kirche A. und H. B. fest an der bisheri-
gen Ordnung, welche eine Verschmelzung und Vermischung der Bekennt-
nisse ausschlielt, vielmehr den einzelnen Gemeinden und Glaubensgenossen
ihre volle Selbstindigkeit hinsichtlich der Lehre und des Bekenntnisses iRt “.
Zum Gebiet dieser Kirche gehérten die vier Wojewodschaften Krakau, Lem-
berg, Stanislau und Tarnopol. Die lutherische Gemeinde in Krakau selbst
unterstellte sich dem Konsistorium der Augsburgischen Kirche in Warschau.
Die Kirche umfaRte 1936 33 200 Seelen (davon 30057 lutherisch, 3 163 re-
formiert) 28 887 Glieder waren von deutscher, 1 675 polnischer und 2 652
ukrainischer Volkszugehdrigkeit. Die beiden groBten Pfarrgemeinden waren
Stanislau (4 653, davon 2 369 Ukrainer) und Lemberg (4 576). Diese kleine
Kirche unterhielt aus eigenen und Spendenmitteln 87 Volksschulen mit 116
Klassen, zwei Gymnasien und, wie gesagt, das Stanislauer Anstaltswesen. Das
kirchliche Schulwesen war von entscheidender Bedeutung. Nach Meinung
Zocklers sollte hier ,,ein Typus eines evangelischen Menschen ausgebildet
werden, der imstande ist, der groBen Zeugenaufgabe, welche die Kirche
sichtlich in diesem Lande hat, gerecht zu werden. Das ist das Ziel, welches
sich die Leitung der evangelischen Kirche in Kleinpolen fiir ihr Schulwesen
gesetzt hat und fiir welches ihr kein Opfer zu gering erscheint.

Dieser Evangelischen Kirche A. und H. B. unter Zéckler wurde das Pa-
tronat iiber die beiden Zweige der jungen ukrainischen Gemeinden iibertra-
gen. Unmittelbar nach dem reformierten Beginn in Kolomea hatten sich
zwei unierte Geistliche, nimlich der junge Priester Fedir Staschynskyj, Pri-
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vatsekretir des Metropoliten der griechisch-unierten Kirche, des Grafen Szep-
tycki in Lemberg, und der hochbegabte Theodor Jartschuk, der bereits vier
Jahre Priesterstudium im Collegium Ruthenicum in Rom hinter sich hatte, an
den Rektor der Diakonissenanstalt Lic. W. Lempp mit der Bitte um Unter-
weisung in der Theologie Martin Luthers gewandt. Ihnen schlossen sich dann
die beiden Iwan Pyschtschuk und dessen Vetter Edmund an. Jartschuk setzte
seine Studien in Posen und Tibingen, die beiden Pyschtschuk in Neuendet-
telsau und Erlangen fort. Hilarius Schebetz gesellte sich zu ihnen, der schon
seit lingerem evangelisch geworden war und im Dienste der Inneren Mission
Osterreichs stand. Er erhielt seine Ausbildung zum Predigtdienst im Briider-
haus Moritzburg. Diakon Basilius Wolosianka, Wladimir Kokorudz, Dimitro
und Gregor Kusiw, Jakob Krawtschuk und andere schlossen sich ihnen an.
Bis 1926 hatte es den Anschein, da® sich eine eigene reformatorische Kirche
mit eigenem Katechismus und eigener Liturgie entwickeln wiirde. Aber der
EinfluR aus Amerika war doch so stark, daR sich die beiden Bekenntnisse
trennten. Wihrend die vier ukrainischen Pfarr- und Martrikenstellen (die
dsterreichische Bezeichnung fiir Matrikel) in Kolomea, Lemberg, Peremilow
und Stepan 1933 der reformierten Kirche in Warschau anschlossen und 1935
der amerikanische Professor W. Kusiw durch den Superintendenten Skierski
in sein Amt als erster reformierter Superintendent der ukrainisch-reformier-
ten Kirche in Kolomea eingefithrt wurde, unterstellte sich die evangelisch-
lutherische Kirche bei der feierlichen Einweihung des mit Hilfe des Martin-
Luther-Bundes in Stanislau erworbenen Gemeindehauses Dr. Theodor Zockler
und erkannte ihn als Bischof ihrer Kirche an. Sie hatte sich bereitsam 4. 12.
1931inStanislau als,,Evangelisch-lutherischer Missionsrat‘‘ konstituiert.

In den ersten zehn Jahren hatte die Bewegung insbesondere unter dem
einfachen Bauernvolk bereits eine solche stiirmische Entwicklung genom-
men, daR aufer in den Stidten Stanislau und Kolomea bereits in 65 Orts-
schaften regelmiRiger Sonntagsgottesdienst unter groRer Beteiligung der Be-
volkerung gehalten wurde. Fanden diese zunichst in Bauernhiusern statt, so
lie sich der Bau von eigenen Gotteshiusern und Kapellen nicht vermeiden.
Unter groBen Opfern und mit Hilfe von schwedischen und danischen Freun-
den und auch den Gaben des Martin-Luther-Bundes konnten fiir die luthe-
rische Kirche eigene Gottesdienstriume in Stanislau, Krechwici, Alt Boho-
rodtschany, lIesupil, Hanusiwici, Potercze, Bolschiweci, Nimschyn, Ka-
mienne, Maniawa, Palahytschi, Ozertem und Lazariwka errichtet werden.
Die Reformierten erhielten ihre Gotteshiuser in Kolomea, Molodiatyn, Uto-
ropy, Slobodka-Lesna, Rakowtschyk, Podhajtschyki, Peremilow und in
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Wolhynien in den Gemeinden von Aleksandra, Kustin, Rowno und Stepan.

Als Gesamtseelenzahl wird 1937 von Zockler die Zahl 2 652 angegeben.
Diese Zahl umfaRt natiirlich nur die Gemeindeglieder, die aus der unierten
Kirche ausgetreten und in die Matriken der evangelischen Kirchen aufgenom-
men wurden. Sie ist im Hinblick auf die gesamte Bewegung wohl nur 1/5
von denen, die regelmiRig an den Gottesdiensten teilnahmen. Zum Ubertritt,
der vor der Wojewodschaft erklirt werden mufte, war die Vorlegung eines
Taufscheines notwendig. Wenn auch die amtliche Gebiihr nur 5 Zloty betrug,
so forderten manche Ortsgeistliche solche Betrige, daR die armen Leute
Leinwand, Getreide, sogar ihre Schuhe verkaufen muBten, um die Summe
aufzubringen. Sehr bald setzten massive Verfolgungen ein. Zwei Bauern aus
Molodiatyn wurden wegen Beleidigung dér katholischen Kirche zu zwei und
drei Monaten Gefingnis verurteilt; auf Lic. Weidauer wurde ein regelrechter
Uberfall veriibt.

Am 16. 10. 1936 wurde Diakon Basilius Wolosianka ins Untersuchungs-
gefingnis nach Luck gebracht und am 15. 1. 1937 wegen antistaatlicher Be-
titigung, Beleidigung der Mutter Gottes und des katholischen Kultus zu acht
Jahren Gefingnis und 10 Jahren biirgerlichen Ehrverlustes sowie einer ho-
hen Geldstrafe verurteilt. Bei der Kassationsklage in Lublin bezahlten die
Lutheraner aus Schweden einen Anwalt und sandten den Seemannspastor
Cederblom aus Gdingen als Beobachter. Er wurde von der politischen Ankla-
ge zwar freigesprochen, erhielt aber zwei Jahre wegen Beleidigung der ka-
tholischen Kirche. Am 15. 10. 38 wurde er endlich frei.

Einen gewissen Hohepunkt fand die Hetze gegen die evangelische Be-
wegung im Hirtenbrief des Bischofs Chomysyn von Stanislau, den er zu
Ostern 1935 in allen Gemeinden verlesen lieB. In dem Heft von 47 Druck-
seiten wird gewarnt vor den sektiererischen Predigern, welche die Frauen
mit Parfiim salben, die Kinder mit Benzin taufen, die Mutter Gottes schmih-
ten und anderes mehr. Hitte man diesem Bischof Hryhorij Chomysyn da-
mals gesagt, daf er 1945 im russischen Kerker sterben wiirde, wie auch der
Metropolit von Halysch, Josef Slipyi, und die Bischéfe von Przemysl, von
Daunio, von Priasiw und zahlreiche andere pipstliche Visitatoren und Weih-
bischéfe — wer hitte das fiir moglich gehalten. Fast die gesamte unierte
Kirche mufRte den schweren Qpferweg gehen bis zum bitteren Ende.

Zum Aufbau der Gemeinden gehorte der Ausbau. Grundlage dazu war
die ukrainische Bibel. Hatte die ukrainische Sprache bereits im 19. Jahr-
hundert ihren gréRten Dichter Taras Schewtschenko hervorgebracht, so dau-
erte es doch bis 1905, daR sie durch die Petersburger Akademie der Wissen-
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schaften als selbstindige Sprache anerkannt wurde. Aus dem Kreis um
Schewtschenko und dem Verein zum Heiligen Cyrill und Methodius kam
auch der Bibeliibersetzer Pantelejmon Kulisch (1819—1897). Zwolf Jahre
hatte er gebraucht, um die ganze Bibel ins Ukrainische zu iibertragen. Als er
fertig war, brannte sein Haus ab und dabei verbrannte auch das Manuskript.
In weiteren acht Jahren konnte er abermals das Werk vollenden. Den Druck
seiner Bibel hat er allerdings nicht mehr erlebt. Sie wurde durch die Briti-
sche Bibelgesellschaft in Wien im Jahre 1903 herausgegeben. Da sich in ihr
jedoch zahlreiche russische und polnische Anklinge fanden, beschlossen die
evangelischen Kirchen eine neue Ubersetzung, an der sich jedoch alle ukrai-
nischen Kirchen beteiligen sollten. Es kam auch tatsichlich zur Bildung
einer ,,Biblischen Revisionskommission* an der vertreten waren: die
orthodoxe Kirche, die Lutheraner mit Schebetz, die Reformierten mit
Zurakowskyi, die Baptisten und die Evangeliumschristen. Es waren aller-
dings keine Vertreter der unierten Kirche beteiligt. Als Vorsitzender und
Ubersetzer wurde Dr. Iwan Ohijenko gewonnen. Er war als Slawist Rektor
der ukrainischen Universitit Kamenesz. — Podolskyi, zeitweilig Kultusmini-
ster der ukrainischnationalen Republik und wurde dann zum Erzbischof der
ukrainisch-orthodoxen Kirche in Chelm ernannt. Nach sorgfiltiger Arbeit
konnte 1939 noch die Ausgabe des Neuen Testaments mit den Psalmen
erscheinen. Der Ausbruch des Krieges verhinderte die Fertigstellung. Zwar
war das Alte Testament durch Prof. Marzinkowskyj beendet worden, konnte
aber der Kommission zur Uberpriifung nicht mehr vorgelegt werden. Mar-
zinkowskyj gelang es, nach Amerika zu fliechen. An seine Stelle trat Pastor
Hoffmann aus StrauRdérfel. Im April 1941 sollte die Kommission zusam-
mentreten, um den endgiiltigen Druck zu beschlieRen. Es war nicht zu
ermitteln, ob das Werk zu Ende gefithrt werden konnte. DaR aber eine gute
Bibeliibersetzung fiir alle ukrainischen Kirchen in Ruffland wie im Exil, aber
auch fiir die gesamte Kultur dieses Volkes von entscheidender Bedeutung
sein kann, steht auer Zweifel.

Die nichsten Fragen, die dringend zu losen waren, waren Gottesdienstord-
nung und Gesangbuch. Wihrend die Reformierten sich der niichternen Got-
tesdienstformen bedienten, versuchte Theodor Jartschuk einen neuen Auf-
bau des Gorttesdienstes aus der orthodoxen Liturgie und den lutherischen
Agenden. Das Ergebnis war der ,,Sluschewnik®, die Gottesdienstordnung
fiir die ukrainische evangelische Kirche Augsburger Bekenntnisses, gedruckt
1933 in Stanislau. Es war dies zum ersten Mal in der Kirchengeschichte, daB
das reiche Erbe der orthodoxen Liturgie in eine lutherische Gottesdienst-
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form eingebracht wurde. Die Liturgie wurde den Universititen in Leipzig
und Tiibingen zur Priifung vorgelegt und anerkannt. Hinzu kam der ,,Spi-
wannik®, das Gesangbuch. Von Fediw wurde bereits in den zwanziger Jah-
ren das erste Gesangbuch mit 246 Liedern herausgegeben, das von der luthe-
rischen Kirche 1933 zum Teil in das Stanislauer Gesangbuch aufgenommen
wurde, Iartschuk hat dann auch den Katechismus und das Augsburger Be-
kenntnis iibersetzt. Er gab auch die Monatsschrift Stiah (Fahne) und das Er-
weckungsblatt ,,Prozry* (Wach auf) heraus. Von den Reformierten wurde
bereits 1925 durch Fediw die Zeitschrift ,,Wira i Nauka* (Glaube und Leh-
re) und spiter ,,Sijacz* (Simann) herausgegeben. Im Laufe eines Jahrzehnts
erschien eine Unzahl von volksmissionarischen Flugschriften und Bro-
schiiren.

Hohepunkte im Leben der galizischen deutschen und ukrainischen Kir-
chen waren das Reformationsfest 1936 als 40. Jahresfest der Stanislauer
Anstalten, der 5. Mirz 1937 mit der Feier des 70. Geburtstags Zécklers und
1938 die Feiern in allen ukrainischen Kirchen zur Erinnerung an die ersten
Taufen von Ukrainern vor 950 Jahren.

Lingst hatte Zockler klar gesehen, daR der Weg des polnischen und des
deutschen Volkes einer Katastrophe von schrecklichen Ausmaen zutrieb.
So war er vorbereitet, als er am Abend des 1. September 1939 von polni-
scher Polizei in Haft genommen wurde. Am 17. wurde er, als die Russen vor
der Stadt standen, entlassen. Es dauerte jedoch bis zum Eintreffen der deut-
schen Umsiedlungskommission noch drei Monate. Dann kam das Ende. Alle
wurden umgesiedelt, auch die Alten, Kranken, Kriippel und Schwachen.
Von den Minnern durfte jeder 50 Kilo, von den Frauen jede 25 Kilo mit-
nehmen. In Wolfshagen in Westpreuen und in Kobelsdorf bei Danzig fan-
den die Anstalten fiir vier Jahre eine neue Bleibe. Die Familie Zéckler wurde
zunichst nach Berlin und dann zum Schwiegersohn nach Lissa gebracht.
Dort wurde mit groBer Gewissenhaftigkeit die evangelische Kirche A. und
H. B. in Galizien liquidiert.

Zuriick blieben die ukrainischen Gemeinden. Von den 16 Geistlichen
wurde Theodor lartschuk verhaftet und zum Tode verurteilt. Angeblich soll
das Urteil in Verbannung nach Sibirien umgewandelt worden sein. Mdgli-
cherweise ist er mit dem Transport von etwa 2 500 Polen und Ukrainern in
der Gegend von Stanislau umgebracht worden. Pfarrer Wolosianka erhielt
drei Jahre Kerker, der Kantor Bercvatowicz acht Jahre, von denen er drei
Jahre verbiite.

Fiinf Pfarrer waren in andere Berufe gegangen, von zweien war keine
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Nachricht zu erhalten. Sieben ukrainische lutherische Pfarrer kamen nach
Deutschland bzw. in den Warthegau, durch Umsiedlung fiinf Pfarrer (Hi-
larius Schebetz, Gregor Kusiw, Wolodymyr Kokorudz, Michajlo Stefaniw
und Leon Humeniuk), zweien gelang die Flucht — Wasil Lomej (mit Frau
und zwei Kindern) und Dmjtro Kusiw.

Edmund Pyschtschuk kam nach Lodz und wurde unverziiglich eingezo-
gen. In Stalingrad geriet er in russische Gefangenschaft, aus der er am 18.10.
1955 nach Bayern entlassen wurde.

Doch ging auch nach 1939 das gottesdienstliche Leben unter den Rus-
sen weiter. In kleinen Gruppen fanden sonntiglich in der Stanislauer Kirche
polnische, ukrainische und auch deutsche Gottesdienste statt. Wie freute
sich Zockler, als er im August 1943 die Erlaubnis erhielt, seine alte Wirkungs-
stitte noch einmal wiederzusehen. Der Miinchner Theologe Kalb, der mit
der Vertretung des Lemberger Kriegsoberpfarrers beauftragt war, konnte
ihm eine neue Gemeinde von Fliichtlingen aus dem siidlichen RuRland, aus
der Ukraine und dem Kaukasus vorstellen. Es waren meist Frauen und Kin-
der, deren Minner nach Sibirien deportiert waren. 21 Kinder konnte Zock-
ler noch in seiner alten Kirche taufen. Die Wehrmacht nahm diese Fliichtlin-
ge 1944 in den Warthegau mit. Von dort wurden sie 1945 wieder nach Rug-
land verschleppt.

Die ukrainischen Pfarrer in Deutschland dringte es unwiderstehlich wie-
der in ihre alten Gemeinden zuriick. Bereits am 4. 3. 1942 konnte Hilarius
Schebetz zuriickkehren. Am 28. 5. 1942 schildert er in einem Brief an Dr.
Eppelein eingehend die Verhiltnisse.

Von 1942 bis 1944 gelang es, acht Pfarreien wieder zu besetzen. Sche-
betz erhielt das Seniorat in Stanislau bis zu seinem Tode (nach einer Bein-
amputation) am 26. 6. 1943. Er versorgte in Stanislau selbst 2000 Seelen
und 25 Schulkinder.

Das Gemeindehaus war unter den Russen Getreidemagazin gewesen, un-
ter den Deutschen wurde es fiir die Juden bis zu ihrer Deportation Teil des
Gettos. Auerdem versorgte Schebetz unter grofen Miithen noch die Filial-
gemeinden in Pacykiw, Krechwici und Alt Bohorodtschany. Nach Iezupil kam
Gregor Kusiw. Er besorgte die Filialen in Hanusiwici und Pobereze (497 See-
len, 67 Schulkinder). Bolschiwici leitete Dmjtro Kusiw mit dem Filial Nimt-
schyn (730 Seelen, 61 Kinder). Das Kirchspiel von Kaminne (180 Seelen,
32 Kinder) wurde von Michail Hiltajtschuk betreut. Nach Maniawa (50 Fa-
milien, 25 Kinder) kam Wladimir Kokorudz, dem nach Schebetz’ Tod das
Seniorat in Stanislau iibertragen wurde. Palahitschi (300 Seelen, 3 Kinder)
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und Bratyschiw (15 Familien) besorgte Wasyl Lomej, der nach dem Krieg
in die USA ausgewandert ist. In Ozerjany und Oleschtyna amtierte Wasil
Sikora. Nach Lazariwka (200 Seelen, 35 Kinder) kam Pfarrer Michail Tymt-
schuk. Allenthalben fanden sie zwar Verwiistung, aber auch dankbare Ge-
meindeglieder. Taufen muBten nachgeholt werden. Argerlich war, daB die
bisherigen Kirchenbiicher angeblich nach Posen gebracht worden waren. Sie
sind anscheinend nicht mehr aufgetaucht.

Die Armut war unbeschreiblich. Durch den Krieg konnten die Felder
kaum bestellt werden. Trotzdem wurden in der deutschen Besatzungszeit
relativ hohe Ablieferungen verlangt. Nachdem die Biirgermeisterstellen meist
mit unierten Ukrainern besetzt waren, hatten die Evangelischen fast immer
das HochstmaR an Ablieferung zu leisten. Oft wurden auch Evangelische fiir
die Rekrutierung als Fremdarbeiter ins Reich gemeldet. Was zwischen 1942
und 1944 Unmenschlichkeit war, wurde fiir manche von ihnen spiter zum
Segen, nidmlich daR sie als ,,displaced persons* nach den USA und Kanada
auswandern konnten. Schlimm war es natiirlich mit der Besoldung der Geist-
lichen. Sie mufiten am Anfang fast ein Vierteljahr auf ihr kirgliches Gehalt
warten. Neuendettelsau und der Martin Luther-Bund haben in diesen Zeiten
fast Unmdogliches geleistet.

1944 kam dann das endgiiltige Ende. Die Pfarrer und mit ihnen ein Teil
der Gemeinden konnten zwar mit dem zuriickflutenden Heer nach Deutsch-
land zuriickkehren; die ukrainischen Bauern aber wurden wohl alle von den
Russen nicht wieder in ihre Heimat, sondern nach Sibirien transportiert.

Das kirchliche Leben erlosch vollstindig. Die Frau des Pfarrers Edmund
Pyschtschuk blieb noch bis 1956 in Stanislau. Sie war als Buchhalterin
beschiftigt. Sie berichtet, daR keine Gottesdienste mehr stattfanden und die
Kirche endgiiltig in ein Getreidemagazin umgewandelt wurde.

Damit erlosch, menschlich gesehen, die kurze Geschichte eines kleinen
Senfkorns im Reiche Gottes. Als Senfkorn hat es aber sicher eine Bedeutung
fiir die Ewigkeit gehabt. Mdglicherweise auch eine fiir kommende Zeiten.

Theodor Zdockler hatte seine letzte Zuflucht 1945 im Schwesternhaus
des Krankenhauses in Stade gefunden. Sein Sohn Martin war von schwerer
Verwundung genesen und hatte die Reste der Stanislauer Schwesternschar
gesammelt. Am 18. September 1949 durfte der Vater der galizischen deut-
schen und ukrainischen evangelischen Kirche in den Frieden seines Herrn
eingehen, Wie vielen ist sein Wort Trost geworden:

Im Dunkel doch die Sonne schauen,
im tiefsten Elend Gott vertrauen,
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den Kleinmut glaubend niederringen,
noch unter Trinen Psalmen singen,
und selber blutend, Wunden lindern —
das ist die Art von Gotteskindern.
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Wen Gott lehren will, den fithrt er in die Hoélle und wieder heraus. Die das
erlitten haben, sind die allergelehrtesten gewesen. Martin Luther
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WILHELM KAHLE

DIE THEOLOGISCHE FAKULTAT IN DORPAT
Geschichte und Folgegeschichte
Zum 350. Jahrestag ihrer Griindung am 30. 6. 1632

Als Gustav II. Adolf von Schweden im befestigten Lager bei Niirnberg
am 30. Juni 1632 die Griindungsurkunde fiir eine in Dorpat zu errichtende
Universitit unterschrieb, befand sich Schweden auf einem Héhepunkt seiner
Machtstellung!). Sie bedurfte noch der Konsolidierung. Den 39jihrigen Ko-
nig hatte sein bisheriger Weg von Schweden nach Karelien und Ingermanland
gefiithrt. Im Jahre 1617 war mit dem Groffiirstentum Moskau der Friede von
Stolbova geschlossen worden. Er sollte die Grenzen Schwedens und RufR-
lands lange festlegen; die schwedische Absicht war, das Moskauer Reich
nicht mehr an die Ostsee kommen zu lassen. Der Ko6nig hatte dann in einem
fast neun Jahre wihrenden Krieg Polen Livland weggenommen. Am hundert-
jihrigen Gedenktag der Uberreichung der Confessio Augustana hatte der Ko-
nig 1630, von See kommend, auf Usedom deutschen Boden betreten und
war in einem Sturmzug durch das Deutsche Reich geeilt. Breitenfeld, Wiirz-
burg, Mainz, Miinchen waren die Stationen gewesen, jetzt lagerte sein Heer
bei dem befreundeten Niirnberg. Fiinf Monate spiter folgte dann Liitzen —
der Tod des Konigs, seine Uberfﬁhrung in die Heimat, wobei sein Sarg eine
Nacht auf dem Grabstein Martin Luthers in der Wittenberger SchloRkirche
aufgestellt wurde. Dies war ein Zeichen, wie Politisches und Religises sich
in seinem Lebenswerk und den Vorstellungen seiner Mitarbeiter verbunden
hatten.

Das kleine Estland war bereits nach der Auflésung des Ordensstaates
1561 schwedisch geworden. Die Eroberung Kareliens, Ingermanlands, Liv-
lands, die bereits bestehende Herrschaft iiber Finnland hatten die dstliche
Ostsee zu einem Schwedischen Meer gemacht. Das Jahrhundert der schwe-
dischen Grofmachtzeit war heraufgezogen. Dem Willen zur Bewahrung der
gewonnenen Linder entsprach schwedisches Bemiihen, sie auch von bisheri-
gen Einflissen freizumachen. Dazu gehorte neben der Ordnung der Verwal-
tung, der Neuordnung des Kirchenwesens auch die Schaffung eigener Bil-
dungszentren. Die Griindung der Universitit in Dorpat wie auch die folgen-
de Griindung in Abo/Turku in Finnland 1640 sind in diesem Rahmen zu
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sehen. Die Griindung der Universitit in Lund folgte 1668, nachdem die Di-
nen das siidliche Schweden hatten aufgeben miissen. In der durch den Jesui-
tenorden gesteuerten Gegenreformation waren im Polnisch-Litauischen
Reich Marksteine gesetzt worden. Neben der Grindung des Collegiums von
Braunsberg im Bistum Ermland und der Akademie im litauischen Wilna wa-
ren auch die Collegien in Riga und Dorpat Stitten héherer Bildung gewor-
den. Bei der pidagogischen Tiichtigkeit des Ordens und den bleibenden ge-
genreformatorischen Intentionen reichte es nicht aus, die polnische Herr-
schaft abzulésen und die Jesuiten aus Livland zu verweisen. Schweden mug-
te auch weiterhin nicht nur in diesem Raum bleibenden katholischen und
polnischen Anspriichen begegnen. Die Auseinandersetzung mit Polen war
noch nicht abgeschlossen, die Nachfolger Sigismunds von Polen, auch ein
Vasa und Vetter Gustav Adolfs, meldeten bleibende Anspriche auf den
schwedischen Thron an, den Sigismund einst verloren hatte.

Damit gehért die Griindung der Universitit Dorpat nicht nur der Lan-
desgeschichte, sondern der europiischen Geschichte ihrer Zeit wie auch der
der Spannungen zwischen Katholizismus und Protestantismus im Zeitalter
der Gegenreformation an. Von Polen her sollte Schweden zuriickgewonnen,
in einer Zangenbewegung von Norden her dann der Protestantismus im
Deutschen Reich gepackt werden. Die neue Universitit war an die Confes-
sio Augustana gebunden, die an ihr Lehrenden und Lernenden waren auf sie
verpflichtet. In einer Zeit konfessioneller, strenger Bindung war dies eine Re-
gel, auch anderwirts wurde je nach dem konfessionellen Stand so verfahren.

Manche Uberlegungen waren der Griindung vorausgegangen. Der Vater
Gustav Adolfs, Karl IX., hatte in einem livlindischen Feldzug bereits eine
Universititsgrindung angesprochen. Die Errichtung eines Gymnasiums 1630
in Dorpat war schon als Vorstufe der Universititsgriindung verstanden wor-
den. Die Perspektiven der schlieflichen Griindung waren weitreichend, sie
konnten allendlich nicht realisiert werden. Im Krieg Schwedens mit dem
Moskauer Reich unter dem Zaren Aleksej Michailovié¢ erfuhr die junge Uni-
versitit 1656 eine schwere Erschiitterung. Dorpat wurde damals, wie schon
so oft zuvor, Kampfgebiet und von den Russen besetzt. Professoren und
Studenten fliichteten, einige der Professoren lieRen sich in Reval nieder, aber
Ansitze dort zu weiterer Vorlesungstitigkeit kamen iiber einen Privatunter-
richt nicht hinaus. Damit endete die so markant begonnene Geschichte der
Gustaviana.

Von den sechziger bis in die achtziger Jahre wihrten die Erdrterungen
um die Wiedererrichtung der Universitit. Die livlindische Ritterschaft hat-
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te darum gebeten, auch aus dem Grund, ihrer Jugend teure Auslandsaufent-
halte zu ersparen. Der schwedische Generalgouverneur hatte das Anliegen auf-
gegriffen und betont, daB es notwendig sei, Sohne des Landes, die die Sprache
des Volkes sprechen, zu Geistlichen heranzubilden, um so auslindische Geist-
liche, die ,,allerhand heimliche Opiniones‘‘ hitten, fernzuhalten2). Die Orts-
wahl schuf weitere Fragen. Fiir Dorpat sprach die Bedeutung der Stadt, die
noch junge Tradition, dagegen sprach seine gefihrdete Lage. Fiir Pernau am
Meer sprachen giinstige Unterkunftsméglichkeiten, vor allem aber die guten
Verbindungen nach Schweden. Dies war ein Gesichtspunkt, der im Zug des
zentralistischen Verstindnisses, das sich der schwedischen Administration
bemichtigt hatte, von Wichtigkeit war. Auch Riga wurde in Erwigung gezo-
gen. Aufgrund personlicher Entscheidung Karls XI. fiel die Wahl auf Dorpat.
Die Entscheidung kniipfte bewuRt an die Intentionen Gustav Adolfs an, es
war nicht an eine Neugriindung, sondern an die Wiedererrichtung, an die
Verlebendigung giiltiger Prinzipien gedacht.

Im August 1690 erfolgte die feierliche Neuaufnahme der Arbeit in der
Gustavo-Carolina. Im ersten Semester waren es hundert Studenten, die das
Studium aufnahmen. Bereits 1699 nétigte die Gefihrdung Dorpats, die Uni-
versitit nach Pernau zu verlagern. Hier ging ihre Arbeit noch bis zum Jahr
1710 weiter, immer stirker unter den Einwirkungen des Nordischen Krieges,
der schlieBlich der schwedischen Herrschaft ein Ende setzte. In den Kapitu-
lationen der Ritterschaft war auch die Existenz und Sicherung der Universi-
tit angesprochen worden. Von russischer Seite war konzediert worden, dem
Wunsch nach der Weiterfiilhrung der Arbeit zu entsprechen. Doch waren kei-
ne Lehrer mehr da, die diese Arbeit hitten tun kdnnen, die schwedischen
Professoren, die im Lehrkorper iiberwiegend die Mehrheit stellten, waren
nach Schweden geflichtet, die Studenten hatten sich verstreut. Dies ist in
rechten Proportionen zu sehen; in Pernau mag es in den Jahren nach 1700
etwa 50 Studenten gegeben haben, die sich auf die vier Fakultiten verteil-
ten. Eine Reihe von Jahren waren von den drei theologischen Lehrstiihlen
nur zwei besetzt gewesen3). Die Livlindische Ritterschaft hatte in der Fol-
gezeit wiederholt Vorstellungen erhoben, die Universitit wieder aufleben
zu lassen. Sie waren erfolglos, das 18. Jahrhundert ist dariiber zu Ende ge-
gangen.

In der Griindungsurkunde vom Jahre 1632 sind die Aufgaben umrissen.
Fiir das Staatswesen wie fiir die zu errichtende Universitit gilt die Bewah-
rung von ,,Pietas et Justitia*‘4). Vorbild der Griindungsbestimmungen waren
die zuvor der 1593 erneuerten Universitit in Uppsala erteilten Rechte. Aus
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der neuen Akademie oder Universitit mdge nicht nur dem Reich und der
Landschaft, sondern der ganzen Christenheit Freude und Nutzen erwach-
sen®). Der Ort der Abfassung der Urkunde, die Bestimmung, daB die der
neuen Universitit zugesprochenen Rechte und die wirtschaftliche Basis auch
dann bestehen bleiben sollten, wenn in Kriegszeiten eine Verlegung in eine
andere Stadt der Provinzen geboten erscheine, stellte die Griindung in den
groRen geschichtlichen Rahmen: Das Geflecht von schwedischer Grofmacht-
politik, protestantischer Grundhaltung, der Auseinandersetzung mit der pol-
nischen Gegenreformation sowie der Sorge vor dem Nachbarn im Osten,
dem Moskauer Reich.

Die Aufgabenstellung, die in der Griindungsurkunde sichtbar ist, wird
konkret in einer Rede unterstrichen, die Generalgouverneur Skytte zur Er-
6ffnung der Universitit am 15. Oktober 1632 hielt. In ihr werden die Linien
zu den besonderen Aufgaben in der Landschaft ausgezogen. Nach Skyttes
Worten war die Neugriindung nicht nur von Jubel begleitet worden, vielmehr
hitten miRgiinstige Menschen mit boshaftem Herzen sowohl auRerhalb als
auch in der Landschaft die Griindung wie schon die vorausgegangene Errich-
tung des Gymnasiums ,,verschimpffieret*, ,.verkleinert‘‘ und ,,es damit nach
vermégen zu hintertreiben vermeinet. Andere Hinweise filhren weiter.
Nicht nur Adel und Biirger sollen die Wohltat der ,,Griindung geniefen, son-
dern auch die armen Bauern‘’, denen es ,schier untersagt und verbotten ge-
wesen, etwas zu lernen*. Die Griindung der Universitit ist mit einem Sozial-
und Bildungsprogramm verbunden, das in seiner Zeit bedeutsam war und
noch fiir spitere Zeiten wegweisend bleibt. Skytte sagte: ,Wenn denen aus
niederem Stande, denen die Giiter der Nahrung mangeln, die Giiter der Bil-
dung zuteil werden®, so sei darin ein Weg erdffnet, soziale und wirtschaftli-
che Besserstellung zu erlangen®).

Wenn die Ritterschaft dies erkennen wiirde, wire auch ein Weg erdffnet,
die ganze Landschaft — an anderer Stelle von Skytte als das ,,Martialische
Liefflandt* bezeichnet — nach der bisherigen ,,barbarischen Grobheit** wie-
der ans Licht fiihren. Schon frither hatte der Visteraser Bischof Johannes
Rudbeckius bei einer Visitation in Estland festgestellt, daR die elende Lage
der Bauern ein Grund fiir viele MiRstinde im Lande sei. Er war damit auf
heftigen Widerstand der Ritterschaft gestoBen. Skyttes Worte stehen damit
nicht isoliert da. Sie sind vielmehr Ausdruck eines bemerkenswerten Pro-
gramms, das in der Unruhe der Zeit nicht realisiert werden konnte. Zu seiner
Grundlegung gehorte, daf die schwedischen Bauern, anders als in Didnemark,
in Deutschland, im alten Ordensland und in Polen-Litauen,nie in die Leibei-
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genschaft geraten waren. Skytte duBerte nicht nur Kritik an der Sozialgestalt,
er wies auch der Neugriindung ihren eigenen Platz im Gefiige der Wissen-
schaften zu — aus guten Absichten, die hinter so vielen Universititsgrindun-
gen gestanden hétten, sei spiter vielfach MiBbrauch geworden. Nicht nur Ju-
risten, Mediziner und Philosophen haben mit unniitzem Geschwitz Falsches
bewirkt, auch die Theologen haben theologische Wahrheit mit ,,Heidnischen
metaphysischen speculationibus* verquickt. Fiir Dorpat sollte nach dem
Wunsch des Konigs gelten, daf Arbeit und Flei der Lehrenden ,,dahin ge-
richtet seyn, daB die Jugend im theoreticis labyrintis unauffgehalten, also ad
praxin moge gebracht werden, daR sie in allen Dingen GOTT und Menschen
niitz seyn konne“7).

Durch diese Worte spricht reformatorisches Verstindnis wie auch schon
der Geist der Friihaufklirung. Praxisbezogenheit bedeutet keine Verengung
des Wissenschaftsverstindnisses, die Universitit soll ,,Capelle der Weisheit, ein
Sitz der Geschicklichkeit, eine Wohnung der Tugenden, eine Burgk der Kiin-
sten, ein offener Marck allerhand Wissenschaft'‘ sein®). Dieses Programm be-
stimmte auch die Wirksamkeit der theologischen Fakultit, in der nach dem
Zeitverstindnis alle universitiren und wissenschaftlichen Fragen zusammen-
fanden.

Einhundertsiebzig Jahre spiter bestimmte die Griindungsurkunde des
Zaren Alexander I. vom Jahr 1802 die Kaiserliche Universitit Dorpat als
,,fir Unser Reich und insbesondere fiir die Gouvernements Livland, Ehstland
und Kurland* wirkend®). Die neue Anstalt beabsichtigt ,,vorziiglich die Er-
weiterung der menschlichen Kenntnisse in Unserem Reiche, und zugleich die
Bildung der Jugend zum Dienst des Vaterlandes...“19). Dies war ein Pro-
gramm der Aufklirung. Die Universitit war mit vier Fakultiten gegriindet,
die Stellung der Theologischen Fakultit war unangefochten. Aufgrund ihrer
Lage in der protestantischen Landschaft galt die Universitit auch als prote-
stantisch geprigtl1).

Dies dnderte sich. Bereits 1843 trat das Ministerium fiir Volksaufkli-
rung unter Sergej Uvarov mit dem Gedanken hervor, die Theologische Fa-
kultit aus der Universitiit zu 16sen und sie in ein selbstindiges Theologisches
Seminar in Reval zu verwandeln. Das System russischer Geistlicher Akade-
mien und Priesterseminare in Trennung von den Universititen hatte bei die-
sem Plan Pate gestanden, Grund war die von Uvarov inaugurierte Propagie-
rung der Reichseinheit. Der Plan stieR auf erfolgreichen Widerstand. Die in
den fiinfziger Jahren erfolgte Grindung der Universititsgemeinde und die
Weihe einer Universititskirche 1860 wurden in ihrer Bedeutung von den um
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sie Bemiihten deshalb so hervorgehoben, weil sie eine Absage an Pline jener
Art waren. Die Anrede des Rektors Friedrich von Bidder, des von Philippi
stark beeinfluften Mediziners, an den Universititsprediger Christiani fingt
die Sorgen ein, die um den evangelischen Charakter der Universitit bestan-
den: ,,Es fehlten der Universitit ... diejenigen Institute, welche ihr zum Heil
der gesamten evangelischen Kirche RuBlands das unzweideutige Geprige
einer protestantischen Anstalt aufdriicken sollten‘‘1 2).

An dieser Stellung wurde in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts
immer stirker und folgenreich geriittelt. Hermann Dalton, langjdhriger re-
formierter Pastor in St. Petersburg, berichtet im Zusammenhang einer mdg-
lichen Berufung auf einen zu errichtenden Lehrstuhl fiir reformierte Theo-
logie in der Fakultit, da Fiirst Kantakusen, seinerzeit Chef des Departe-
ments der fremdlindischen Konfessionen im Innenministerium, ihm — wohl
1888 — gesagt habe: ,,Sagen Sie nur ein Wort und ich werde den Minister
veranlassen, um Ihretwillen die theologische Fakultit von Dorpat nach Pe-
tersburg zu verlegen‘13). Ein solches Angebot erdffnet einen Einblick in
die Vorstellungen, die sich immer stirker gegen die Gesamtposition der Uni-
versitit gerichtet hatten. Anfang der neunziger Jahre wurde die bis dahin
rein deutschsprachige Universitit im Zuge der Russifizierung in die russisch-
sprachige Kaiserliche Universitit zu Jurjew umgewandelt.

Dabei erhielt die Theologische Fakultit eine Sonderstellung. Wihrend
in allen iibrigen Fakultiten 1894 die russische Sprache offizielle Lehrspra-
che wurde — fiir Professoren, die des Russischen nicht geniigend michtig
waren, wurden zur Erlernung ad personam Ubergangsregulierungen geschaf-
fen —, durfte ausschlieRlich die Theologische Fakultit ihre Arbeit in deut-
scher Sprache weiterfithren. Dies war freilich kein Erweis des Respekts, den
die Staatsorgane der evangelischen Theologie erwiesen, sondern AusfluR der
Sorge, daR mit evangelisch-theologischer Arbeit in russischer Sprache das
Tor fiir den Protestantismus gerade auch zu den Bildungsschichten gedffnet
wiirde. Vertreter der Orthodoxie haben auf diesen Umstand aufmerksam ge-
macht. Sie erwirkten die Beibehaltung eines Zustands, der fiir die Betroffe-
nen Bewahrung des angestammten Freiraums war, ihnen selbst jedoch eine
Behinderung evangelischen Einwirkens auf das orthodoxe Rufland.

Waren bisher wie in den anderen Fakultiten auch in der Theologischen
Fakultit Professoren aus den deutschen Staaten, dann Reichsdeutsche be-
rufen wordenl#4), so machte die neuere Bestimmung, daf nur noch russi-
sche Staatsbiirger berufen werden durften, der Durchlissigkeit ein Ende. Die
Jahre von 1890 an sind durch die bewuRte Heranbildung eines Nachwuchses
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theologischer Dozenten mit russischer Staatsangehorigkeit, die also den An-
forderungen der Administration entsprachen, gekennzeichnet!). Uberra-
schungen in Besetzungsfragen hatten dazu beigetragen. Alexander von Oet-
tingen, bereits Emeritus, war 1890 die Befugnis entzogen worden, weiter le-
sen zu konnen. Auf den kirchengeschichtlichen Lehrstuhl war der Slovake
Kvadala, ein ausgewiesener Comeniusforscher mit panslavistischen Neigun-
gen und innerem Abstand zu der Prigung der Fakultit durch die ministeria-
len Stellen berufen worden. Auch der Nachfolger von Oettingen, Johannes
Kersten, wurde vom Ministerium prisentiert, als bisher Nichthabilitierter
herrnhutischen Herkommens aus St. Petersburg vermochte er nicht ohne
weiteres an die frithere Arbeit anzukniipfen. Die neu Habilitierten wuchsen
“in die Fakultit hinein. Dieser Zustand wihrte bis zum Ersten Weltkrieg. In
der aufflammenden Kriegshysterie wurde im Verlauf die-Fakultit aufgefor-
dert, vom Gebrauch der deutschen Sprache abzugehen. Dieser Anordnung
kamen die Professoren nicht nach, es bedeutete das Ende der Tétigkeit der
Fakultit. Die Umstellungen in den anderen Fakultiten waren seit 1890 weit
groRer gewesen. Fiir sie hatte die Zulassung von Absolventen der orthodo-
xen Priesterseminare aus dem Innern des Reichs zum Studium ein véllig an-
deres studentisches Element sowohl nach Herkunft als auch nach Wissens-
stand nach Dorpat gebracht. Der Ausgang des Krieges schlof die gesamte
universitire Arbeit ab.

Die wiederholten Anfinge von der Gustaviana iiber die Gustavo-Caro-
lina zur Kaiserlichen Universitit waren jeweils bescheiden. Der Universitit
von 1632 diente die Marienkirche in Dorpat zugleich als ihr Hauptgebiude,
erst 1641 wurde dieses vollendet. Bei der Er6ffnung der Universitit waren
von den 24 Professoren 7 Schweden. Bei der Eréffnung der Kaiserlichen
Universitit am 21. April 1802 waren unter den insgesamt 40 Studenten 11
Theologen. Die Zahlen wuchsen, 1810 gab es 38 Theologiestudenten unter
insgesamt 217 Studenten. Von den 376 Studenten des Jahres 1825 waren
77 Studierende der Theologie. Diese Zahlen hielten sich in der Folgezeit et-
wa auf dieser Hohe, unter den 620 Studenten 1850 waren bereits 84 Theo-
logen1€). Dann erfolgte ein Aufschwung, 1875 waren es 102, 1880 139, bis
1890 der absolut hochste Stand der Theologiestudenten mit 284 erreicht
wurde.

Das folgende Jahrzehnt war von der Russifierung der Universitit iiber-
schattet, 1900 studierten nur noch 143 Studenten Theologie, 1906 waren es
109. Die Kriegsjahre brachten mit schrumpfenden Zahlen eine weitere emp-
findliche Zisur. Die Gesamtzahlen fiir die Universitit verdeutlichen, welchen
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hohen Anteil die Theologische Fakultit hatte — 1892 waren 1620, 1893 als
Folge der Russifizierungsmanahmen nur noch 1320 Studenten insgesamt
vorhanden. Aus diesen Zahlen geht auch hervor, daR die Relation von Theo-
logen zur Gesamtzahl der Studenten sich verringert hattel 7).

Der Theologischen Fakultit oblag in den beiden ersten Abschnitten der
universitiren Arbeit nach der Praxis der Zeit ein Wichteramt auch fiir die
anderen Fakultiten. Zur Zeit der Gustavo-Carolina war sie in die Fragen ein-
bezogen, die der theologische Wandel von der Orthodoxie zum Pietismus
schuf. Schweden hielt an der strengen Orthodoxie fest, die Ordnung der Kir-
che von 1686 hatte dies unterstrichen. Von iiberall her aber wirkten neuere,
zumal pietistische Einflisse auf das Land ein. Die letzten Jahrzehnte der
schwedischen Herrschaft im baltischen Raum waren vom Bemiihen erfiillt,
dem Pietismus Einhalt zu gebieten. Karl XII. schaltete sich durch zahlreiche
Edikte selbst in diese Bemiihungen ein. Neben dem Generalsuperintendenten
Livlands hatte die Theologische Fakultit Sorge fiir die orthodoxe Ausrich-
tung der Pfarrer und Lehrer zu tragen, auch fiir die Uberpriifung der auf den
Giitern des Adels wirkenden, zahlreichen aus Deutschland stammenden
Hauslehrer. Von diesen stammte ein betrichtlicher Teil aus dem pietisti-
schen EinfluBbereich. Das pietistische Halle war zudem zum Ziel vieler
Studenten aus der Landschaft geworden. Ausreiseverweigerungen nach dort
wurden ausgesprochen. Die staatliche Zensur — noch einmal durch ein Edikt
des Jahres 1706 unterstrichen — wandte sich gegen den Druck und Vertrieb
von Biichern schiddlichen Inhalts im Schwedischen Reich. Es waren Maf8nah-
men, die den Geschmack fiir das Verbotene weckten und mangels ausrei-
chender Kontrollmdglichkeiten wirkungslos blieben.

Wie in der ersten und zweiten Phase ihrer Arbeit unter schwedlscher
Herrschaft hat die Fakultit von 1802 an die theologischen Bewegungen
mitvollzogen. Hierin bietet sie kein von anderen deutschten Fakultiten ab-
weichendes Bild. Thre Besonderheit liegt darin, wie im einzelnen Prigungen
erfolgt und Schwerpunkte gesetzt worden sind. In der Folge theologischer
Schulrichtungen und kirchlicher Entwicklung wurde die Fakultit von den
zwanziger Jahren an dank der Initiativen ihres Kurators, des Grafen, spite-
ren Fiirsten Lieven, eine anderen deutschen theologischen Kollegien voraus-
eilende Fakultit. So wie die iiber Europa hinweggehende Erweckung im Rus-
sischen Reich teilweise stirkere politische und kulturelle AnstoRe als in an-
deren Lindern bewirkt hatte, ist dem ganz entsprechend auch die Fakultit
frithzeitig eine von der Erweckung geprigte, dabei theologisch offene Fa-
kultit geworden. Durch seine Berufungspolitik vom Jahr 1817 an, als Lieven
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das Amt des Kurators iibernahm, verinderte sich die Fakultit zu ihren Gun-
sten, so daR sie nicht mehr einen Rest alter Orthodoxie und den Rationalis-
mus ihrer Zeit widerspiegelte. Sein Wirken stellt das bedeutsame Handeln
eines erweckten Christen dar, dem es darum ging, neue Wege der theologi-
schen Bildung in der Fakultit und neue AnstoRe fiir die gesamte Universitit
zu geben. Der Briefwechsel Lievens mit theologischen Freunden und Gesin-
nungsgenossen in Deutschland, die er um Hilfe fiir die zu besetzenden Lehr-
stiihle ansprach, verdeutlicht die durch ihn erfolgten Steuerungen, zu denen
weder die Professoren, die er vorfand, noch andere Gremien und Korper-
schaften in den Provinzen und im Reich fihig waren!8).

Friihzeitig vollzog sich dann durch die Berufung Philippis der Ubergang
zur konfessionellen lutherischen Theologie. Philippis EinfluB nicht nur auf
die Theologenschaft war bedeutsam. In verschiedener Weise wurden Theo-
dosius Harnack, Alexander von Oettingen und Moritz von Engelhardt Schii-
ler Philippis, jedoch selbstindig in einer Offenheit, die gerade bei Moritz
von Engelhardt seinen Schiiler Adolf Harnack zeitlebens fasziniert hat. Der
aus Bayern kommende Alttestamentler Volck, ein Hofmann-Schiiler, brach-
te dessen theologische Grundanliegen nach Dorpat. Die Aufgaben in Kir-
che und den Provinzen bewahrten alle akademischen Lehrer vor einem in-
trovertierten Selbstgesprich. Philippi wurde der groRe Umgestalter im theo-
logischen Denken. Theodosius Harnack wirkte in der Kirche Livlands und
setzte sich mit dem Herrnhutertum unter Esten und Letten intensiv aus-
einander. Moritz von Engelhardt wurde zum Vertrauten und Seelsorger weit
iiber den Kreis seiner theologischen Schiiler hinaus. Alexander von Oettingen
wurde mit seiner ,,Moralstatistik’* zu einem Wegbereiter sozialethischer und
soziologischer Fragestellungen in der theologischen Arbeit.

Auf den letzten Abschnitt der Fakultit von den neunziger Jahren an
wirkten die Verinderungen in der theologischen Arbeit ein, in denen auch
die Fragen des 19. Jahrhunderts zu einem ersten Abschluf kamen. Hierbei
hat Reinhold Seeberg mit seiner , modern-positiven* Theologie starke An-
stofe vermittelt. Als ehemaliger Dorpater Dozent verfiigte er iiber bleiben-
de Verbindungen. Er hat maBgeblich den fiir die Theologiestudenten bedeu-
tungsvollen Karl Girgensohn, den letzten Systematiker in Dorpat, bestimmt.
Durch Karl Konrad Gra@ und Baron Stromberg wurde schlieBlich die lange
Zeit unerledigt gebliebene Aufgabe einer Aufarbeitung der durch die rus-
sische Orthodoxie gestellten Fragen in Angriff genommen. Zur Geschichte
der Fakultit in ihrer besonderen Verbindung von wissenschaftlicher Arbeit,
kirchlichem Einsatz und Leben im politisch-nationalen Spannungsfeld ge-
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hért Traugott Hahn. Er hatte einmal gesagt, daB ,,nur ein zeitwidriges Chri-
stentum ... den tieferen Bediirfnissen der Zeit..." geniige; er wurde zum er-
sten Mirtyrer unter den Theologieprofessoren der neueren Zeit.

Als die Kaiserliche Universitit gegriindet wurde, wurde sie nach einer
lebhaften Erérterung ihrer Rechtsfragen vom Friihjahr bis zum Herbst 1802
eine der Regierung in St. Petersburg, nicht den Ritterschaften der Ostsee-
provinzen zugeordnete Universitit. Sie gewann dadurch einen autonomen
Status diesen gegeniiber, die ansonsten das Leben und die Verwaltung der
Provinzen bestimmten. Dies hatte Kritik in ihren Reihen hervorgerufen. Erst
durch ihre besondere Entwicklung — hier spielt die Arbeit in der Theologi-
schen Fakultit eine entscheidende Rolle mit — wurde die Universitit zu
einer von allen Kriften der Landschaft angenommenen und ihr eigenen Lan-
desuniversitit.

Dieser Weg war das Ergebnis einer echten Aneignung. Im Laufe des 18.
Jahrhunderts hatte es immer solche gegeben, die aus den Provinzen zu einem
Studium nach Deutschland aufbrachen. Am Ende des Jahrhunderts wurde
dieser Weg versperrt; Zar Paul I. wiinschte nicht die Begegnung seiner Unter-
tanen mit den revolutioniren Gedanken des Westens. Daraus erwuchs ein
Studienverbot im Ausland. Es wurde einer der Griinde fiir die Entstehung
der Dorpater Universitit. Da die Provinzen nicht geniigend Professoren zur
Verfiigung stellen konnten, war man gendtigt, sie aus dem Ausland heranzu-
holen. Die Zahl der aus der Provinz stammenden Professoren zu den aus
dem Ausland berufenen verhielt sich zunichst wie 4:12. Im Jahre 1880 hat-
te sich dieses Verhiltnis gewandelt; den 19 aus dem Deutschen Reich beru-
fenen Professoren standen 24 aus den Provinzen herangewachsene gegenii-
ber. Erneute Einschrinkungen des Auslandsstudiums russischer Untertanen
in der Revolutionszeit um 1848 hatten eine Anspannung der Krifte herbei-
gefiihrt, mehr Professoren aus dem Russischen Reich zu gewinnen.

Adolf von Harnack, der diese Zahlen nannte, fiigte sic mit der Uberle-
gung zusammen, daB eine Universitit ihre Aufgabe fiir ihr Land erst dann
voll erfiillen konne, ,,wenn nicht nur die Studenten, sondern auch die Pro-
fessoren — zu einem ansehnlichen Teile — aus dem Lande selbst hervorge-
hen. Jede deutsche Universitit hat ihr ,Heimliches’ und mufl es haben. Das
,Heimliche’ kommt aber nur zustande, wenn auch die wissenschaftliche
Darbietung selbst die Art des Eigenwiichsigen hat und auf das Besondere
einzugehen vermag, was Anlage, Geschichte und Interessen des heimischen
Volkes hervorgebracht hat*1?). Harnack sah dies in der Entwicklung der
Universitit als erfiillt an. In diesem Zusammenhang fillt auch der Name
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Moritz von Engelhardts. In grofem zeitlichen Abstand von seinen Begegnun-
gen mit diesem — 1916 — spricht Harnack davon, daR er nach allen Seiten
vorbildlich gewesen sei. Er wurde ,,der getreue Eckhart Livlands, an dessen
aufrechtem Charakter die Charaktere des Landes sich stirkten, dessen Flam-
me die Herzen entziindete und dessen treue Sorge sie bewahrte. Wer ihn er-
lebt hat, wird diesen Professor niemals vergessen, und noch heute verdankt
das Land einen groRen Teil seiner moralischen Kraft dem Wirken des einzi-
gen Mannes““20). Uberschwenglichkeit lag Harnack nicht, deshalb gewinnt
sein Urteil besondere Bedeutung, will man das Verhiltnis von Fakultit, Uni-
versitit, der baltischen Gesellschaft und der Kirche im Russischen Reich er-
messen. Was hier von einem einzelnen gesagt ist, gilt, vielleicht nicht so ausge-
prigt, fir das Wirken anderer Dorpater Theologen. Zwei von ihnen, Ulmann
und Christiani, wurden Generalsuperintendenten in der evangelisch-lutheri-
schen Kirche RuRlands, der eine fiir die Gesamtkirche, der andere fiir die
Kirche Livlands. Ernst Sartorius wurde zum Generalsuperintendenten der
Kirche der GroRprovinz Preufen; an Moritz von Engelhardt ist wiederholt
die Berufung zum livlindischen Generalsuperintendenten herangetragen
worden.

Beobachter der Fakultit im 19. Jahrhundert haben es in ihren Auerun-
gen als bemerkenswert festgehalten, daB deren Geschichte keine inneren
Spaltungen aufgewiesen habe. Sowohl in der Anfangszeit nach 1802, als
auch von den neunziger Jahren an, als unterschiedliche theologisch Schulmei-
nungen vorhanden waren, seien deren Vertreter nie in einen persdnlichen
Gegensatz getreten. Diese Einmiitigkeit bei durchaus eigener Profilierung
der einzelnen hat in die Kirche der Provinzen wie in die Gesamtkirche hin-
eingewirkt. Unterschiede wuchsen sich nicht zu dem Parteiensystem aus, das
in der Kirche Deutschlands im 19. Jahrhundert bezeichnend wurde. Fiir die
Theologische Fakultit wie auch fiir die anderen Fakultiten gilt weiter die
Feststellung, daB sie den Radikalismen abhold waren. Eine solche Haltung
fulte nicht auf der Basis herabgeminderter wissenschaftlicher Anspriiche.
Die Urteile Adolf Harnacks weisen dies aus; Reinhold Seeberg duBerte sich
1932, daB die Theologische Fakultit Dorpats im 19. Jahrhundert die Héhe
der Fakultiten im Deutschen Reich durchaus eingehalten habe21).

Die Fakultit hatte die ihr gestellten iibergreifenden Aufgaben in den
kurzen Lebenszeiten der Gustaviana und der Gustavo-Carolina nicht zu er-
filllen vermocht. Im Programm der ersten Griindung war ausgesprochen wor-
den, fiir Finnland, Ingermanland, Estland und Livland ein geistiges und geist-
liches Zentrum zu schaffen, auch dazu befihigt, den &stlichen und zum Teil
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neu gewonnen Provinzen des Schwedischen Reiches zum engeren staatlichen
Zusammenhalt zu verhelfen. In den Jahren von 1690—1710 wurde nun fiir
den engeren Bereich Livlands und Estlands sowie Ingermanlands noch stir-
ker ausgesprochen, in der zunehmenden Gefihrdung des Reiches durch zen-
trale Ausrichtung auf die gesamtstaatlichen Belange dessen Zusammenhalt
Zu unterstiitzen.

Nach der Griindung der Kaiserlichen Universitit bedurfte es einiger
Zeit, bis die Fakultit nach ihrer geistigen und personalen Zusammensetzung
fihig wurde, sich iibergreifender kommunikativer Aufgaben anzunehmen.
Lievens Bedeutung dafiir ist hier schon angesprochen worden. Die Kirche
der Provinzen — Kurland, das seit 1795 zu RuRland gehérte, hier einge-
schlossen — war dadurch gekennzeichnet, daR die meisten ihrer Pfarrer Zu-
gewanderte aus dem Deutschen Reich waren. Etwas anders war es in der
Schwedenzeit gewesen, in der auch Pfarrer aus Schweden und Finnland in
den Dienst des sehr zersplitterten Kirchenwesens der Provinzen traten. Im
Jahr 1685 gab es fiir die 107 Hauptkirchen Livlands und eine Reihe von
Filialen sowie fiir die 7 Kirchen Rigas nur 10 aus Livland gebiirtige Pfarrer22).
Die Zuwanderer hatten der Kirche aufer der Schliefung doch immer erneut
auftretender Liicken in der Versorgung eine Vielfalt verschiedener Einfliisse
gebracht. Bei der mangelnden geistlichen Leitung und fehlendem Verstind-
nis fiir gemeinsame Aufgaben hatten sie nicht zu einer klaren Gestalt der
Kirche beigetragen. Am Ende des 17. Jahrhunderts und im 18. Jahrhundert
hatte es nicht nur bedeutende Gestalten unter den Pfarrern, wie den viel ge-
nannten Ernst Glick in Marienburg, den Ubersetzer der Bibel ins Lettische,
oder Johann Gottfried Herder in Riga gegeben, sondern auch andere, deren
theologische Diplome so fragwiirdig waren wie ihr Dienst unzulinglich; wie-
der andere, deren Berufung rechtens erfolgt war, die aber doch nur wenig
Eifer fiir die Erlernung der lettischen oder estnischen Sprache ihrer Gemein-
deglieder zeigten.

Die Bestimmung im Statut der Universitit vom Jahre 1803, da nach
fiinfjahriger Ubergangsfrist niemand mehr in den Ostseeprovinzen und im
russischen Teil Finnlands ein Amt mit akademischer Vorbildung bekleiden
diirfe, der nicht seinen Abschluf in Dorpat erreicht hatte, schuf den forma-
len Rahmen fiir das Wirken der Fakultit. Das Kirchengesetz hatte die Be-
stimmung, daf ein evangelischer Pfarrer im Russischen Reich sein Studium
in Dorpat abgeschlossen haben mufte, unterstrichen. Aus dem Nebenein-
ander von Gemeinden, Stadtkonsistorien, Landesteilkonsistorien in den
Provinzen und der Diaspora im Innern des Reiches entwickelte sich langsam
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von der Mitte des 19. Jahrhunderts an eine Einheit, die begann, sich als Kir-
che zu empfinden. Auf diesem Wege, der weiterzufithren war, hat die Fakul-
tit dazu beigetragen, daR aus den verschiedenen lutherischen Gemeinden, in
der Zusammenballung wie in den Ostseeprovinzen, der Hiufung in den Gou-
vernements Cherson, Taurien, Besserabien, Saratov, Samara, der Hauptstadt
St. Petersburg, noch mehr aber in der Diaspora bis zum Stillen Ozean, der
Wille nach dem inneren Zusammenhang laut wurde.

Die Gesamtkirche wurde immer mehr dadurch geprigt, daf die Pastoren
in ihrer Dorpater Studienzeit gelernt hatten, sich gemeinsamen Fragen zu
stellen, die iiber ihren regionalen Bereich hinausgingen. Es war das Verdienst
der bereits genannten sowie der anderen Professoren,.in die Kirche hin-
einzuwirken, die des Zusammenhalts bedurfte. In seiner ,Baltischen Kir-
chengeschichte der Neuzeit* hat der Kirchenhistoriker Erich von Schrenck
diese Verbindung von Theologie und Kirche hervorgehoben. Von den beiden
GroRen in der Fakultit, Alexander von Oettingen und Moritz von Engel-
hardt, sagte er: ,,lhren akademischen Beruf falten beide als ein kirchliches
Amt auf*23). Dorpat wurde mehr als ein Studienort unter mdglichen an-
deren, seine Fakultit wurde zum Katalysator der AnstéRe und auch der Lo-
sungsversuche theologischer und kirchlicher Fragen. Dies war in einen Pro-
zeR des langsamen Werdens hineingestellt, umso nachhaltiger fiir diejenigen,
die auf einer Pfarrstelle in den Provinzen oder in der Diaspora ihren Dienst
taten. Der ehemalige Dorpater Theologiestudent Adolf Harnack schrieb als
22jihriger von Leipzig aus seinem Lehrer Moritz von Engelhardt: ,,...je mehr
ich hier in das theologische, kirchliche und christliche Leben hineinschaue,
merke ich, daR in dem kleinen Dorpat an den Grenzen Europas und nur
dort allein die Auffassung klar erkannt und durchgefiihrt ist, die sich einmal
bahnbrechen wird und muf, soll das Christentum nicht mit der Barbarei
oder mit einer unchristlichen Humanitit enden‘24). Das Wort des Studen-
ten Harnack erscheint hoch gegriffen. Aber die an Schleiermacher mahnen-
de Bestimmung theologischer Arbeit hat in der Dorpater Fakultit tatsich-
lich eine besondere Gestalt gewonnen. Dabei hat es in Dorpat durchaus kei-
ne Linienfilhrung im engeren Schleiermacher’schen Sinne gegeben. Es war
die besondere Art baltischen Lebens, die nicht nur im Adel, sondern auch
im Biirgertum Gestalt angenommen hatte, die sich der Universitit in ihren
Professoren und Studenten mitteilte. Grofziigige Breite, das Verstindnis
fiir die Haltung anderer waren mit festen Ordnungen fiir das verbunden, was
jeder zu tun hatte. Es entstand eine Art von theologischem Denken und
kirchlicher Praxis, bestimmt und weitherzig zugleich, die Christliches mit
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dem Ideengut des deutschen Idealismus verkniipfte. Alexander von Oettin-
gen fiihrte seine Studenten Jahrzehnte hindurch nicht nur in eine neuortho-
doxe Dogmatik ein, er erschloR ihnen ebenso das Verstindnis fiir Goethe
und Shakespeare.

Die Beziehungen der Fakultdt zur livlindischen Kirche und ihrer Syno-
de verdeutlichen den ProzeR des Zusammenwachsens, der sich zuerst lang-
sam und dann kriftiger werdend vollzog. Nach dem ErlaR des Kirchenge-
setzes fiir die evangelisch-lutherische Kirche in RuRland war erstmalig auf
dessen Grundlage 1834 eine livlindische Provinzialsynode zusammengetre-
ten. Vertreter der Fakultit waren nicht anwesend. Im folgenden Jahr wird
Professor Ulmann als Anwesender genannt, jedoch als Ordinierter des Kon-
sistorialbezirks, aus welchem er hervorgegangen war. In den folgenden Jah-
ren war Ulmann nicht regelmiRig dabei25). Dieser Zustand einer losen per-
sonlichen Verbindung dnderte sich vom Jahre 1846 an. Es entstand die ein-
driickliche Gemeinschaft von Fakultit und Provinzialsynode, die Fakultit
wurde zur engsten und stindigen Beraterin der Kirche. Es hat wihrend des
gleichen Zeitraums keine Fakultit in Deutschland gegeben, die solche engen
und von beiden Seiten gesuchten Kontakte zur Kirche gehabt hitte. Die
Stellung der Fakultit als der einzigen theologischen Fakultit26) im Russi-
schen Reich trug zu dieser Besonderheit bei. Die landsmannschaftliche Glie-
derung der Studenten bewirkte ein iibriges, das Band zwischen der Fakultit
und Kirche, zwischen dem Studienort und den spiteren Etappen des Le-
bensweges enger als anderwirts werden zu lassen.

Der in Dorpat ausgebildete Theologe war zumeist in Kirchenspielen ti-
tig, die durch ihre Gréfe und Entfernung voneinander — von den baltischen
Stidten, von St. Petersburg und Odessa abgesehen — den Pfarrer sehr isolier-
ten. Bei ihm hatte das in Dorpat Aufgenommene besondere Bedeutung, wur-
den Dorpater Erinnerungen und Erfahrenes fester und bestindiger als bei
Pfarrern in Deutschland in engen Pfarr- und Lebensbereichen bei der Fiille
stindig neuer, greifbarer theologischer Anregungen. Wenn das Wort gilt, daR
keine Universitdt von denen, die an ihr studiert hatten, so wie die Dorpater
geliebt worden sei, hingt es mit der Tatsache zusammen, daR Pfarrer in
Kirchspielen wirkten, die die GroRe eines Landes in Mitteleuropa haben
konnten, oder gar wie das Kirchspiel Irkutsk die GréRe West- und Mitteleu-
ropas hatte.

Bevor aus den biuerlichen Siedlungen und Gemeinden in der Ukraine
und an der Wolga eigener pastoraler Nachwuchs — zwar auch noch nicht hin-
reichend — hervorging, hatten sich Pastoren, die aus der Basler Mission her-
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vorgegangen waren, zur Verfligung gestellt, andere stammten aus Wiirttem-
berg. Spiter hatten an der Dorpater Universitit ausgebildete Pastoren, Deut-
sche, Esten und Letten, die aus den Ostseeprovinzen stammten, den Dienst
in der innerrussischen Diaspora aufgenommen. Sie brachten die baltische
kirchliche Prigung und die lutherische Bestimmtheit der Fakultdt in diese
biuerlichen Gemeinden, die stirker von Erweckung und Pietismus beein-
fluRt worden waren. Die von Dorpat seit der Mitte des 19. Jahrhunderts aus-
gehenden Einfliisse stiefen in manchen Gemeinden auf Widerspruch. Ortho-
doxe Pastoralprinzipien und Amtsvorstellungen kontrastierten mit der kon-
kreten Ausiibung eines allgemeinen Priestertums, das in langen Vakanzen
zum Verkiindigungsdienst von Laien gefiihrt hatte. Die aus den biuerlichen
Kolonien hervorgehenden Theologen verbanden Dorpater Anregungen mit
dem gehiiteten pietistischen Erbe schwibischer Prigung in ihren Heimatge-
meinden27).

Die Geschichte der Universitit wie die der Fakultit sind auf weite
Strecken miteinander verwoben. Dies ist verstindlich angesichts der GroRe
der Fakultit im Rahmen der Universitit. In der schwedischen Zeit spielten
noch die besonderen Rechte der Fakultit eine Rolle, wie die Wahrnehmung
des Zensurwesens und der Auftrag fiir Erziehung und Unterricht. Auch in
anderer Weise fing die Fakultit spiter die Probleme ein, die den Weg der
Universitdt begleitet haben: Eine Fakultit in gemischtvélkischer Landschaft,
die fiir die Herren aus Polen, Schweden, Rutland immer Bollwerk, Grenz-
land mit allen Implikationen war, mufite auch die Probleme der Volksgrup-
pen, ihren Streit um Bewahrung oder Neusetzung von Rechten durchleben.

Die Griindung Gustav Adolfs war in den 24 Jahren ihrer Wirksamkeit
durch ihre Offenheit gekennzeichnet, der Anteil der Nationen im Lehrkor-
per wurde nicht nachgerechnet. Die Zahl von 7 Schweden unter 24 Professo-
ren insgesamt ist schon genannt worden. In der Theologischen Fakultit gab
.es zwei Professoren, die aus Livland stammten, ein dritter war aus Deutsch-
land gekommen. Unter den Studenten waren Schweden, Finnen, Deutsche.
Die lateinische Vorlesungssprache verband alle. Die Situation hatte sich bis
zur Aera der Academia Gustavo-Carolina verindert. Das schwedische Selbst-
bewuRtsein hatte sich entwickelt, die Ideologie von Schweden als dem Land
des Ursprungs und des Heils, der Rudbeckianismus28) hatte auf die politi-
sche Praxis Einfluf gewonnen. Im Zusammenhang mit dem Verwaltungszen-
tralismus Karls XI. wurde dadurch auch die Personalstruktur der Fakultit
kriftig beeinfluft: Unter den Theologieprofessoren gab es keine Deutschen,
alle waren Schweden. Noch einte die lateinische Lehrsprache, aber die wie-
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derholt vermerkten ,dissidia nationalia*‘, nationale Spannungen, fanden in
Streitereien iiber die Rechte aller und die schwedischen Vorrechte, iiber die
befiirchtete Zuriicksetzung von Kindern der Provinzen, schlieRlich auch im
Anspruch schwedischer Professoren und Studenten ihren Ausdruck29).

Es gab nun auch iiber den Deutschen eine ,,natio dominans*. Esten und
Letten spielten dagegen in den Fragen der Machtverteilung keine Rolle; sie
bildeten die soziale Unterschicht, Erérterungen iiber sie und mit ihnen wa-
ren okonomischer Art. Von ihnen wurde dann Kenntnis genommen, wenn
Deutsche und Schweden sich gegenseitig vorwarfen, die Bauernschaft falsch
zu behandeln. Insgesamt erscheint die schwedische Haltung als die fruchtba-
rere, von ihr gingen immer wieder neue AnstoRe aus. Karl XII. schrieb noch
wihrend des Krieges mit RuBland der Theologischen Fakultit vor, einen
Teil ihrer Studenten zur Erlernung des Estnischen und Lettischen zu bewe-
gen30), Es gab in estnischer und lettischer Sprache keine h&éhere Bildung
als Voraussetzung weiterfithrender Universititsstudien. Fiir Esten und Letten
bedeutete bis in die zweite Hilfte des 19. Jahrhunderts hinein kultureller
und sozialer Aufstieg immer auch den Ubergang in die Kultur der kleinen
deutschen Minderheit, vielfach auch den Ubergang in deren Volkstum. Im
schwedischen Finnland war es lange nicht anders gewesen. Landesverwaltung
und Kirchenwesen lagen in schwedischer Hand. Am Ausgang des Mittelalters
dagegen hatte es noch Finnen in leitenden Positionen gegeben. Die schwedi-
sche Sprache wurde die Sprache der Kultur, sozialer Aufstieg fiihrte entspre-
chend zur Svedisierung. Der Ausgang des Nordischen Krieges beendete in
Livland und Estland ein deutsch-schwedisches Spannungsverhiltnis. Ein
ebensolches schwedisch-finnisches Verhiltnis bestand noch lange fort, auch
unter lingst verinderten Verhiltnissen heute ist es noch spiirbar.

Die Russen traten nach dem Beginn ihrer Herrschaft iiber die Provinzen
lange nicht sonderlich in Erscheinung. Nationale Spannungen spielten sich
unter Deutschen und Letten, Deutschen und Esten ab. Diese Spannungen
wuchsen von der Mitte des 19. Jahrhunderts an. Sie verschirften sich in der
Zeit der Russifizierungsmalinahmen. In diesen erblickten Esten und Letten
zunichst einmal eine Schwichung der deutschen Positionen. Die Universi-
tit war bis Ende der achtziger Jahre eine deutsche Universitit, die Theolo-
gische Fakultit blieb iiber diese Zeit hinaus deutschsprachig. Die Frage einer
einheitlichen Lehrsprache wurde verquickt mit dem Widerstand, den man
einer Sprache als Herrschaftssprache entgegenstellte.

Es ist weder der Fakultit noch den Provinzkirchen noch der Gesamt-
kirche gelungen, die sich verstirkenden Spannungen zwischen den Nationen
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aufzuheben. Die Kimpfe der Kirche um ihre Rechte gegeniiber russischem
Zentralismus und orthodoxen VorstdRen sind weitgehend als ,,Deutsch-pro--
testantische Kimpfe'* verstanden worden. Das von der kleinen deutschen
Minderheit gestellte Kirchenregiment verfiigte iiber alle entscheidenden Po-
sitionen. Im Nachhall patriarchalischer Art dachte die deutsche Oberschicht
fiir die estnische und lettische Mehrheit mit. Hiergegen erhob sich immer
stirkerer Widerstand aus den Reihen der Esten und Letten. Nach ihrem Ver-
stindnis, beziehungsweise dem der sie bestimmenden Intelligenz stand einer
deutschen Herrenkirche eine leidende Volkskirche gegeniiber3!). Auch in
der Besetzung der theologischen Lehrstiihle, der Ermaglichung von Habili-
tationen von Esten und Letten sah man dieses Gegeniiber abgebildet. Von
estnischer Seite ist mit Bitterkeit vermerkt worden, da erstmals 1917 ein
Este, J. Koepp, in der Fakultit einen Lehrauftrag erhielt32). Dies war zu
spit, um noch als ein Beweis nationaler Offenheit zu dienen. Die praktische
Theologie als wissenschaftliche Disziplin hat keine schliissigen Antworten
auf die in den Provinzen sich hiufenden Erscheinungen gefunden, da@ Ge-
ameinden estnischen und lettischen Volkstums einen ihnen von den Konsisto-
rien zugewiesenen deutschen Pfarrer ablehnten, Einfiihrungen oftmals we-
gen solchen Widerstandes unter Polizeischutz durchgefiihrt werden muf8ten.
Es hat ebenso wenig schliissige Antworten darauf gegeben, daB, wie konsta-
tiert worden ist, estnische und lettische Theologen, die nun an ihrem Volks-
tum festhielten, auf Gemeinden in der Diaspora des Reichs verwiesen wur-
den.

Die deutsche Minderheit trafen zunehmend Vorwiirfe von den Vertre-
tern eines nach Vereinheitlichung strebenden Russentums, aus dem Letten-
und Estentum sowie auch aus dem Deutschen Reich, daR sie ihrer histori-
schen Aufgabe nicht geniigt hitte. Diese historische Aufgabe ist sehr ver-
schieden interpretiert worden. War es die einer kleinen Gruppe an der Vor-
mauer zum Osten, Erbe der Ordensideologie, die Stirn nach Osten gewandt?
Sollte die Aufgabe in der Germanisierung einstmals unterworfener Kuren,
Liven, Letten und Esten gelegen haben? Dazu reichten die Krifte der Min-
derheit nicht aus, weil es ihr an einer biuerlichen Schicht fehlte33). Sollte
die historische Aufgabe darin bestanden haben, im Durchgang zu Polen, zu
Schweden, schlieRlich zu Russen zu werden, vielleicht auch noch im Esten-
oder Lettentum aufzugehen? Die Selbstaufgabe der Minderheit konnte eben-
so wenig sinnvoll sein wie die Selbstaufgabe von Esten und Letten, damals
und unter heutigen wieder verinderten Verhiltnissen.

Was auch immer die historische Aufgabe sein mochte, Tatsache war,
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daB die deutsche Minderheit die kleinen Vélker der Ostseeproyinzen in den
Kulturkreis West- Mitteleuropas hineingefiihrt hat. Das Medium dieser In-
tegration wurde die deutsche Sprache und Kultur. Die Universitit des 19.
Jahrhunderts war eine Schaltstelle dieses Verstindnisses. Von ihr anderes zu
erwarten als das, was sie geleistet hat, ist denkbar, nur war ihr Handeln an
die Gegebenheiten gekniipft. Diese fiihrten bei den Herrschaftsverhiltnissen
die deutsche Universitit unter russischer Herrschaft nicht zu einer estni--
schen Universitit, sie konnten nur zu einer russischen Universitit fiihren.
Diese Gegebenheiten setzten auch dem Anteil der Theologischen Fakultit
an dem schlieRlich ungel6st gebliebenen Fragenbereich eine Grenze. Sie hat
an der Meinung festgehalten, daR die deutsche Bildung die Voraussetzung
fiir die volle Integration von Letten und Esten in die evangelischen Traditio-
nen sei. Wieder moge Harnack hier zu Wort kommen. Im Blick auf das Driin-
gen der Letten und Esten nach voller Gleichheit in den Provinzen sagte er in
der Kriegszeit 1915: ,,Daf die Herren die Zeichen der Zeit nicht friih ge-
nug erkannt und der Schwierigkeiten nicht in befriedigender Weise Herr ge-
worden sind, wird man einrdumen miissen.’* Auch diese Feststellung gilt in
Grenzen: ,,DaR man deutscherseits an der Bedingung festhielt, nur deutscher
Bildung kénne volle soziale Gleichberechtigung gewiihrt werden, nachdem
die volle biirgerliche und materielle gewihrleistet war, ist zu verstehen, und
doch ldRt sich fragen, ob man in kithnem Vertrauen auf die deutsche Kul-
tur auch im fremdsprachigen Gewand nicht den groRen Versuch hitte wa-
gen sollen, die volle soziale und gesellschaftliche Gleichberechtigung der
Letten und Esten anzustreben und danach zu handeln‘‘34).

Diese Frage ist auch an die Theologische Fakultit zu richten. Sie er-
fordert eine doppelte Antwort. Die Fakultit war nicht nur die Bildungs-
stitte der deutschen, estnischen und lettischen Theologen aus den Ostsee-
provinzen, fiir die die besonderen Fragen deutsch-lettisch-estnischen Zu-
sammenlebens galten. Sie war auch in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhun-
derts in wachsendem MaBe die Fakultit fiir die gesamte lutherische Kirche
im Russischen Reich, die organisatorisch selbstindige Kirche des Warschau-
er Konsistorialbezirks und die reformierte polnisch-litauische Synode ge-
worden. Als Teil einer ,,Landesuniversitit'* war die Theologische Fakultit
tatsichlich zu einer ,,Reichsfakultit'’ geworden. Dies nicht zu sehen, ist eine
Reduktion des Verstindnisses ihrer Aufgaben. Deutsche wie Esten und Let-
ten in den Provinzen sind einer solchen Reduktion vielfach erlegen, sie ha-
ben die Fakultit allzu oft unter engem regionalen Aspekt gesehen. Fiir die
Bewohner verschiedenen Volkstums in den Provinzen hat der Blick auf die
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Provinzprobleme das Verstindnis fiir die Probleme der anwachsenden deut-
schen Minderheit im Innern Ruflands, ebenso die der lettischen und estni-
schen Siedlungen auRerhalb der Provinzen wie die der Polen und Deutschen
in Kongre@polen verstellt. Alle diese Gruppen und ihre Gemeinden stellten
an die Theologische Fakultit fiir ihre Pfarrer iiber die Ostseeprovinzen hin-
ausreichende Aufgaben.

Wie sollte den Gemeinden praktisch Geniige getan werden, Gemeinden
estnischen, finnischen, lettischen, litauischen, polnischen, armenischen,
schwedischen, deutschen Volkstums, dazu noch einer kleinen, aber wachsen-
den Zahl solcher einzelner, die nur noch russisch sprachen, aber die Bezie-
hung zur angestammten Kirche bewahrt hatten? Wollte man nicht in vélli-
ger Zersplitterung ganz unwirksam werden, so bot sich fiir sie als das Medi-
um der Verstindigung, nach Herkommen und Literaturstand der theologi-
schen Forschung und Bildung die deutsche Sprache an. Dies schlieft freilich
nicht die Beriicksichtigung anderer Sprachen in der praktisch-theologischen
Ausbildung aus. Ein bloRes Proporzdenken dagegen, dem fiir alle Diszipli-
nen auch nicht zu geniigen war, hitte nur weiteres Unrecht fiir andere ge-
schaffen und eine Leistungsminderung bewirkt. Die Besetzungs- und Spra-
chenfragen in den theologischen Fakultiten der Nachfolgeuniversititen in
Tartu und Kaunas haben dies bestitigt. Die Sprachenfrage hat auch in den
Uberlegungen zur Arbeit der dem Leningrader Predigerseminar vorausgegan-
genen Predigerkurse in der Sowjetunion eine Rolle gespielt, es war die Wei-
terfiihrung der Diskussionen aus den Provinzen nun auf dem Boden der Ri-
terepublik. Bei der Suche nach einem Ausweg aus den Spannungen der
deutschen, lettischen, finnischen und estnischen Gruppen in der Kirche
kam man schlieRlich zu keinem anderen Ergebnis, als daR die Unterrichts-
sprache die deutsche Sprache sein solle, aus dem Grund, weil sie fiir die An-
gehorigen aller Gruppen die leichtest zugingliche war3®).

Die vielfach iibersehene Gesamtaufgabe der Dorpater Theologischen
Fakultit ist letztlich ihre entscheidende geworden. Die Fakultit bezog mit
der Universitit ihre Kraft aus den Provinzen, aber ihre Aufgaben erschopf-
ten sich nicht in ihrer Zugehorigkeit zu einer Regionaluniversitit des Schwe-
dischen und des Russischen Reiches. Gustav Adolf, Karl XI. und auch Alex-
ander I. hatten ihr weiterreichende Aufgaben zugedacht. Die tatsichliche
Entwicklung der lutherischen Kirche in RuBland hatte diese Aufgabenstel-
lung bestitigt.

Das Verstindnis der jeweils in ihrer Zeit Verantwortlichen und auch das
der Historiker iiber den Weg der Dorpater Universitit und ihrer Entwick-
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lungsstufen erscheint zwiespiltig. Die Wiedergriindung der Akademie 1690
hatte bewuBt an die Gustavianische Griindung von 1632 angekniipft, nicht
so die Griindung der Kaiserlichen Universitit 90 Jahre spiter. Die Griindungs-
akte von 1802 liRt die Griindung als eine Neuschdpfung erscheinen. Diese
Universitit feierte 1827 ihr 25jdhriges, 1852 ihr 50jihriges Bestehen, ohne
daB der Blick der meisten iiber das Jahr 1802 zuriickgereicht hitte. Eine
solche Sicht entsprach dem Zeitverstindnis. Doch gab es Ausnahmen. Der
langjihrige Rektor der Hochschule, der aus Westfalen stammende Rechts-
historiker Johann Philipp Gustav Ewers, hielt bei der Feier des 25jihrigen
Bestehens einen Riickblick. Er nannte diesen eine ,,Andeutung aus der
Geschichte der Universitit*. Darin bezog er die Geschichte von 1632 an ein,
,,die nicht fruchtlose Wirksamkeit der aufblihenden Anstalt wurde durch
den Schwedisch-Russischen Krieg gestort*. Die wiedererrichtete Hochschule
,fristete ihr Daseyn nur bis zum 25. Junius 1699 in Dorpat. Erst seit ihrer
Verlegung nach Pernau blieb sie dann bis 1710 ,,in einiger Titigkeit*. Das
Ende ihrer Wirksamkeit war nicht bloRe Kriegsfolge, Schuld trug auch dazu
bei, es ,,flohen die Professoren, meist Schweden, in ihre Heimath*¢,..36).

Die Jahre des Kampfes des russischen Zentralismus mit dem Sonderbe-
wuRtsein in den Provinzen und den Sonderrechten ihrer Institutionen fithrten
viele zu einem erweiterten historischen Verstindnis. Das universitdre Wirken
des 17. Jahrhunderts wurde zur Vorgeschichte, die es zu sehen galt, die aber
doch nicht selbstverstindlich in die Geschichte von 1802 an einmiindete.
Diese Sicht hatte auch in einer psychologischen Sperre ihren Grund. Die sich
fiir die Rechte der Landschaft einsetzten, konnten dies nicht gut tun, wenn
sie andererseits den schwedischen Zentralismus und dessen Ma8nahmen in
den Provinzen positiv hervorgehoben hitten. Von der Giiterreduktion Karls
XI. war zudem ein Trauma geblieben: Schweden hatte nach diesem Ver-
stindnis die Provinzen gegen giiltiges Recht behandelt.

Das BewuBtsein, daf die Universitit nicht erst ihren Beginn 1802 ge-
nommen hatte, wurde jedoch stirker, als mit dem zaristischen Rufland auch
die Kaiserliche Universitit Jurjew ihr Ende fand. Schon zuvor hatte die Fra-
ge der Periodisierung neue Antworten gefunden. Adolf von Harnack hatte
1916 geschrieben, daB die grofe Zeit der Universitdt schon vorher zu Ende
gegangen sei: ,,Diese ganze Welt ist seit zwei Jahrzehnten und mehr versun-
ken ... auch der Name ,Dorpat’ ist verklungen! Wir wollen hoffen nicht fiir
immer! Aber auch wenn sich die Hoffnungen erfiillen — jenes Dorpat wird
so nie wiederkehren, wie es gewesen. Es hat seine Zeit erfiillt...*37). Nicht
nur ein neues Bedenken der Geschichte unter den Deutschen in den neuen
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baltischen Lindern, sondern auch der Wille der estnischen Intelligenz und
Professorenschaft, die Geschichte der 1919 neu gegriindeten Universitas
Tartuensis nicht erst 1919 beginnen zu lassen, bestimmten das Verstindnis.
Sie sollte nicht erst unter deutscher Vorherrschaft, unter russischer Herr-
schaft begonnen haben, sondern in den Traditionsstrom fritherer Jahrhun-
derte eingeordnet werden. Das 300jihrige Jubilium der Universitit wurde
im Jahr 1932 festlich begangen. Schweden, um die guten Beziehungen zu
den baltischen Staaten bemiiht, schickte zu den Feierlichkeiten seinen Kron-
prinzen als Zeichen der Verbundenheit Schwedens mit Estland im Aufgrei-
fen dlterer Traditionen.

Auch auf deutscher Seite wurde die bis 1632 zuriickreichende Tradition
der Universitit betont. Erich von Schrenck, der aus der alten Theologischen
Fakultit hervorgegangen war, schrieb 1930 in seiner ,,Baltischen Kirchen-
geschichte der Neuzeit*: , Fraglos hat die Geschichte es gezeigt, daf Let-
ten und Esten, die ihre selbstindigen Staaten gegriindet, auch ihre nationale
Kirche leiten miissen. Die Fiihreraufgabe der Deutschen ist beendet. Ihre
Schiiler sind miindig oder treten als Miindige auf*‘38). Dies schlo auch die
Geschichte der Fakultit ein. Reinhold Seeberg schrieb 1932 iiber die Perio-
den der Fakultitsgeschichte. Er nannte die Zeit von 1855 bis 1895 den
,Glanzpunkt®, die des 19. Jahrhunderts ,fraglos die bedeutendste Zeit,
welche die Universitit mit ihren Fakultiten in ihrem 300jihrigen Bestande
durchlaufen hat*39). Die groRe Arbeit Georg von Rauchs iiber die Gustavo-
Carolina ist weiterer bedeutsamer Ausdruck des Verstindnisses, dal die
isoliert erscheinenden Prigungen universitiren Lebens Teile eines groBeren
Ganzen sind.

Die Fakultit hat nicht nur ihre Geschichte gehabt, sie hat auch zu einer
Folgegeschichte theologischer Arbeit in Ost- und Ostmitteleuropa nach, zum
Teil schon wihrend des Ersten Weltkriegs gefiihrt. Der Vormarsch der
deutschen Truppen 1918 nach Nordlivland und Estland ermdoglichte den
deutschen Behdrden das Zwischenspiel der Neugriindung einer ,,Deutschen
Universitit Dorpat*. In ihr war die Theologie mit einer Fakultit vertreten.
Unter groBBer Anteilnahme und mit GruBworten zahlreicher deutscher Uni-
versititen eroffnet4?), dauerte die Arbeit der Universitit nur ein Semester
im Herbst 1918. Der Ausgang des Weltkriegs schlo dieses Kapitel. Die Be-
deutung der Arbeit der Fakultit wurde in der dem Ersten Weltkrieg folgen-
den Neuordnung der Grenzen im Ostlichen Europa und im Aufbau neuer
kirchlicher Verwaltungen recht sichtbar. Die Grenzziehung zwischen Estland
und Lettland hatte den alten Zusammenhang Livlands auseinandergerissen.
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Sie trennte das im estnischen Volksgebiet gelegene Dorpat vom neuen Staat
Lettland. Aber auch die anderen Grenzen bewirkten, daB nun keine unmit-
telbare Verbindung mit dem alten Universititssitz fiir die Réiterepublik, Li-
tauen und Polen mehr bestand. Die dortigen Kirchen als Triger des Verlan-
gens nach einer wissenschaftlichen theologischen Ausbildung waren geno-
tigt, sich im Benehmen mit den zustindigen neuen staatlichen Organen um
die theologischen Studien zu bemiihen. So entstanden neue Fakultiten und
auch kirchliche Ausbildungsstitten. Ihre kurze Geschichte ist nicht vom
Erbe und der prigenden Kraft der alten Dorpater Fakultdt zu l6sen. Das die
neuen Fakultiten und Ausbildungsstitten iiber vieles vordergriindig Tren-
nende hinaus Einende war die Herkunft vieler an ihnen Lehrender aus dem
alten Dorpat. Die Gestaltung der rdumlich verinderten Kirchengebiete und
organisatorisch noch ungegliederten Kirchen lag in den Hinden einer Gene-
ration, die noch die Dorpater Theologie kennengelernt und von ihrer luthe-
rischen Kirchlichkeit bestimmt war. Sie alle, in Warschau, Leningrad, Kau-
nas, Riga, Tartu gingen in der Turbulenz des ersten Jahrzehnts nach dem
Krieg mit groBer Selbstverstindlichkeit und Sicherheit an die zu leistenden
Aufgaben heran.

Die alte Dorpater Universitit hat in der Folgezeit MaBstibe gesetzt und
Anspriiche geweckt. Die Inhaber neu errichteter Lehrstiihle in den entste-
henden Fakultiten wurden an dem gemessen, was die alte Fakultit in For-
schung und Lehre geleistet hatte. Diese MaRstibe haben verhindert, da8 in
einer Zeit nationalistischer Erregung und Ubersteigerung sachfremde MaRB-
stibe einfach hingenommen wurden. Die Schar der alten Dorpater Absolven-
ten in den Gemeinden stellten hohere Anspriiche an die Neugrindung. Es
gilt, diesen neuen Fakultiten gerecht zu werden, ungerechte Urteile iiber sie
mochten sich leicht angesichts des Verlustes der alten Fakultit einstellen.
Der dreimalige Anlauf von der Gustaviana bis zur Kaiserlichen Universitit
hat jedes Mal Jahrzehnte gebraucht, bis die Arbeit kontinuierliche Gestalt
gewann. Keine der neuen Fakultiten und Ausbildungsstitten nach 1919/
1920 hat iiberhaupt soviel Gesamtlebenszeit gehabt. Die Gerechtigkeit jen-
seits der vom Nationalismus durchtrinkten Vorwiirfe, an denen die Angeho-
rigen der betroffenen Volksgruppen allesamt nicht gespart haben, gebietet,
auch in den Neugriindungen zwischen den Weltkriegen wissenschaftliche
Verantwortung und kirchliche Verpflichtung am Werk zu sehen.

Die neue estnische Staatsuniversitit konnte am Ort der alten Universi-
tit ihren Aufbau beginnen. Es war eine zeitlang fraglich, ob im Rahmen
dieser Universitit eine selbstindige theologische Fakultit ihren Platz haben

128



sollte. Es gab gegen sie weltanschaulichen Widerstand. Ein Lésungskompro-
mif sah vor, im Rahmen einer philosophischen Fakultit einige theologische
Lehrstiihle zu errichten. Zu dieser Planung hatten verschiedene Griinde ge-
fiilhrt: Die schon erwihnte ideologische Ablehnung einer Aufnahme der
Theologie in den Katalog der vom Staat zu férdernden Wissenschaften; das
alte russische Beispiel gesonderter theologischer Ausbildung; der mit einem
Nationalismus verbundene theologische Liberalismus einiger Theologen, die
es anders haben wollten, als es im alten Dorpat gewesen war. Sie traten fiir
die Stellung der Theologie als eines unselbstindigen Teils der geisteswissen-
schaftlichen Studien ein. Die andere Auffassung, die sich an die in Schweden,
Finnland und Deutschland bestehende Einordnung der theologischen Wis-
senschaft im universitiren Rahmen anschlof, behauptete sich schlieBlich ge-
gen eine Ablehnung bisheriger lutherisch-theologischer Prinzipien. Eine selb-
stindige Fakultit entstand. Doch trat gegeniiber frilher eine Verinderung
ein: Von den nunmehr 7 Lehrstiihlen dieser Fakultit vertrat einer, besetzt
durch einen orthodoxen Theologen, den Bereich orthodoxer Theologie. Er
diente den Belangen der nicht unwesentlichen orthodoxen Minderheit im
Land, zu der mehr Esten als Angehorige der russischen Minderheit gehdrten.
Die Entwicklung der Studentenzahlen war positiv. Waren es 1920 36 Theo-
logiestudierende gewesen, so studierten 1938 124 Theologie41).

Die Einverleibung Estlands in die Sowjetunion brachte neben so vielen
Verinderungen des estnischen Lebens die sofortige SchlieBung der Theolo-
gischen Fakultit. Diese MaBnahme glich die Universitit den in Ruffland be-
stehenden Bedingungen an, sie war durch besondere Hirten in der Ausfiih-
rung gekennzeichnet. Es war Biirgern nicht mehr erlaubt, aus der Theologi-
schen Fakultit herriihrende akademische Grade und Titel zu tragen. Der
Einmarsch deutscher Truppen im Sommer 1941 setzte voriibergehend die-
ser Neuordnung ein Ende. ‘

Wieder einmal begann ein Ringen um die Statuten der neu ins Leben zu
rufenden ,,Ostlanduniversitit®’. Sie sollte als eine theologiefreie Universitit
geschaffen werden, fiir die Theologie war in nationalsozialistischer Sicht
kein Platz. Durch Riicksichtnahme auf die Kriegsumstinde und vorgetrage-
ne Wiinsche bedingt, wurde nach lingerer Unklarheit ein Kompromi® gefun-
den. Er fithrte 1943 zur Entstehung eires selbstindigen Theologischen In-
stituts in Verbindung mit der Universitit, das aber der Leitung der Kirche
zugeordnet war. Die Auseinandersetzungen um diese Fragen haben mehr
Zeit in Anspruch genommen, als die tatsichliche Arbeit wihrte. Estland,
mit ihm Lettland und Litauen wurden 1944 erneut zum Kampfgebiet; mit
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dem sowjetischen Wiedereinmarsch war auch die neue Konstruktion iiber-
holt. Der Zustand vom Sommer 1940 war wiederhergestellt42).

Die deutschsprachige Theologisch-Philosophische Luther-Akademie in
Dorpat, die aus rechtlichen Griinden zum Luther-Institut umgewandelt
wurde, erwuchs aus praktisch-theologischen Ubungen. Sie wurden im Theo-
logischen Verein in Dorpat fiir deutsche Theologiestudenten gehalten. Auf-
grund der Initiative des spiteren Berliner Theologieprofessors Werner
Gruehn wurde die Akademie 1931 gegriindet. Sie diente der wissenschaftli-
chen Reprisentation der deutschen Minderheit in Estland, wie es auch die
Aufgabe des nachfolgend genannten deutschsprachigen Herder-Instituts in
Riga fiir Lettland war. In dem nicht umfangreichen Institut42), das den Fra-
gen der Kirchen in der Sowjetunion, den Anliegen des diakonischen Werks
der Baltischen RuBlandarbeit sowie russischen Sprachstudien mit besonde-
rem Interesse nachging, studierten zumeist reichsdeutsche Theologiestuden-
ten. Reichsdeutsche Stellen férderten auch durch die Gestellung von Dozen-
ten die Arbeit44). Zu den einheimischen Dozenten gehérten der Historiker
Georg von Rauch, der Alttestamentler Hellmuth Frey und Eduard Stein-
wand4%). Die Umsiedlung der Deutschen aus Estland 1939 beschloR die
Wirksamkeit des Instituts, das seinen Sitz im ehemaligen Haus Alexander
von Oettingens hatte.

In Lettlands Hauptstadt Riga gab es seit 1862 ein Technologisches In-
stitut, in stindigem Ausbau war es bereits in russischer Zeit zu einer Tech-
nischen Hochschule herangewachsen. Im Aufbau einer neuen Universitit, in
die das Technologische Institut eingebracht wurde, wurde auch die Frage
der Griindung einer theologischen Fakultit er6rtert. Wie in Tartu ergaben
sich auch hier Widerstinde, die teilweise recht heftig waren. In politischen,
auch atheistisch bestimmten Kreisen wie auch von staatlicher Seite wandte
man sich gegen die Errichtung einer konfessionell geprigten Fakultit. Erich
von Schrenck, der zu den ersten berufenen Lehrern der schlieBlich doch im
Rahmen der Universitit gegriindeten Fakultit gehorte, bemerkt, daR ,eine
gleichsam interkonfessionelle Fakultit fiir Religionsforschung unter dem
Namen einer theologischen Fakultit gestattet* wurde48).

Nicht nur politisch-weltanschauliche Hindernisse bestimmten die An-
finge der Arbeit, sondern auch theologischer Streit zwischen einer Fakul-
tit, die sich als liberal empfand, wenig inneren Kontakt zu der Kirche hatte,
und der neu organisierten Kirche Lettlands. Der erste lettlindische Bischof,
Karl Irbe, einer der bedeutendsten unter den Kirchenminnern seiner Zeit in
Ostmittel- und Osteuropa, konnte die mifliche Spannung nicht iiberwinden.
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Er sah sich in der zweiten Hilfte der zwanziger Jahre gendtigt, zur Ausbil-
dung von Pastoren eine eigene kirchliche Ausbildungsstitte zu schaffen. Die-
ses ,,Theologische Instititut** nahm eine Doppelfunktion wahr. Einerseits ent-
sprach es einem Predigerseminar fiir Kandidaten zwischen der ersten und
zweiten theologischen Priifung, andererseits fiihrte es — das Erlernen der
hebriischen Sprache ausgenommen — fiir die Absolventen zu einem von der
Kirche anerkannten Studienabschlu@47).

Handelte es sich bei diesen Spannungen um solche innerhalb der letti-
schen Volksgruppe, so wirkten sich weitere Gegensitze zwischen lettischer
Mehrheit und deutscher Minderheit in der Kirche aus. Im Zuge dieser Aus-
einandersetzungen legten die beiden deutschen Dozenten in der neu gegriin-
deten Fakultit ihr Lehramt nieder. Mit der Stellung der deutschen Minder-
heit in Staat und Kirche, mit ihrem Wunsch nach kultureller Autonomie war
die bereits 1921 erfolgte Griindung des Herder-Instituts als einer privaten
Hochschule verbunden. An diesem Institut war gleich eine theologische Ab-
teilung entstanden. Die Lehrtitigkeit erfolgte zunichst nebenamtlich durch
Theologen aus dem Rigaer Raum. Nach der staatlichen Anerkennung des
Instituts 1927 wurde, zunichst mit einigen Disziplinen beginnend, die Lehr-
titigkeit hauptamtlich durchgefiihrt48). Mit der Ubersiedlung der Deutschen
aus dem baltischen Raum 1939/1940 endete die Titigkeit des Herder-Insti-
tuts und seiner theologischen Abteilung. Wie die Theologische Fakultit in
Tartu fand auch die Rigaer Theologische Fakultit in der Sowjetisierung des
Jahres 1940 ihr Ende.

Die ,,Biblischen Kurse* in Leningrad — so lautete ihre offizielle Be-
zeichnung — waren eine weitere Nachfolgegriindung aus dem Dorpater Erbe.
Die evangelische Diaspora in der Sowjetunion war durch die Grenzziehung
und Trennung von Dorpat besonders getroffen. Tod, Fortzug, Flucht von
Pastoren nach der Revolution und wihrend des Kriegskommunismus hatten
Liicken gerissen, zu deren Uberwindung zunichst theologische Kurse einge-
richtet wurden, denen 1925 die ,,Biblischen Kurse*, die gemeinhin als Pre-
digerseminar bezeichnete kirchliche Ausbildungsstitte folgte. Die fiir die
Zeit von vier Jahren vorgesehene Ausbildung, universitirem Vorbild ent-
sprechend, mufite in der anwachsenden Not der Gemeinden sehr bald zeit-
lich reduziert werden, um den Bedarf der Gemeinden an Pastoren schneller
zu decken. Es waren Pfarrer und Philologen aus dem Leningrader Raum, die
die Ausbildung leiteten. Bischof Arthur Malmgren, der die Gesamtarbeit
steuerte, gab sich bei allem intensiven Einsatz keiner Tduschung hin, wie
weit man vom alten Dorpater Vorbild entfernt war. Aber die als vorldufig
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verstandene Arbeit war notwendig. Infolge der Verschirfung der staatlichen
Kirchen- und Religionspolitik kam nach 1930 die Zeit, daR im Seminar Aus-
gebildete nicht mehr von den zerstorten Gemeinden aufgenommen werden
konnten. Im Jahr 1934 erlosch die Wirksamkeit der Ausbildungsstitte, ohne
daB es zu einem besonderen Verbot gekommen wire49).

Die Theologische Fakultit der Universitit Kaunas in Litauen gehorte
ebenfalls in den Kreis der Nachfolgefakultiten. Die Synode der litauischen
lutherischen Kirche wandte sich auf ihrer Tagung in Sudingas 1924 an die
Staatsorgane mit der Bitte um Errichtung einer theologischen Fakultit. Un-
terschiedliche Auffassungen in den nationalen Teilsynoden der aus letti-
schen, deutschen und litauischen Lutheranern gebildeten Kirche schlossen
sich an dieses Votum an: Die deutschen Gemeinden wandten sich gegen eine
nur in litauischer Sprache lehrende Fakultit. SchlieBlich erfolgte deren Er-
offnung im Jahre 1926. Sie war nicht voll in die Universitdt eingegliedert,
sondern hatte in Verbindung mit ihr einen eigenen Status. Die an ihr Leh-
renden waren teils aus der Provinzialkirche Ostpreufens in der Altpreufi-
schen Union, damit aus deutschen Universititen, teils aus dem Konsistorial-
bezirk Kurland, d. h. aus Dorpat hervorgegangen; schlieRlich stammten zwei
der Professoren aus der Tschechoslowakei®?). Die Titigkeit der Fakultit en-
dete bereits 1936, Grund zur frithzeitigen SchlieBung waren anhaltende
Spannungen innerhalb der Kirche und zwischen Kirche und staatlichen Stel-
len. Insgesamt haben 31 Theologen in Kaunas ihren Studienabschlug erreicht.
An einen Wiederbeginn der Arbeit nach 1936 wurde gedacht, es ist nicht
mehr dazu gekommen®1).

Fiir die Kirchen verschiedenen Herkommens in der Republik Polen stell-
te sich die Aufgabe, zu einer Neuordnung der theologischen Studien zu ge-
langen. Ein Teil der Pastoren hatte seine Studien an deutschen Universititen
absolviert, andere aus dem alten Osterreichischen Teilungsgebiet waren Stu-
denten der Wiener Fakultit gewesen, die Studenten aus dem russischen Kon-
greBpolen waren auf Dorpat ausgerichtet gewesen. Es war das Verdienst des
Generalsuperintendenten Julius Bursche, des Leiters der gréRten der evange-
lischen Kirchen in Polen, der Evangelisch-Augsburgischen Kirche, zur Schaf-
fung einer theologischen Fakultit an der Warschauer Universitit wesentlich
beigetragen zu haben52). Frithere Versuche der Einrichtung einer Fakultit,
die bereits im 19. Jahrhundert unternommen worden waren, waren allesamt
gescheitert.

Die Vorbereitungen .begannen 1919, die Arbeit der Fakultit wurde
nach zusitzlichen Studien der fiir die Professorenstellen vorgesehenen Theo-
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logen 1921 aufgenommen. Im Kollegium der voll in die Universitit integrier-
ten Fakultiten wirkten mit Wiener Einfliissen hauptsichlich Dorpater Ein-
fliisse zusammen. Die Lehrsprache war das Polnische. Dies war fiir die Mehr-
heit der deutschsprachigen Gemeinden der Evangelisch-Augsburgischen Kir-
che, auch fiir die Vertreter der deutschen Volksgruppe in ganz Polen ein
Grund zu mancher kritischen Feststellung. Man sah die Fakultit von den
gleichen Motiven wie das Wirken Bursches, fiir die Polonisierung der Evange-
lisch-Augsburgischen Kirche, bestimmt53). Die Kirche von Posen, friiher zur
AltpreuBischen Union gehorig, ging eigene Wege der Ausbildung ihres Pasto-
rennachwuchses. Das Staatsgesetz fiir die Augsburgische Kirche von 1936
bestimmte die Studienpflicht ihrer Predigtamtskandidaten in der Warschauer
Fakultit. In dieser ist angesichts der Anfangsschwierigkeiten und der Kiirze
ihres Wirkens zwischen den Weltkriegen auch nach Aussagen kritischer Be-
obachter eine gute Arbeit geleistet worden®%). Die lebendigen Kontakte zu
auslindischen nichtdeutschen Fakultiten sind hervorgehoben worden?®3).

Der Ausbruch des Zweiten Weltkriegs, die Besetzung Polens durch deut-
sche Truppen setzten aller universitiren Arbeit und damit auch der Fakultit
nach aulen ein Ende. An die theologischen Vorlesungen im Rahmen der
wihrend der Besetzung wirkenden Geheimuniversitit von 1940—1945
schlo® die Wiedererdffnung der Theologischen Fakultit in der Warschauer
Universitit an. Sie war deren Bestandteil bis 1954, dann wurde sie aus der
Universitit ausgegliedert. Zuerst auBerhalb Warschaus untergebracht, dann
in neuen Riumen in Warschau wirkt fortan die Christliche Theologische
Akademie als eine selbstindige, vom Staat finanziell getragene und mit dem
Recht der Verleihung akademischer Titel ausgestattete Hochschule fiir die
Theologen der nichtkatholischen christlichen Konfessionen58),

Das Netz universitirer Einrichtungen und wissenschaftlicher Lehrinsti-
tute ist nicht nur seit der hohen Zeit der Dorpater Theologischen Fakultit,
sondern auch wihrend und nach der Zeit der zahlreichen von Dorpat be-
stimmten Fakultits- und Institutsbildungen sehr viel enger geworden, als
es je vorstellbar gewesen war. Das Netz ist von der Volksrepublik Polen bis
hin zum Stillen Ozean gespannt, mit der Ausnahme der Christlichen Theo-
logischen Akademie in Warschau ist darin kein Platz fiir die theologische Ar-
beit vorhanden. Einzig in Warschau ist noch Kontinuitit auch in der ver-
wandten Rechtsgestalt lebendig. Uberall sonst ist die Ausbildung evangeli-
scher Theologen zu einer Verbindung gemeindlich-pastoraler Lehrpraxis, be-
fristeter Kurse und Fernstudien geworden. Hier geschieht viel aufopferungs-
volle Arbeit, sie ist nach der Auffassung derer, die sich um sie miihen, frei-
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lich nur ein Improvisorium, das nach theologischen Studien ruft, die dic
Dorpater Tradition erneut aufgreifen.

Dorpat wird nicht wiedererstehen, hatte Adolf von Harnack wihrend
des Ersten Weltkriegs gesagt, als andere wie Reinhold Seeberg noch den
Traum vom alten Dorpat zu realisieren suchten. Die Geschichte theo-
logischer Studien in Dorpat, die Geschichte ihrer Unterbrechungen, der wie-
derholten jihen Abbriiche, nicht zuletzt auch die Geschichte der Nachfolge-
griindungen ist eine niichterne, zur Zuriickhaltung mahnende und doch zu-
gleich auch zur Hoffnung rufende Geschichte evangelischer Theologie und
Kirchentums in den Riumen Ostmittel- und Osteuropas. Die Griindung der
Universitit Dorpat im Zeltlager ist symptomatisch fiir die Vorldufigkeit, den
Abbruch alter und die Wiederaufnahme bleibender, neuer Aufgaben®7). Das
Gedenken an die zuriickgelegte Wegstrecke wire unvollstindig, wollte es
sich auf Fakultitsgeschichte, Theologiegeschichte, Wissenschaftsgeschichte
beschrinken. Die Dorpater Fakultit wie auch die aus ihr unmittelbar und
mittelbar hervorgegangenen Fakultiten und Institute waren in den Zeiten
wesentlichen Selbstverstindnisses auf die Bemithung um die Wissenschaft
und die Kirche ausgerichtet. Der Blick hat sich deshalb auch auf die Kir-
chen, denen sie gedient haben, zu richten. Das Leben der kleiner geworde-
nen evangelischen Kirchen in Polen und der Sowjetunion muf mit dem
Gedenken an die Dorpater Fakultit zusammen gesehen werden, will es recht
getan sein. Erst dann und nur so erwichst ein giiltiges Gesamtverstindnis fiir
das, was vor 350 Jahren begonnen hat, in seiner Form vielfiltigem Wandel
unterlegen, aber in der Sache nicht iiberholt.ist.
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sche Zeitung, Sondernummer Alma mater Dorpatensis vom 29. 6. 1932, Nr. 144,
Sui5L

F. Westling; a. a. O, S. 32.

Erich von Schrenck, Baltische Kirchengeschichte der Neuzeit, Riga 1933.

Zitiert nach Agnes von Zahn-Harnack, Adolf von Harnack, 2. Aufl., Berlin 1951,
8..35.
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Protokolle der Livlindischen Provinzialsynoden in den Jahren 1834 bis 1841, Ri-
ga 1862, S. 19 ff.

Die Stellung der Universitit von Helsinki, wohin die Universitit von Abo/Turku
nach dem Brand der Stadt 1827 verlagert worden war, ist von derjenigen der Uni-
versitiit von Dorpat zu unterscheiden. Sie war die Universitit des GroBfiirstentums
Finnland, das bis an die Schwelle des 20. Jahrhunderts, wenn auch nicht unange-
fochten, seine Autonomie mit eigener gesetzgebender Korperschaft, Gesetzgebung
und Zollgrenzen auch nach RuRland noch lingere Zeit bewahrt hatte. Auch durch
ihre sprachliche Prigung — das Schwedische war die Kultursprache des Landes bis
weit ins 19. Jahrhundert hinein — war die Fakultiit in Helsinki auf Finnlandschwe-
den und Finnen ausgerichtet.

Vgl. W. Kahle, Aufsdtze zur Entwicklung der evangelischen Gemeinden in Ruf-
land, Reihe Okumenische Studien Bd. IV, Leiden 1962, S. 125-176.

So bezeichnet nach Olof Rudbeckius dem Alteren (1630—1702), dem Verfasser
von Atland eller Manheim, Atlantica sive Manheim, vera Japheti posterorum sedes
et patria, S. 1675 ff.

Vgl. Georg von Rauch, Die Universitit Dorpat und das Eindringen..., S. 113 ff ;
433 ff.

F. Westling, a. 2. O., S. 33.

A. Grenzstein, Herrenkirche oder Volkskirche — Eine estnische Stimme im bal-
tischen Chor, Jurjew 1899.

Vgl. Jan Kiivit, Von der Estnischen Evangelisch-Lutherischen Kirche, in: Kurt
Scharf (Hrsg.) , Vom Herrengeheimnis der Wahrheit, Festschrift fiir Heinrich Vo-
gel, Berlin/Stuttgart 1962, S. 472—488, hier S. 478.

J. Koepp war spiiter langjihriger Ordinarius fiir Systematische Theologie in Dor-
pat, 1940 wurde er zum Erzbischof der Kirche Estlands gewdhlt.

Vgl. Adolf von Harnack, Die Leistung und die Zukunft der baltischen Deutschen,
in: Aus der Friedens- und Kriegsarbeit, GieRen 1916, S. 351—361, hier S. 354.
Ebd., S. 358/359.

Vgl. W. Kahle, Geschichte der evangelisch-lutherischen Gemeinden in der Sowjet-
union 1917—1938, Reihe: Studien zur Geschichte Osteuropas Bd. XVI, Leiden
1974, S. 144—164 mit eingehenden Angaben zur Geschichte des Predigersemi-
nars.

Das erste Jubelfest..., S. 21—24.

Adolf von Harnack, Baltische Professoren, S. 154.

Einem anderen Aufsatz vom 7. 10. 1915 gab Harnack den bezeichnenden Titel:
,»Die deutsche Universitit Dorpat, ihre Leistungen und ihr Untergang®, aufge-
nommen in: Aus der Friedens- und Kriegsarbeit, S. 362—373.

E.v. Schrenck, a. a. 0., S. 207.

Reinhold Seeberg, a.a2. 0.,8. 5.

Vgl. die Sammlung von GruBworten: Fiir Dorpat — Gliickwiinsche zur Eréffnung
der Universitit Dorpat, dargebracht von deutschen Universititen, ehemaligen
Professoren und Studenten, Kowno 1918.

Zur Statistik siche Louis Villecourt, L'Universite de Tartu, Tartu 1932, S. 24 ff.,;
Edmund Spohr, Das gegenwirtige deutsche akademische und wissenschaftliche
Leben in Estland, in: Reval'sche Zeitung, Sondernummer vom 29. 6.1932, S.14;
ferner Jakob Aunver, Die Rechtsordnung der Estnischen Volkskirche. Die Theo-
logische Fakultit der Universitit Tartu/Dorpat, in: Reinhard Wittram (Hrsg.),
Baltische Kirchengeschichte, Gottingen 1956, S. 243—266, hier S. 263.

J. Aunver, a. a. 0., S. 263; ferner Arthur Vé6bus, The Department of Theology
at the University of Tartu, Stockholm 1963.
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Estlindische wie auch lettlindische Theologiestudenten waren gehalten, ihr Stu-
dium an den Universititen in Tartu bzw. in Riga zu absolvieren. Dies schriinkte
ihr Studium an einer privaten Hochschule auf eine Doppelbelegung ein. Die gerin-
ge Zahl der estlindischen Theologiestudierenden aus einer Volksgruppe von rund
16000 Angehorigen bei stindiger Abnahme in der Folgezeit, der lettlindischen
Theologiestudierenden aus der Minderheit von etwa 60000 Deutschen in Lettland
setzte dem Ausbau einer privaten Hochschule enge Grenzen.

Unter ihnen waren die Kirchenhistoriker Ernst Benz, Walter DreR und Giinther
Moldaenke.

Rauch wirkte spiter in Marburg, dann Kiel; Frey wurde Professor an der Kirchli-
chen Hochschule Bethel, Steinwand der erste Ordinarius auf dem Lehrstuhl fiir
die Geschichte und Theologie des christlichen Ostens in Erlangen.

E. v. Schrenck, a. a. O., S. 181. Vgl. ferner Hans Wenschkewitz, Die christlichen
Kirchen in Lettland, in: R. Wittram, op. cit., S. 280—283; er nennt fiir das Jahr
1934 234 Theologiestudierende unter insgesamt 8587 Studenten der Universitit,
S. 336, Anm. 13.

E. v. Schrenck, a. a. O., S. 193, nennt eine Zahl von 60 Absolventen bis 1930;
siche auch H. Wenschkewitz, a. a. 0., S. 285.

Ebda., S. 294. Die neutestamentliche Disziplin wurde von reichsdeutschen Dozen-
ten betreut, unter ihnen waren Joachim Jeremias und Hans Joachim Iwand.

Vgl. hier Anm. 35.

Vgl. E. A. Gelzinius, Lutherische Kirche Litauens, Braunschweig 1974, mit Kurz-
angaben iiber die Fakultit, S. 44 ff.

Ebda., S. 64.

Eduard Kneifel, Geschichte der Evangelisch-Augsburgischen Kirche in Polen,
Niedermarschacht iiber Winsen/Luhe 1962, S. 213; das Verdienst Bursches wird
erneut S. 218 betont.

Vgl. zur Geschichte der Fakultit; Woldemar Gastpary, Protestantyzm w Polsce
w dobie dvoch wojen swiatowych 1914—1939, Warszawa 1978, S. 166—172.

In einer Kontroverse iiber diese Fragen zwischen Otto Dibelius und Prof. Edmund
Bursche in der ,,Christlichen Welt*‘ 1926 wies Edmund Bursche auf die Verbin-
dung der Fakultitsordnungen zu denen der alten Dorpater Fakultit hin. Christ-
liche Welt Nr. 22/1926.

E. Kneifel, a. a. 0., S. 215 ff. Er nennt eine Zahl von 177 Absolventen der Fakul-
tit bis zum Juni 1939, S. 218. Zu den Professoren gehorten u. a. der Bruder des
Generalsuperintendenten, Edmund Bursche, Karl Serini, Jan Szeruda und Rudolf
Kesselring.

Ebda., S. 217,

Wissenschaftliche Arbeiten, z. T. ganze Monographien aus der Akademie, sind im
regelmilig erscheinenden Theologischen Jahrbuch der Akademie, Rocznik Teo-
logiczny, enthalten, das die Tradition des gleichnamigen Jahrbuchs der alten Fa-
kultit weiterfiihrt. Vgl. auch die hier genannte Arbeit von W. Gastpary als Teil
einer umfassenden Darstelfung der polnischen Kirchengeschichte.

Helmut WeiR spricht in der Sondernummer der Reval'schen Zeitung S. 17 von
dem Symbolcharakter des Griindungsortes.
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ANDRE] HAJDUK

DIE CONFESSIO PENTAPOLITANA

In den reformatorischen Kirchen Europas kam es neben der Annahme
der Confessio Augustana im 16. Jahrhundert auch zur Ausarbeitung eigener
bodenstindiger Glaubensbekenntnisse. Diese Bekenntnisse gingen von der
Augsburgischen Confession nicht ab, sondern blieben bei der in ihr formu-
lierten Lehre; die einzelnen Artikel wurden iiberarbeitet, umformuliert, neu
akzentuiert und auch ausgeweitet im Blick auf die gegebene Situation, aus
der heraus die Bekenntnisse formuliert wurden. Bereits im Jahre 1530 ent-
stand die sogenannte Confessio Tetrapolitana; die Verfasser waren Bucer
und Capito. Weniger bekannt ist die Confessio Pentapolitana aus dem Jahre
1549, das Bekenntnis von fiinf Stiddten in Oberungarn, der heutigen Slowakei.
Sie wurde von Leonhard Stockel verfat. Die RGG (3.Aufl., S.386) wiir-
digt sie folgendermaRen: ,In Anbetracht seiner konzilianten Form und dog-
matischer MiRigung wurde es (das Bekenntnis) 549 von Konig Ferdinand
anerkannt. ¢ Ebenso ist dort vermerkt, daf die Pentapolitana als Grundlage
fir weitere Bekenntnisschriften gedient hat, die ebenfalls im ehemaligen
Oberungarn entstanden. So erfiillte die Confessio Pentapolitana eine wichti-
ge Aufgabe in der Geschichte der lutherischen Reformation in der Slowakei;
sie diente drei Nationen: den Slowaken, den Deutschen und den Ungarn.
Es ist deshalb nur recht und billig, diesem Bekenntnis die entsprechende
Aufmerksamkeit zu widmen.

Die Entstehung der Pentapolitana hingt ganz eng mit der kirchenge-
schichtlichen Entwicklung in Oberungarn zusammen, wo die Reformation
Luthers sehr schnell ihren Widerhall fand. Die Gedanken der Reformation
wurden durch die in Wittenberg studierenden Studenten in unsere Heimat
getragen; aber auch die deutsche Stadtbevélkerung verbreitete das reforma-
torische Gedankengut in ihrer Umgebung. Nicht nur mit Interesse, sondern
auch mit personlichem Engagement iibernahmen die Menschen in den Stidten
die reformatorischen Gedanken, die freilich unverziiglich auf den habsburgi-
schen Widerstand stiefen, wie er sich in den harten Gesetzen von 1523 und
1525 manifestiert. Ebenso ungiinstig und negativ wurde der Fortgang der
Reformation durch Stromungen, die aus dem Lande der Reformation ka-
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men, beeinfluBt, die sich mit der Reformation Luthers nicht identifizierten,
sondern sich distanzierten: Tiufertum, Arianismus, die Anhiinger.Servets
und auch die Zwinglianer. Fiir den koniglichen Hof und fiir den rémischen
Klerus war in erster Linie das Wiedertdufertum mit seinen radikalen Forde-
rungen gefihrlich, insbesondere was die soziale Struktur der damaligen
Gesellschaft betraf. Die Wiedertiufer verkiindeten, wie iiberall, ein stark sozial
sozial

gefirbtes Programm, u. a. die Gleichheit aller Biirger. Mit dem Glauben an
die direkte Wirkung des Heiligen Geistes im Menschen lehnten sie jedwede
kirchliche Organisation ab, ja sie gingen sogar so weit, auch der biirgerlichen
Obrigkeit ihr Recht zu bestreiten. Thre Lehre fand besonders unter der ar-
men Stadtbevdlkerung grofen Widerhall. Konig Ferdinand I. unternahm
deshalb gegen sie energische Schritte. Im Jahre 1527 verbot er die Verbrei-
tung der Gedanken Zwinglis ebenso wie die Lehre der Wiedertiufer. Im
Jahre 1542 und 1544 forderte er den Stadthalter Franz Révay dazu auf, die
Prediger dieses Ketzerglaubens zu verfolgen. Aber trotz des koniglichen
Verbotes wirkten in Oberungarn mehrere solcher tiuferischen Wanderpredi-
ger, so Andreas Fischer, Kristof Schroeter u. a. In die heutige Ostslowakei
kamen meist Wiedertdufer aus Polen.

Als Kaiser Karl V. nach dem Sieg iiber die Evangelischen im Jahre 1548
das sogenannte Augsburger Interim verdffentlichte, fiihlte sich auch Ferdi-
nand I. in Ungarn sicherer und entschloR sich, auch in seinem Lande die re-
ligidsen Angelegenheiten zu ordnen. Auf ausdriickliche kénigliche Aufforde-
rung hin verabschiedete der ungarische Reichstag in PreRburg im Jahre 1548
ein strenges Dekret gegen die Tdufer und Sakramentarier (Zwinglianer). Die-
ser BeschluR des Reichstages ordnete an, alle Sakramentarier und Tiufer aus
dem Konigreich zu vertreiben und sie auch in Zukunft nicht ins Land zu-
riickkehren zu lassen. Zugleich ordnete der Herrscher an, daR sogenannte
,Kommissare** das religiose Leben im Lande iiberpriiften, ebenso auch die
Lehre, und gegen die Menschen aufs strengste vorgingen, die von der allge-
mein approbierten Lehre abwichen.

Finf oberungarische Stidte, Bartfeld, Eperies, Leutschau, Klein-Zeben
und Kaschau, die schon im Jahre 1539 die CA angenommen hatten, be-
fiirchteten, aufgrund der gegebenen Situation in den Verdacht der Ketzerei
zu geraten und somit auch in den Verdacht der Irrlehre, was ja zur Folge
gehabt hitte, die so schwer gewonnene Religionsfreiheit zu verlieren. Zwi-
schen diesen Stiddten hatten schon vordem rege wirtschaftliche und religiése
Verbindungen bestanden; sie entschlossen sich nun, gemeinsam zu handeln,
um jedweden Eingriff von seiten des koniglichen Dekrets vorzubeugen. Die
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koniglichen Kommissare, der Estergomer Bischof Stefan Bardala und der
Rat Gregor Schibrik, kamen nach Leutschau. Die Stadt Leutschau legte ih-
nen einen Auszug aus Melanchthons Loci communes vor, an welchen einige
Erginzungen angefligt waren. Diesen Auszug hatte Michael Radaschinus
zusammengestellt, der erste Senior der evangelischen Kirche in Oberungarn.
Als nun die koniglichen Kommissare nach Eperies kamen, versammelten
sich in dieser Stadt die Vertreter der erwihnten fiinf Stiidte und legten ein
gemeinsames Glaubensbekenntnis vor, welches von den Kommissaren am
22. und 23. August des Jahres 1549 gepriift wurde. Da es sich dabei um ein
gemeinsames Bekenntnis von fiinf Stidten handelte, bekam es den lateini-
schen Namen Confessio Pentapolitana.

Die Verordnung des ungarischen Reichstages vom Jahre 1548 gab also
den Evangelischen die Moglichkeit zur Ausarbeitung eines Bekenntnisses.
Die Zielsetzung lag auf der Hand: mit diesem Bekenntnis bekundeten die
angefiihrten fiinf Stidte, daR sie keine Irrlehrer seien und erwarben so das
Recht auf ein eigenstindiges religioses Leben im Sinne der Reformation
Luthers.

Als Autor der Pentapolitana wird einhellig der Rektor der Bartfelder
Schule, Leonhard Stéckel (1510—1560), bezeichnet. Stdckel stammte aus
Bartfeld, er ging zunichst in der Heimatstadt zur Schule, dann studierte er
in Breslau und in Wittenberg, wo er Horer Luthers und Melanchthons war.
Den letzteren schloR er besonders ins Herz und stand mit ihm in brieflichem
Kontakt. (Hierzu mein Artikel in: Communio Viatorum 1977, S. 171—180).
Nach seiner Heimkehr im Jahre 1539 reformierte er das Schulwesen in Bart-
feld nach dem Muster Melanchthons und stellte fiir Ungarn die ersten Schul-
gesetze auf. Er ist Autor mehrerer pidagogischer, humanistischer und religi-
Oser Werke, unter welchen das wichtigste das dogmatische Werk ist: Anno-
tationes locorum communium doctrinae christianae Philippi Melanchthonis
(Basel 1561), dann sein Katechismus und zuletzt seine Postille, an der er
sein Leben lang gearbeitet hat. (Uber Stockel und seine Arbeit auch mein
Artikel: Leonhard Stéckel, Zeichen der Zeit 1980, Seite 229—232. Uber
ihn Niheres in WA VIII, S. 406 ff.).

Gelegentlich ist die Meinung vertreten worden, nicht Stéckel sei der
Verfasser der Pentapolitana gewesen, sondern der erwihnte Senior Michael
Radaschinus. Dies ist aber sehr unwahrscheinlich. Stéckel war allein deshalb
schon fiir diese Arbeit pridestiniert, weil er lange Zeit zwecks Studium in
Wittenberg war und die Reformatoren direkt gehort hat (1530—1534 und
1536—1539), aber auch deshalb, weil er sich als bedeutender Organisator
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der erneuerten Kirche und als fiilhrender Theologe auf den Synoden erwies.
Schon im Jahre 1540 hatte er die Artikel zusammengestellt, aufgrund derer
die Kirche in der' Slowakei erneuert wurde; sie wiesen auf die zu formulie-
rende Lehre der Kirche hin, z. B. iiber das Wort Gottes, liber die Taufe, iiber
das Herrenmahl. Weitere Artikel wurden im Jahre 1546 in Eperies formu-
liert. Auch hier hatte Stockel seinen Anteil. Allerdings kann die Méglich-
keit einer Mitwirkung Radaschinus’ an der Formulierung der Pentapolitana
nicht ausgeschlossen werden; beide wirkten in Bartfeld, sie lebten in einem
guten Verhiltnis miteinander und arbeiteten an einer gemeinsamen Sache
bei der Festigung der Reformation Luthers.

Das ilteste Zeugnis iiber die Autorschaft Stockels an der Pentapolita-
na finden wir im Vorwort seiner Postille, die im Jahre 1596 gedruckt wurde,
dann aber auch im Werk von S Scultéti: Hypomnema sive admonitio aus
dem Jahre 1599. i

Die Pentapolitana enthilt 20 Artikel. Sie hat keine Einleitung und kein
SchluBwort, sondern geht sogleich in die Problematik. Im folgenden sei kurz
der Inhalt skizziert:

L Uber Gott: der dreieinige Gott ist in seinem Wesen unteilbar.

II. Uber die Schopfung: Gott bat alles gut geschaffen, aber der Satan
bat den Menschen zum Ungeborsam verfiibrt. Hier ist der Ursprung des
Bosen und der Sunde.

II. Uber die Erbsiinde: durch den Sindenfall baben die Menschen die
Gerechtigkeit verloren und alle werden daber von vornberein in Unge-
rechtigkeit und Siinde geboren. Selber kommen sich die Menschen vom
Joch der Siinde und des Todes nicht befreien.

IV. Uber die Inkarnation Christi: Jesus Christus, wabrer Gott und wab-
rer Mensch, kam in die Welt, geboren von der Jungfrau Maria, er nahm
wabre menschliche Gestalt an. Er ist das Sibnopfer fir die Sinden der
Welt.

V. Uber die Rechtfertigung: mit eigener Kraft und eigenen Werken
konnen die Menschen Gott nicht versobnen; sie werden gerechtfertigt,
wenn sie die Sinde verwerfen und an Christus glauben, der das Opfer
der Versobnung am Kreuz ist.

VI Uber den Glauben: der Glaube ist nicht Menschenwerk, sondern ist
eine Gabe des Heiligen Geistes; wir kommen zum Glauben durch das Horen
des Evangeliums und durch den Empfang der Sakramente.

VII. Uber die guten Werke: Es ist notwendig, gute Werke zu tun um des
Gewissens willen, aber wir diirfen uns nicht auf Verdienste verlassen.
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VI, Uber die Kirche: Vom Anfang an gibt es eine katholische oder all-
gemeine Kirche, auch wenn sie manchmal durch Irrtimer verdunkelt ist.
Sie ist allein durch das Wort Gottes gebunden, wie auch durch die Sakra-
mente, nicht durch den Ort, durch Personen oder menschliche Riten. Das
Haupt der Kirche ist Christus. Das Wesentliche in der Kirche ist die reine
Lebre und der rechte Gebrauch der Sakramente. Menschliche Riten sind
unwichtig.

IX. Uber die Taufe: Erwachsene und Sauglinge sind durch die Taufe in
die Kirche eingegliedert und empfangen die Vergebung der Siinden. Dem Ge-
tauften wird die Sinde nicht zugerechnet, so er der Sunde entsagt und im
Glauben an Jesus Christus verbleibt.

X. Uber das Abendmabl: Im Abendmabl empfangt die Gemeinde den
wabren Leib und das wabre Blut des Herrn. Das Abendmabl feiern wir ge-
meinsam mit allen, die ihre Sinden bekennen und die Besserung ihres Le-
bens versprechen.

XI. Uber die Beichte: Die Privatbeichte bleibt aus drei Grinden in Gel-
tung: damit die Nicht-Evwachsenen einer Prifung unterzogen werden kon-
nen, damit die in ihrem Gewissen Beunrubigten Trost finden, damit ein je-
der personlich fiir sich die Sindenvergebung empfangen kann.

XII. Uber die Buffe: Die Bufle ist notwendig fiir die Aufnabme in die
Kirche und fiir das Verbleiben in ibr. Sie bestebt aus drei Teilen: aus der
Reue des Herzens, aus dem Glauben an die Genugtuung durch Christus und
aus dem Vertrauen auf die Gnade des Vaters.

XIII. Uber den Gebrauch der Sakramente: Die Sakramente sind ein Sie-
gel des Willens Gottes uns gegeniiber, damit unser Glaube gestarkt werde.
Der Glaube ist die Voraussetzung firr den richtigen Gebrauch.

X1V. Uber das Amt: In der Kirche konnen nur die durch Kirche beru-
fenen und gepriiften Diener lehren und die Sakramente austeilen.

XV. Uber die Riten: Besondere Feiertage, Gesang, Gewander bleiben
erbalten, auch wenn sie nicht notwendig sind. Sie schmiicken das Amt des
Priesters. s

XVI. Uber die weltlichen Dinge: Die biirgerliche Ordnung und die Ge-
setze sind Gott zuliebe zu balten; das Evangelium verbietet dies nicht, son-
dern bestitigt bzw. verordnet es.

XVII. Uber die Ebe: Die Ebe ist eine gottliche Orvdnnung; jeder dazu
Fibige soll sie schlieffen, wenn er die Gabe der Enthaltsamkeit nicht hat.

XVII. Uber die Auferweckung der Toten: Beim letzten Gericht kommt
es zur Auferstebung von den Toten, bei der der Herr die einen belobnt, die
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anderen bestraft.

XIX. Uber den freien Willen: Die ersten Eltern baben nach dem Stnden-
fall den freien Willen verloren. Nur in duferlichen Dingen baben wir die
Freibeit zu wiblen. Aus eigener Kraft besitzen wir keine Demut und Liebe
zu Gott; auch vermogen wir nicht aus eigener Kraft an das Evangelium zu
glauben,

XX. Uber die Heiligenverebrung: Das Leben der Heiligen ist jedweden
Lobes wert, aber wir sollen die Heiligen nicht anrufen, da wir uns so gegen
das 1. und 2. Gebot versindigen. Anrufen sollen wir allein Gott.

Die Pentapolitana war urspriinglich in lateinischer Sprache verfa@t, ihre
Handschrift wurde den koniglichen Kommissaren zur Begutachtung vorge-
legt. Das Original hat sich nicht erhalten. Die Pentapolitana wurde nicht so-
fort in Druck gegeben, sondern zunichst nur abgeschrieben. Die dlteste Ab-
schrift befindet sich im Archiv der Kirchengemeinde zu Leutschau und
stammt aus dem Jahre 1585. Wahrscheinlich diente dieses Exemplar als Un-
terlage fiir die gedruckte Ausgabe aus dem Jahre 1613 in Kaschau, welche
folgenden Titel trug: Confessio Christianae Doctrinae Quinque Regiarum
Liberarumque Civitatum in Hungaria superiore, Cassoviae, Leutschoviae,
Bartphae, Epperiensini, ac Cibinij. Exhibita laudatissimae quondam recor-
dationis Regi Ferdinando Anno 1549. In tribus lingvis, Latina, Germanica
et Hungarica impressa. Eine zweite Auflage entstand im Jahre 1634, wieder
in Kaschau. Diese Ausgaben enthalten auch eine deutsche Ubersetzung. Da-
bei wird der urspriingliche Text an einigen Stellen expliziert. Der lateini-
sche und deutsche Text wurde erneut von Bruckner herausgegeben. Alle
Ausgaben der Pentapolitana basieren auf dem Text vom Jahre 1613.

Neben der deutschen und der ungarischen Ubersetzung der Pentapoli-
tana gibt es auch eine slowakische Ubersetzung. Sie wurde von Senior Ste-
fan Trebnicky zu Ende des 16. Jahrhunderts durchgefiihrt. Diese Ubersetzung
ging nicht in Druck, sie wurde nur zum Gebrauch fiir die Bediirfnisse der
Kirchengemeinden abgeschrieben. Eine neuere Ubersetzung der Pentapoli-
tana in die slowakische Sprache besorgte Karl Martinek im Jahre 1856.

Die Pentapolitana fuRt auf der Heiligen Schrift und ist direkt an die
‘Augustana gebunden. In beiden Bekenntnissen sind folgende Artikel der
Nummer und der Sache nach mehr oder weniger identisch: I, VIII, IX, X,
XI, XII, XIII, XIV, XV, XVI. Die Artikel iiber den Glauben (VI), iiber die
Schépfung (II), iiber die Ehe (XVII) und iiber die Auferstehung der Toten
(XVIII) sind in der Pentapolitana eigenstindig formuliert. Abweichend von
der Augustana sind folgende Artikel der Pentapolitana: II, III, IV, XVII,
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XVIII, XX; inhaltlich besteht aber eine enge Verwandtschaft. Die Thesen
iberschneiden einander, gehen von einem Artikel in den anderen iber, sie
sind innerlich verbunden: das Bekenntnis reprisentiert eine Einheit. Die
Pentapolitana ist somit kein vollig neues Werk, aber sie ist auch keine Wie-
derholung der Augustana. Sie steht auch dem Nicinum und dem Athana-
sianum nahe. Was die Kirchenviter anbelangt, so beruft sie sich nur auf Cy-
prian (XVI), indem sie die Notwendigkeit ordnungsgemiR berufener Diener
der Kirche betont; gerade an dieser Stelle erregte sie aber die Unzufrieden-
heit der wandernden tduferischen Prediger.

Die Pentapolitana verurteilt und verdammt keine andere Lehre. Die
Gegner, die Irrlehrer, sind in ihr nicht angesprochen. Sie lit sich auf keine Po-
lemik ein, sie bekennt aber, was entscheidend fiir eine Konfession ist. Durch
ihren friedlichen Ton provoziert sie nicht, sie verkiindet aber, was die er-
neuerte Kirche als Grundlage des Glaubens und der Lehre erkannt hat. Auch
dort, wo eine Polemik zutage tritt, ist sie ruhig, still und gemiRigt in der
Formulierung. ‘

Die Pentapolitana gibt keine vollstindige Lehre der Kirche wieder, sie
ist auch nicht die Antwort auf alle Fragen des Glaubens und des kirchlichen
Lebens. Sie fiihrt nur die grundlegenden Artikel an, die anzufiihren und zu
erkliren sie fiir notwendig erachtet. Durch die Betonung einzelner Glau-
bensartikel weist sie auf die Unterschiede zur rémisch-katholischen Kirche
hin, sie betont jedoch ebenso die Unterschiede zwischen Lutheranern und
Tdufern wie auch zur Lehre Zwinglis. Mit anderen Worten: sie entstand —
das ist ihre historische Bedingtheit — als Antwort auf die vom ungarischen
Reichstag geforderte Klarstellung, als partikulares Bekenntnis und wurde
auch als solches betrachtet, obwohl ihre Bedeutung iiber den Raum der fiinf
Stidte hinausreichte. Sie erhob nicht den Anspruch, als Bekenntnis der Ge-
samtkirche Ungarns betrachtet zu werden, nicht einmal in Oberungarn, auch
wenn die Moglichkeit nicht ausgeschlossen blieb, daR andere Gemeinden
sich beteiligten.

Bei aller Zuriickhaltung bleibt die Pentapolitana eindeutig das Bekennt-
nis der evangelischen Kirche und wurde immer als Regel der Rechtgliubig-
keit akzeptiert. Es bleibt zu fragen, worin der Unterschied zwischen der
Pentapolitana und der Augsburgischen Konfession besteht. Die erwihnten
tiinf Stiddte haben schon im Jahre 1539 auf das Anraten von Stéckel die Au-
gustana akzeptiert. Und doch geniigte es nicht, im Hinblick auf die histori-
sche Situation, einfach die Augustana vorzulegen. Ebensowenig geniigte Ra-
daschinus Auszug aus Melanchthons Loci communes. Alles weist darauf hin,
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dal es im gegebenen Augenblick notwendig wurde, ein Bekenntnis vorzule-
gen, welches in der Formulierung die rémisch-katholische Kirche nicht belei-
digte, dabei aber doch betonte, daf die Evangelischen nicht unter dem Ein-
fluR der wiedertduferischen Lehre stiinden, sondern sich grundsitzlich von
dieser Lehre unterschieden, ebenso aber auch vom Zwinglianismus. Darin
liegt wohl das Spezifikum der Pentapolitana, und in diesem Sinne kann sie
als selbstindiges Bekenntnis bezeichnet werden. Ihre Besonderheit konkre-
tisiert sich an folgenden Punkten:

a) Die Pentapolitana nimmt bewuRt solche Glaubensartikel auf, an de-
nen die Evangelischen gemeinsam mit der romisch-katholischen Kirche fest-
halten, z. B die Artikel iiber Gott, iiber die Schépfung, die Erbsiinde, die
Inkarnation Christi, die Privatbeichte, die BuRe, iiber das Amt der Kirche
usw. Sie bekennt den Glauben an den dreieinigen Gott und bezeugt dadurch,
daR die Evangelischen fest auf dem Boden der Lehre der Heiligen Schrift
stehen. Es ist deshalb abwegig, sie als Unitarier oder Wiedertidufer zu diffa-
mieren, welche ihrerseits die Lehre der alten Kirche verleugnen. Aber bei
den gemeinsamen Artikeln weist sie doch auch darauf hin, wo sie mit der
Lehre der rémisch-katholischen Kirche nicht iibereinstimmt. Sie bezeugt
dies, indem sie einen besonderen Akzent auf die Rechtfertigung aus dem
Glauben legt, wie es auch die Augustana tut. Der Grund der Rechtfertigung
ist Christus allein, durch den Glauben an ihn werden wir gerechtfertigt. Wir
erlangen die Rechtfertigung, indem wir uns von der Siinde abwenden und
uns auf das Verdienst Christi aus seinem Opfer fiir uns verlassen. Der Glaube,
durch den wir der Rechtfertigung teilhaftig werden, ist Gabe des heiligen
Geistes (Art. VI). Ein solcher Glaube muf sich in guten Werken bezeugen,
die aber nicht als verdienstvoll vor Gott bezeichnet werden kénnen (Art. VII).
Die Kirche ist an das Wort Gottes gebunden, ebenso auch an die Sakramen-
te, aber nicht an Personen (Art. VIII). In den Riten ist der Freiheit ein Spiel-
raum zu lassen. Daf die Heiligen gute Beispiele geben, berechtigt nicht zu
ihrer Anbetung (Art. XX). Beim Abendmahl liegt der Akzent auf dem gan-
zen Sakrament, das heit auf dem Empfang in beiderlei Gestalt, auf dem
Empfang von Leib und Blut Christi. Die Ehe ist eine Schépfungsordnung
Gottes fiir den Menschen (Art. XVII), womit indirekt gesagt ist, daR die
Pentapolitana nicht am Zélibat festhilt. Also genug Material, durch welches
der Unterschied zur katholischen Kirche fixiert wird.

b) die Pentapolitana distanziert sich mit Nachdruck vom Wiedertiufer-
tum durch die Betonung des Glaubens und des Amtes der Kirche, welches
die reine Lehre zu verkiindigen und die Sakramente auszuteilen hat (Art.VI).
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Die Pentapolitana erkennt die biirgerlichen Ordnungen und Gesetze an, sie
weif}, daf es eine kirchliche Obrigkeit geben muRB, wodurch sie sich vom
Anarchismus der Wiedertidufer unterscheidet. Die heilige Taufe ist bei Kin-
dern ebenso giiltig wie bei Erwachsenen (Art. IX), was ja seine beson-
dere Bedeutung hatte gerade im Gegeniiber zu den Wiedertiufern, die konse-
quenterweise auch dafiir eintraten, da Kanzeln und Taufbecken aus den
Kirchen entfernt wiirden. Stéckel hat in den sogenannten ,,Scharischen Ar-
tikeln“ im Jahre 1540 geschrieben: ,Die Kinder sollen in feierlicher Art ge-
tauft werden in Gegenwart einer 6ffentlichen Versammlung. Darum sind in
den Kirchen Taufbecken aufgestellt. Wir heien die Anschauung jener
scheinbar irrsinnigen Leute nicht gut, welche die Taufbecken aus den Kir-
chen beseitigen wollen und damit die Ordnungen der alten Kirche angreifen.
Dazu haben sie kein gegebenes Beispiel, es sei denn, sie verwerfen den Ge-
brauch des Taufbeckens wie die Wiedertiufer und die Anhinger Servets.*
Nur ordentlich berufene und durch die Kirche bestellte Diener kénnen in
der Kirche 6ffentlich lehren und die Sakramente austeilen (Art. XIV). Da-
durch erweist sich die Pentapolitana als Gegnerin der sich selbst berufenden
Wanderprediger. Ebenso ist auch Artikel XVIII gegen die Wiedertiufer in
der Frage der ewigen Verdammnis. Die Wiedertdufer betrachteten sie nur
als voriibergehende Strafe.

¢) Von den Zwinglianern (Sakramentariern) distanziert sich die Penta-
politana durch die Betonung des Abendmahls im Sinne der unmittelbaren
Gegenwart des wahren Leibes und wahren Blutes des Herrn. In Artikel X —
im Unterschied zur Augustana — wird ausgesagt, daR die Kirche im Abend-
mahl den wahren Leib und das wahre Blut Christi empfingt, was spiter, als
es in Oberungarn zu Streitigkeiten in dogmatischen Fragen kam, von einigen
Pfarrern kryptokalvinistisch verstanden wurde. Darum wurde auf einigen
Synoden ausdriicklich festgelegt, daR die Pentapolitana immer fiir die
Gegenwart des wahren Leibes und des wahren Blutes beim Abendmahl
eingetreten ist. Uber den freien Willen (Art. XIX) lehrt die Pentapolitana,
der Mensch habe nach seinem Siindenfall in duBeren Dingen seinen freien
Willen, aber es steht nicht in seiner Macht, Gott zu lieben und an das Evan-
gelium zu glauben. Hier gibt es keinen Synergismus, wie dies der Historiker
Bruckner meinte, da es hier nur um die duferen Dinge geht und nicht um
die Mitarbeit des Menschen bei der Erlésung. Die Pentapolitana liRt im
Geiste Luthers verschiedene Gebriuche bestehen, und zwar alles, was der
heiligen Schrift nicht widerspricht, und nicht nur das, was durch die Schrift
ausdriicklich verordnet ist (Art. XV).
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Die Konzilianz der Pentapolitana bei ihren Formulierungen kénnte zu
dem SchluR fiihren, sie triige die Handschrift der Diplomaten. Sicherlich gab
es bei der Abfassung viel Bedachtsamkeit und Riicksicht; trotzdem ist fest-
zuhalten: hinter diesem Bekenntnis stand keine fiirstliche Macht oder Her-
scherwille, sondern der Glaube der erneuerten Kirchen in den fiinf Stidten.

Die kéniglichen Kommissare gaben der Pentapolitana ihre Anerkennung.
In den fiinf Stidten wurden die Geistlichen fortan auf die Einhaltung dieses
Bekenntnisses verpflichtet. Auf der Synode der fiinf Stidte in Leutschau im
Jahre 1597 wurde die Pentapolitana von neuem verlesen und mit der Kon-
kordienformel verglichen, wie Leonhard Hutterus in seinem Werk ,,Condor-
dia concors'‘ berichtet (Wittenberg 1602, Teil 55, Seite 1408). Dort sind
auch die Akten dieser Synode enthalten, auf der man die Ubereinstimmung
zwischen der Pentapolitana und der Konkordienformel konstatierte.

Es ist das Verdienst der Pentapolitana, daR die finf ostslowakischen
Stidte sich in der Glaubenslehre im Geiste Luthers auf eine gemeinsame
Grundlage stellten. Bis zum Ende des Ersten Weltkrieges bildeten diese Stidte
ein eigenes Seniorat. Freilich waren inzwischen auch andere Kirchengemein-
den hinzugekommen. Besonders im 17. Jahrhundert erfreute sich die Pen-
tapolitana besonderer Achtung. Bei der Reorganisation der evangelischen
Kirche im ehemaligen Ungarn im Jahre 1734, bei der das Seniorat der fiinf
Stidte in die Gesamtkirche, und zwar in den Theissdistrikt, eingegliedert
wurde, begann die Bedeutung der Pentapolitana zu sinken. Das BewuRtsein
des ererbten Bekenntnisses war eine gute Tradition, die sich aber allmihlich
abschwichte. Heute ist dieses Bekenntnis nurmehr eine historische Gegeben-
heit.

Zusammenfassend: Die Pentapolitana gehért zu den iltesten schriftli-
chen Dokumenten der Reformation Luthers im ehemaligen Oberungarn. Sie
bezeugt, daf hier die erneuerte Kirche festen Boden unter sich hatte und
lebte. Die Pentapolitana schuf die Grundlage fiir zwei weitere Bekenntnisse
in Oberungarn: die Confessio Montanarum civitatum 1559 und die Con-
fessio Scepusiana 1569.

Sie ist ein Bekenntnis, welches auf dem Grund der heiligen Schrift steht,
ebenso auf der CA wie auch auf der Lehre der alten Kirche, und sie nimmt
Riicksicht auf die gegebene historische Situation. Unsere Vorfahren haben
hier Rechenschaft abgelegt iiber wahren Glauben und wahre Lehre, damit
bekundend, wie und wo sie sich von der romisch-katholischen Kirche ab-
sondern, aber auch vom Wiedertdufertum und Zwinglianismus. Durch die
Pentapolitana gewannen unsere Vorfahren die Moglichkeit eines selbstindi-
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gen religiosen Lebens; Luthers Reformation wurde in der Slowakei gefestigt.
Darum erinnern wir an die Pentapolitana und schitzen ihre Bedeutung hoch
ein.

Literatur:

V. Bruckner, Die oberungarischen Glaubensbekenntnisse und die CA, Miskolc 1930;
Loesche, Geschichte des Protestantismus in Osterreich, Wien 19303; J. Borbis, Die
evangelisch-lutherische Kirche Ungarns, Nordlingen 1861. AuBerdem Arbeiten in
slowakischer (J. Kvacala) und in ungarischer Sprache (J. Sélyom).

Man kennt die christliche Kirche nicht an den Hiiten sondern an diesen

zwei Zeichen: daB sie an Christus glaubt und durch diesen Glauben selig

ist, darnach, da® sie demiitig ist und einer dem anderen gibt und vergibt.
Martin Luther
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GERHARD MULLER

DIE REFORMATION
UND DIE GEGENWARTIGE CHRISTENHEIT

Die Verinderungen, die sich wihrend der letzten Jahrzehnte auf nahe-
zu allen Gebieten vollzogen haben, lieRen die christlichen Kirchen nicht un-
beeinfluBt. Politische und religiose Umwilzungen grofen Ausmales zwan-
gen die Christen, nach neuen Wegen zu suchen. Die verschiedenen Kon-
fessionen zogen sich nicht auf ihre speziellen Eigenheiten zuriick, schlossen
sich nicht voneinander und von der Gesellschaft ab, sondern versuchten,
ihrer Verantwortung gerecht zu werden, indem sie gemeinsam nach Losun-
gen fragten. Die Christenheit erkannte sich als Okumene, als eine welt-
weite Gemeinschaft, die mehr verbindet als trennt, wenn die Diskrepanz
zu anderen Religionen oder zur modernen angeblichen Religionslosigkeit
damit verglichen wurde. Von besonderer AnstoRigkeit muBte dabei die Re-
formation sein. Der mit diesem Namen bezeichnete geistig-politische Auf-
bruch im 16. Jahrhundert war mit starken Emotionen besetzt und mufite
einer Verstindigung erhebliche Schwierigkeiten bereiten. Galten doch die
Reformationskirchen als Zerstérer der Einheit der abendlindischen Christen-
heit, ja als ,,Glaubensspalter*.

In der neuesten Publikation zu diesem Thema wird dieser Vorwurf auf-
gegriffen und das, was Joseph Lortz als das Zeitalter der ,,Reformation®
zu verstehen gelehrt hatte, nun wieder unter dem Stichwort ,,Das Zeital-
ter der Glaubensspaltung®* abgehandelt. Der Autor, Remigius Bdumer,
hat auf 25 Seiten einen Uberblick iiber die Zeit von 1300 bis 1648 gege-
ben. DaR dies mehr als diffizil sein muRte, liegt auf der Hand. Die im Titel
zum Ausdruck gekommene Wortwahl hat auch ihre Entsprechungen in
den Ausfithrungen iiber Martin Luther und die Reformation gefunden.
DaR dies nicht unbemerkt blieb und von den verschiedensten Seiten kri-
tisiert wurde, spricht fiir das Skumenische BewuBtsein vieler unserer Zeit-
genossen, Es wire aufschlufreich, den Aufsatz von Remigius Biumer im
2. Band der ,,Okumenischen Kirchengeschichte' von 1973 mit seinem neu-
en Aufsatz im einzelnen zu vergleichen. Damals waren jeweils ein katholi-
scher und ein evangelischer Verfasser fiir einen Abschnitt verantwortlich,
und das Kapitel war bezeichnenderweise iiberschrieben worden mit ,,Ge-
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schichte der Reformation, der Katholischen Reform und Gegenreforma-
tion*. Ein solcher Vergleich kann hier nicht erfolgen. Beispielhaft sei nur
darauf verwiesen, daR Biumer 1973 nach der Darstellung der Leipziger
Disputation von 1519 formulierte: ,Trotz dieser Ansichten glaubte Luther
noch auf dem Boden der romischen Kirche zu stehen. In der neuen Publi-
kation lautet das Fazit der Leipziger Disputation dagegen: ,,Der Subjekti-
vismus Luthers und seine Verwerfung der héchsten Autorititen wird in sei-
nen Worten offenkundig*. Die ,,hdchsten Autorititen* sind Konzil, ,,Staats-
gewalt” und Universititen — daR fiir Martin Luther die entscheidende Au-
toritit die Heilige Schrift ist, neben der die von Biumer als ,,héchste Auto-
rititen‘* bezeichneten GroRen in Wahrheit sekundir sind, wird dem unbe-
fangenen Leser nicht bewuBt. Richtig ist, daB es ,Zeitgenossen Luthers®
gab, die ihn fiir den Bauernkrieg verantwortlich machten. DaR es aber ledig-
lich seine Gegner waren, die 1525 so argumentierten, und da Luther be-
reits 1522 eine Schrift publiziert hatte mit dem Titel: ,,Eine treue Ver-
mahnung an alle Christen, sich zu hiiten vor Aufruhr und Empdrung,
bleibt dagegen ungesagt. Auch erfihrt man nicht, daR der Reformator am
Beginn des Bauernkrieges eine ,Ermahnung zum Frieden* verfalt hatte.
Von der zweiten Schrift erfihrt man mehr als den Titel, aber diesen wieder
verkiirzt. Denn Luther schrieb nicht, wie es bei Biumer heift, ,,Wider die
mérderischen Bauern‘, als ob damit alle Bauern gemeint seien, sondern le-
diglich gegen die ,morderischen Rotten der anderen Bauern* — nidmlich
jener, die ihr Gliick im Aufstand und in der eigenmichtigen Verinderung
der Rechtsverhiltnisse suchen, wihrend nach wie vor eine Losung der Krise
auf dem Verhandlungsweg gesucht werden soll. Kritische Urteile, wie sie
in der Okumenischen Kirchengeschichte vorkommen, fehlen jetzt. So wird
Papst Clemens VII. in der neuen Publikation nur erwihnt, wihrend 1973
erklirt wurde, sein Pontifikat sei ,,fiir die Geschichte der Kirche verhingnis-
voll*“ gewesen.

Diese Beispiele mogen geniigen, zumal bekanntere bereits durch die
publizistischen Medien mitgeteilt und die Grenzen dieser Publikation in-
zwischen auch von der Deutschen Bischofskonferenz festgestellt worden
sind, wir es hier also nicht mit einem amtlichen Dokument der rémisch-
katholischen Kirche zu tun haben. Das ist beim Okumenismusdekret des
Zweiten Vatikanischen Konzils anders, wo die Hoffnung geduBRert wird,
,daR bei allen Skumenischer Sinn und gegenseitige Achtung allmihlich
wachsen*, Ein Riickfall in die Polemik fritherer Zeiten wire nicht nur éku-
menisch fatal, sondern auch der wahren Lage aller christlichen Kirchen
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unangemessen, die anfangs festgestellt wurde. Wir wiirden, lebte die alte,
zweiseitige Polemik wieder auf, zu einer individualistischen Geschichtsdeu-
tung verfithrt, die heutiger historischer Erkenntnis nicht entspricht. Es
geht nicht mehr an, auf die Schultern eines einzigen Menschen die Last
der Geschichte zu laden — und noch dazu bei einem so tiefen Umbruch,
wie er sich im 16. Jahrhundert vollzog! —, mag dies positiv oder negativ
gemeint sein. Fiir historische wie fiir theologische Erkenntnisse bendtigen
wir weder Helden noch Antihelden, sondern die Anwendung von Katego-
rien, die uns dem, was war und zugleich dem, was wahr ist, méglichst nahe
bringen. Wer dies unterlift, entfernt sich von jenem theologischen, kirch-
lichen und historischen Gesprich, das allein Gewicht hat und ernstgenom-
men zu werden verdient. Einige Erwigungen will ich zusammenstellen,
die nach meiner Auffassung fiir die Behandlung der Reformation in der
gegenwirtigen Christenheit wichtig oder gar unaufgebbar sind. Danach
wird dann der derzeitige Dialog zu skizzieren sein.

I. Historische Erwigungen
1. Von der Geistesgeschichte zur bistorischen Antbropologie

Die Geistes- und Ideengeschichte hatte sich iiber die Niederungen
vorausgegangener Geschichtsschreibung erheben wollen, indem sie auf
einer ,,Art Gratwanderung durch das Gebirge ... von einem der hohen Gip-
fel zum anderen‘* hiniiberstrebte, um mit Friedrich Meinecke zu sprechen.
Aber diese Hohenluft erwies sich rasch als arg diinn, und die Menschen-
leere zwang die Historiker in die bewohnten Niederungen zuriick. Es war
reizvoll gewesen, nach dem innersten Kern zu fragen, nach dem, was wirk-
lich bestimmend ist. Aber das Destillat befriedigte nicht auf Dauer, zumal
eine Ubereinstimmung dariiber, welche Idee ausschlaggebend gewesen sei,
oder wo sich der Geist wirklich Ausdruck verschafft habe, nicht zu errei-
chen war. - i

Statt dessen wurde wihrend der letzten Jahrzehnte gerade fiir das
16. Jahrhundert eine ,,integrale Historie‘‘ erstrebt, ,ein Gesamtbild*, das
auf die geistigen wie die materiellen, auf die religitsen und die kulturellen,
auf die rechtlichen und die sozialen Momente eingeht. Es wurde, um mit
Erich Hassinger zu formulieren, ein Gesamtbild angestrebt, ,»,in dem die
Wandlungen in allen Lebensgebieten mindestens im Grobsten sichtbar ge-
macht* werden, ,,nicht um additiv eine moglichst grofe Vollstindigkeit
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zu erreichen ..., sondern um so weit wie mdglich das Ineinander der viel-
filtigen menschlichen LebensiuBerungen zu erfassen‘. Geschichtsschrei-
bung wire dann , historische Anthropologie ‘, nimlich die Analyse des Le-
bens von Menschen in ihrer Zeit. Dies erscheint so plausibel, ja selbstver-
stindlich, daR kaum ein Wort dariiber zu verlieren wire — wenn wir als
Historiker nicht allzu gut wiiRten, da diese historische Anthropologie
wohl immer nur bruchstiickhaft erstellt werden kann. Denn die Vielfalt
der Beziige ist so deutungsreich — und damit auch deutungsunsicher! —,
daR es nahezu unmdglich ist, sie alle angemessen zu erfassen. In immer
neuen Anliufen gilt es, dieses Fernziel anzugehen. Terribles simplificateurs,
die alles auf ein einziges Prinzip zuriickfiihren wollen, haben keine Aussicht,
in ein weiterfilhrendes Gesprich eingreifen zu kdnnen.

Die lebhafte Diskussion zwischen Historikern und Theologen, Marxi-
sten, Katholiken oder Protestanten iiber die Reformation zeigt, daf dies
allseits anerkannt wird. Es geht nicht mehr an, die einsamen Entscheidun-
gen eines einzelnen zum wahren Motor der Geschichte hochzustilisieren;
es geht aber auch nicht mehr an, das Gewicht des einzelnen Menschen an
seinem Ort unberiicksichtigt zu lassen und alles nur auf die soziale Lage oder
wirtschaftliche Verhiltnisse zuriickzufithren. Weil akzeptiert wird, daR
geistige Vorstellungen, theologische Traditionen, Recht und Sitte, Wirt-
schaft und sozialer Hintergrund eine Rolle spielen, konnte ein Gesprich be-
gonnen werden, das das Phinomen Reformation weniger emotional anging,
als dies noch vor wenigen Jahrzehnten der Fall war.

2. Rechts- und verfassungsgeschichtliche Korrekturen

Im Rahmen dieser Diskussion nimmt die Beachtung rechtsgeschicht-
licher Momente zunehmend mehr Raum ein. Die Historiker hatten sich so-
wieso verstirkt der Verfassungsgeschichte zugewandt, was nun auch der
besseren Erkenntnis der Reformation zugute gekommen ist. Welche recht-
liche Stellung hat etwa die romische Kurie zu diesem Phinomen eingenom-
men? DaR Luther und seine Anhidnger 1521 gebannt wurden, daR aber die
rémische Kurie erst gegen den Westfilischen Frieden von 1648 protestiert
hat, ist bekannt. Aber was geschah in den dazwischenliegenden 127 Jah-
ren? Welche rechtlichen Konsequenzen besal das Auftreten Luthers in
Worms 15217 Dem mittelalterlichen Ketzerrecht wire die Exekution des
Verurteilten durch den Kaiser angemessen gewesen, ohne daf dieser noch-
mals verhdért worden wire. Es fiel auf, daR das Wormser Edikt im Reichs-
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abschied von 1521 nicht erwihnt wird. Die deutschen Stinde sind also nicht
offiziell mit der Verurteilung Luthers befaBt gewesen. Der Kaiser ist es, der
der Tradition gemiR diesen Rechtsakt vornimmt. Was bedeutet dies an-
gesichts der Tatsache, daR der Wittenberger Professor vor allen Stinden
gehort worden ist?

Uberhaupt erweist sich der Reichstag der Reformationszeit zunehmend
als ein ritselhaftes Phinomen. Erst seit dem Ende des 15. Jahrhunderts
gebildet, sind die Entscheidungsstrukturen und Mitbestimmungsprozesse
alles andere als unumstritten. Wo wirken die Fiirsten allein? Wo gibt es
Mehrheitsentscheidungen? Oder gibt es diese a limine dberhaupt nicht?
All dies wird sehr unterschiedlich beantwortet, hat aber seine Bedeutung
fir solch zentrale Ereignisse der Reformationsgeschichte wie die Speyrer
Protestation von 1529 oder die Verlesung der Confessio Augustana im Jahr
darauf. Rechtliche Voraussetzungen, verfassungsmifige Gegebenheiten
miissen sehr viel genauer beachtet werden, als dies friihere Generationen
ahnten.

3. Soziale Verflechtungen

Die Entdeckung der Breite der reformatorischen Strémungen lieR auf
deren Besonderheiten achten. Tiufer, Spiritualisten und sogenannte Anti-
trinitarier erwiesen sich als héchst unterschiedliche Gruppen, die neben der
Reformation in Territorien und Reichsstidten unsere Aufmerksamkeit
verdienen. Vor allem die Tidufer vertraten hdchst unterschiedliche Vor-
stellungen, so daR es kaum angebracht scheint, sie unter einem einzigen Na-
men zusammenzufassen. Die zeitweise sehr ertragreiche und viele Vorur-
teile abbauende Erforschung dieser Gruppe hat dies in der jiingeren Ver-
gangenheit deutlich gemacht.

Wie aber steht es mit der sozialen Verflechtung der einzelnen Strémun-
gen? Allzu generalisierende Aussagen erweisen sich hier als nicht auf Dauer
haltbar. So hat zwar die Verkiindigung der sogenannten Tiufer vor allem
Mitglieder unterer Schichten an sich ziehen k&dnnen, aber nicht nur. Ge-
schichte als historische Sozialwissenschaft steht fiir das 16. Jahrhundert
noch in den Anfingen. So wire z. B. zu fragen, von welchen Motiven die
evangelische Bewegung der friihen Reformationszeit bestimmt wird und ob
durch den Bauernkrieg hier eine Zisur erfolgt. Der marxistischen These vom
Ende der lutherischen Volksbewegung aufgrund des Bauernkrieges ist mit
dem Hinweis auf spitere proreformatorische Bewegungen in den Stidten
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widersprochen worden, die nach dem Bauernkrieg zu konstatieren sind. Da
der sogenannte Bauernkrieg nur eingeschrinkt diesen Namen verdient, denn
viele Stadtbiirger haben sich an ihm beteiligt, kann der Hinweis auf Vor-
kommnisse in den Stidten nicht als unsachgemiR abgetan werden. Gleich-
wohl muf8 differenzierter — soweit es die Quellen zulassen — nach dem so-
zialen Ort der verschiedenen reformatorischen Stromungen gefragt werden,
um ein zutreffenderes Bild iiber mdglicherweise geographisch unterschied-
liche und sozial zu differenzierende Entwicklungsprozesse zu erhalten.

Am weitesten ist dies bisher bei der Stadtforschung gelungen. Dies
liegt weniger daran, daB es Stidte mit hervorragender archivalischer Uber-
lieferung gibt wie z. B. Niirnberg, es liegt vielmehr daran, daR auf die Be-
deutung der stidtischen Reformation wihrend der letzten zwei Jahrzehnte
mehrfach nachdriicklich hingewiesen wurde. So hat etwa der englische Hi-
storiker Dickens davon gesprochen, die Reformation sei ein stidtisches
Ereignis gewesen. Die Entscheidungen fielen demnach nicht auf dem Land —
was schon in der Alten Kirche genauso war. Vor allem ist hierbei an die
Reichsstidte zu denken, die durch ihre unmittelbare Unterordnung unter
den Kaiser, durch ihre wirtschaftliche Macht und héufig auch durch ausge-
dehnten Landbesitz einen recht groBen EinfluB besaBen. Die frihe Ent-
scheidung fiir die Reformation in groBen Reichsstidten wie Niirnberg,
Straburg und Ulm machte diese Gruppe zunichst zur einzigen im Reichs-
tag, die sich geschlossen zur reformatorischen Bewegung bekannte. Die
stidtische Solidaritdt war von 1524 bis 1529 so grof, daf die unentschiede-
nen und auch die katholisch gebliebenen Reichsstidte die reformatorisch
gewordenen Stidte wie Niirnberg, StraBburg und Ulm fiir sich mitreden
lieBen. Die religiose Differenz war geringer als die Gemeinsamkeit der
stidtischen Reichsstandschaft.

In den Stidten konnen historische Anthropologie, rechts- und ver-
fassungsmiRige Voraussetzungen sowie soziale Verflechtungen besonders
gut studiert werden. Man wird aber das Gewicht der Fiirsten fiir die Ent-
wicklung der Reformation nun aufgrund der These von Dickens nicht der
Vergessenheit anheimfallen lassen diirfen. So wenig die Reformation nur
Firstenwerk war, so wenig ist auch die stidtische Reformation identisch
mit der gesamten Reformation. Nach der Neuentdeckung der Bedeutung
der Stidte fiir das Geschehen der Reformation wird man gut daran tun,
die Akzente wieder recht zu setzen und Einseitigkeiten zu vermeiden.
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II. Theologische Erwigungen
1. Luther und die Haresie

Aber es waren auch theologische Erwigungen, die dem gegenwirtigen
Dialog zugute gekommen sind. Dazu diirfte vor allem die Frage nach dem
Hiretischen bei Luther gehoren. Seitdem so angesehene katholische Kir-
chenhistoriker wie Hubert Jedin von der lehrmiRigen Unsicherheit und
Unklarheit wihrend der ersten Jahrzehnte des 16. Jahrhunderts gesprochen
hatten, ging es nicht mehr an, den Wittenberger Professor als denjenigen hin-
zustellen, der sich mutwillig frih von der Kirche gelost habe. Denn woher
sollte der Monch wissen, was die Kirche lehrt, wenn dies damals alles andere
als klar erkennbar war? Die zwischen 1545 und 1563 vom Konzil von Trient
gefillten Entscheidungen diirfen ja nicht in jene Zeit zuriickprojiziert wer-
den, in denen Luthers Theologie ohne diese Festlegungen entwickelt worden
war.

Der Wittenberger hat auch selbst sehr darunter gelitten, da er von
vielen Zeitgenossen abgelehnt wurde und dadurch in eine Isolierung geriet,
die als Stigma des Hiretischen galt. Zwar gab es viele Menschen, die seine
Lehre bejahten, aber daR er diese weitgehend allein entwickelt hatte, war
ihm nur zu gut bewuft. Ihm half bei diesen Fragen, daR er sich zur Wah-
rung der kirchlichen Lehre als Doktor der Theologie verpflichtet wute
und daR er seine Entscheidungen aufgrund der Heiligen Schrift verniinftig
entwickelt hatte — wer einen Widerruf von ihm erwartete, muRte ihn des-
wegen mit der Bibel und klaren Vernunftgriinden iiberzeugen, wie er dies in
Worms 1521 vor Kaiser und Reich kundtat.

Die Erforschung der Anfinge der Theologie Luthers hat nun ergeben,
daR er sich bei seinen Auseinandersetzungen weitgehend im Gesprich mit
Spitscholastikern befand, die inzwischen nicht jene kirchliche Zustimmung
gefunden haben, von der Luther auszugehen hatte. Zwar hat der Witten-
berger sich nicht wider besseres Wissen untergeordnet, er hat also das Urteil
der Kirche nicht deswegen akzeptiert, weil er zu Gehorsam verpflichtet war.
Aber er hat die christliche Tradition in ihrer altkirchlichen Ausprigung voll
und ganz iibernommen, also an Trinitdtslehre und Christologie nicht riitteln
lassen, so daR die altkirchlichen Ketzerkataloge nicht auf ihn paRten. Es war
eher die Frage des rechten Verstindnisses der Kirche, die Luther und seine
altkirchlichen Gegner getrennte Wege gehen lieR.
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2. Neue und alte Theologie

Gleichwohl 4Rt es sich nicht iibersehen, daR von Luther neue Schwer-
punkte gesetzt wurden, die die Problematik aufbrechen lieBen, wie diese
dennoch zur iiberkommenen Theologie passen. Die Betonung der Gottheit
Gottes war christlicher Theologie gewiff nicht fremd. Auch der Christo-
zentrismus, der sich schon beim jungen Wittenberger Professor findet,
konnte angehen. Aber die scharfe Ablehnung von Hoch- und Spitschola-
stik schnitt den Traditionsstrom ab, in dem die abendlindische Theologie
am Anfang des 16. Jahrhunderts stand, oder reduzierte diesen Strom auf
einige Biche wie Mystik und Frommigkeit. Dabei kam Luther die humani-
stische Zuwendung zu den Quellen zugute, die mit einer analogen Verwer-
fung der mittelalterlichen Texte verbunden war. Dies lief den Wittenberger
nicht als einen einsamen Rufer in der Wiiste erscheinen, sondern eher als
denjenigen, der das formuliert, was vielen auf der Zunge liegt. Auch die Ab-
wendung von der Leistung im Bereich der Religion und die AusschlieRlich-
keit gottlicher Heilswirklichkeit stellte das bisherige kirchliche System auf
den Kopf. Luther vermochte sich dabei auf Bibeltexte und auf einen star-
ken Zweig innerhalb der theologischen Tradition zu berufen, fiir den Gott
noch stets wichtiger war als der Mensch. Die neue Rechtfertigungslehre
vom Heil, das allein durch Jesus Christus bewirkt wird, wirkte deswegen
nicht verunsichernd, sondern stabilisierend. Gewissen wurden getrdstet durch
die neue Verkiindigung, die doch die alte und allein richtige sei, so wurde
von den Reformatoren behauptet. Dies traf offenbar auch an vielen Stellen
zu, sonst wire ein so rascher Wandel religiésen Verhaltens nicht erklirbar.

Wie stellte sich die Kirche zu dieser Theologie, die nicht neu, sondern
alt zu sein behauptete? Die Verquickung von Lehre und Leben, von Reli-
gion und Geld, von Glaube und Politik lie nur schwer eine Reaktion zu.
Die Kritik an der Kirche, die hinzukam, war nicht neu, aber grundsitzlicher
als bisher und machte dem Renaissancepapst Leo X. — einem Mediceer —
die Antwort leicht und schwer zugleich. Der Bann erwies sich aber nicht
als gewissermafen von selbst einleuchtend, sondern untergrub vielmehr
die bereits ins Wanken geratene Autoritit dessen, der ihn aussprach, noch
mehr. Historischer und theologischer Kritik ist der EntscheidungsprozeR
beider Seiten recht deutlich. Wir erkennen, wie in entscheidenden Phasen
die Horfihigkeit fehlt. Die Mafstibe, an denen man sich ausrichtet, sind
zu unterschiedlich, die Kontrahenten auch zu weit voneinander entfernt
und in ihrer sozialen Stellung zu verschieden, als daB es zu einer wirklichen
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Auseinandersetzung oder gar zu einem Gesprich kommen kdnnte. Aber was
damals neu schien, war in mancher Hinsicht alt — und umgekehrt! Die
mittelalterliche Entwicklung, die sich im Abendland vollzogen hatte, war
eine partikulare gewesen. Das heiflt nicht, bzw. es muR nicht heiRen, daR sie
illegitim gewesen wire. Aber schon der Riickgriff auf die Alte Kirche, wie
ihn der Humanismus vornahm, mufite neue Fragen stellen und Gewohntes
relativieren. Wenn dies mit anderen Autorititen in Zusammenhang gebracht
wurde, als sie bis dahin gegolten hatten, so ist die Heftigkeit der Reaktion
verstindlich.

3. Okumenizitat des Augsburger Bekenntnisses

Diese Sicht der Entwicklung kulminierte wihrend der letzten Jahre in
der These, die lutherische Reformation sei eigentlich eine 6kumenische Be-
wegung gewesen, und ihr vornehmstes Dokument, die Confessio Augustana,
sei dafiir der deutliche Beweis. Nun ist seit lingerer Zeit unbestritten, dag
die Reformation in jene Reihe von Reformbewegungen hineingehért, die
eigentlich schon seit dem Mittelalter, mindestens aber seit dem 14. und 15.
Jahrhundert, eine Erneuerung der Kirche und eine Beendigung von offen-
baren Mistinden gefordert hatte. Die Reformation hatte eine ,,Reforma-
tion an Haupt und Gliedern* gewiinscht, war aber nicht als Griindungsbe-
wegung einer neuen Kirche aufgefat worden. Aber hatten Luther, Zwingli
und ihre Freunde nicht die Verbindung mit der Gesamtkirche zu schnell
fahren lassen? Waren sie nicht in ihrer Kritik so unnachgiebig geblieben,
daR daraus notwendigerweise eine Spaltung folgen muRte?

Was dem Nachfahren als notwendig erscheint, ist es dem Zeitgenossen
noch lange nicht. Denn ihm ist die Zukunft verschlossen und die Konse-
quenz mancher Entscheidung verborgen — wer wiite das nicht aus seiner
eigenen Gegenwart. Wir werden davon ausgehen miissen, daR die Reforma-
toren aus theologischen Griinden nur eine einzige Kirche annehmen und
daR sie sich ihre Welt nur als ein Corpus christianum vorstellen konnten, in
dem keine Verunsicherung durch falsche Lehren erfolgen darf. Der Fiirst,
der wie ein pater familias fiir die Seinen zu sorgen hat, wacht als Christ dar-
iiber, da@ das Seelenheil der ihm anvertrauten Menschen nicht gefihrdet
wird. Dies geschihe durch eine falsche Verkiindigung — deswegen mug fiir
einheitliche Predigt gesorgt werden. Da sich die Predigt aber durchsetzt,
weil Gott selbst in ihr zu Wort kommt, sind die Reformatoren zunichst
von dem Optimismus erfiillt, daf ihre Erneuerungsbewegung alle Christen,
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ja alle Menschen ergreift.

Im Augsburger Bekenntnis ist dann behauptet worden, in der Lehre
sei man einig; beide Seiten vertriten die rechte, die orthodoxe Theologie.
Was die Christen trenne, seien Kirchenbriuche, die uneinheitlich sein diirf-
ten. Trifft diese Behauptung zu? 1530 waren viele katholische Kontrovers-
theologen der Meinung, die reformatorische Lehre unterscheide sich erheb-
lich von derjenigen, die in diesem Bekenntnis zum Ausdruck gebracht wor-
den war. Wihrend die AuBerungen des Bekenntnisses einigermafen akzep-
tabel seien, gelte dies fiir die iibliche evangelische Verkiindigung nicht. An
dieser Kritik trifft mindestens dies zu, daf einige schwierige Komplexe in
der Confessio Augustana ausgespart blieben — etwa das Papsttum —, so daf
noch heute gefragt wird, ob hier nicht mehr verschleiert als offenbart wurde.
Wir werden uns dabei aber daran erinnern miissen, daf die Confessio Augu-
stana zunichst ein politisches und rechtliches Dokument ist. Es wurde ja
von Fiirsten und Vertretern von Reichsstidten unterschrieben, die die poli-
tischen und rechtlichen Konsequenzen im Auge hatten und haben muften.
Aber es wird zugleich auch festzuhalten sein, da Philipp Melanchthon
als ihr wichtigster Verfasser hier zugleich jene These belegen wollte und
konnte, die ihm als Humanist nahe lag, daR nimlich Reformation und Rom
zusammengehdren, daR sie dasselbe Fundament besitzen und daB deswegen
eine Einigung méglich ist. In dem wichtigen Zwischenstiick zwischen dem
ersten Teil der Confessio Augustana, in dem die Glaubenslehre behandelt
wird, und dem zweiten, in dem es um Kirchenbriuche geht, die von der
Reformation als verinderungsnotwendig angesehen werden, hat Melan-
chthon dies zum Ausdruck gebracht: die evangelische Lehre ist ,,in der Heili-
gen Schrift klar gegriindet und auBerdem der allgemeinen christlichen, ja
auch der rémischen Kirche, soviel aus der Viter Schriften zu vermerken,
nicht zuwider noch entgegen*‘. Man wird bei den ,,Vitern* an die ,,Patres®,
die Kirchenviter, die Theologen der Alten Kirche zu denken haben, ob-
wohl im lateinischen Text nur von ,,scriptores® gesprochen wird. Es wird
also die Gemeinsamkeit mit der gesamten abendlindischen Kirche betont,
zugleich aber doch auch angedeutet, daB nicht alle ihre Theologen aner-
kannt werden kénnen. Trotzdem wird der Anspruch erhoben, ,,orthodoxe*
Lehre zu vertreten, so daf die Gegner ihre Position aufgeben und mit den
Anhingern des Augsburger Bekenntnisses einig sein miiften. Daran hat
Melanchthon iiber 1530 hinaus festgehalten. Seine Stellung zum Interim
von 1548 entspricht der von 1530! Die Confessio Augustana ist also keine
Kampfschrift, sondern dem Willen entsprungen, die Rechtgliubigkeit
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ihrer Anhiinger zu belegen. Dem entspricht ihre Sprache, ihre Anordnung
und auch ihr Zuriicktretenlassen schwieriger Differenzpunkte. Deswegen
wird man ihr aber nicht grundsitzlich absprechen kénnen, daR so geredet
werden kann, wenn man sich mit anderen Christen verstindigen will.

1. Reformation und Okumene
1. Luther und die Confessio Augustana im Katholizismus

Vor allem in der rémisch-katholischen Kirche haben diese und andere
theologische und historische Erwigungen zu einer intensiven Beschiftigung
mit der Reformation, mit Luther und zuletzt auch mit dem Augsburger Be-
kenntnis gefiihrt. Man erkannte, da® man sich durch die Jahrhunderte hin-
durch den Blick durch die Polemik der Kontroversliteratur des 16. Jahr-
hunderts hatte verstellen lassen. Jetzt wurden die Reformatoren gelesen,
um zu erfahren, was sie gedacht haben, und nicht, um sich ein Arsenal
fiir mehr oder weniger gerduschvolle Kimpfe anzulegen. Vor allem die Be-
schiftigung katholischer Forscher mit Luther hat unser Verstindnis erwei-
tert und vertieft. Wissenschaftliche Forschung iiber ihn und die Reformation
kann ohne die Beriicksichtigung dessen, was dort geleistet worden ist,
schlechterdings nicht mehr betrieben werden.

Von besonderer Bedeutung ist die intensive Beschiftigung mit dem
Augsburger Bekenntnis, die wihrend der letzten Jahre in der katholischen
Kirche zu konstatieren ist. Man hat seinen Text und andere, damit zusam-
menhingende Quellen aufmerksam studiert, um festzustellen, was damals
wirklich gelehrt worden ist. Die Entwicklung gipfelte in dem Wunsch, die
eigene, nimlich die rémisch-katholische Kirche mége die Confessio Augu-
stana als legitimen Ausdruck christlichen Glaubens anerkennen. Dadurch
wire der Anspruch dieses Bekenntnisses, den es erhebt, nachtriglich aner-
kannt worden. Es hat dabei nicht an warnenden Stimmen gefehlt von je-
nen, die eine Okumene auf Kosten Luthers vermieden sehen wollten. Denn
dessen Spitzensitze, drgerlich aber hidufig auch hilfreich zugleich, wiren
dann méglicherweise zuriickgetreten. Die Ecken und Kanten des Reforma-
tors wiiren der Glitte des Augsburger Bekenntnisses gewichen, wenn der
Protestantismus darauf dann katholischerseits festgelegt worden wiire.

Zu einer solchen Anerkennung — was immer darunter zu verstehen
wire — ist es bisher nicht gekommen. Aber es sind beachtenswerte Worte
durch die Deutsche Bischofskonferenz iiber die Confessio Augustana for-
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muliert worden, die am 20. Januar 1980 in allen Gottesdiensten verlesen
wurden, Nicht zuletzt hat bekanntlich Papst Johannes Paul II. am 450.
Jahrestag der Verlesung dieses Bekenntnisses sich ebenfalls tiber dieses
Dokument geduRert. Es wurde in einer der iiblichen wochentlichen Ge-
neralaudienzen verlesen — der Wochentag paBte dafiir genau. Wer weiR,
welche Menschenmassen sich dafiir wihrend der touristischen Jahreszeit
auf dem Petersplatz versammeln, wird sich nicht verhehlen, daR ein solches
Wort kaum auf jene Resonanz gestoflen sein diirfte, die mancher Deutsche
sich gewiinscht hitte.

Gleichwohl war es bedauerlich, da vorab ein Text verbreitet wurde,
der dann nur gekiirzt und leicht modifiziert vom Papst verlesen wurde. Da-
bei waren auch Sitze weggefallen, die die besondere Aufmerksamkeit der
evangelischen Seite gefunden hatten. Die Kiirzungen nur mit Zeitproblemen
zu erkliren — Johannes Paul habe ,,noch zahlreiche GruRBworte in wei-
teren fiinf Sprachen zu verlesen gehabt — oder gar sie darauf zuriickzufiih-
ren, daf bei dieser Generalaudienz nur eine kleine Gruppe von Deutschen
anwesend gewesen sei, macht den Vorgang nicht plausibler. Der Konfes-
sionskundler wird sich daran halten, was der Papst fiir aussagbar hielt,
wozu immerhin Sitze gehdrten, die so vor wenigen Jahrzehnten gewiR}
nicht formuliert worden wiren, wenn es etwa heillt: ,,Der langjihrige in-
tensive Dialog mit den Lutheranern ... hat uns neu entdecken lassen, wie
breit und fest die gemeinsamen Fundamente unseres christlichen Glaubens
gegriindet sind*‘. Der Dialog ist auch durch das gekiirzte Papstwort nicht ab-
gebrochen worden, wenn auch wohl noch ein weiterer Weg zu groReren
Gemeinsamkeiten zuriickzulegen ist, als manche Kuriale gemeint hatten,
die den lingeren Text fiir aussagbar gehalten hatten. Zu diesen Gemeinsam-
keiten forderte Johannes Paul II. mit den Worten auf: ,Der Wille Christi
und die Zeichen der Zeit dringen uns zu einem gemeinsamen Zeugnis in
wachsender Fiille der Wahrheit und Liebe."

2. Die Confessio Augustana und die orthodoxe Kirche

Auch die orthodoxe Kirche hat sich aus AnlaR des 450jihrigen Jubi-
liums mit dem Augsburger Bekenntnis befaBt. Die Zusammenarbeit in der
okumenischen Bewegung hatte hier schon linger den Dialog an die Stelle
der Konfrontation treten lassen. Dennoch war es neu, daR man sich gerade
mit der Confessio von 1530 befafte. Denn Philipp Melanchthon hatte eine
ins Griechische iibersetzte Fassung 1559 an den damaligen Patriarchen von
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Konstantinopel geschickt, aber noch nicht einmal eine Eingangsbestitigung
von diesem erhalten. Das war anders, als die Tiibinger Theologen und der
Philhellene Martin Crusius Patriarch Jeremias II. ebenfalls die Confessio
Augustana graeca zuschickten. Es kam in den Jahren 1573 bis 1581 zu ei-
nem Gesprich, aber zu keiner Einigung. Der Patriarch verbat sich in seinem
letzten Brief 1581 weitere theologische Schreiben der Tiibinger, weil er
eine Fortsetzung der Diskussion wegen zu grofer dogmatischer Differenzen
fiir aussichtslos hielt: ,,Geht nun euren Weg! Schreibt uns nicht mehr iiber
Dogmen, sondern allein um der Freundschaft willen, wenn ihr das wollt.
Lebt wohl.*

Die Briefe Patriarch Jeremias' II. erlangten recht hohes Ansehen, weil
sie in eine Sammlung von wichtigen orthodoxen Dokumenten aufgenommen
wurden. Dadurch haben sich manche orthodoxe Theologen bis in unsere
Tage hinein stark beeinflussen lassen. Es ist aber darauf hingewiesen wor-
den, daR diese Sammlung kirchlich nicht approbiert wurde, daR also die Ur-
teile des Patriarchen nur als das gewertet werden diirfen, was sie sind:
AuBerungen eines hochgestellten Hierarchen, die aber durch keine Synode
bestitigt wurden. Das dirfte eine unbefangenere Beschiftigung mit re-
formatorischer Theologie und speziell mit der Confessio Augustana ermog-
lichen.

Diese erfolgte auch bereits, wobei vor allem die Deutung der altkirch-
lichen Dogmen wichtig ist, wie sie im evangelischen Bekenntnis vorgenom-
men wird. Denn die orthodoxe Kirche versteht sich als die Hiiterin gerade
jener Beschliisse der Alten Kirche, die auch die Anhinger des Augsbur-
ger Bekenntnisses bejahen. Allerdings sind die protestantischen Auferungen
recht kurz. Es fehlen lange Viterzitate, wie die Orthodoxie sie liebt und fiir
erforderlich erachtet. Deswegen verwundert es nicht, daf sehr kritische Fra-
gen gestellt und viele Winsche von orthodoxer Seite gedulert werden.
Dadurch wird deutlich, wie stark die evangelische Theologie der abend-
lindischen Tradition verhaftet ist. Hier Briicken zu schlagen, ist leichter als
dort, wo zwar keine emotionalen Ressentiments vorhanden sind, weil sich
die Orthodoxie lingst von der abendlindischen Kirche geldst hatte, als
die Reformation begann, wo aber die gemeinsame Sprache sehr friih verloren
ging. Es werden deswegen intensive Bemiihungen erforderlich sein, um ge-
nauer festzustellen, welche ,,wichtigen Hauptpfeiler der Briicke im Sturm
der Zeiten erhalten geblieben sind‘‘, die den christlichen Kirchen gemein-
sam sind, um ein Bild von Johannes Paul II. zu benutzen.
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3. Anglikanismus, Baptismus und Confessio Augustana

Um den okumenischen Kontext ganz zu erfassen, mu8 auch noch von
Gruppen gesprochen werden, die zwar direkt oder indirekt auf die Reforma-
tion zuriickgehen, die sich aber die Entscheidungen der Hauptgruppe des
kontinentalen Protestantismus nicht zu eigen machten, nimlich vor allem
Anglikanismus und Baptismus. Obwohl im heutigen Anglikanismus von
,,Entkonfessionalisierung** gesprochen werden kann, wird doch — oder auch
gerade deswegen!? — die zentrale Stellung der Rechtfertigungsbotschaft im
Luthertum kritisiert. Diese zum , hermeneutischen Prinzip fiir alle kiinfti-
ge Theologie** zu machen, wird als willkiirlich und dem ,,Reichtum und der
Vielfalt der Heiligen Schrift* unangemessen bezeichnet. Es wird ,,eine weni-
ger willkiirliche, theologisch fundiertere und geistlich gehaltvollere Arbeits-
basis* gefordert. Eine solche Einzelstimme sollte nicht iiberbewertet werden
— die anglikanisch-lutherischen Gespriche haben vielmehr viele Gemein-
samkeiten erbracht. Aber es wird hier vor allem die Anniherung von einer
gemeinsamen Interpretation des Amtes abhidngen, dessen Lehrautoritit
nach lutherischer wie anglikanischer Auffassung ,,6ffentlicher Prifung*
unterliegt, das aber im Anglikanismus eine viel stirker verbindende Klammer
darstellt als bei Lutheranern oder gar Reformierten. Sehr viel schwieriger
ist der Dialog mit den tduferischen Gruppen, weil die Wiedertiufer des
16. Jahrhunderts in den reformatorischen Gebieten nicht weniger verfolgt
wurden als in den katholischen. Auch endet an dieser Stelle der vielbeschwo-
rene ,,6kumenische Charakter* der Confessio Augustana. So offen gegen-
iiber der romisch-katholischen Kirche argumentiert wird und so unbefangen
oder auch naiv ein Konsens mit der éstlichen Orthodoxie fiir moglich gehal-
ten wird, so hart heit es in zwei Artikeln des Bekenntnisses, daf ,,die
Wiedertdufer verworfen werden. Man kann dies politisch erkliren und
als einen geschickten oder gar erforderlichen Schachzug hinstellen. Denn
immerhin war die Wiedertaufe reichsrechtlich verboten. Aber wir wiirden
uns die Sache dadurch zu leicht machen. Denn die Reformatoren sahen
die Theo- und Christozentrik gefihrdet, wenn die Giiltigkeit eines Sakra-
mentes bestritten und von der Einstellung des Menschen abhiingig gemacht
wird. Daf wir die scharfe Ablehnung der Wiedertiufer heute nicht mehr
mitvollziehen, geht nicht zuletzt darauf zuriick, daR man sich von dieser
kleinen oder zumindest politisch einfluBlosen Gruppe damals allzu leicht
distanzieren konnte, die sich doch immerhin den biblisch begriindbaren
Vorrang des Glaubens vor der Taufe zu eigen gemacht hatte. Auch hatte
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Luther ja betont, daR die Auseinandersetzung um die Wahrheit nicht durch
Gewalt, sondern durch das Wort zu erfolgen habe. Dennoch bleibt festzu-
halten: Nicht aus Opportunitit, sondern aus Uberzeugung haben die Refor-
matoren die Kindertaufe praktiziert. Sie haben die Taufe von Erwachsenen
nicht grundsitzlich abgelehnt, aber die nochmalige Taufe von Christen. In-
sofern unterscheidet sich die Gesprichslage zwischen Lutheranern und Bap-
tisten heute erheblich von der Situation des 16. Jahrhunderts. Das gilt
tibrigens auch fiir die Dialoge mit Reformierten oder anderen Gruppen.

Der Verdacht, daR bei den Wiedertiufern nicht Gott und sein Handeln,
sondern der Mensch und sein Werk in den Mittelpunkt treten, wird aus der
zweiten Stelle deutlich, an der sie in der Confessio Augustana verurteilt
werden. Die Reformation war entstanden durch einen neuen Riickgriff auf
die Bibel. Allen, die dieses duRere, ,leibliche’* Wort verachten, die auf
ihre eigenen Vorbereitungen, Gedanken und Werke vertrauen, wird eine
scharfe Absage erteilt. Wir miissen wohl eher fragen, ob sich heute die re-
formatorischen Kirchen noch wirklich an diese Grundentscheidungen hal-
ten, als da wir die Berechtigung von Abgrenzungen grundsitzlich bestrei-
ten diirfen. Denn 6kumenisch heift wohl weltweit, aber nicht grenzenlos.

IV. Die Konfessionen und die Einheit der Kirche

Wir stehen nach diesen Feststellungen und Erwigungen zum Schluf
vor zwei Fragen. Einmal wird zu kliren sein, welche positiven Aspekte dem
Nebeneinander verschiedener Kirchen und Konfessionen abzugewinnen sind;
zum anderen ist dem nachzugehen, was die Reformation als Besonderheit
in die Geschichte der Christenheit eingebracht haben kénnte, was im 6ku-
menischen Dialog zu beriicksichtigen wire.

Festzuhalten ist, daf die eine Kirche im 16. Jahrhundert unbestritten
blieb, daB sie auch heute als Okumene die umfassende Klammer bildet.
Zu konstatieren war, daR die duRere Einheit, die bereits im 11. Jahrhundert
zwischen Ost und West zerbrochen war, in der Reformation zusitzlich
im Abendland verlorenging. Dabei haben viele Faktoren mitgewirkt, die
heute kritisch untersucht werden. Die duRere Einheit wird schwerlich
wieder so rasch hergestellt werden konnen, wie sie damals verlorenging.
Aber die gegenwirtige Christenheit hat ein neues Miteinander gefunden, das
durch gemeinsame Fragen und einen guten Dialog charakterisiert wird. DaR
dabei der romisch-katholischen Kirche besondere Bedeutung zukommt,
liegt nicht nur an ihrer GréRe, sondern auch an ihrer Struktur, die dem
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Beobachter ein groBes Mall an Geschlossenheit vor Augen fiihrt, das sich
trotz aller Spannungen ja auch wihrend des letzten Jahrhunderts bestitigt
hat.

Die Kirchen werden sich in der gegenwirtigen' Situation verstirkt
gemeinsam um die Aufgaben bemiihen miissen, die sich heute stellen. Ein
kontroverses Gegeneinander wiirde von vielen Christen nicht verstanden und
wohl auch nicht akzeptiert werden. Die duBere Einheit der Christenheit
wiirde ein wenig ndherriicken, wenn so etwas wie ,,versdhnte Verschieden-
heit* erreicht wird. Mit dieser Formel hat der Lutherische Weltbund das Ziel
der 6kumenischen Bemithungen gekennzeichnet. Damit ist gemeint: Es gibt
zwar verschiedene Traditionen, es gibt Differenzen, die nicht zu leugnen
sind, aber sie werden nicht als sich gegenseitig ausschlieRend, sondern als
versohnt, als miteinander vereinbar verstanden. Ob dies das letzte Ziel der
6kumenischen Bewegung sein kann und darf, ist mit Recht kritisch gefragt
worden. Aber zunichst erscheint es legitim, das, was lange als einander
ausschlieBend angesehen wurde, als etwas zu erarbeiten, was nebeneinander
bestehen kann. Daf dabei alle Seiten aufeinander zugehen miissen, ist
selbstverstindlich und auch wihrend der letzten Jahre praktiziert worden.
DaR noch mancherlei zu tun ist, liBt sich ebenfalls nicht ibersehen. Aber es
laBt sich auch nicht bestreiten, daf eine recht grofe Vielfalt méglich ist,
wenn alle Kirchen ihre verschiedenen Traditionen einbringen kdnnen, die
miteinander in Spannung, aber nicht in grundsitzlichem Widerspruch
stehen. Eine Reduktion auf einen Normaltyp ,,Kirche* wire demgegeniiber
nicht wiinschenswert, ja moglicherweise sogar fatal.

Die Reise, die Papst Johannes Paul II. vom 15. bis 19. November 1980
in der Bundesrepublik durchfiihrte, hat die 6kumenische Gemeinsamkeit be-
statigt. Der Papst hat sich mehrfach positiv iiber die Confessio Augustana
und Martin Luther geduBert und gefordert, auf dem Weg zur Einheit voran-
zuschreiten. Johannes Paul II. hat sogar auf Luthers Romreise 1510/11 ver-
wiesen und seine Fahrt nach Deutschland ,gleichsam als Antwort und Ge-
genbesuch® gedeutet. Er hat zwar deutlich gemacht, da es in theologischen
Sachfragen noch erhebliche Unterschiede gibt, von denen noch nicht abzu-
sehen ist, wie sie beantwortet werden konnten, aber er hat doch zur Fort-
fihrung des Dialogs ermuntert und zugleich auch ein neues Gremium an-
geregt, das aus Vertretern der Evangelischen Kirche in Deutschland, der
Deutschen Bischofskonferenz und des Vatikans besteht, das inzwischen
seine Arbeit aufgenommen hat.

Was konnte in dieses Gesprich die reformatorische Theologie als ihre
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Besonderheit einbringen? Hierauf fillt die Antwort schwer, weil das Erbe
Luthers und der anderen Reformatoren vielen Protestanten ferngeriickt ist.
Der Gottinger Systematiker Jorg Baur hat dies so formuliert: ,,Luther schei-
terte nicht an einem abstrusen Ideal von Selbstheiligung, das uns fremd und
fern ist; er scheiterte an dem exemplarischen neuzeitlichen Vorgang der
Selbstherstellung des Menschen.” Im 16. Jahrhundert war das Evangelium
als befreiende Macht erfahren worden. Das ,,Gewirr von Hilflosigkeit und
Unklarheit verlor mit der Reformation seine Macht iiber die Herzen®, ja es
kam unbestreitbar zu einer Erneuerung, die auch die katholische Kirche er-
faBte. Aber ,,das reformatorische Christentum, das die VeriuRerlichung
einer vom Gesetz geregelten Frommigkeit durchstieR, das den Glauben zur
Sache von Freiheit und Gewissen gemacht hat und iiber viele Generationen
hin iiberzeugend wirkte, konnte nicht verhindern, daR das moderne Lebens-
gefiihl die biblische Uberlieferung als fremde Zumutung von sich stieR.* Ob
dies ein Fortschritt war, ist angesichts der Folgen, die wir tiglich erleben,
mit Fug und Recht bestreitbar.

Reformatorische Theologie wird deswegen neu zur Sprache zu bringen
sein — in der Christenheit und dariiber hinaus. Sie hat die Freiheit eines
Christenmenschen zu bezeugen, durch die ,,die Realititsverschitzung, die in
allen neuzeitlichen politischen Konzeptionen droht‘* (J. Baur), erkannt und
méglichst korrigiert wird. Die Zusage von der Nihe Gottes, die als befreiend
und in Auftrag nehmend erkannt wird, ist in den Dialog einzubringen. Die
Weltverantwortung, die dadurch méglich wird, muf — wie auf der Hand
liegt — wahrgenommen werden. Dag dies im Skumenischen Bezug geschehen
kann, liegt nicht zuletzt an den Verinderungen des Geschichtsbildes, die die
historische und die theologische Wissenschaft wihrend der letzten Jahrzehn-
te erarbeitet haben. Daran weiterzuarbeiten, bleibt unsere Aufgabe. Das be-
deutet nicht, dal wir in einem Elfenbeinturm der Wissenschaften blieben
oder dorthin zuriickkehrten, sondern daR wir dazu beitragen, die Gewichte
dort kenntlich zu machen, wo sie hingehoren.
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HANS-GERNOT KLEEFELD

CHRISTEN IN AFRIKA
Chancen und Grenzen der Diasporaexistenz

1. Mungu ibariki Afrika

Gortt segne Afrika,

Segne seine Fiihrer.

Weisheit, Einheit und Friede
Sind unser Schild,

Afrikas und seiner Menschen.
Segne Afrika!

Segne Afrika!

Segne uns Kinder Afrikas!

Gott segne Tansania,

Festige Freiheit und Einheit,

Die Frauen, die Minner und die Kinder,
Gott, segne

Tansania und seine Menschen.

Segne Tansania!

Segne Tansania!

Segne uns Kinder Tansanias!

Der Text der Nationalhymne Tansanias ist ein Gebet. Sehr dhnlich ist
der Imhalt anderer afrikanischer Nationalhymnen, z. B. Nkosi sikelel'it —
Afrika, wo es am Schluf heit: ,,Komm Geist, segne, komm heiliger Geist,
segne uns,deine Kinder. -

Was ist das fiir ein Erdteil, dessen Nationalhymnen sich in einem christ-
lichen Gottesdienst als Gebet singen lassen? , Was seid ihr Europier eigent-
lich fir Leute? Wir horen, dal es bei euch Menschen gibt, die sagen, daR es
keinen Gott gibt. Das wissen ja selbst die (dummen) Heiden, daR es einen
Gott gibt... Und ihr bildet euch soviel auf eure Gescheitheit ein!** So beka-
men wir es in Afrika hundertmal zu héren.

Afrikaner glauben an Gott. Gott war in Afrika, lange bevor die weillen
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Missionare kamen.
Herr Jesus Christus,
Der Du von einer hebriischen Mutter geboren wurdest,
Aber voll Freude warst
Uber den Glauben einer syrischen Frau
Und eines romischen Soldaten,
Der Du die Griechen,
Die Dich suchten,
Freundlich aufgenommen hast
Und es zulieBest,
daB ein Afrikaner Dein Kreuz trug:
Wir danken Dir, daf auch wir zu Dir gehoren.
Hilf uns, Menschen aller Rassen und Vélker
Als Miterben in Dein Reich zu bringen.

So betet ein Siidafrikaner und schligt dabei die Briicke in seine eigene
Geschichte. Gott war in Afrika. Christliche Verkiindigung gibt diesem Gott
ein Gesicht. Christen leben in Afrika als Minderheit. Aber Christi Kreuz ist
diesern Kontinent tief eingeprigt. Und: Christen leben nicht nur in diesem
Kontinent, sie beten fiir ihn, , fiir der Stadt Bestes*, und schauen dabei iiber
die Grenzen ihres eigenen Landes. Schon im-Jahr 1965 horte ich in Tansania
in einer Fiirbitte im kleinen Kreis zum ersten Mal den Namen Simbabwes.

Wir sollten uns auch fragen, was es bedeutet, da der hichste Punkt die-
ses gewaltigen Kontinents, der Gipfel des Kilimandscharo, ,,Uhuru-Peak
heilt, ,,Freiheit”. Den Namen bekam er, als der christliche Politiker Julius
Nyerere am 9. Dezember 1961 die Regierung des eben unabhiingig gewor-
denen Landes Tanganyika iibernahm. Hat dieser Name nicht auch etwas mit
dem Glauben des Christen Nyerere zu tun?

2. Afrika ist gro3

Wer iiberblickt diesen Kontinent mit seinen vielen Menschen, mit seinen
vielen Sitten und Gebriuchen, mit seinen vielen Kulten, aber auch Kirchen?
Es liRt sich wohl fiir alles, was man iiber Afrika sagt, immer das Gegenbei-
spiel finden.

Schon die Zahl der Christen festzustellen ist schwer. Ernst Dammann
schreibt: ,,Es ist nicht leicht, einwandfreie Statistiken iiber die Christen Afri-
kas zu erhalten. In manchen nachchristlichen Bewegungen werden keine Re-
gister gefilhrt. Hiufig herrscht auch eine grofe Diskrepanz zwischen den

170



staatlichen und den kirchlichen Angaben iiber die Religionszugehdorigkeit.
Da es nicht selten dem Sozialprestige abtriglich ist, als Anhinger einer Stam-
mesreligion oder als religionslos zu gelten, bezeichnet sich mancher im staat-
lichen Zensus als Christ, ohne es dem Recht nach zu sein. Dasselbe gilt fiir
solche Menschen, die sich von ihrer Kirche gelost haben oder ausgeschlossen
wurden, so daf sie nicht mehr unter den Kirchenmitgliedern gefiihrt wer-
den*1). Bei einer Gesamtbevélkerung von 424 Millionen wird die Zahl der
Christen in Afrika auf 95—98 Millionen geschitzt?). Eine Schitzung der
Allafrikanischen Kirchenkonferenz (AACC) geht von 203 Millionen aus3).

3. Wachstum

,,Unter den vielen bemerkenswerten Entwicklungen, die sich heutzuta-
ge in Afrika abzeichnen, ist das schnelle Wachstum der christlichen Kirche
wohl eines der iiberraschendsten. Die beispiellose Ausbreitung des Christen-
tums in ganz Afrika in den letzten Jahrzehnten ist fiir die verantwortlichen
Kirchenfiihrer ganz einfach erschreckend®, liest man im 1972 verabschie-
deten Dokument der Mekane Jesus Kirche in Athiopien?).

Dammann geht von einer jihrlichen Wachstumsrate fiir Gesamtafrika von
5,2 % aus. Er schreibt: ,,Eine Prognose fiir die kiinftige Entwicklung aufzu-
stellen ist wegen der vielen unbekannten Faktoren unmdglich. Dies spiegelt
sich auch in den Schitzungen der verschiedenen Experten fiir das Jahr 2000.
Die Voraussagen bewegen sich vom vollstindigen Verschwinden des Chri-
stentums aus Afrika bis zu 460 Millionen Christen*®). John S. Mbiti, Direk-
tor des Okumenischen Instituts beim Weltkirchenrat, ist der Ansicht, dai
in Afrika das Christentum schneller wichst als der Islam. Nach seinen Anga-
ben gehoren die afrikanischen Christen 650 Kirchen an. Daneben diirften
5500 von Afrikanern gegriindete unabhingige Gemeinden und christliche
Sekten vorhanden sein®).

Diese Angaben muf man auf dem Hintergrund der Tatsache sehen, daR
der Anteil der Christen an der Weltbevolkerung iiberwiegend zuriickgeht, da
in den nichtchristlichen Lindern im allgemeinen eine stirkere natiirliche Be-
vilkerungsvermehrung vorhanden ist. Um 1900 machte er noch etwa ein
Drittel, 1976 nur noch etwa 25 % aus.

4. Diasporaexistenz

Wenn man heute ganz generell die Frage stellen kann, ob Diaspora-
existenz nun der Spezialfall oder ob er nicht vielmehr der Normalfall christ-
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licher Existenz ist, so auch in Bezug auf Afrika.

In Afrika leben die Christen in der Regel als Minderheit in einer nicht-
christlichen Umwelt. Diese ist geprigt von Animismus und Islam, wobei auf-
fillt, daR beide, sowohl Animismus als auch Islam, aus verschiedensten
Griinden heute auf einmal ein starkes SelbstbewuBtsein entwickeln. Dabei
ist der Ansatz der Argumentation, mit dem sie Menschen zu gewinnen su-
chen, gar nicht so voneinander verschieden. Der Islam argumentiert damit,
daR er die angemessene Religion fiir Afrika sei. Im Umfeld der Black-
Consciousness-Bewegung wird laut, daR das Christentum die Religion der
Weien ist und nur den WeiRen die Freiheit gebracht habe, aber nicht den
schwarzen Menschen.

Auf diesem Hintergrund kann man John Mbiti verstehen, der von afri-
kanischen Kirchenfiihrern forderte: ,,Das Christentum muf fiir das Leben
und die Angelegenheiten unseres Kontinents relevant gemacht werden. Wir
konnen es uns nicht leisten, eine auslindische Institution in Afrika zu un-
terhalten — falls wirklich das Christentum fortfihrt, auslindisch zu erschei-
nen... Wir miissen das Christentum afrikanisieren, das heilt, ihm eine unzer-
storbar afrikanische Ausprigung geben. Es geniigt nicht, vorgefertigtes Chri-
stentum von Rom oder Genf nach Kampala oder Lagos zu iiberfithren: Die-
se Periode ist jetzt vorbei. Wir miissen hier eine Art Christentum produzie-
ren, das den Stempel MADE IN AFRICA trigt und nicht eine billige Imita-
tion einer Art Christentum von woanders her oder aus irgendwelchen ver-
gangenen Zeiten ist*7).

5. Glaubwiirdigkeit

In diesem Zusammenhang muf die Frage gestellt werden, ob sich die
Christen nicht da und dort in eine Diasporasituation gebracht haben oder
noch bringen, die nichts, aber auch gar nichts mit dem Salzcharakter des
Christseins zu tun hat. Drei beredte Beispiele sind Mosambique, Uganda
und die Republik Siidafrika, drei Linder, die man als besonders chri-
stianisierte Linder ansehen koénnte. Die romisch-katholische Kirche hat sich
um ihre und damit auch das Christentum in der Zeit des Unabhingigkeits-
kampfes des Volkes von Mosambique weitgehend um seine Glaubwiirdig-
keit gebracht. Wer ein Zeichen gesetzt hat, waren die WeiRen Viter. Dieses
Zeichen kam aber zu spit. Die Folgen sind bekannt.

Sehr traurig kann man werden, wenn man an Uganda denkt, das Land,
das wohl einmal als das ,christlichste* Ostafrikas galt. Sicher hat die Kir-
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che Ugandas, deren Geschichte mit den Leiden der Mirtyrer von Uganda be-
gann, unter der Herrschaft Idi Amins einen hohen Blutzoll gezahlt. Der
Name Luwum soll hier fiir viele andere Namen stehen. Aber trotzdem muR-
te ein Mann wie Pfarrer Wilson, Studienfreund von Binaisa und Nyerere, Lei-
ter der Evangelisationsbewegung fiir Ostafrika, eingestehen, daf es ein Feh-
ler der Kirche war, daR sie zu der Einziehung von Eigentum der Asiaten im
Jahr 1972 geschwiegen, daR sie selbst enteignetes Land angenommen
hat. Die Kirche habe auch geschwiegen, als dem Sturz Amins eine Welle von
Pliinderei folgte, ja Christen hitten sich auch beteiligt8).

Siidafrika wurde schon kurz erwihnt. Was langfristig die Auswirkungen
der Politik der dortigen Regierung, die sich christlich nennt, auf die Glaub-
wiirdigkeit christlicher Verkiindigung und christlichen Zeugnisses iiberhaupt
sein werden, vermag keiner von uns zu ahnen. Was man iiber die Einstellung
vieler schwarzer Jugendlicher zum Christentum hort, ist erschreckend. Und
man kann ihnen diese Einstellung nicht einmal veriibeln.

.» ,Ist es moglich, gleichzeitig schwarz und Christ zu sein?‘ Dies ist
weder eine melodramatische noch eine rein intellektuelle Frage — es ist
ein angstvoller Schrei aus dem Herzen*, schreibt der schwarze Siidafrikaner
Desmond Tutu, Generalsekretir des Siidafrikanischen Christenrats?).

6. Die Rolle der Christen in Afrika

Fragt man nach der ,,Rolle* der Christen in Afrika, hat dieses Thema
viele Facetten. Man kann es historisch angehen und danach fragen, was es
denn fiir die Geschichte dieses Erdteils bedeutet hat, daR dort sehr friih
christliche Kirchen entstanden (u. a. in Nordafrika; Agypten war einmal ein
nahezu christliches Land, in dem es z. B. zwei wichtige Bibeliibersetzungen
gab). Es muR doch etwas bedeuten, daR die koptische Kirche und die mit
ihr eng verbundene ithiopische orthodoxe Kirche nie zu existieren aufge-
hért haben.

Welche Rolle spielten die in der Missionsphase der beginnenden Neuzeit
entstandenen Kirchen? Man kénnte dann weiter nach der Rolle der Chri-
sten in der Zeit der Kolonialgeschichte fragen und spiter nach ihrer Rolle
in der Unabhingigkeitsbewegung. Heute wird man nach der Rolle der Chri-
sten in und fiir die Gesellschaft ihrer Linder fragen, was sie fiir die Entwick-
lung ihrer Linder bedeuten. Man wird fragen miissen, was es fiir das Mitein-
ander der Volker und Rassen im afrikanischen Kontinent bedeutet, daR es
in seinen Lindern Christen gibt. Und sicher darf man auch fragen, welche
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Rolle afrikanische Christen iiberhaupt fiir das Miteinander der Vélker und
Rassen auf unserem Globus spielen.

1977 sannen in Dar-es-Salaam in Tansania lutherische Christen iiber die
neue Gemeinschaft in Christus nach. Welche Impulse kamen und kommen
aus Afrika fiir Theologie und Gottesdienst, fir die Stellung der Laien in der
Kirche? Welche Bedeutung hat die christliche Frau in Gesellschaft und Kir-
che? Und man sollte nicht vergessen nach der Rolle der afrikanischen Chri-
sten in der leidenden Christenheit zu fragen. Gerd Hamburger iiberschrieb in
seinem Buch ,,Verfolgte Christen‘* das Afrika gewidmete Kapitel: ,,Getrankt
vom Blut der Mirtyrer...“19). Afrikas Christen waren immer eine Minderheit.
Sie sind es noch heute, in der Diaspora lebend. Aber ,,the drumbeat of Afri-
ca®, der Trommelschlag Afrikas, ist auch in der Kirche Jesu Christi uniiber-
horbar, Diasporaexistenz hat besondere Chancen, stoBt andererseits oft
schmerzlich an Grenzen. Hierzu einige Beobachtungen:

7. Ferment

Walter Bithlmann, Generalsekretir der Missionen des Kapuzinerordens,
hat ein hochinteressantes Buch vorgelegt unter dem Titel , Missionsprozef
in Addis Abeba*, Untertitel: ,,Ein Bericht von morgen aus den Archiven von
heute“11). In Anklage und Verteidigungwird iiber christliche Mission in Afrika
zu Gericht gesessen, wobei viele authentische Stimmen zitiert werden. Einer,
der zu Wort kommt, ist Professor E. A. Ayandele von der Universitit Ibadan
in Nigeria, der sich vor allem durch eine griindliche Studie iiber den Einfluff
der Mission auf das moderne Nigeria bekannt gemacht hat. Er spricht davon,
,,daR die missionarische Botschaft in der Tat eine tiefe revolutionire Wir-
kung hatte und daR das heutige Afrika ohne dieses Ferment nie zustande ge-
kommen wire. Ich meine nicht nur die Missionsschulen, die fiir uns die er-
sten Lehrstitten kritischen Denkens und wissenschaftlicher Erkenntnis der
irdischen Wirklichkeiten waren, sondern ich meine auch die eigentliche re-
ligibse Botschaft. Die Lehre der Abstammung aller Menschen von Adam,
des Ursprungs aus Gott, der geheimnisvollen Blutsverwandtschaft und glei-
chen Wiird_e aller Menschen, die Geschichte des Alten Testamentes mit der
Befreiung aus Agypten und von Feinden, die Gestalt des Messias Jesus Chri-
stus, der vor den weltlichen wie den religiosen Behdrden unerschrocken fiir
das Recht eintrat, das alles konnte auf das erwachende SelbstbewuBtsein
Afrikas nicht ohne Wirkung bleiben... Die afrikanischen Christen haben
diese Lehren ernst genommen. Es ist keineswegs ein Zufall, wenn in
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Nigeria, aber auch anderswo, die ersten Fiihrer der nationalen Bewegung ein-
heimische Kirchenfithrer waren*“12).

8. Identitit

Christliche Theologen und Politiker spielten und spielen eine wichtige
Rolle bei der Identititsfindung Afrikas. Von John Mbiti und seiner Forde-
rung nach einem Christentum ,,Made in Africa* war schon die Rede. ,Wir
konnen nicht wirksam in einer fremden Sprache missionieren... Wir miissen
das Evangelium auf unsere Melodien singen, nach unserer Musik gesetzt, auf
unseren Instrumenten gespielt. Ich spreche in Bildern. Wir miissen es hinaus-
trommeln auf unseren groBen Trommeln, auf unseren Tamtams, auf unseren
in der Mitte verjiingten Trommeln. Denn nur sie kénnen vibrieren und ganze
Dérfer erwecken: die Violine ist zu schwach, um die schlafenden Heiden
unsere Gesellschaft aufzuwecken‘13). Hier geht es um Verkiindigung des Evan-
geliums, aber hier geht es eben auch um Standortbestimmung in der eigenen
Gesellschaft. Diese Gesichtspunkte spielen ganz sicher auch eine Rolle bei

~den vielen unabhingigen afrikanischen Kirchen, deren gréte, die Kimban-
guisten-Kirche, mit 4—5 Millionen Mitgliedern Mitgliedskirche des Okume-
nischen Rats ist. Um Standortbestimmung und Identitit geht es auch bei
dem Postulat einer Schwarzen Theologie. Desmond Tutu: ,,Warum sollte
man es a priori fiir unzulissig halten, von Schwarzer Theologie zu sprechen?
Mit Absicht wurde der Begriff schwarz zu einem positiven Begriff gemacht,
um diejenigen zu beschreiben, die bisher mit negativen Begriffen — z. B.
non-white — oder mit anderen unannehmbaren und verichtlichen Begriffen
gekennzeichnet worden waren. Der \Nicht-Europder wurde schlieRlich wie
eine Nicht-Person, ein Nichts oder hochstens als Halb-Person behandelt, was
auf dasselbe herauskommt. Fiir das BewuRtsein des schwarzen Menschen ist
der Begriff schwarz die Geltendmachung seiner Personlichkeit, seiner
Menschlichkeit, seiner Wiirde und seines Wertes‘14).

Um Menschlichkeit, Wiirde und Wert des Menschen im Umfeld afrika-
nischer Identitit geht es auch dem christlichen Politiker wie Julius Nyerere
mit seiner Ujamaa-Politik. Kenneth Kaunda postuliert den christlichen Hu-
manismus.

All die genannten gehen gegen einen Vorwurf an, der auf vielfiltige
Weise immer wieder erhoben wird, den Vorwurf der Entfremdung. Entfrem-
det sich, wer Christ wird, nicht seiner afrikanischen Gesellschaft? SchlieRt
er sich nicht aus der GroRfamilie, der Gemeinschaft der Lebenden und der
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Toten (der Ahnen) aus? Wird er nicht ein schwarzer Europier? Diese Vor-
wiirfe darf man nicht einfach auf die Seite schieben mit dem sicher richtigen
Argument, daR wir Christen alle hier auf Erden Pilgrime und Fremdlinge sind,
Vater und Mutter, Briider und Schwestern verlassen miissen. Haben wir Chri-
sten in Europa theologische Aussagen zur Frage der ,,Ahnen* zu machen,
die den Afrikaner ernst nehmen, oder ist dieser ganze Bereich bei uns unbe-
arbeitet, weil er bei uns nicht vorkommt? Es ist doch wohl ein Unterschied
zwischen Diasporaexistenz und Emigration. Meine Frage ist, ob wir nicht
manchmal von Menschen Emigration verlangen, die Gott in einen anderen
Kontext hineingeschaffen hat als den unseren, und erst dann bereit sind, sie
als Christen anzuerkennen, wenn sie sich ihrer Identitit entduBert haben.

9. Entwicklung

Unbestritten ist die Rolle der Christen fiir die Entwicklung Afrikas. Der
verstorbene Bischof Moshi in Tansania hat immer wieder darauf hingewie-
sen, daR die Orte, wo Christen lebten und leben, die Zentren fiir die Entwick-
lung seines Landes waren. Dort gibt es StraRen, dort gibt es Schulen und
Krankenhiuser. Erinnern wir uns an das von E. A. Ayandele Gesagte. Als
im Juli 1979 Mwai Kibaki, damals Vizeprisident und Finanzminister, die
Generalversammlung des Nationalen Christenrats von Kenya (NCCK) er-
offnete, ermunterte er das NCCK, seine Titigkeit mehr bekannt zu machen.
,,Die Kenianer wissen nicht, daR 40 % des Gesundheitsdienstes in Kenia von
kirchlichen Institutionen geleistet wird.* Er dankte den Kirchen dafiir, daR
sie wertvolle Hilfskrifte aus befreundeten Organisationen in Ubersee heran-
zichen. ,,Es gibt viele freiwillige Hilfsorganisationen, die Kenia iiber christ-
liche Missionen helfen, aber wir (die Regierung) haben keinen Zugang zu
diesen*19),

Er sprach damit eine der groBBen ,,Chancen‘‘ an, die Afrikas Christen ha-
ben, auch besonders da, wo sie in einer Diasporasituation leben oder sogar
leben miissen (ich denke z. B. an Athiopien), daR sie Glied der groRen welt-
weiten Gemeinschaft der Christen sind, Mitglied des Okumenischen Rats der
Kirchen, der konfessionellen Weltbiinde, daR sie Gemeinschaft mit anderen
Kirchen haben. Diese groBe Gemeinschaft eroffnet viele Moglichkeiten, den
Menschen auch da zu helfen, wo die eigenen Mdglichkeiten nicht ausreichen
wiirden, z. B. Briicken- und Wasserleitungsbau, von denen viele profitieren.
Von Anfang an versuchten die Christen Afrikas, in ihren Lindern dem gan-
zen Menschen zu dienen. Selbst da, wo Regierungen mittlerweile Schulen
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und Krankenhiuser iibernommen haben, bitten sie die Kirchen, weitere
Schulen und Krankenhiuser zu eréffnen. Ganz besondere Herausforderun-
gen ergeben sich im Bereich der Sozialarbeit, der Arbeit mit Behinderten
und Fliichtlingen. Hier kommen Kirchen und Gemeinden oft an die Grenzen
dessen, was ihnen personell und finanziell méglich ist.

Regierungen bitten die Christen und die Kirchen, ihren Part beim
,,nation building*‘ zu spielen, und billigen ihnen dabei eine viel gréBere Rolle
zu, als ihnen zahlenmiRig zukommen wiirde. Nyerere: ,,Um ihren eigenen
Zweck zu erfiillen, nimlich die Menschen zu Gott zu bringen, muf die Kir-
che dafiir sorgen, da die Menschen in ihrem Leben und Arbeiten Wiirde ha-
ben. Sie muR selber eine Kraft fiir Gerechtigkeit in der Gesellschaft werden
und mit anderen Kriften sozialer Gerechtigkeit zusammenarbeiten‘18), In
diesem Sinne ruft z. B. Nyerere in seinem Land auch immer wieder auf, kri-
tisches Gewissen der Gesellschaft, und damit meint er ganz gewiR auch: der
Politiker, zu sein. Um noch einmal Ayandele zu zitieren: ,,Heute, nachdem
praktisch alle afrikanischen Linder zur politischen Unabhingigkeit gelangt
sind, stellt sich den Kirchen eine neue Aufgabe. Sie sind das kritische Ge-
wissen der Gesellschaft. Sie allein haben vom Evangelium her und in der
Hoffnung auf das kommende Reich Gottes die nétige Freiheit und den no-
tigen Mut, mit prophetischer Stimme gegen alles aufzutreten, was nicht gut
ist und doch in zu vielen Lindern vorkommt: Unterdriickung, willkiirliche
Verhaftung, Ermordung politischer Rivalen, Foltern, menschenunwiirdige
Behandlung der Gefangenen, Korruption. Wenn wir als selbstindig gewor-
dene Afrikaner den Kirchen Fehler vorwerfen, miissen wir ehrlicherweise
auch an die eigene Brust klopfen und den Kirchen dafiir danken, daB sie ge-
gen solche MiRstinde auftreten und uns durch den Druck der Offentlichkeit
zwingen, um Abhilfe besorgt zu sein“17). Es sind groRe Erwartungen da, ehr-
liche Erwartungen, aber oft nehmen, wie anderswo, auch Afrikas Christen
ihre Chancen nicht wahr — ob aus Opportunismus, Angst oder Gleichgiil-
tigkeit, bleibe dahingestellt.

In diesem Zusammenhang noch eine wichtige Erwartung an die Chri-
sten: sie sollen helfen, das Stammesdenken zu iiberwinden. Nyerere: ,,Ein
Staat kann von ,expatriates‘ reden, von Auslindern, von Menschen, die nicht
Biirger dieses Staates sind. In den christlichen Kirchen aber gibt es weder
Griechen noch Barbaren, weder Freie noch Sklaven, weder Fremde noch
Einheimische. Wo. immer ein Priester oder Pastor das Wort Gottes verkiin-
det und seinen Dienst tut, da ist seine Liebe, seine Kirche, seine Heimat. Ge-
rade das Christentum muR uns helfen, das Stammesdenken zu iiberwinden,
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die vielen Stammesgottheiten durch den einen Gott und Vater aller Men-
schen zu ersetzen‘‘18).

Man kann heute beides beobachten: das bewuRte Uberwinden und das
Neuerrichten von Stammesgrenzen unter Christen (letzteres sichtbar an Auf-
sprengung groBerer Einheiten zu neuen, kleineren Einheiten, die sich mit
ehemaligen Stammesgebieten decken, Ruf nach Bibeln und Gesangbiichern
in Stammessprachen u. i.). Eine der schwersten Lektionen fiir den afrikani-
schen Christen ist das ,,Du sollst deinen Nichsten lieben wie dich selbst®,
sofern dabei das Uberschreiten der Grenzen der eigenen GroBfamilie und des
eigenen Stammes impliziert ist. In diesem kleinen Satz ist das Evangelium
voller Dynamit.

Eine Frage, von deren Beantwortung meines Erachtens fiir die Zukunft
des Christseins in Afrika und die Rolle der Christen in ihrer Gesellschaft sehr
viel abhingen wird: wird das Christsein von einem individualistischen oder
cinem gemeinschaftlichen Ansatz her verstanden werden? Ein afrikanisches
Sprichwort sagt: ,,Ein Mensch ist ein Mensch durch andere Menschen.* An-
dere sagen: ,,Kein Mensch ist eine Insel.* Desmond Tutu argumentiert so:
,,Der Mensch ist eine Person, dessen Person-Sein nur in der Beziechung zu an-
deren Personen sich entwickelt und Bedeutung erlangt*“19). Er erinnert an das
tiefe Gemeinschaftsgefiihl, das Wheeler Robinson ,,corporate personality*
(an der Gemeinschaft orientierte Persénlichkeit) nannte. ,,Der jetzt Lebende
ist durch seine Vorfahren mit der Vergangenheit und durch die noch nicht
geborene Nachkommenschaft mit der Zukunft verbunden. Er ist nicht al-
leine, denn Alleinsein, Einzelperson zu sein, kommt vélliger Bedeutungslo-
sigkeit und dem Ende jeglicher Existenz gleich*20). Innerhalb dieser Gemein-
schaft kommt dem einzelnen dann allerdings hochster Wert zu. ,,Jesus kennt
die Seinen mit Namen. Sie haben eine Identitit, sie haben Wiirde, die ihnen
nicht genommen werden kann... Er erldst uns nicht im Kollektiv. Jeder ein-
zelne von uns wird erlést, weil in seinen Augen jeder gleich wertvoll gehalten
wird*21),

Ein westlich individualistischer Ansatz der Freiheit eines Christen-
menschen in der Unmittelbarkeit zu Gott, herausgelost aus der Gemein-
schaft, treibt den Afrikaner ins Nichts. Eingebunden in die Gemeinschaft
der Heiligen entwickelt er seine Individualitit. Wie man hier entscheidet, hat
groRe praktische Konsequenzen bis hin zu den Fragen der Entwicklungspo-
litik.
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10. Grenziiberschreitung

Wo es um die Verkiindigung des Evangeliums geht, habe ich die Christen
Afrikas immer wieder als solche erlebt, die aus ihrer Diasporasituation und
-existenz heraus versuchen, Grenzen zu iiberschreiten, missionarisch zu sein.
Von afrikanischen Christen stammt das Wort: ,,Du predigst mehr durch das,
was du bist, als durch das, was du sagst.* Dahinter steht das Wissen um die
Ausstrahlung des Lebens der Christen, die inmitten von lauter Nichtchristen
leben, zum Positiven oder zum Negativen. Man geht aber auch ganz bewulRt
auf Menschen zu, von denen man weil}, daB sie keine Christen sind, besucht
sie zu Hause oder lidt sie ein, sich zu versammeln, und predigt. Ganz wich-
tig, vor allem fiir die Begegnung mit den Muslims, war der Sender ,,Stimme
des Evangeliums®, der nun leider schweigt. Wenn ich an die Kirche in Tansa-
nia denke (nur ein Drittel der Tansanier sind Christen), sehe ich z. B. in der
lutherischen Kirche den Versuch, mit Muslims ins Gesprich zu kommen, im
eigenen Bereich in noch unerreichten Gebieten zu missionieren, aber auch
iber die Grenzen hinweg, z. B. nach Mosambique, ja bis nach Europa — sei
es durch Menschen, sei es durch Geld.

Die Chance der Diasporaexistenz von Christen ist, daR man weil, da
man sich nicht auf eine neutrale Position zuriickziehen kann, sondern (oft
schon durch seinen Namen) einfach Farbe bekennen muB. Harte Konse-
quenz einer solchen Situation ist, daR Christwerden gleichzeitig heilt, sich
in eine Diasporaexistenz zu begeben. Zu taufen hat dann oft fiir die taufen-
de Gemeinde ganz handfeste Konsequenzen. Gilt das schon im Umfeld der
animistischen Religion (wo vor allem der Bereich der Familie betroffen ist),
so umso mehr im Umfeld des Islam. Wird ein Muslim Christ, wird er ausge-
stoBen aus der Gemeinschaft, aber auch aus der eigenen Familie. Das heifit
fiir ihn, daR er aller sozialen Sicherungen beraubt wird. Hier muR die christ-
liche Gemeinde einspringen, wenn sie nicht unglaubwiirdig werden und
einen Menschen nicht ins Nichts fallen lassen will. Hier wird dann aber auch
deutlich sichtbar, daB es sich beim Christsein nicht nur um das Anhiingen an
neue Gedanken, eine andere Philosophie handelt, sondern daR Christsein
den ganzen Menschen betrifft.

11. Abhingigkeit

Die Kirche in ihrer Diasporasituation ist in finanzieller und personeller
Hinsicht abhingig. Abhingigkeit braucht nichts Schlechtes zu sein, wenn
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man sie im Sinne des Aufeinanderangewiesenseins verstehen kann. Sie fihrt
aber zur Lihmung aller Initiative, wenn der, von dem man abhingt, zusam-
men mit seinem Geld und mit seinen Menschen die Entscheidung liefert, was
fiir einen gut ist. Wir Europder sind oft geneigt, (auch leitende) Mitarbeiter
afrikanischer Kirchen als ,,ungeeignet* zu qualifizieren. Und doch baut Gott
mit solchen Menschen sein Reich. Welches Leitbild steht eigentlich hinter
unseren Qualifikationsmerkmalen? Wie reif sind unsere europiischen Kir-
chen wirklich, die glauben, sich zum MaRstab fiir Christsein in der Welt ma-
chen zu miissen? Ist bei uns nicht viel geistig-geistliche Armut durch techni-
sches Management iibertiincht? Wir haben es bei uns nicht ergriffen, jagen
aber andere in eine Richtung, wo wir meinen, da® sie ihm nachjagen miSten.
Der afrikanischen Kirche wirft man vor, daf es dort mit der Statistik nicht
zum besten steht. Interessant war mir zu horen, daB man in mancher Kirche
im europiischen Osten aus naheliegenden Griinden keine Statistiken fiihrt,
Kirchen, denen niemand starke geistliche Kraft abstreitet.

12. Reichtum

Paulus spricht im 2. Korintherbrief von den Mitarbeitern Gottes: ,,als
Arme, aber die doch viele reich machen; als die nichts haben und doch alles
haben* (2. Kor. 6,10). Hier ist Begrenzung und Chance der Diasporasitua-
tion in einem angesprochen. Bezogen auf ihr Einkommen opfern viele Chri-
sten in Afrika weitaus mehr als wir in Deutschland an Kirchensteuern und
freiwilligen Gaben zusammen aufbringen. Aber der absolute Betrag, der
schlieRlich auf dem Tisch liegt, ist oft sehr klein und bescheiden und lift
wenig Bewegungsfreiheit. Trotzdem kommt vielen bei uns die Kirche Afri-
kas als eine reiche Kirche vor. Wieviele Menschen sind dort (bezogen auf die
Zahl der Christen) zur Mitarbeit bereit, filhlen sich fiir ihre Kirche verant-
wortlich! Die afrikanische Kirche ist eine Kirche der Laien. Wiren die Pfar-
rer auf sich allein angewiesen, wiirde nur ein Bruchteil von dem geschehen,
was heute moglich ist. Es wire lohnend, einmal der Rolle nachzugehen, die
die Frauen in der afrikanischen Christenheit spielen — im Verkiindigungs-
dienst, in der Seelsorge der Kirchenvorstinde, in der Mission. Viele bei uns
erschnen sich die Unbefangenheit und Spontaneitit afrikanischen Christ-
seins. Dazu gehort aber auch, da® man eine andere Einstellung zur Zeit und
zum Umgang mit ihr findet. Ich kann nicht spontane Gottesdienste mit rei-
chen Chéren, mit Beteiligung moglichst vieler am Gottesdienst wollen, aber
gleichzeitig fordern, daR der Gottesdienst nicht linger als sechzig Minuten
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dauert. Welcher Reichtum, welche Glaubenserfahrung driickt sich in afrika-
nischen Gebeten, in den Liedern der afrikanischen Christen aus! Das neue
Lied entsteht auch heute dort, wo Menschen etwas mit Gott erleben. Dort
formt sich, was aus dem Herzen kommt, zu Liedern und fihrt in die Glieder.
Im Sektionsbericht der Weltmissionskonferenz Bangkok, der sich mit Kultur
und Identitit beschiftigt, liest man: ,,Viele Christen, die das Evangelium
durch westliche Mittler empfangen haben, stellen die Frage: ,Bin ich es wirk-
lich, der Christus antwortet? Istesnichtjemandandereranmeiner Stelle?‘ “22),
John Mbiti driickte sich so aus: ,,Konnte der Afrikaner sich des Tanzes als
religiser Ausdrucksform erfreuen? Als Christ auf keinen Fall. Statt dessen
muBte er Kirchenlieder singen, die von amerikanischen oder englischen
Dichtern geschrieben waren, die keinerlei Rhythmus hatten; und er mufte
sie sitzend oder stehend singen, ohne da@ er seine Hiiften hin und her bewe-
gen oder in die Hinde klatschen konnte‘23). Das hat sich mittlerweile gein-
dert. Der afrikanische Christgibt seine eigene Antwortvor Gott, und im Wahr-
nehmen dieser eigenen Antwort spiegelt sich uns das Evangelium ganz neu.
Das fiihrt bis in Bereiche, die uns Europdern unzuginglich sind, z. B. da, wo
die Trommel ins Spiel kommt. ,,Die Trommel kann nicht nur das gesproche-
ne oder gesungene Wort begleiten, sondern dieses ersetzen. Dies ist allerdings
eine sehr spezialisierte Kunst, die ihre héchste Entwicklung in den siidlichen
Gebieten Westafrikas erreicht hat, so bei den Akan und Yoruba... Am Er-
6ffnungsgottesdienst der Konferenz der Kommission fiir Glauben und Kir-
chenverfassung in Accra (1974) trommelte Kwabena Dwimfoo das folgende
Gebet, ein Preislied auf Gott, verfalt vom Ghanesen Cracya Denteh:

Gotteslob des Trommlers

Merkt auf, o ihr Menschen!

Merkt auf den Trommler aus altem Ursprung:

Er ist erregt,

Hat sich bereitet vor Gott —

Vor dem Freund-auf-den-wir-uns-stiitzen-und-nicht-fallen,
Vor dem Schopfer-aller-Dinge, hért sein Gebet!

Du-Freund-auf-den-wir-uns-stiitzen-und-
nicht-fallen, wir rufen dich an!

Michtiger Konig, wir rufen dich an!
Du-unergriindlicher-Ursprung, wir rufen dich an!
Du-Schopfer-und-Spender-ewigquellender-Wasser,
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Wir rufen dich an!
Wir rufen dich an, du-Ende-der-Tage!
Darum komm, komm, komm!

Du-Korb-der-nicht-leer-wird,

Du, den wir rufen in Zeiten der Not;

Du Prekese-Frucht, Freund-der-uns-speist,

Du, den wir spiiren zu Haus und in der Fremde,
Ohne dich — nichts, nichts kénnen wir tun.
Darum bitten wir, komm, komm, komm!

Du bist heilig, heilig, heilig!

Du Heiliger — gib uns deinen reichen Segen!
LaR unsere Gemeinschaft gut fiir uns sein.
Unser Flehen hat er schon gehort.

Unser Bitten hat er schon erhort.

Darum danken wir dir,

Wir danken dir, du Gnidiger!

Wir danken dir, amen,

Du Gott, dem-man-nicht-genug-danken-kann,
Konig der Konige, Fiirst der Firsten,

Wir danken dir, ja, wir danken dir!24)

Zum Rcichtum der afrikanischen Kirche gehdrt sicher auch, daf sie eine
(altersmiRig) junge Kirche ist,und, wie oben erwihnt, da@ sie eine missiona-
rische Kirche ist. Gefahren tauchen da auf, wo sich die Verhiltnisse aus
ciner Diasporaexistenz in eine volkskirchliche Situation verwandelt haben
oder verwandeln, und da, wo man unreflektiert Formen und Vorbilder ande-
rer Kirchen iibernimmt, die einer anderen Kultur entwachsen sind (z. B. Or-
geln einfiihrt, Betonkirchen nach westlichem Vorbild baut, zu schwarzen
Europidern wird).

13. Verwundbarsein

Die afrikanische Kirche kommt uns da unbequem, manchmal auch un-
heimlich vor, wo sie politisch wird. Vom siidafrikanischen Bischof Manas
Buthelezi stammt das Wort: ,,Die Kirche muB3 so verwundbar sein wie die
Menschen, denen sie dienen méchte.* In Nairobi fragte er: ,,Wenn wir nicht
eins sein kénnen im GenufR einer Tasse Kaffee, wie konnen wir dann wahr-
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haftig den Kelch des Blutes Christi teilen?** Bischof Kibira machte ganz klar:
Apartheid verstoRt gegen den Glauben2®). Nach wievor bewegt der Brief, den
Desmond Tutu am 8. Mai 1976, kurz vor den Unruhen in Soweto an Pre-
mierminister Johannes B. Vorster geschrieben hat. Daraus einige Sitze: ,,Die
Schwarzen sind dankbar fiir alles, was man fiir sie getan hat, aber jetzt bean-
spruchen sie das unverduBerliche Recht, die Dinge selbst in die Hand zu neh-
men, in Zusammenarbeit mit thren siidafrikanischen Landsleuten aller Ras-
sen. Ich schreiben Ihnen, Sir, weil ich mich ebenso wie Sie zutiefst einer
echten Versohnung mit Gerechtigkeit fiir alle und einem friedlichen Wandel
in Richtung auf eine gerechtere und offene siidafrikanische Gesellschaft ver-
pflichtet fiihle... Ich schreibe an Sie, Sir, weil mich eine wachsende, alptraum-
artige Furcht verfolgt, daf es in Siidafrika fast unausweichlich zu Blutver-
gieBen und Gewalt kommen wird, wenn nicht sehr bald etwas Drastisches
getan wird. Es gibt Grenzen fiir das, was ein Volk ertragen kann“26). Der
Brief, so stellte sich spiter heraus, war leider ins Leere geschrieben.

DaR in China, noch zur Zeit Maos, Kirchen — zumindest fiir Diploma-
ten — wieder er6ffnet wurden, verdanken wir afrikanischen Christen, die
es den dort Herrschenden eindeutig klarmachten, daR die Gottesbeziehung
unlgslich zu threm Menschsein gehdrt und daR sie auch zur Zeit ihres Dien-
stes im Ausland nicht gewillt seien, diesen Teil ihrer Existenz auszuklam-
mern. Chinesischen Eisenbahnarbeitern in Tansania wurde eindeutig klarge-
macht, da dem Europier in Tansania die gleiche Menschenwiirde zukommt
wie jedem anderen Menschen. Dazu noch einmal der christliche Politiker
Nyerere, der ein Land regiert, in dem nur ein Drittel aller Menschen Chri-
sten sind: ,,Die jetzigen Umstinde, unter denen die Menschen leben, miissen
allen untragbar erscheinen, die in dem einzelnen Individuum eine einzigarti-
ge Schopfung eines lebenden Gottes sehen. Wir sagen, da Gott den Men-
schen nach seinem Bilde erschuf. Ich aber weigere mich, mir vorzustellen,
da Gott arm, ungebildet, abergliubisch, dngstlich, unterdriickt und elend
ist — wie es doch die Masse derer ist, die er nach seinem Bilde erschuf. Men-
schen sind Schopfer ihrer selbst und der Bedingungen, unter denen sie le-
ben, aber unter den gegenwirtigen Bedingungen sind wir Kreaturen — nicht
die Gottes, sondern die unserer Mitmenschen*“27),

14. Leiden

Die afrikanische Kirche war und ist an vielen Orten nicht nur eine Kir-
che in der Diaspora, sondern auch eine Kirche im Leiden. Vieles bleibt unbe-
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kannt, manches gelangt sogar bis in unsere Tageszeitungen (z. B., was mn
Zaire, im Tschad, in Athiopien geschah). Ende 1978 berichtete der Leiter
der theologischen Abteilung der Afrikanischen Kirchenkonferenz (AACC)
von Kirchen, die in verschiedenen afrikanischen Lindern verboten wurden:
Togo: 20 Denominationen verboten; Zaire: alle verboten auBer der Kirche
Christi in Zaire, der katholischen und der Kimbanguisten-Kirche. Aquato-
rial-Guinea: katholische Kirche verboten, tausende von Gliubigen einge-
sperrt, vertrieben oder getdtet. Uganda: etwa 30 Kirchen verboten.

Einige Angaben aus Gerd Hamburgers Buch: Im Tschad biiBen im Jahre
1974 13 einheimische Pastoren protestantischer Kirchen ihren Einsatz fiir
die Sache Jesu mit ihrem Leben (ihre Namen werden genannt). 1975 lift
die neue Regierung Samora Machels in Mosambique wegen Verbreitung reli-
gidser Literatur drei protestantische Missionare verhaften. Im Mirz 1976
werden im ,sozialistischen Angola der hollindische Heilig-Geist-Missionar
Martinus Thijssen (59) und sein portugiesischer Mitbruder Alfonso Rodriguez
ermordet. Mitte Februar 1977 kommt bei einem angeblichen Autounfall in
Uganda, der anglikanische Erzbischof Janani Luwum (52), der die Terror-
herrschaft Idi Amins offen kritisierte, ums Leben. Viele Christen wurden in
Rhodesien ermordet. Bekannt sind die Leiden vieler Christen in Siidafrika,
die sich gegen die dortigen Verhiltnisse gewandt haben. Dort ist Leiden eine
Dimension des Christseins. Desmond Tutu meint: ,,Leiden, jener bedeutungs-
vollste Teil der schwarzen Erfahrung, hat die theologischen Reflektionen, die
man heute Schwarze Theologie nennt, ausgelost... Fiir den schwarzen Men-
schen hieR die Frage nicht: ,Warum gibt es Leiden in der Welt eines guten
und allmichtigen Gottes?‘, sondern ,Warum haben wir so viel gelitten in der
Welt eines solchen Gottes?"... ,Auf wessen Seite steht Gott eigentlich?‘ ““28).

Fragt man im Blick auf das Ganze der Weltchristenheit nach der Rolle
afrikanischer Christen unter dem Gesichtspunkt des Leidens, dann ldBt
einen die Frage nicht los, ob dort nicht manchmal fiir Siinden gelitten wird,
fiir die eigentlich wir geradezustehen hitten. Afrika: Getrinkt vom Blut der
Mirtyrer...

15. Theologie tun

Welche Rolle spielen die Christen? Chancen und Grenzen der Diaspora-
existenz. Die Rolle der Christen in Afrika. In aller Unvollkommenheit und
Unvollstindigkeit wurde versucht, ein wenig dem Thema entlangzugehen.
Wieweit man ihm als AuRenstehender gerecht werden kann, bleibe dahinge-

184



stellt. Acht Jahre in Afrika gelebt zu haben ist eine lange Zeit und doch wie-
der viel zu kurz. Ein alter Missionar, in Afrika geboren und dann auch dort
begraben, sagte einmal gegen Ende seines Lebens: wir werden sie (die Afri-
kaner) nie ganz verstehen und sie werden uns (die Europier) nie ganz ver-
stehen. Damals drgerte er sich gerade iiber den afrikanischen Pfarrer, mit
dem er zusammengespannt war, und schilderte ihn so: ,Ist nichts, weil
nichts, hat keinen Charakter und steht und predigt — das sind die Wunder-
wege Gottes.” Vielleicht hat auch dies zusammen mit manchem von dem,
was oben gesagt ist, mit der Forderung afrikanischer Christen zu tun: Theo-
logie zu tun. Desmond Tutu: ,,Sie lasen Theologie, sie studierten Theologie.
Kaum jemals aber taten sie Theologie.” Und er zitiert den Ausspruch:
,,Theologie ist zu ernst, als daR man sie den Theologen iiberlassen kénnte*29).
Konnte es nicht die Rolle afrikanischer Christen fiir uns in unserer Diaspo-
raexistenz sein, uns zu ermutigen, Theologie zu tun?

Am SchluB soll ein afrikanisches Gebet stehen:

Chaos in der Welt,

Armut iiberall,

Spaltung unter Menschen,
Krieg unter Volkern,
Nirgends Frieden.

Wir haben uns abgewandt von deiner Liebe;
Doch bleiben wir angewiesen auf Dich.
Von Dir kommt die Luft, die wir atmen.
Ohne Luft sind wir tort,

Bewegungslos, verwest.

Herr, laR uns Deine Liebe begreifen,

La® uns Verbindung halten mit den Briidern,
Ob schwarz, wei}, rot oder gelb.

Mache aus der Welt einen Korb der Farben
In Deiner michtigen Hand

Und laR Frieden sein in diesem Korb.
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Gott ist an keinen Ort gebunden, er ist auch von keinem ausgeschlossen;
er ist an allen Orten und ist zugleich nirgends. Nirgends, verstehe: greifbar
und beschlossen, aber an allen Orten ist er; denn er schafft, wirkt und er-
hilt alle Dinge. Martin Luther
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GLIEDERUNG DES MARTIN LUTHER-BUNDES

I Organe des Bundes
1. Bundesleitung

1. Bundesleiter: Kirchenrat Dr. Ernst Eberhard,
Rosengartenstr. 12, 7000 Stuttgart-Frauenkopf; Tel. (0711) 42 59 13;

2. Stellv. Bundesleiter: Oberkirchenrat Gottfried Klapper, D. D., D. D,

Richard-Wagner-Str. 26, 3000 Hannover; Tel. (0511) 6261 223;
privat Lutherstr. 27, 3000 Hannover; Tel. (0511) 88 39 63;

3. Schatzmeister: Oberstudienrat Joachim Meyer,
Lausitzer Weg 7, 2057 Reinbek; Tel. (040) 722 37 38;

4. Generalsekretir: Pastor Peter Schellenberg,
Fahrstr. 15, 8520 Erlangen; Tel. (09131) 290 39.

2. Bundesrat
Dem Bundesrat gehdren an:
1.—4.: Die Mitglieder der Bundesleitung;

5. Superintendent Gottfried Daub,
Ludwig-Wilhelm-Str. 9, 7570 Baden-Baden; Tel. (07221) 2 54 76;

6. Pfarrer i. R. Helmut Dimmling,
Lindenstr. 21, 8806 Neuendettelsau, Tel. (09874) 5490;

7. Universititsdirektor a. D. Hans O. Finn,
Anton-Bruckner-Str. 50, 8520 Erlangen; Tel. (09131) 14 155;

8. Senior Hans Grossing,
Erzherzog-Karl-Str. 145, A- 1220 Wien; Tel. (0222) 22 21 40;

9. Rektor i. R. Dr. Oswald Henke,
Nelkenstr. 23, 8806 Neuendettelsau; Tel. (09874) 92 36;

10. Dekan i. R. Kurt Klein,
Parzingerstr. 1, 8220 Traunstein; Tel. (0861) 32 45;

11. Kirchenamtsrat Friedrich Korden,
Rote Reihe 6, 3000 Hannover; Tel. (0511) 194111;
privat: Badenstiddter Str. 15, 3000 Hannover 91; Tel. (0511) 44 6969;

12. Professor Dr. Gerhard Miiller,
Sperlingstr. 59, 8520 Erlangen; Tel. (09131) 41 222;
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Beratende Mitglieder:

13. Architekt Otto Diener,
Hirschwiesenstr. 8, CH—8057, Ziirich 6, Schweiz, Tel. (1) 362 11 62;

14. Pastor Uwe Hamann,
Schoningstedter Str. 60, 2057 Reinbek; Tel. (040) 722 38 35;

15. Pfarrer Edmund Ratz,
Diemershaldenstr. 45, 7000 Stuttgart 1; Tel. (0711) 2159 - 363;

Zur stindigen Teilnahme an den Sitzungen eingeladen:

Oberkirchenrat i. R. Wilhelm Gerhold,
Rathsbergerstr. 40, 8520 Erlangen, Tel. (09131) 2 15 69;

Pfarrer Walter Hirschmann,
Friedhofring 2, 8485 FloB/Opf.; Tel. (09603) 732;

3. Zentralstelle des Martin Luther-Bundes
Fahrstr. 15, 8520 Erlangen; Postfach 2669; Tel. (09131) 29 039;
An diese Anschrift werden alle Schreiben an den Martin Luther-Bund erbeten.

Postscheckkonto:
Martin Luther-Bund, Erlangen, PSA Niirnberg 405 55-852 (BLZ 760 100 85);

Bankkonten: Stadt- und Kreissparkasse Erlangen Nr. 12 304 (BLZ 763 500 00);
Commerzbank Erlangen Nr. 82 15527-00 (BLZ 763 400 61).

II. Bundeswerke
1. Auslands- und Diasporatheologenheim
Anschrift: Fahrstr. 15, 8520 Erlangen; Tel. (09131) 290 39;

Ephorus: Oberkirchenrat i. R., Wilhelm Gerhold, Rathsbergerstr. 40, 8520 Erlangen,
Tel. (09131) 215 69;

Studienleiter: N. N.

Das Auslands- und Diasporatheologenheim besteht seit dem Jahr 1935. Es wurde vom
ersten Bundesleiter, Professor D. Dr. Friedrich Ulmer, begriindet. In den Jahren seines
Bestehens (mit einer durch die Kriegsereignisse hervorgerufenen Unterbrechung) ha-
ben hunderte von Theologiestudenten im Hause gewohnt. Besonders erfreulich ist die
Tatsache, daR auch eine groRere Zahl von jungen Theologen aus den osteuropiischen
Minorititskirchen hier eine Bleibe hat finden kdnnen.

Insgesamt 20 Plitze stehen fiir Theologiestudenten aus lutherischen Kirchen zur Ver-
fiigung, vorzugsweise fiir diejenigen, die aus der Diaspora kommen oder sich auf den
Dienst in einer Diasporakirche vorbereiten. Die Kosten werden je nach den finanziellen
Mitteln der Bewohner berechnet; sic betragen augenblicklich 30,— bis 150,— DM fiir
Unterkunft und Friihstiick; einige Freiplitze werden regelmiRig an diejenigen vergeben,
denen kein Stipendium bzw. anderweitige Unterstiitzung zugute kommt. Das Haus
wurde 1975 griindlich renoviert.
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Die Gemeinschaft des Hauses erfihrt ihre Prigung durch die tigliche Andacht und
durch die Abendmahlsfeier, die in jedem Monat gehalten wird. Das gemeinsame Friih-
stiick, Hausabende und eine theologische Arbeitsgemeinschaft, die sich unter Leitung
des Ephorus mit theologischen Grundfragen, u. a. mit den wesentlichen Aussagen des
lutherischen Bekenntnisses, beschiftigt, férdern das Zusammenleben. Von den deut-
schen Bewohnern wird erwartet, dal sie ihren auslindischen Mitstudenten beim Ein-
leben in deutsche Lebensverhiltnisse und bei der Einfiihrung in den Studienbetrieb an
der Universitit behilflich sind.

Fiir Giiste und Freunde des Martin Luther-Bundes, die auf der Durchreise sind, einen
Studienaufenthalt in der Nihe der Universitit planen oder als Pfarrer bzw. kirchliche
Mitarbeiter ein Semester lang an einem Kontaktstudium teilnehmen, stehen auBerdem
Gistezimmer bereit. In den Semesterferien ist die Durchfilhrung kleinerer Tagungen
moglich (bis zu 15 Personen).

2. Studentenheim St. Thomas
Anschrift Fahrstr. 15, 8520 Erlangen; Tel. (09131) 29 039;

Ephorus: Oberkirchenrat Wilhelm Gerhold, Rathsbergerstr. 40, 8520 Erlangen;
Tel. (09131) 2 15 39;

Das Haus wurde 1961/62 als Anbau an das Theologenheim errichtet und bietet Platz
fir 29 Studenten aller Fachbereiche. Die Plitze werden vorzugsweise an Studenten
aus Asien und Afrika vergeben; die Kosten betragen augenblicklich 163,— DM pro
Monat.

Mit dem Studentenheim St. Thomas will der Martin Luther-Bund zunichst eine kari-
tative Aufgabe erfiillen, indem er Nichttheologen aus den Entwicklungslindern eine
Unterkunft bereitstellt. Zugleich bietet das Haus Gelegenheit, dal Studenten ein-
ander iiber die Grenzen der Nationalitit, der Rasse, der Religion und der Sprache hin-
weg kennenlernen. Die Nachbarschaft beider Heime bietet dariiber hinaus die Méglich-
keit der Begegnung zwischen Christen und Nichtchristen.

3. Brasilienwerk

Vorsitzender: N. N.

Geschiftsstelle: Hauptstr. 2, 8806 Neuendettelsau; Tel. (09874) 92 71;

Leiter: Pfarrer Ulrich Fischer.

Konten:

Sparkasse Neuendettelsau Nr. 700 914, (BLZ 765 516 50);

PSA Niirnberg 8826-856; Gewerbebank Neuendettelsau 516 007 (BLZ 765 600 65;
alle unter: Martin Luther-Verein Neuendettelsau; mit Vermerk ,,fiir Brasilienarbeit*'.

Dieser Arbeitszweig des Martin Luther-Bundes wurde 1896 gegriindet und wird seit
dieser Zeit im Auftrag des Bundes vom Martin Luther-Verein in Bayern verwaltet,
dessen Vorsitzender zugleich Leiter des Brasilienwerkes ist. Von jeher ist von diesem
Werk insbesondere die Aussendung von lutherischen Pfarrern nach Brasilien gefor-
dert worden. Dariiber hinaus wird in zunehmendem MaRe die verantwortliche Teil-
nahme an kirchlichen Aufbauprojekten (z. B. in Zusammenhang mit der Wanderung
evangelischer Familien nach Amazonien oder in die Millionenstidte) zur Hauptaufga-
be des Brasilienwerkes. Dabei wird grundsitzlich der Rat der zustindigen Kirchenlei-
tung in Brasilien eingeholt und beachtet. Eine im Jahre 1965 begonnene Schulstipen-
dienaktion hat bisher nahezu eine Million Mark erbracht. An der Aufbringung der
jeweils von der Evangelischen Kirche Augsburgischen Bekenntnisses in Brasilien
(ELKBB) verwalteten Mittel beteiligt sich seit 1970 das Gustav-Adolf-Werk. Die
Forderung kommt insbesondere begabten Schiilern und Studenten zugute, die sich fiir
den kirchlichen Dienst entschieden haben. Der Martin Luther-Bund hat mit Aufnah-
me dieser Aktion eine Aufgabe angefangen, von der fiir die Zukunft noch viel erwartet
werden kann.
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4. Sendschriftenhilfswerk

Leiter: N. N.

Geschiftsstelle: Barbara Blomeyer, Fahrstr. 15, 8520 Erlangen;
Tel. (09131) 29 039.

Postscheckkonto: Berlin 56 341-106.

Das Sendschriftenhilfswerk wurde im Jahre 1936 eingerichtet. Es versucht, durch den
Versand theologischer Literatur dem oft groen Mangel an gutem Schrifttum in Dia-
sporagemeinden abzuhelfen. Besonders beriicksichtigt werden dabei Theologiestuden-
ten und kirchliche Biichereien. So besteht z. B eine enge Verbindung mit vielen Stu-
dierenden an siidamerikanischen Hochschulen.

Aus der friither — von 1937 bis 1971 — selbstiindig als Bundeswerk gefiihrten Arbeit
der Bibelmission ist durch Zusammenlegung der Aktivititen eine

Wiirttembergische Abteilung des Sendschriftenhilfswerkes

gebildet worden. Diese Arbeit steht unter der besonderen Obhut des wiirttembergi-
schen Gliedvereins des Martin Luther-Bundes. In jiingerer Zeit hat man sich besonders
der Beschaffung von Bibeln fiir ruBlanddeutsche Gemeinden in der Sowjetunion so-
wie fiir Ubersiedler gewidmet.

Leiter: Schuldekan i. R. Otto Hiberle, Felix-Dahn-Str. 67, 7000 Stuttgart;
Tel (0711) 76 31 02.

Konto: Bibelmission des Martin Luther-Bundes, PSA Stuttgart 105.

5. Martin Luther-Verlag

Anschrift: Fahrstr. 15, 8520 Erlangen; Tel. (09131) 29 039;

Auslieferung fiir den Buchhandel durch den Freimund-Verlag, Hauptstr. 2,
8806 Neuendettelsau.

Der Verlag wurde 1935 gegriindet. 1979—1981 sind erschienen:

Moglichkeiten und Grenzen einer Revision des Luthertextes. Verdffentlichungen der
Luther-Akademie Ratzeburg, Bd. 1, 144 S, kart.,, DM 9,—.

Werner Elert, Die Lehre des Luthertums im Abri, Mit einem Geleitwort von Gerhard
Miiller, 3. Aufl., 170 S., Linson gebd., DM 16,—.

Regin Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Aus dem Dinischen iibersetzt von Ger-
hard Klose, 288 S , Linson gebd., DM 24,—.

Jobst Schéne (Hrsg.), Bekenntnis zur Wahrheit, Aufsitze iiber die Konkordienformel,
192 S., Linson gebd., DM 19,—.

Hermann Sasse, Zeugnisse, Erlanger Predigten und Vortrige 1933—1944, 240 S,
Linson gebd., DM 17,—.

Lutherische Kirche in der Welt, Jahrbuch fiir lutherische Theologie und kirchliches
Leben, Hrsg. im Auftrag des Martin Luther-Bundes von Ernst Eberhard, Folge 27/
1980, 176 S. kart., DM 9,—; Folge 28/1981, 176 S., kart.,, DM 9,—.

Die eine heilige christliche Kirche und die Gnadenmittel, Tagungsbericht aus Ober-
ursel, Hrsg. Manfred Roensch und Jobst Schéne, 200 S., kart., DM 9,—.

Luther und die Bekenntnisschriften, Ver6ffentlichungen der Luther-Akademie Ratze-
burg, Bd. 2, 144 S., kart.,, DM 12,—,

Bo Giertz, Evangelisch glauben, Hilfen zum Verstehen, Aus dem Schwedischen iiber-
setzt von Olaf Svensson, 166 S., Linson gebd., DM 19,—.
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III. Gliedvereine in der Bundesrepublik Deutschland
1. Martin Luther-Verein in Baden (gegr. 1919)
Vors.. Pfarrer Eckart Rothfuchs, Lutherstr. 2, 7536 Ispringen; Tel. (07231) 8 91 56;

Stellv. Vors.: Oberamtsrat i. R. Heinz Selbmann, Rosbaumweg 87, 7800 Freiburg;
Tel. (0761) 8 21 77;

Schriftf.: Superintendent Gottfried Daub, Ludwig-Wilhelm-Str. 9, 7570 Baden-Baden;
Tel. (07221) 2 5476;

Kassenf.: Helmut Liitzen, Postfach 1765, 7800 Freiburg;

Postscheckkonto: Martin Luther-Verein in Baden, PSA Karlsruhe 288 04-754.

2. Martin-Luther-Verein, Evang.-luth, Diasporadienst in Bayern e. V.
(gegr. 1860)

Vors.: N. N.

Stellv. Vors.: Dekah Giinter Heidecker, Pfarrplatz 6, 8458 Sulzbach-Rosenberg;
Tel. (09661) 45 03;

Schriftf.: Rektor i. R, Dr. Oswald Henke, Nelkenstr. 28, 8806 Neuendettelsau;
Tel. (09874) 5487;

Kassenf.: Diakon Claus Schleebach, Bahnhofstr. 5, 8540 Schwabach;
Tel. (09122) 8 41 93;

Bankkonten: Gewerbebank Neuendelsau, Nr 516 007 (BLZ 765 600 65).
Sparkasse Neuendettelsau, Nr. 700 914 (BLZ 765 516 50).
Postscheckkonto: PSA Niirnberg, 8826-856 (BLZ 760 100 85);
Geschiiftsstelle bei der ,,Arbeitsgemeinschaft der Diasporadienste e. V.**,
Hauptstr. 2, Neuendettelsau; Tel. (09874) 92 71;

Leiter: Pfarrer Ulrich Fischer.

3. Martin- Luther-Verein Braunschweig (gegr. 1898)

1. Vors.: N. N.

2. Vors.: Pastor Friedrich Wagnitz, Steinweg 10, 3425 Walkenried;
Tel. (05525) 800;

Schriftf.: Pastor Alfred Drung, Dammwiese 8, 3300 Braunschweig-Bienrode;
Tel. (05307) 5772; ¢

Kassenf.: Justizamtmann Max Briininghaus, Hinter dem Salze 15, 3320 Salzgitter 51;
Tel. (05341) 3 59 38;

Beisitzer:

Probst Wolfgang Boetcher, An der Kirche 3, 3307 Schéppenstedt;
Tel. (05332) 566;

Pastor Brinker, Kapellenstr. 14, 3300 Braunschweig;

Tel. (0531) 74 398;
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Landeskirchenrat Ulrich Hampel, Postfach 1420, 3340 Wolfenbiittel;
Tel. (05331) 8021;

Pastor i. R. Siegfried Reetz, Turmstr. 2, 3384 Liebenburg 3;
Tel. (05346) 1322;

Pastor Adolf Runge, Heidehdhe 28, 3300 Braunschweig;
Tel. (0531) 69 14 53;
Postscheckkonto: PSA Hannover 205 15-307.

4, Martin Luther-Bund in Hamburg (gegr. 1887)

1. Vors.: Pastor Johannes Nordhoff, Bergedorfer Schlofstr. 2, 2050 Hamburg 80;
Tel. (040) 721 38 87;

2. Vors.: Oberstudienrat Joachim Meyer, Lausitzer Weg 7, 2057 Reinbek;
Tel. (040) 722 37 38;

1. Kassenf.: Verw.- Angest. Elisabeth Giinther, Alsterdorfer Str. 107, 2000 Hamburg 60;
Tel. (040) 51 66 81;

2. Kassenf.: Sekretirin Martha Sellhorn, HeuBweg 6, 2000 Hamburg 19;
Tel. (040) 49 50 705

1. Schriftf. Pastor Horst Tetzlaff, Heilholtkamp 78, 2000 Hamburg 60;
Tel. (040) 51 88 09;

2. Schriftf.: Pastor Christian Kiihn, Eilbeker Weg 214, 2000 Hamburg 76;
Tel. (040) 20 25 47;
Beratende Mitglieder:

Pastor Dr. Hans-Jdrg Reese, Reembroden 28, 2000 Hamburg 63;
Tel. (040) 5 38 52 76;

Assessor Gerd Nickau, Am Husarendenkmal 15, 2000 Hamburg 70;
Tel. (040) 6 52 17 83;

Pastor Peter Schellenberg, Fahrstr. 15, 8520 Erlangen;

Tel. (09131) 29 039;

Postscheckkonto: PSA Hamburg 163 97-201;
Bankkonto: Deutsche Bank Hamburg Nr. 49/30293 (BLZ 200 700 00).

5. Martin Luther-Bund Hannover (gegr. 1853)

Vors.: Sui;)erintendent Dr. Werner Monselewski, Kirchplatz 2, 3070 Nienburg/Weser,
Tel. (05 021) 34 73;

Stellvertr. Vors.: Superintendent Dr. Dietrich Schmidt, V6lksener Str. 4, 3257 Springe 1,
Tel. (05 041) 2 014,

Geschiftsf.: Pastor Siegfried Peleikis, Steinmarner Str. 5, 2190 Cuxhaven;
Tel. (04 721) 4 84 71;

Stellv. Geschiftsf. Pastor Hans-Albrecht Uhlhorn, Hollenbeckerstr. 8, 2165 Bargstedt,
Tel. (04 164) 2 327;
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Kassenf.: Kirchenamtsrat Friedrich Korden, Badenstedter Str. 15; 3000 Hannover 91 ;
Tel. (0511) 44 69 69;

Stellv. Kassenf.: Pastor Michael Miinter, Am Meergarten 174, 3155 Edemissen 4,
Tel. (05 176) 2 28;

Postscheckkonto: PSA Hannover 39 77-304;
Bankkonto: Norddeutsche Landesbank — Girozentrale — Hannover Nr. 3 473.
6. Martin-Luther-Bund in Hessen

1. Vors.: Pfarrer Winfried Miiller, Kirchgasse 13, 3550 Marburg 9;
Tel. (06420) 7595;

2. Vors.: Pfarrer Ernst Georg Wendel, Pfarrweg 1, 3557 Ebsdorfergrund 1-Dreihaussen;
Tel. (06424 ) 1340;

1. Beisitzer: Dekan Rudolf Jockel, Auf der Burg 9, 3558 Frankenberg;
Tel. (06451) 8779;

2. Beisitzer: Kirchenrat Burchard Lieberg, An der Réthe 28, 3501 Fuldabriick 1;
Tel. (0561) 55751 ;

3. Beisitzer: Pfarrer Berthold Osenbriigge, Hochstr. 1, 3577 Neustadt;
Tel. (06692) 420;

Postscheckkonto: Evang. Gemeindeamt Marburg/Lahn;
PSA Frankfurt/Main 809 23-601, z. G. Martin-Luther-Bund in Hessen.
7. Martin Luther-Bund Lauenburg (Lauenb. Gotteskasten, gegr. 1857)

Vors.: Pastor Hans Heinrich Lopau, Kanalstr. 3, 2059 Siebeneichen;
Tel. (04158) 424;

1. Schriftf.: Pastor Georg-Wilhelm Bleibom, Feldstr. 15, 2410 MélIn,
Tel. (04542) 3371;

2. Schriftf.: Pastor Alfred Bruhn, Am Markt 10, 2410 MélIn,
Tel. 04542) 3371;

Kassenf.: i. V. Pastor HansHeinrich Lopau;

Bankkonto: Kreissparkasse Biichen/Lbg. Nr. 2003 708 (BLZ 230 527 50).

8. Martin Luther-Bund in Lippe (gegr. 1900)

Vors.: Superintendent Klaus Wesner, Bergkirchen 54 a, 4902 Bad Salzuflen 1;
Tel. (05 266) 18 50;

Schriftf. u. Kassenf.: Pastor Hans-Wilhelm Rieke, Rampendahl 13, 4920 Lemgo 1;
Tel. (05261) 45 09;

Bankkonto: Stadtsparkasse Lemgo Nr. 30 100 150 (BLZ 482 500 90).
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9. Martin Luther-Bund in Oldenburg (gegr. 1895)

Vors. Pastor Martin Frebel, Hermannstr. 7, 2845 Damme,
Tel. (05491) 21 11;

Stellv. Vors.: Pastor Paul Trensky, Elisabethstr. 9, 2900 Oldenburg;
Tel. (0441) 15 653;

Kassenf.: Pastor Martin Frebel;

Bankkonto: Landessparkasse zu Oldenburg, Zweigstelle Damme, Nr. 071-405 674.

10. Martin Luther-Bund in Schleswig-Holstein (gegr. 1886)

Vors.: Oberstudienrat Joachim Meyer, Lausitzer Weg 7, 2057 Reinbek;
Tel. (040) 722 37 38;

Stellv. Vors. u. Geschiftsf.: Pastor i. R. Wolfgang Puls, Hohenzollernring 72 1,
2000 Hamburg 50; Tel. (040) 39 79 66;

Schriftf.: Pastor Rudolf Baron, Schillerstr. 13, 2360 Bad Segeberg;
Tel. (04551) 8 16 92;

Kassenf.: i. V. Pastor i. R. Wolfgang Puls;
Postscheckkonto: PSA Hamburg 105 39-204 (BLZ 200 100 20);

Bankkonten: Hamburger Sparkasse Nr. 1042/24 00 59 (BLZ 200 505 50);
Evang. Darlehensgenossenschaft Kiel Nr. 2457 (BLZ 21 060 237);

11. Martin Luther-Bund in Wiirttemberg (gegr. 1879)

Vors.: Dekan i. R Hans Wagner, Niirtinger Str. 65, 7441 Wolfsschlugen;
Tel. (07022) 5 17 65;

Stellv. Vors.: Schuldekan i. R. Otto Hiberle, Felix-Dahn-Str. 67, 7000 Stuttgart 70;
Tel. (0711) 76 31 02;

Geschiiftsf.: Landesjugendpfarrer Hartmurt Ellinger, Engstlatterweg 19, 7000 Stutt-
gart 80, Tel. (0711) 780 3377;

Kassenf.: Willi Michler, Abelsbergstr. 78, 7000 Stuttgart 13;
Postscheckkonto: PSA Stuttgart 138 00-701;

Bankkonto: Landesgirokasse Stuttgart Nr. 2 976 242;
Postscheckkonto f. d. Bibelmission: PSA Stuttgart 1 05.

In Arbeitsverbindung mit dem Martin Luther-Bund:
12. Martin-Luther-Bund in der Nordelbischen Ev.-Luth. Kirche

Der Martin-Luther-Bund in der NEK ist eine Arbeitsgemeinschaft der drei im Raum der
Nordelbischen Ev.-Luth. Kirche titigen Gliedvereine des MLB

Geschiftsfithrer: Pastor Uwe Hamann, Schoningstedter Str. 60, 2057 Reinbek,
Tel. (040) 722 38 35.
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Diasporawerk in der Selbstindigen Ev.-Luth. Kirche — Gotteskasten —e. V

Vors.: Pfarrer i. R. Giinter Schréter, Hofacker 16, 3560 Engelbach-Biedenkopf;
Tel. (06 461) 44 80;

Stellv. Vors.: Prof. Dr. Manfred Roensch, Altkonigstr. 150, 6370 Oberursel/Ts.;
Tel. (06 171) 5 94 72;

Stellv. Vors.: Superintendent i. R. Eberhard Koepsell, Langer Kamp 6;
3100 Celle-Altencelle; Tel. (05 141) 8 31 54;

Geschiftsf.: Superintendent Rudolf Eles, Bergstege 4, 4430 Steinfurt-Burghorst.
Tel. (02 552) 30283

Stellv. Geschiftsf.: Sonderschuldirektor Johannes Mittelstidt, Am Brenschen 9;
5810 Witten-Bommern; Tel. (02 302) 309 27;

Schriftf.: Pastor Dankwart Kliche, Am Hilgenbaum 12, 4600 Dortmund 30;
Tel. (0231) 45 51 73;

Kassenfiihrerin: Leni Steeg, Kronenstr. 31, 4600 Dortmund 1;
Tel. (0231) 52 47 02;

Postscheckkonto: PSA Dortmund 1092 50-467;

IV. Auslindische Gliedvereine
und angeschlossene kirchliche Werke

1. Gesellschaft fiir Innere und Auflere Mission
im Sinne der lutherischen Kirche, Neuendettelsau (gegr. 1849)

1. Obmann: Pfarrer Werner Ost, Johann-Flierl-Str. 18, 8806 Neuendettelsau;
Tel. (09874) 9275;

2. Obmann: Pfarrer Konrad Kreel, Johann-Sebastian-Bach-Platz 5 1.,
8800 Ansbach; Tel. (0981) 26 81;

3. Obmann: Karl Scheuring, Flurstr. 23, 8806 Neuendettelsau; Tel. (09874) 92 37.

2. Martin Luther-Bund in Osterreich (gegr. 1960)
Bundesleitung:

Bundesobmann: Senior Hans Grossing, Erzherzog-Karl-Str. 145, A-1220 Wien;
Tel. (0222) 22 21 40;

Bundesobmannstellv.: Senior i. R. Ekkehard Lebouton, Eichethof-Siedlung,
Carl-Maager-Str. 15/6, A-5020 Salzburg; Tel. (06222) 45 702;

Bundesgeschiftsf.: Pfarrer Zoltan Sziits, Schimmergasse 35 a,
A-2500 Baden b. Wien; Tel, (02252) 3 86 95;

Bundesschatzmeister: Oberstleutnant Ing. Johann Kaltenbacher, Sevcikgasse 23 c,
A-1232 Wien; Tel. (0222) 67 50 814;



Bundesvorstand:
Die Mitglieder dervBundesleitung (S o)

Bischof Oskar Sakrausky, Severin-Schreiber-Gasse 3, A-1180 Wien;
Tel. (0222) 47 15 23;

Generalsekretir Pastor Peter Schellenberg, Fahrstr. 15, D-8520 Erlangen;
Tel. (09131) 29039

Obminner der Didzesen:

Burgenland: Pfarrer Horst Lieberich, Hauptstr. 51, A-7332 Kobersdorf,
Tel. (02618) 82 44;

Kirnten: Pfarrer Karl-Heinz Nagl, Adalbert Stifter-Str. 21, A-9600 Villach-Nord;
Tel. (04242) 23 795;

Obmannstellv.: Pfarrer Wilhelm Moshammer, A-9622 Weilbriach;
Tel. (04286) 234;

Niederdsterreich: Pfarrer Zoltan Sziits, Schimmergasse 35a, A-2500 Baden b. Wien;
Tel. (02252) 3 86 95;

Oberdsterreich: Pfarrer Peter Unterrainer, Kaiserschiitzenstr. 24, A-5280 Braunau;
Tel. (07722) 3414;

Salzburg und Tirol: Senior i. R. Ekkehard Lebouton, Eichethof-Siedlung,
Carl-Maager-Str. 15/6, A-5020 Salzburg; Tel. (06222) 45 702;

Obmannstellv. fiir Tirol: Zollamtsrat Wilhelm Miiller, Bruneckstr. 4,
A-6020 Innsbruck; Tel. (05222) 28 25 42;

Steiermark: Pfarrer i. R. Rudolf Jauernig, Sonnenbadg. 6A, A-8680 Miirzzuschlag;
Tel. (03852) 2968;

Wien: Senior Hans Grossing, Erzherzog-Karl-Str. 145, A-1220 Wien;
Tel. (0222) 22 21 40.

Ehrenmirglieder:

Pfarrer i. R. Beowulf Moser, Osterwitzstr. 2, A-8530 Deutschlandsberg;
Tel. (03462) 21 5012;

Direktor i. R. Karl Uhl, Stuckgasse 13, A-1070 Wien; Tel. (0222) 93 82 64;
Pfarrer i. R. Arthur Berg, Babenbergergasse 5, A-2340 Mdodling; Tel. (02236) 81 34 03;

Postscheckkonto: PSA Wien, Nr. 824 10.
3. Martin Luther-Bund in der Schweiz und im Fiirstentum Liechtenstein

Prisident: Professor Dr. Bo Reicke, Spalentorweg 24, Postfach, CH-4003 Basel;
Tel. (61) 23.70.50;
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Schriftf.: Architekt Otto Diener, Hirschwiesenstr. 8, CH-8057, Ziirich 6;
Tel. (1) 362 11 62;

Kassenf.: H. O. Friedrich, Bachweg 2, CH-9445 Rebstein;
Postscheckkonto: PSA Ziirich Nr. 80-5805.
4. Kirchliche Gemeinschaft der Evang.-Lutherischen Deutschen aus Rufland e. V.

1. Vors.: Irmgard Stoldt, Kirchweg 69, 3500 Kassel, Postfach 41 03 08;
Tel. (0561) 7 77 81;

2. Vors.: Pfarrer Siegfried Springer, Osterstr. 57, 3000 Hannover;
Schriftf.: Rektor Richard Walth, Rodder Weg 74, 5040 Briihl;
Kassenwart: Eduard Erhardt
Beisitzer: Waldemar Neumann, Holunderweg 6, 7950 Biberach/Rif3;
Ludmilla Holzwarth, Dieselstr. 7, 7050 Waiblingen;
Matthias Redler (Predigerbruder) Auf der Héhe 4, 3180 Wolfsburg 14;

Postscheckkonto: PSA Stuttgart 28037-705

5. Société Evangélique Luthérienne de Mission Intérieure et Extérieure
d’Alsace et de Lorraine

Prisident: Pfarrer Marc Wehrung, F-67330 Bouxwiller, Tel. (88) 70 72 06.

6. Association Génerale de la Mission Interieure de Paris
Prisident: Pierre Maffre, 16, rue Chauchat, F-75009 Paris;
Generalsekretir: Pasteur Jacques Fischer, 9, Avenue du General de Gaulle,

F-93160 Noisy-Le Grand; Tel. (1) 303 3805;
Biiro: 22, rue des Archives, F-75004 Paris; Tel. 272 4984.

7. Eglise Evangelique Luthérienne Belge
de la Confession d’Augsbourg

Anschrift: 26, rue Major René Dubreucq, B-1050 Bruxelles;

Prisident: Pasteur Corneil J. Hobus, 50 rue paloke, B-1080 Bruxelles;
Tel. (02) 5 21 75 68. i

8. Lutheran Church in Ireland;

Rev. Kurt Priissmann, 21 Merlyn Park, Ballsbridge, Dublin 4, Irland.

9. Lutherstichting (Niederlande)

Vors.: Pfarrer J. A. Roskam, Karperdaal 92, 2553 PK-s’Gravenhage;
Tel. (070) 68 89 46;
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Sekr.: N. N.

Schatzmeister: Pfarrer G. W. van Dunnewold, Worpplein 35, 7006 AM Doetinchem;
Tel. (08340) 23 640;

Giro-Nr.: 2 650 968 t. n. v. Lutherstichting, Doetinchem.
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